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RESUMO

Este texto acontece a partir do encontro as formas e forgas do mundo andino-
indigena equatoriano, em um contexto de emergéncia institucional da Universidade
"Amawtay Wasi". Espécie de testemunho de inquietacdes e de questbes que pedem
passagem frente ao desejo de abertura as forcas diferenciantes indigenas, a
diferenca como principio de producdo de outras subjetividades, outras escolhas e
modos de viver. Ao acompanhar a constituicdo da Universidade "Amawtay Wasi" nos
encontramos com um espaco de enunciacdo indigena e de afirmacédo de suas
virtualidades e poténcias corporais, espaco de producdo de um conhecimento aberto
e atento aos poderes de criagao e transformacédo do mundo (segundo expressdes
celebrativas, rituais e xamanicas do mundo andino). Este texto acontece, portanto,
em multiplas conexdes as singularidades e aos paradoxos de uma "epistemologia”
andina e suas interpelacbes a subjetividade moral da modernidade ocidental
(colocando em evidéncia as imbricacBes ontologicas de saber e poder que nela se
articula). Através dele, buscamos articular pontes de expressdo para as tensdes
geradas, sejam pelos mecanismos estatais de captura e controle coercitivo da
diferenca indigena, sejam pelos modos de enunciacdo (por exemplo, em Sumak
Kawsay, interculturalidade e plurinacionalidade), como modos de deslocamento (e
resisténcia) indigena aos codigos e axiomas de transformacdo do Estado-nacao
equatoriano, sobretudo no seu principal operador semidtico, a idéia de

desenvolvimento.

Palavras-chave: Universidade indigena. Epistemologia andina. Interculturalidade.

Movimento indigena equatoriano.



ABSTRACT

This work reflects the meeting of form and forces in the Ecuadorian Andean-
indigenous world in the context of the institutional rise of the “Amawtay Wasi”
University. It represents a number of concerns and issues arising from the opening of
the indigenous' differentiating forces, to the difference as a production principle and
other subjectivities as well as other choices and lifestyles. On accompanying the
foundation of the “Amawtay Wasi” University, we observed a space for the
indigenous people enunciation and affirmation of their virtualities and corporal
potencies,and a space to produce open knowledge which attends to the power of
creation and world transformation (according to the celebrative , ritual and shamanic
expressions of the Andean world). This study is therefore connected to the
singularities and paradoxes of an Andean “epistemology” and its interpelations to the
moral subjectivity of the western modernity (highlighting the ontological imbrications
of knowledge and power articulated in it). The aim of this work is to articulate links of
expression to the tensions generated either by the State mechanisms of capture and
coercive control of the indigenous peoples’ difference or by the enunciation modes
(for instance in Sumak Kawsay, interculturalism and plurinationality), such as
indigenous peoples’ dislocation methods (and resistance) to codes and
transformation axioms of the Ecuadorian nation-State, especially in its main semiotic

operator, the idea of development.

Keywords: Indigenous university. Andean epistemology. Interculturalism.
Ecuadorean indigenous movement.
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1 GENEALOGIA DA IDEIA

“Existe agdo psiquica de um homem sobre outro quando o
primeiro, por seus gestos oOu SIgNOS  expressivos,
compreendidos ou sentidos pelo segundo, seja por sua atitude
ou modo de olhar, ou somente por sua presenca, modifica o
estado mental do segundo, impondo-lhe uma desordem ou
revelando-lhe um apetite, suscitando célera, medo, esperanca,
odio, simpatia, desejo de obediéncia ou de dominio,
provocando uma idéia, um plano, um projeto.” (FOUCAULT,
1999Db).

“O unico meio de renovagédo consiste em abrir os olhos e
enxergar a desordem. N&o se trata de uma desordem que nos

caiba compreender. Propus que a deixemos entrar
(BECKETT, 2003).

1.1 O ENCONTRO

Por forca do habito, tomemos uma imagem: o encontro. Foi no periodo de
2006 a 2009 quando estive envolvido na construcdo experimental de um curso
superior indigena, denominado “Agroecologia em Terras Indigenas”. Uma
experiéncia que colocava em questdo - em um primeiro momento - os limites do
desejo de liberacdo dos grilhdes colonialistas e racistas na aprendizagem técnica.
Porém, ndo tardou para que, forjado nas relacdes cotidianas e nos impasses de
sentido que se gerava nos sentissemos implicados em uma problemética muito
maior (ou de outra natureza) do que a relativa a uma possibilidade metodolégica ou
epistemoldgica existente.
Neste encontro, uma genealogia do problematico, ndo no sentido de causa
(nem de origem), mas de uma espécie de “nd intensivo” de um processo de
constituicdo da idéia, em uma desestabilizacdo que provoca a memodria e 0
pensamento da inquietagdo. Problemética que (re)emerge de uma estranha

sensagao, uma espeécie de “desassossego”, certo sentimento de impoténcia do
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pensamento, onde 0s seus jogos reconheciveis ndo operam sem que se
reproduzam efeitos colonizadores. Uma impoténcia que se assenta, portanto, na
recusa as formas implicadas segundo “nossa” tradicdo de conhecimento e da
politica de relagdo aos “outros” que se impde: relagbes entre sujeitos unitarios,
identificados e presentes. Uma recusa as certezas do cogito em suas implicacbes
éticas, estéticas e politicas que vem a constituir as bases de um impasse existencial
frente a irrupcdo da alteridade na diferenca indigena, abrindo espacos de
estranhamentos em uma distancia incompreensivel.

A forca diferenciante do encontro, fonte de angustia e desejo de novas
experimentagdes, onde o desejo de intensidade na relagdo com o “outro” tornavam
inviaveis (ou covardes) as vias habituais de conversdo da experiéncia em algo
interior (do tipo psicolégico ou de definicdo de uma moral) ou algo exterior (“o outro
nao sou eu”) interpelando a (persistente) matriz ocidental dualista (sujeito/objeto,
sujeito de enunciagao/sujeito de enunciado, dentre outros decorrentes). A questao
passava a ser ndo “abandonar’ a tensdo em diregdo a um retorno arrogante (uma
fuga para si). Manter a tenséo e entender um pouco do que estava se passando, me
pareceu claro, dependia de se estar aberto a transformacdo de que o encontro com
o “outro” (na diferenca de uma disténcia) me convidava a viver.

Assim, com efeito, esta escrita se faz na constituicdo e transformacgéo de uma
problematica que diz respeito ao pensamento da alteridade, ndo somente no sentido
de uma reflexdo de como isto vem se desdobrando na teoria social (ou psicossocial),
mas sobretudo como meio e cuidado para sustentacdo da forca desestabilizadora
gerada no encontro com o “outro”, um enfrentamento (como desejo vital e
expectativa de transformacdo do pensamento) de seus siléncios e vazios de sentido.
Os seus caminhos sao limitados pela capacidade de suportar a vertigem desta

desestabilizagéo.

1.2 CONEXOES POTENCIAIS

"A contingéncia do encontro que garante a necessidade daquilo que ele forca
a pensar". (DELEUZE, 2006, p.211). Mas, como se deixar investir de alteridade sem
se tornar um germe de transcendéncia (no ato de representacdo identitaria e
reconhecivel do outro)? Como suportar a exigéncia de se desfazer deste “rosto de

homem branco, bem como a subjetividade, a paix&o, a consciéncia e a memaoria que
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0 acompanham” para que uma abertura seja possivel a diferenca, a alteridade?
(PELBART, 2003, p.217). Enfim, como atravessar o terror que a alteridade mobiliza
em nos (herdeiros da cosmologia ocidental)?

N&o se trata mais de mobilizar um modo de defesa fobica a instabilidade
através do expediente tradicional de implantacdo providencial de um campo de
representacdo (de conceitos légicos e imagéticos para nos proteger), sob o qual se
exercita a domesticacéo das forcas do encontro. A questdo passa a ser afirmar as
intensidades geradas no encontro e que buscam expressdo, sem antecipa-las (nem
sobrepd-las qualquer superioridade ontolégica).

Se por um lado, nos deparamos com uma problematica que “nos coloca em
crise pela exigéncia de criarmos formas de expressdo para sensacles
intransmissiveis por meio das representag¢des que dispomos” (ROLNIK, 2006, p.13),
por outro, encontramos ressonancias do “outro lado” do nosso pensamento (em uma
ampla, mas minoritaria, genealogia intelectual do ocidente, que passa por Nietzsche,
Bergson, Simondon e Deleuze, para citar alguns dos mais expressivos) compondo
uma espécie de amparo e mediacdo coletiva necessaria para entender os meandros
do pensamento destas forgas diferenciantes.

O desejo de se colocar em relacdo de alteridade (como relagdo a um campo
de forgas de um mundo diverso do “meu”) engendrou as vias de conexdo ética,
estética e politca com uma frente anti-hegemdnica e de critica radical da
modernidade, constituindo relagdes que possam ampliar os limites da resisténcia
aos codigos de saber e poder e ao impeto produtor de universais (e totalitarismos),
arraigados em nossa heranga cultural. Portanto, uma disposigao a certo “combate a
nés mesmos”, que nos obriga menos a tomar posicao do que a reinventar taticas
vitais, novos modos de articulagdo com a tragédia, com o intoleravel e o impensavel
no pensamento.

Estado de desterritorializagdo, ao qual uma “filosofia da diferenca” em
Deleuze, ndo impde a interioridade de um sujeito soberano e racional para se
proteger do “caos” (buscando guarida para as turbuléncias das forgas diferenciantes
do encontro), mas se reterritorializa em uma insistente tentativa de aliar-se a
processualidade da vida (sua imanéncia), preservando a tensédo da diferenca para
poder experimentar novos territérios existenciais e, assim, criar matérias de
expressao para as intensidades, desejo de construir um cenario particular para 0s

signos que se apresentam na realidade viva destas intensidades. Como afirma



14

Benedetti (2007, p.51), “com Deleuze aprendemos a sondar o feixe de forgas que o
presente bloqueia ou liberta para fazer fugir as transcendéncias que os assediam”.

De modo geral, Deleuze ajuda a operar a nossa angustia (e medo) em
relacdo a diferenca, as forcas diferenciantes e sua intensiva invisibilidade. Fonte
extra-moral, ou seja, para além das promessas e desejo de eternidade, sinaliza a
transformacdo da angustia da desorientacdo (a tragédia da vida) de algo a ser
anestesiado ou sabotado em suas forcas, para apreendé-la como energia nascente
de mundos, fonte de devires outros. Como afirma Rolnik (2006, p.44), “é justamente
no desespero que ela extrai forca para sair em busca de novas matérias de
expressao”.

Abalo sismico no pensamento. Se a tensdo ainda insiste neste encontro
intensivo entre mundos culturais € justamente porque ao deixar-se afetar pelas
forcas do encontro- ao abrir-se para a relacdo de alteridade- j& ndo tememos a
imagem do outro em nés e, portanto, come¢amos a nos desvencilhar da nossa
prépria imagem, os contornos de uma identidade que sempre fomos compelidos a
cultiva-la como defesa e resguardo moral frentes ao perigo do estranho, do outro, do
imprevisto.

Esta “crise de identidade” nos marcos ontolégicos ocidentais é a esséncia do
negativo (o temor da perda da unidade do ser moral). Em Deleuze (e afins)
apreendemos a resgatar sua positividade ética e poténcia desejante. Ao recusar o
regime de alternativa “ser individuado” ou caos, outra relagdo produtiva (e vital) se
impde, ndo dissociando estes dois polos existenciais: um entendimento de que
ordem e caos sdo indissociaveis e que a inquietacdo da diferenca no encontro
intempestivo ndo é um aterrador sinal de destruicdo, mas um apelo a necessidade
de criar. Desejo e oportunidade de arte em vida: um "salto para a existéncia".
(ROLNIK, 1995).

Assim, o pensamento em Deleuze, sensivel a regido das forcas (as
intensidades como dimensdo mundana), evoca outro estatuto para o corpo- como
corpo intensivo, entrecruzamento de forcas invisiveis e inacessiveis a claridade da
razao formal e consciente. O corpo como poténcia de deslocamento e abertura para
o mundo. Concepgéo antitética ao fundamento ocidental cartesiano (onde o sujeito é
extirpado de seu corpo e identificado com a consciéncia abstrata e autocontida).

Em Deleuze, nos conectamos ao irromper de uma nova sensibilidade do

pensamento as forcas diferenciantes (uma capacidade de se deixar estranhar por
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elas), para além do campo de visibilidade do pensamento identitario, classificacéo e
distribuicdo do visivel a que estamos acostumados. O pensamento como
ressonancia da diferenca vivida em estado intensivo no movimento de
desestabilizacdo do corpo pelas forcas diferenciantes do encontro, onde a
concepgao de alteridade ndo mais se sustenta numa relacado visivel entre um “eu” e
um ou varios “outros”’, unidades separaveis e independentes, mas se abre a
invisibilidade das forcas e passa a desejar a alteridade em sua dimens&o invisivel.

De fato, uma angustia insistente, afinal como lidar com o invisivel? Invisivel?

1.3 POLITICA DE ALTERIDADE E SUBJETIVACAO

Ao colocar em questdo o estatuto do corpo, das forcas e do invisivel a
consciéncia, o pensamento da alteridade se impde como experiéncia-limite,
pensamento que se abre ao seu préprio desvanecimento rumo a uma intensidade
desconhecida (a qual experimentamos no encontro). Diz respeito ao que Negri
(1993) imputa como uma das maiores agendas (e gentileza) da obra de Deleuze:
tentativa incessante de devolver ao pensamento a dimensdo das forcas que o
engendra. Trata-se de aceder a outra relacdo entre pensamento e o desconhecido,
seu modo de tatear o intempestivo, o indeterminado, o espaco invisivel das for¢as.
Em suma, seu modo de abertura a alteridade desconcertante, se esquivando das
combinagbes e arrogancias do “querer agarrar’ objetivista do nosso jogo de
conhecimento e captura epistemoldgica. Como afirma Fonseca et al. (2006, p.86),
um pensamento em uma “espécie de aprendizagem que se nutre da capacidade de
desaprender e do amor ao futuro por vir”.

Processo de desterritorializacdo, porém também de reterritorializacdo na
desterritorializacdo (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.53), ligado a um certo limiar de
perda, porém inseparavel do desenvolvimento de uma capacidade metamorfica ao
pensamento (esvanecimento e re-invengdo de suas formas através das
transformacdes e experimentagdes vividas). Tentativa de assumir os riscos de uma
exposicao e as consequéncias de sermos constantemente atravessado pelo outro: a
tragédia e o esplendor de viver. (ROLNIK, 2006).

O pensamento como dimensao e pratica de resisténcia mundana, implicando
uma alteracdo em termos de desejo, “uma modificacdo na ecologia da dor e do

prazer”. (ROLNIK, 2006). Assim, no pensamento do encontro com a alteridade (o
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que nos inquieta), nos instauramos no ambito de uma politica de alteridade para
além de uma economia moral (“nosso” escudo racista de representagdo do “outro”, a
conversdo da diferenca no mesmo, da tensdo das forcas ao jogo céomodo e
domeéstico dos universais). Uma politica de alteridade (que é uma politica da
relacdo) a qual se mostra indissociavel e inerente a composi¢cao de novos modos de
subjetivacdo, a dindmica constitutiva do ser em sua processualidade ontoldgica e
desejante.

Ao nos sentirmos convocados a pensar a desestabilizacdo do encontro e,
nele, as forcas de alteridade que pedem passagem em nossa existéncia, nos
deparamos em cheio com a problemética dos novos modos contemporaneos de
subjetivacdo em sua relacdo com os modos de relacdo de alteridade que eles
implicam. A exigéncia de transformacdo e esgotamento de nossas verdades e
desejos de totalizacdo (egoica) nos “remete as sutilezas da subjetivacdo que nao se
ata a determinacdes estanques, mas se permite implicar ao fluxo de diferenciacdes
e, portanto, ndo cessa de invocar outras configuracbes de si”. (OLIVEIRA;
FONSECA, 2006, p. 36).

Rolnik (2003, p.1) trata esta transformacdo em termos do pensamento
relacionado a diferentes articulagdes entre modos de apreensdo do mundo, “como
desenho de uma forma ou como campo de for¢cas”, cada qual definindo “diferentes
poténcias da subjetividade”:

[...] conhecer mundo como matéria-forma convoca a percepgdo, operada
pelos o6rgdos dos sentidos; j& conhecer o mundo como matéria-forca
convoca a sensacédo, engendrada no encontro entre o corpo e as forgas do
mundo que o afetam. [...] A percepgédo do outro traz sua existéncia formal a

subjetividade, sua representacdo; enquanto a sensacdo lhe traz sua
presenca viva. (ROLNIK, 2003,p.1).

No entanto, é importante registrar que ndo se trata de mais um jogo de
alternativas, uma vez que a indissociabilidade destas poténcias da subjetividade é
inerente a condigéo vital (a coexisténcia visivel e invisivel, consciente e inconsciente,
virtual e atual). Deste modo, a questdo ndo € de ruptura do real, como tentativa
sacrifical de dissolucdo da subjetividade e imersado nas forgcas (um tipo de apologia a
loucura ou ao caos), nem tampouco de projecdo de imagens do paraiso (desejo
messianico de privilégio e soberania), tdo comum em nossos impetos objetivistas

(ou religiosos).
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A afirmacao da associacdo destas duas poténcias se traduz como condicdo
de producgéo de realidade, mobilizado justamente pela tensdo (ou angustia) que se
produz entre elas. Estamos diante de uma tensdo continua entre figuras e forcas,
consciéncia e deslocamento, mente e corpo. “Uma tensdo que se instala entre o
movimento de tomada de consisténcia de uma nova pele e a permanéncia da pele
existente, necessaria até que o processo de criacdo se complete”. (ROLNIK, 2002,
p.1).

Manter viva esta tensdo significa deixar-se desestabilizar pelas diferencas,
instaurando outra relacdo com a vida, “precisamente com esta vida antes que ela
tenha ganho forma” (PELBART, 2008, p.13), afirmando singularidades do encontro
gue ndo sao ainda uma forma (e talvez jamais sejam, embora nem por isso nao
sejam reais, pois afetam a relacdo, criando e apontando caminhos). Um
entendimento que as singularidades engendram elementos para a composicao de
um novo corpo que se define em um improviso vital, na permanente producdo de
novos territorios existenciais®.

Rolnik e Guattari (1986) traduzem esta tensdo em termos do paradoxo
existente entre as dimensdes macro e micropoliticas de subjetivacao:

a) A macropolitica, de maneira geral, cobre o visivel (ou extensivo) das
formas e normas vigentes (unidades e totalizacdes), operando uma linha que
funciona por reconhecimento, segmentacdo e classificacdo de sujeitos e objetos.
Através do referencial da macropolitica, pode-se dizer que o desejo é reduzido a
desejo de interioridade, de subjetividade como interioridade (o forjar do sujeito
transcendental e sua contraparte, a natureza como objeto instrumental). Mas
também se pode dizer que, assim, o desejo tende a ser separado da subjetividade,
pois ao se manter sob o referencial macropolitico, o desejo é concebido como caos-
e a subjetividade como interioridade, lugar da “harmonia das formas e da educagao
dos sujeitos”. (ROLNIK, 2006, p.62).

Embora, numa légica pés-estruturalista, tenhamos a tendéncia de identificar a
macropolitica como um vetor de corrup¢do da dindmica da subjetividade, isto sé

acontece quando ela é operada por fundamento exclusivo e servindo como modelo

Em contraste com a nogédo do que é diferente de algo mais (diferenca exterior), em um primeiro
aspecto, singularidade refere-se ao que é diferente em si mesmo e a afirmacgédo da diferenca.
(DELEUZE, 2006). Porém, singularidade se refere a algo que sO adquire existéncia definivel
guando se vincula ao virtual ou ao inconsciente, criando novos vinculos. Deste modo, o ser
humano é uma expresséo vinculada da sua singularidade e ndo tem acesso direto a ela, somente a
experimenta na relagdo com os outros. (DELEUZE,2009).
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de boicote as forcas e fluxos da processualidade da vida. Uma problematica
relacionada a concepcédo ontogenética da macropolitica do homem ocidental, que ao
definir um status ontolégico superior a consciéncia (como interioridade de um
sujeito) impde a forma da visibilidade da razdo como perspectiva essencial
(hegemonica) e distinta das sensacfes e suas “aparéncias” (somente tornadas
dignas de existéncia quando necessariamente subordinadas as representacdes e
categorias da razao)>.

b) A micropolitica expressa a face energética (ou intensiva) da subjetivacio. E
a abertura as forcas, a poténcia intensiva da diferenca nos encontros que
experimentamos e que tem como base as urgéncias indicadas pelas sensagoes, isto
€, “os sinais da presenca do outro em nosso corpo”. (ROLNIK, 2006, p. 23). Deste
modo, a micropolitica remete as condicfes para a emergéncia de descontinuidades
nas nossas experiéncias, produgcdo de linhas de fugas e de criagdo de novos
possiveis. Diz respeito, portanto, a nossa vulnerabilidade as forcas do mundo em
sua irredutivel alteridade. Como micropolitica, o desejo é desejo de fuga diante da
captura, ndo para buscar abrigo em algum novo modelo de subjetividade “auténtica”,
mas para dissolvé-la. Desejo como poténcia “extra-ser”, desobstruindo o acesso a
experimentacdo e o acesso aos invisiveis afetos do encontro®. Ou seja: desejo como
desejo de alteridade em sua dimensdo invisivel (indeterminada, intempestiva,
surpreendente) como condicdo que nos obriga a diferenciarmos de nés mesmos,
“espécie de amor pelo desconhecido e incerteza criadora”. (ROLNIK, 1995, p.14).

Na dimensdo micropolitica que se pode tomar decisbes a favor das
diferencas e entrar no dominio dos corpos e afetos, desobrigando a soberania da
consciéncia e da razdo. Diz respeito a expressao do inconsciente como reserva de

outras temporalidades e do intempestivo em sua relacdo com o mundo, cuja

% Como afirma Rolnik (1995, p.6), “uma consciéncia torna-se totalizante/totalitaria quando dominada
pela tendéncia a ndo se deixar desestabilizar pelas diferencas e a tomar o eu, especialmente em
sua atual figura, como sendo a natureza toda da subjetividade”. Seria esta entdo a fonte de todo
autoritarismo e colonialismo?

® Peter Pal Pelbart, em um capitulo denominado “ecologia do invisivel” (PELBART, 1989, p.48-61),
tematiza o estatuto do invisivel e afirma que este invisivel (conceito operado sobretudo por Deleuze
e Guattari), ndo é um oculto, “outra coisa que um segredo, outra coisa que um mistério acessivel a
um sujeito privilegiado seja médico ou louco. [...], mas sim uma camada intensiva que tem a ver com
as imagens mas nao deriva delas, que tem a ver com a linguagem mas nao deriva dela. ]...] E nessa
esfera do invisivel [...] que as virtualidades estao presentes num estado de oferecimento, a espera
de enganches, atualizagfes, proliferacdes, [...] a partir da qual certos processos de subjetivacéo
podem desdobrar-se e ganhar consisténcia’. (PELBART, 1989, p53). Assim, o invisivel seria o
espaco das virtualidades pré-individuais e impessoais e também lugar do intempestivo, dimenséo
produtiva (devir) de realidade.
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efetuacdo se faz depender da realidade sensivel do outro em nosso corpo. E, em
suma, uma dimensédo de luta contra as forcas em nds que nos obstruem 0 acesso a
alteridade e as nascentes do devir, as diferencas que se gera no encontro. Afinal,
como afirma Pelbart (2008, p.19), “ndo ha combate que ndo se trave contra nos
mesmos, contra certos poderes que nos atravessam e nos constituem e dos quais
resultamos e que nGs mesmos sustentamos e aos quais aderimos, a nossa revelia”.

No entanto, havemos de reconhecer nossa dificuldade de lidar com a
elaboracdo conceitual e existencial da dimensdo micropolitica. Com afirma Rolnik
(2006, p.11),

uma dificuldade que marca o modo de subjetivacdo que herdamos da
modernidade [...] que nos faz alucinar paraisos e perder o pé nos
processos reais. [...] Uma caracteristica propria deste modo de
subjetivacdo consiste no constrangimento de nossa vulnerabilidade
as forcas do mundo e sua irredutivel alteridade, [cuja superacdo se
torna] condicdo para que o outro deixe de ser simplesmente objeto de
projecdo de imagens preestabelecidas e possa se tornar presenca
viva, com a qual construimos nossos territorios de existéncia.

Deste modo, pensar o paradoxo entre as linhas macro e micropoliticas da
subjetividade exige uma verdadeira torsdao em nossos modos de subjetivacdo, na
medida em que coloca a existéncia aguém e além da consciéncia, mas sem deixar
de ser também consciente®. Porém, saimos de uma identificacdo da consciéncia ao
objetivismo (a homogeneidade visivel das formas) para a sua inscricdo intensa no
campo que Deleuze denomina “objetividade ideal do problematico” (DELEUZE,
2006, p. 114): o problemético como espagco de abertura a virtual diferenciacéo
engendrada no encontro com o outro.

Nota-se que, no irromper das forgas micropoliticas modificamos o estatuto do
sujeito na composicdo da subjetividade, ou, nos termos de Simondon (2003), no
“principio de individuagao”. Na medida em que as forgas micropoliticas da alteridade
mobilizam e refazem nossos contornos individuais macropoliticos, a idéia de um
sujeito dado, unitario e autocontido (gestor de si) ndo mais se sustenta. Ao sentir o
constante transbordamento e saturacdo problematica pelas poténcias do
inconsciente e afetos dos encontros que realizamos com a alteridade do mundo,
Simondon (2003) propde outra idéia de individuo, para além do principio de sua

composicdo a partir do privilégio ontologico de um sujeito (todo-poderoso), mas em

* Afinal, como acentua Deleuze (2006, p.79), “fugir ndo é alienar-se: é produzir algo real, criar vida,
encontrar uma arma’.
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direcdo a um principio de individuacao relacional. Nele, “o individuo institui-se como
relagdo, sistema que constroi e (re)inventa a todo momento uma interioridade
ressonante, em um sistema que |he ultrapassa”. (COSTA; FONSECA, 2008, p.516).
Esta “interioridade ressonante” seria uma espécie de arranjo provisério em um
entremeio de singularidades e afetos do encontro. E assim, ao mesmo tempo,
afirmacgéo da diferenca e composicdo de um comum n&o totalizavel (a subjetividade
como abertura para a alteridade do mundo).

O paradoxo entre macro e micropolitica transforma, portanto, a consciéncia e
a prepara para experimentacdes na subjetividade, disparada pela abertura a
apreensdo do mundo por sensacdes e afetos. A subjetividade aqui se constitui como
“‘uma proposicao espaco-temporal e ndo um discurso confessional auto-referido,
mas antes uma carta que acompanha o movimento das forcas”. (COSTA;
FONSECA, 2008, p.516).

Diante do exposto e a énfase nas implicacbes alteridade-encontro-
subjetividade como um suporte conceitual para atravessar a situacdo de angustia
gue nos deparamos frente as forcas diferenciantes e paradoxais do encontro com a
alteridade é prudente recuperarmos, para além deste importante sentido
“terapéutico” relacionado a nossa problematica psicossocial (e “crise” ontoldgico-
ambiental), outros sentidos implicados naquilo que os autores “deleuzianos” evocam
como indissociaveis conexdes éticas, estéticas e politicas do pensamento da
diferenca. De modo um tanto sumario (que, porém, devem ganhar consisténcias de
atualizacdes no decorrer deste trabalho), a saber:

- Do ponto de vista ético, aponta para uma subjetividade forjada no coletivo,
porém ndo um coletivo identificado ao mesmo (um contrato social ou
enquadramento de estruturas, identidades e categorias de representagao), mas em
meio sempre aberto a uma exterioridade intensiva, poténcia de diferenciacédo (e
desestabilizagdo de si) “dos fluxos produtores de mundos”. (COSTA; FONSECA,
2008, p. 519). Rolnik (1997) vincula a questdo ética ao forjar uma disposi¢cdo a
enfrentar o vazio de sentido provocado pela dissolu¢do destas figuras e formas que
nossa ordem moral cultiva - nosso “vicio de identidade” (ROLNIK, 1997, p. 04) - e
assim nao mais pensar segundo a dialética do “eu” e do “outro”, abrindo a sua
dimensao de alteridade e itinerancia propria, a processualidade como “poténcia
criadora de vida”, (ROLNIK, 1997, p. 05) através da produgcdo de uma dinamica

coletiva. De maneira geral, Rolnik (1997, p.05) define como ética a relacdo que cada
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um estabelece com a tragédia, “o mal-estar que nada pode ceder, ja que ele é a
sensacao provocada pela desestabilizacdo daquilo que somos, sensag¢ao de nossa
finitude”. Etica, portanto, precisamente vinculada & abertura a alteridade como
diferenca, j& que, como afirma Viveiros de Castro et al. (2003, p.24), “ndo ha
alteridade sem alteracio”;

- Um ponto de vista estético que sinaliza para novas composi¢des, outras
relacbes com a forma e a linguagem. Uma producdo, portanto, de uma
transformacado da sensibilidade, se encaminhando pra se libertar da reproducéo dos
mecanismos da mediacdo na relacdo com o mundo em que a forma percebida é
subordinada a um desejo por imagem, uma exigéncia de representacdo ou uma
reivindicacdo de verdade. De uma perspectiva intensiva, uma estética outra que
engendra outros modos de formalizacdo que sustente junto a materialidade
aparente, uma “materialidade energética em movimento” (DELEUZE; GUATTARI,
1997, p.9), forjando conexdes a todo um campo de forgas que nos afetam e se
fazem presentes em nosso corpo sob a forma de sensagfes. De uma perspectiva
extensiva, uma estética de abertura (vinculada a certa “virtude de espagamento”) e,
assim, de criacdo de possibilidades de “encontrar relacbes entre coisas que
parecem incompativeis e que, contudo, tem uma misteriosa afinidade”. (HEINZ,
2005, p.10). Fonseca et al. (2006, p.86) me parece sintetizar a questao, ao evocar o
ato estético para a “rostificagdo do mundo e dos sujeitos”, espécie de condig¢ao ritual
gue propicia a conexao ao processo vital e de criacdo de cenario para matérias de
expressado (ndo essencialmente linguisticas), “no lugar da identificagdo com seus
produtos, reificados, empalhados, mortos”. (ROLNIK, 2002, p.10).

- Contudo, podemos arriscar, € no ponto de vista politico que encontramos
uma sintese pragmética (ou produtiva) das transformagfes na subjetividade,

sobretudo nas implicacbes desta na concepcdo mesma do que € “politica”. Neste

> O artigo de Suely Rolnik (ROLNIK,1997, p.05) problematiza a nossa referéncia cultural da

modernidade em sua tendéncia de negacao significativa do tragico: “se acredita que dentro [a
interioridade intima] seja um espaco dado cujo equilibrio podera ser encontrado, bastando para isto
alguns trugques; e que no dia em gue se conseguir esta proeza se tera a felicidade de ficar
bovinamente instalado neste dentro para sempre”. Uma visdo pautada no senso comum, onde o
“vicio de identidade reduz fora e dentro a uma visdo espacial que nao permite a produgdo do
novo”(ROLNIK, 1997, p.06). Ou seja, se a subjetividade é identificada a um espaco interno, este
vem a formar com a exterioridade uma relagdo de causalidade, a qual € imposta espontaneamente
aos outros. Assim, afirma a autora, ao apreender o mundo como projecdo de um mundo interno
(desejoso da coeréncia doméstica de formas reconheciveis), define uma condigdo onde “ndo ha
como pensar a alteridade, [...] pois anula-se o estado de estranhamento e seus efeitos disruptivos”
(ROLNIK, 1997, p.06), a tragédia como poténcia criadora de vida”.
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pensamento, ao se afirmar o sentido produtivo e imanente do ser, um principio de
subjetivacdo aberto e desejante, se confronta necessariamente tanto com o mundo
comum e partilhado do poder como a idéia de si como uma interioridade de um
sujeito que se movimenta a partir de suas representacdées no mundo. Assim, deixa-
se de aceitar a politica desde o0 espaco de uma exterioridade (entre sujeito e mundo)
ou de exercicio de fé no ideal platbnico do pensamento (um registro da razéo
moderna), para apreendé-la como expressao irredutivel da integralidade dos
processos de criacdo de realidade. Politica como processo vital, “poténcia de
metamorfose”- expressao do direito de diferir-se de si mesmo, desejo insistente de
(re)criacdo de territorios existenciais. (DELEUZE; GUATTARI, 1997). Mais do que
palavras de ordem, trata-se de praticas, de dispositivos, de aprendizagens coletivas
abertas ao imperceptivel, ao invisivel e ao imprevisto (0 nédo representavel)®. Trata-
se de transformacao da politica no horizonte daquilo que Rolnik e Guattari (1986)
definem como outras articulagbes entre a dimensdo macro e micropolitica da
subjetividade (sempre uma pressupondo a outra). Assim, se nossa heranca cultural
e de lbégica politica naturaliza uma transmutacdo e apropriacdo das forcas
micropoliticas, no sentido de ajustes macropoliticos para contencdo do potencial
disruptivo (ou subversivo) da diferenca, por outro lado vemos emergir “novas’
estratégias de luta e resisténcia politicas, onde “ao lado de lutas tradicionais contra a
dominacédo (de um povo sobre o outro, por exemplo) ou contra a exploragéo (de uma
classe sobre a outra, por exemplo)’, prevalece a “luta contra formas de
assujeitamento, isto é, de submisséo da subjetividade”. (PELBART, 2003, p126).
Sado, portanto, diferentes tracados de conflitualidade politica em que o
pensamento da diferenca nos permite outra sensibilidade a compreensdo de
transformacao social, sobretudo ao trazer a dimenséo de alteridade para a politica e

as implicacdes desta na proliferacdo de singularidades democraticas, em novos

6 Segundo Pelbart (1993), Deleuze & Guattari contribuiram para alterar o estatuto do invisivel ao
imputa-lo uma dimenséo propriamente politica, uma “politizagao do invisivel” (PELBART, 1993,
p.49). No entanto, ressalta o autor, isto ndo se contrapde a “uma politica concreta que altera
situagdes concretas”, mas recupera a idéia de um trabalho simultaneo, de desobstrucéo e conexdes
com o invisivel virtual que também é constituinte e produtor de realidade. O invisivel, segue o autor,
“é 0 espaco do intempestivo”, modo de relagdo ndo com o que se €&, “mas com o que se pode ser”
(idem, p.57). O invisivel, portanto, ndo se subordina a visdo, mas implica uma "razédo do corpo”
(BENEDETTI, 2007, p.50), lugar de apreensdo por afetos e sensacgbes e fonte de diferenciacdes
inerentes a processualidade da vida. Pensar uma politizacédo do invisivel, segundo Negri (na esteira
do pensamento de Deleuze & Guattari), implica pensar a politica como englobando todos os
processos de subjetivacdo (visivel e invisivel, macro e micropolitico), “processos de subjetivacao
gue sdo individuais e coletivos, que vivem no interior de uma complexidade produtiva e
interacionante”. (NEGRI, 1993, p.03).
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institucionalismos envoltos em novas e criativas relagdes humanas, numa luta
constante contra préaticas coercitivas de assujeitamento as mais diversas dimensdes
de identidade e representacdo. Uma concepcdo de acdo politica que confronta os
limites do pensamento de Estado, das possibilidades funcionais das categorias
identitaria da gestdo estatal (e macropolitica) da vida, na medida em que, como
afirma Agamben (2013, p. 89), pessoas que “co-pertencam a um movimento sem
uma condicdo de pertencimento representavel constitui o que o Estado ndo pode
tolerar em nenhum caso” (grifo meu). Neste sentido, segundo o autor, “a novidade
da politica que vem é que ela ndo sera mais uma luta pela conquista ou controle do
Estado, mas uma luta entre o Estado e o0 ndo-Estado (a humanidade), disjuncao
irremediavel das singularidades quaisquer e da organizacao estatal’. (AGAMBEN,
2013, p.88). E a subjetividade como capital politico fundamental, cuja apreensio
pode nos orientar no entendimento das transformacdes politicas contemporéaneas

(hegemoénicas e contra-hegeménicas)’.
1.4 A POSITIVIDADE DA ESCOLHA: O AGENCIAMENTO!

O arrebatamento provocado pela irrupcdo de uma relacdo de alteridade
permitiu (e permite), como vimos, uma conexao com um fértil campo de pensamento
da diferenca, espécie de ponte de linguagem para enfrentar os impasses de sentido
gerado pelas forcas diferenciantes do encontro. Contudo, em um primeiro momento,
paradoxalmente esta relagdo vem expressar uma certa dimenséo negativa, modo de
justificar o porque ndo lidar com a questdo através dos mecanismos légicos
habituais de entendimento, a “razéo suficiente”. Deleuze (2006) é bastante enfatico
no reconhecimento e analise do modus operandi do pensamento da representacao,
pressuposto do senso comum e fundamento l6gico do Estado. No entanto, penso

gue se esta dimensado negativa de uma explicacdo ainda reproduz certo sentido

" Ao se buscar uma ética politica de afirmacdo das singularidades, expressdo da abertura a

diferenca na relacédo de alteridade, nos colocamos na perspectiva de um entendimento cada vez
mais eloquente, o da indissociabilidade entre processos de mutacdo subjetiva e social. (ROLNIK,
2005, p.06). Segundo Rolnik (2005,p.07) “toda sociedade é feita também de um determinado
modo de subjetivacdo dominante e sem mudanca deste modo, ndo ha mudanga na sociedade”.
Autores como Toni Negri, Michael Hardt e Maurizio Lazzarato tém produzido importantes registros
dos modos de mudancas da subjetividade operadas pelo capitalismo como estratégia hegemonica
de antecipacao, controle e captura politica das diferencas, bem como analisam a producao de
resisténcias como linhas de fugas vitais vinculadas as forgas minoritarias e composicdes de
movimentos politicos emancipatorios pelo mundo.
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critico ela se d4 como processo de transi¢cdo, espécie de preparacdo para que a
intensidade diferencial se desenvolva e determine seu movimento de atualizac&o.
Uma mediacdo para quem ainda depende dela (como nés, teoricos ocidentais),
tendo em vistas os riscos da captura e conversao ao pensamento do “mesmo”, da
representagao.

A questédo, portanto, passa a ser nao deixar que a explicacao bloqueie o
potencial de ressonancia de uma posicao diferencial e de sermos afetados pela

diferenca como afirmacédo. Segundo Deleuze (2006, p. 291):

[...] é nessas condi¢cdes que se deve dizer que 0 negativo na proposicdo
mantém-se ao lado da afirmacéo, mas somente como a sombra do problema
que se supde que a proposicado deva responder, isto é, como a sombra da
instancia genética que produz a prépria afirmacéo.

Trata-se de outra espécie de “ndo” no conceito, que ao contrario do habitual
processo negativo da determinagdo conceitual, Deleuze afirma a diferengca como
dinamica real do ser. Um “nado” agora subordinado a afirmacéo, no sentido de
romper com os clichés (esquemas sensoério-motores) que fazem fracassar as
condicdes ordinarias de percepcdo e o movimento produtivo da diferenca. O sentido
do negativo como “sombra” s6 faz indicar a afirmagdo do potencial da situagao
como poténcia do encontro, afirmacéo de uma indeterminacéo criadora de mundos.

Neste sentido, um contra-pensamento em Deleuze acontece na reacdo ao
mal-estar de quem nao aceita 0 mundo como projecdo de um mundo interno (uma
subjetividade moral e categoérica), mas que exige um envolvimento sensivel as
forcas do mundo, colocando-se em uma exigéncia de criacdo - a evocacao da
descoberta individual e coletiva de um potencial constituinte da experiéncia na
producdo de novas subjetividades.

Nota-se que esta concepc¢ao de pensamento ndo vem definir a diferenca, nem
a criacdo, nem 0 conceito como um a priori ou a posteriori (uma vez que nem um
deles é substancia ou determinagéo), “mas a presenti” (SIMONDON, 2003, p.109),
ou seja, € uma expressao de um agenciamento real. Portanto, as turbuléncias e as
desestabilizacbes engendradas pelas forcas de alteridade no encontro, liberados
dos mecanismos de antecipacao, bloqueio e captura dos conceitos representativos
(afastado do liame injusto que subordina a diferenca ao negativo), que encontra

espaco para sua reverberacdo em um novo corpo, em um novo deslocamento deste
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corpo alterado. Em um reflexo, como diz Henz (2005, p.18), do “desejo de estar na
hora do mundo e eliminar tudo que exceda o momento, mas colocar tudo que ele
inclui”. Desejo que ndo se sustenta com abstragdes (indutivas ou dedutivas), mas de
todo conjunto de singularidades e tragcos extraidos do fluxo.

Em suma, falamos de diferencas intensivas, do potencial constitutivo e vital da
abertura a alteridade no processo de individuacdo, porém tudo para afirmar o que
parece ser 0 mais caro para Deleuze (e seus parceiros intelectuais), a positividade
do indeterminado, do devir, de um mundo de imanéncia que nao se consegue
controlar com representagdes. Assim, a evocagao ao agenciamento vai definir uma
nova exigéncia do desejo, no vinculo efetivo (e afetivo) das experimentacdes no
mundo. Para Deleuze e Parnet (1998, p.65) “a unidade real minima, nao é palavra,
nem idéia ou conceito, nem o significante, mas o agenciamento”. Diz respeito,
portanto, a permanente necessidade de criar um devir-outro que corporifique o
desejo de variacdo, o desejo de alteridade como resisténcia (e pensamento) da
diferenca.

Deste modo, a medida que embarcamos no universo deleuziano partimos de
um exercicio de pensamento a servico de questdes que pedem passagem em nossa
existéncia (ROLNIK, 2005, p.07), numa crescente do desejo de criagcdo de
agenciamentos, busca insistente por matérias de expressdo que possam afetar e
expandir nossas possibilidades de transformacédo. Desejo de agenciamento que é
também desejo de habitar o espaco e ampliar as chances de se criar um corpo no
pensamento que seja a encarnacao das diferencas que nos inquietam. (ROLNIK,
2003, p.02).

Neste interim, em algum lugar deste processo, surge a idéia desta pesquisa
como exigéncia de agenciamento, como desdobramento desta forca que
experimentamos (e desejamos sustentar) que nos separa de n0S mesmos € nos
convida ao envolvimento em novos cenarios, em outros fluxos.

A escolha de se realizar esta experiéncia no Equador faz parte de certo
incompreensivel, mas que, porém, me parece plausivel considerar, tem relagdo ao
potencial de seducdo de afetos e acontecimentos que de |4 emanam, na expressao
da efervescéncia de correntes coletivas de desterritorializagdo e territorializagéo.
Correntes estas que evocam a persisténcia de uma problematica das forcas
diferenciantes e de enunciacdo de processos singulares de composi¢cdes de novas

subjetividades coletivas (que, como veremos, buscam afirmacédo naquele contexto).
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Deste modo, o sentido fundamental da escolha feita é o de poder encarnar mais
plenamente uma perspectiva de trabalho, me inserindo no fluxo das intensidades de
um novo encontro, no processo real (e tenso) de constituicdo de territorios

existenciais.

1.5 POLITICA EPISTEMOLOGICA E INDIVIDUACAO

Partir rumo ao desconhecido, esta é a idéia. Mas, de fato, sabemos o que é
isto?® Voltamos & questdo do dilema ético, estético e politico do encontro, mas agora
- contagiado por uma perspectiva de pensamento que nos apoia no desejo de
enfrentar os dilemas de sentido que se geram- engendrando uma nova oportunidade
de pensar outra relacdo, no irromper da situacdo como poténcia de encontro. Uma
relagdo agora com o estatuto de “pesquisa”, por mais paradoxal que possa parecer.

A questdo remete, de maneira geral, a uma recuperacdo da dimensao
ontolégica de pesquisa, em outros modos de articulacdo com a epistemologia. Trata-
se de recolocar a idéia de “relacdo” na produgcdo de conhecimento. A relagao aqui
nao como derivada de uma “ontologia do sujeito” (a cisdo cartesiana sujeito/objeto,
interior/exterior), mas implicada como exterioridade (a relacdo anterior aos termos).
Como nos ensina Simondon (2003, p.110): “a precedéncia ontoldgica da relagao
como modo de superar a relagcédo I6gica em nome da relagao real”. Deste modo, o
sentido de uma pesquisa assim concebida é expressdo do préprio principio de
individuacdo, poténcia ontologica de criacdo a partir da relacdo de alteridade (a
relacdo real em um mundo em constante transformacao).

Neste sentido, 0 que se quer € transformar a pesquisa numa expressao de
producdo de conhecimento correlato a transformacdo da subjetividade, ou seja, em

um modo de colocar-se em relagcdo ao contexto problematico de formacdo de um

® Pelbart (1989), baseado nos escritos de Maurice Blanchot, nos da uma pista de entendimento de
como lidar com o desconhecido antes que nos vejamos imersos no proprio signo ocidental desta
operagao, gerando “mal-entendidos”. Para o autor, o primeiro destes “mal-entendidos” (a afastar) é
do desconhecido como um “ainda-nao-conhecido, objeto de futuro saber [...], um prematuro objeto
do olhar que o acumulo de saber ha de desvelar a seu tempo”. (PELBART, 1989, p.95). E continua:
o segundo destes “mal-entendidos” € do desconhecido como “o ‘absolutamente incognoscivel’,
transcendente a qualquer faculdade de conhecimento ou meio de expressao” (idem, ibidem). Diante
disto, 0 que nos resta é o0 que mais interessa, “viver o desconhecido diante de si, 0 que significa
radicalmente, viver diante do desconhecido e diante de si como desconhecido, [...] uma
disponibilidade fundamental para a surpresa advinda do ignorado” verdadeira paixdo do
pensamento da diferenca. Afinal, como afirma Deleuze (2006, p.381), “o que nos faz pensar € o que
ainda ndo pensamos” [...]
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novo modo de subjetivacdo no processo de producdo de conhecimento. Espécie de
“ritual de iniciagdo” a uma epistemologia paradoxal, haja vista 0 campo de tenséo
gerado no seio de uma aprendizagem em que se quer se livrar das dimensdes de
saber e poder que prevalecem nas metodologias de pesquisa hegemodnica (ou
majoritaria) e seus impetos de projegdo de modelos de subjetividade “auténtica”.
Ritual de iniciacdo a exterioridade relacional (com suas virtualidades e
indeterminacdes), ao principio heterogenético de aprendizagem experimental.

Porém, podemos insistir, e a metodologia? Claro que neste ponto ja esta
manifesto um contraponto ao “método cientifico” da ciéncia moderna cartesiana,
uma vez que nele a exigéncia metodoldgica se coloca como exercicio moral de
domesticacdo das forcas, um preparativo para o caminho previsto de anexacédo do
mundo ao conhecido, ao “real em si” como profissdo de fé objetivista. O método
assim pensado como operador conceitual da identidade e vinculo entre o
pensamento e o mundo, “estratégia de simplificagdo que se fundamenta na melhor
definicdo (mais objetiva e operacional) de um padréao de igualdade em um fenémeno
(COSTA; FONSECA, 2008, p.518)”. Assim, segundo Deleuze; Guattari (1997), o
chamado Método Universal Moderno é uma dominante afirmacéo da

imagem classica do pensamento, a estriagem do espaco mental que ela
opera, aspira a universalidade. Com efeito, ela opera com dois ‘universais’, o
Todo como fundamento ultimo do ser ou horizonte que o engloba, o Sujeito
como principio de um ser para-nés. (DELEUZE; GUATTARI, p.49)°.

O estatuto deste Sujeito “ser para-nés” coloca num mesmo plano os
individuos (sujeitos potenciais), todos com capacidades de reconhecimento do
mundo por uma interiorizacao do visivel e do enunciavel (ULPIANO, 1993). O sujeito
se torna um sujeito da consciéncia, da organizacdo de territorios reconheciveis,
onde seu instrumento de conhecimento € o olhar, cujo objetivo é a visibilidade das
formas donde vai formando constelagdes funcionais e segmentagdes duras: o que
ele constitui € um campo de visao, vista de conjunto, panoramica de continuidade.
Neste sentido, o método cientifico ao forjar o “sujeito de conhecimento” define um

modo irredutivel de relacdo entre pessoas, a intersubjetividade. A relacdo humana

° Neste guadro, a objetividade quando produzida, ndo permite de forma alguma determinar como seu
outro pélo, afinal depurado e livre para se autodefinir, a subjetividade. Como afirma Stengers (2002,
p.49), “0o ‘momento subjetivo’ assim definido nada mais é do que um ‘resto’, o produto do
esquecimento da ‘decisao’ geradora da objetividade”. Gesto totalitarista fundamental.
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como meio para reproduzir o desejo de forma, o jogo visivel de identidades onde a
possibilidade do consenso (a totalizacdo epistemoldgica) transcende a relacdo ou a
reduz a sua dimensao macropolitica.

No entanto, podemos estender o sentido de “método” para pensar a produgao
de conhecimento em outra dindmica de subjetivacdo, aberta a instabilidade (do
novo, do invisivel, das forcas do inapreensivel). O “método” (que ndo é uma
metodologia) assim é relacional e micropolitico, “mais do que uma forma capaz de
impor propriedade a matéria, vai-se em direcdo de tracos materiais de expressao
que constituem afetos”. (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.90).

A énfase na relacdo, na densidade das forgcas e nos afetos desterritorializados
de um “entre”, dissolve unidades como formas dadas, para deixar nascer o que
ainda nao existe (embarcar no devir, na producdo de existéncia). Deste modo,
produzir conhecimento a partir da relagcdo é o mesmo que produzir conhecimento a
partir da transformagéo, uma vez que, “ndo séo as relagdes (extensivas) que variam,
mas as variacdes (intensivas) que relacionam”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2007,
p.101)

Neste sentido, o “método” relacional coloca em questdo o otimismo
epistemologico socrético-platbnico evidenciado na formula “conhecer para
transformar”, deposto por um vago “transformar para conhecer”: idéia que nos religa
a sabedoria tragica, instalando a tensdo do paradoxo no pensamento, na
interpelacdo deste pelas forcas que atravessam nosso corpo e que o desloca (sem
gue saibamos o porqué), fazendo variar nosso mundo. Modo de afirmacéo de forgas
relacionais plenas de virtualidades e que nos transformam em movimentos
permanentes de atualizag&o, carregados de desejos, mas também de inquietacdes e
incertezas. (AGUIAR; ROCHA, 2007, p.657).

A producdo do conhecimento, portanto, ndo mais sob o regime identitario
(I6gica da unidade ou do objeto), mas marcado por outra politica de subjetivacéo
onde se recupera um principio ontogenético (l6gica da producdo de existéncia,
permanente criacdo e re-criagdo de mundos) do qual a epistemologia s6 aparece
como fendmeno, uma exigéncia de interpretacdo (a face extensiva da diferenca
intensiva), fazendo desta transformacdo (criacdo e re-criacdo) uma situacdo de
diferencga inteligivel e uma afirmacéo de uma diferenca primeira.

Mas, nosso impeto ocidental por explicacdes insiste: que conhecimento é

este? Qual a natureza desta epistemologia? No que difere do empirismo e do



29

método cientifico dedutivo?’® De maneira geral, podemos dizer que se trata de uma
rearticulacdo ética, estética e politica do conhecimento, a qual passa por outra
relagcdo com a “verdade”, fazendo distinguir a verdade de um discurso de verdade. A
l6gica universalista do discurso de verdade se impde como poder dominante de se
ignorar a extensdo do verdadeiro, na medida em que, segundo Foucault (2001,
p.20), faz aparecer uma “vontade de verdade como prodigiosa maquina de excluir
todos aqueles que [...] em nossa histéria, procuraram contornar essa vontade de
verdade e recoloca-la em questdo contra a verdade”. Uma apresentacdo em que
nao se abdica do verdadeiro ao evocar a resisténcia da vida como producao de
diferenca, criacdo de devires e proliferacdo de singularidades. Como afirma Deleuze
(2006, p. 222), “a verdade, sob todos os aspectos € caso de produgido, ndo de
adequacao’.

Etica relacional, onde o conhecimento é producido de possiveis a partir da
sensacgdo da presenca do outro em nosso Corpo, em nosso pensamento. Expressao
de uma nova sensibilidade e afirmacdo da poténcia de multiplicidades em
movimento, proliferagdo de singularidades. Estética de uma materialidade energética
em um mundo aberto, onde sujeito e mundo emergem simultaneamente, se fazem e
desfazem, compondo linhas de fuga por onde os fluxos intensivos, que nascem do
encontro entre corpos, escapam, desmanchando e forjando novos contornos, novos
conhecimentos. (COELHO; FARINA, 2010, p.204). Politica da multiplicidade, onde a
proliferacdo de singularidades se oferece como alternativa de combate aos modelos
de subordinacdo identitaria. Matriz energética para um conhecimento apreendido
como positividade - afirmacdo da diferenca e potencial diferenciante- modo de
desvencilhar das redes de captura do poder e seus mecanismos conceituais,

categoricos e axiomaticos de fechamento da situacao.

19 A idéia aqui ndo é (e nem teria como ser) uma tentativa de afirmar a poténcia da critica (ou da
suficiéncia da razdo) na compreensdo das bases ontolégicas do conhecimento. Algo que seria
anacrdnico, pois, como ja afirmei, o relacional depende de experimentacdes sensiveis no
agenciamento para ganhar a espessura do real, pois ndo consiste em objeto de contemplagéo
intelectiva. No entanto, é importante também afirmar as diferencas (ou deslocamentos) que
correntes poés-criticas ou pos-estruturalistas, como positividade filoséfica e antropolégica, espécies
de interlocutores de sentimentos de esgotamento e inadequacdo do pensamento (e da ordem
moral e subjetiva que ele enseja) no proprio ocidente, sdo alimentadas pelas experimentacdes
antropolégicas e de conflitos civilizatérios recorrentes na histéria ocidental. Enfim, uma afirmacao
da conquista da capacidade de sua propria variacdo (para além da axiomatica), instancia
ontoldgica necesséria a novos desdobramentos diferenciais e outras conexdes potenciais. Porém,
como disse Deleuze (1992b, p.131), “um pouco de possivel, sendo sufoco”
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Sobre a natureza desta epistemologia como epistemologia paradoxal é a
expressdo da condicdo de imanéncia do mundo, da irrupcdo das forcas de
transformacdo como matriz desejante da producdo de conhecimento. Assim, como
afirma Viveiros de Castro (2007, p. 96), “conhecer ndo € mais um modo de
representar o (des) conhecido, mas de interagir com ele, isto €, um modo de criar
antes que um modo de contemplar, de refletir, de comunicar” .

A constituicdo desta epistemologia se confunde com a propria afirmacédo do
movimento e sua vinculacdo vital com as forcas diferenciantes, a poténcia do real
(na sua dimensao impensada e virtual dos devires de um mundo em imanéncia e
das forcas que habitam os corpos). Nota-se ai um deslocamento radical de sentido
de epistemologia, que deixa de ser veiculo de carga de conhecimento, modo ritual
de afirmacdo de uma temporalidade linear evolutiva de integracdo de conhecimentos
(um plano de organizacdo), para ensejar um vetor de descontinuidade, onde o
conhecimento é afirmacdo do movimento na multiplicidade e proliferacdo de
singularidades, indicativo de transito para novas experiéncias. O conhecimento
como testemunho da poténcia de deslocamento do paradoxo.

Neste sentido, uma epistemologia que distingue pela sua condi¢ao relacional
e imanente (processo dindmico de descodificagao intensiva), enquanto no empirismo
a relacao se da no exterior de um sujeito transcendental, mantendo a dependéncia
do movimento racional (em um processo de codificacdo). Porém, sendo um
conhecimento imanente e produzido no diferencial das forcas, ndo seria objeto
imediato de um método dedutivo para sua apreensdao? Mesmo que o0 conhecimento
dedutivo dependa de uma dinamica de desdobramento da acao, este ndo contempla
a dimensdo ontogenética desta producdo, onde a diferenga leva consigo o que
atribui (pois é devir), recriando as préprias condi¢cdes e fazendo do conhecimento
uma expressao desta transformacdo. Segundo Costa e Fonseca (2008, p. 518), “a
deducéo simplifica as possibilidades do que ha, reduzindo-as a partir de um crivo
abstrato formado por principios e leis que pressupfe uma determinada realidade
harmbénica aos mesmos”. Ao final, 0 que se deduz é uma teleologia (mesmo que
retrospectiva) do mesmo sujeito racional (indutivo-redutor, projetivo, analista).

A experimentacao de conhecer dissociada de uma moral vinculada ao modelo
da subjetividade de um sujeito unitario transcendental implica, como vimos,
experimentar a possibilidade de outros modos de subjetivagdo ou, nos termos de

Simondon, outros “principios de individuagao”. Porém, ndo se trata de projetar outro
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modelo de individuacdo, mas de criar as condigcbes de fuga de modelos como
imagem identitaria e doméstica do mundo, relacionando-se com modos diversos de
pensar o tempo, a agéncia e a transformacéo®’. Como afirma Viveiros de Castro
(2003, p.30), “em vez de identificar e assimilar, em suma, queremos alterar e
diferenciar, e isso inclui nosso proprio movimento conceitual: a preensao relacional
ndo € apenas a economia do outro, mas também um método de aproximacao ao
outro”.

Trata-se de incorporar, no campo da epistemologia, o direito ontolégico de
diferir-se de si mesmo, de entrar-se em transformacao, de reinventar-se. A relacéo
de alteridade, como relacdo de exercicio desta capacidade de afetar e de ser
afetado, abertura a sua dimenséao de alteridade e itinerancia propria. Para dizé-lo em
termos mais filosoficos: “ndo mais pensar segundo a dialética do mesmo e do outro,
da identidade e da diferenga, mas resgatar a l6gica da multiplicidade” (PELBART,
2003, p.126): logica de atualizagdo das virtualidades do encontro, das forgas
diferenciantes na criacdo de possiveis. Novos corpos, novas enunciacdes, novos
conhecimentos.

Somente uma experimentacdo do pensamento no processo de
transformacao, conquistando-se como variacdo, pode permitir a sensibilidade para a
transformacao do outro e fazer da relagcdo uma “transformacao da transformacgao”
(relacao de diferenciacao interativa ou transformacao reciproca), vetor de alteracdes
na subjetividade e producado de territorios existenciais insuspeitos. Este “método de
aproximagao ao outro”, como diz Viveiros de Castro (2012, p. 07), se refere a um
impulso extra-moral de simetrizacao da relacdo em que a transformacéo vivida ndo é

nem hierarquica, nem finalizada, mas comunicacao e contagio entre heterogéneos™.

! Trata-se de romper com, nos termos de Deleuze; Guattari (1997, p.37), “um rango demasiadamente
moral” do logos, como identificacdo de conhecimento com a lei e a sancao de um fundamento
epistemoldégico. Para isso ele opde o sentido de homos, ndo como uma hegac¢éo do conhecimento
como logos (ou seja, continuamos aprendendo), mas para afirmar a grandeza e “o testemunho de
acontecimentos sempre suplementares ou de ‘afetos variaveis” (DELEUZE; GUATTARI, 1997,
p.38). “O nomos € a consisténcia de um conjunto fluido: é nesse sentido que ele se opde a lei, ou
a polis, como o interior.” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.51). O pensamento ndmade como
contraponto ético, estético e politico ao pensamento sedentario de Estado (como modelo de
interioridade) e sua soberania moral imagética e totalitaria (como reivindicacdo de uma verdade
fundamental).

12 Segundo Viveiros de Castro (2012, p.11), “a simetrizagdo é simplesmente uma operagao descritiva
que consiste em tornar continuas as diferencas entre todos os termos analiticos”. Prevalece a
diferenca e o foco naquilo que difere como condigdo sensivel de comunicacdo (para além da
linguagem), fazendo da disjungéo (a tensdo das forcas diferenciantes) “a natureza mesmo da
relacdo” e da relagdo um movimento de “implicacdo reciproca assimétrica”’. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2007, p.100). A simetrizacdo, portanto, € sempre um processo de conexdo, nunca
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Simetrizagdo, portanto, na contramdo das descobertas de igualdades ou
identidades entre teorias “nossas” e pensamentos dos “outros”, que exige libertar-se
do modelo de subjetivagédo que correlaciona conhecimento com evolugcdo, com seu
viés perfeccionista e progressivo, diagrama de codificacdo e julgamento (desejo de
totalizacdo). A idéia deleuziana de involucéo criadora contrapde ao evolucionismo
epistemoldgico. Segundo Pelbart (2003, p.76), a involucdo produz a dissolucdo das
formas e liberacéo de tempos e velocidades tornando possiveis 0s agenciamentos e
a abertura ao devir como criacdo. Algo que exige certo afrouxamento sensorio motor
(nosso impeto), condicdo para uma comunicacao intensiva, involuntaria e informal. A
simetrizacdo do conhecimento como resultado provisorio e parcial desta ebulicdo
involutiva, desta materialidade energética do encontro que integra a disparidade e
produz ressonancias internas (ou parcialidades perspectivistas) - invencdo de afetos
e perceptos- e de novas “conversas” entre ontologias. Em sua movéncia
desterritorializante, ela exige sempre novos encontros, novas experimentacoes e a
producdo insistente de novos territérios existenciais. E o que desejo insistir, ou

melhor, o que insisto em desejar.

equivaléncia ou identidade superior. Paradoxalmente nunca simétrica, uma vez que simetria
sugere a idéia de um cancelamento tedrico e progressivo das diferencas, enquanto simetrizagao
indica inequivocamente uma pratica destinada a enfatizar as diferencas em seu sentido intensivo.
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2 ENCONTRANDO A AMAWTAY WASI

"A interrogag¢éo do encontro poderia resumir esta experiéncia,
que ndo poderd ser abarcada por explicacbes, todavia por
indicios de sobreposicdo, de um visdo composta por
navegacdo pelo lado de dentro do mar da diferenca. [...]
Entrega do corpo as forgcas que pedem palavras, que pedem
por veiculo" (COSTA; KIRST, 2010).

2.1 AMAWTAY WASI: “UN CAMINO SIN CAMINO”

O desejo de aproximacdo a problematica equatoriana das forcas
diferenciantes indigenas (e as implicacdes desta aos modos de subjetivacdo e de
produgdo de conhecimento) permitiu 0o contato com um documento intitulado
“Amawtay Wasi’ — Propuesta de camino sin camino- documento de trabajo” (Macas
et al., 2002). De maneira geral, um texto resultante do encontro da intelectualidade
indigena equatoriana, expressao de um poder singular de enuncia¢do ensejado na
proposta de criacdo da Universidade Intercultural Amawtay Wasi (Casa de
Sabedoria, na lingua Kichwa).

A consisténcia expressiva do texto, diferentemente do que estamos
habituados, como o proprio sub-titulo sugere (“un camino sin camino”), ndo se
identifica a um projeto ("pedagdgico"), mas antes -arrisco dizer- a certa ousadia de
sustentar um espaco de abertura e indeterminacdo. Assim, o texto evoca - de
imediato - uma intensidade e seu poder de enunciagédo na diferenca indigena.

Um contato (como prefiguragdo de um novo encontro) cuja intensidade, para
mim, foi arrebatadora: seja no sentido da afirmacdo de um desconhecido (uma
alteridade radical); seja pela exigéncia de sustentar um testemunho para a diferenca
que entdo se apresentava. Como afirma Deleuze (2006, p.333), “é a intensidade e a
diferenca de intensidade que constitui o limite proprio da sensibilidade”. (claro que
falando sob a instancia de um contato, emerge uma interpretagdo possivel ainda
segundo a preméncia da referéncia propria em um diagrama conceitual deleuziano,
a qual o processo relacional que a partir dai se buscara constituir podera implicar
outras especificidades perspectivas como vetor de alteracdo na propria consisténcia

enunciativa da relacao, sua espessura do real).
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Neste sentido, antes de qualquer impeto de conjugacdo analitica da
experiéncia (e assim de reduzir o campo de experimentacdo a uma divisao
preestabelecida de categorias funcionais da analise em si), me parece importante
retomar o conceito de agenciamento, no sentido proposto por Deleuze, operativo de
abertura das condicdes de apreensao das forcas e expressividades do encontro:

Segundo um primeiro eixo, horizontal, um agenciamento comporta dois
segmentos, um de conteldo, outro de expressdo. De um lado ele é
agenciamento maquinico de corpos, de acdes e de paixdes, mistura de
corpos reagindo uns sobre os outros; de outro, agenciamento coletivo de
enunciacéo, de atos e de enunciados, transformacdes incorpoéreas atribuindo-
se aos corpos. Mas, segundo um eixo vertical orientado, o agenciamento tem

ao mesmo tempo lados territoriais ou reterritorializados, que o estabilizam, e
pontas de desterritorializagdo que o impelem. (DELEUZE, 1977, p.112).

Tomar a expressao deste documento constituinte da criacdo da universidade
Amawtay Wasi (AW) na perspectiva de um agenciamento desloca qualquer
pretensdo de apreendé-lo segundo um modelo de uma linguagem essencial ou
representativa, pois o préprio estatuto da linguagem se desloca para uma evocacgao
de um potencial de criacdo de sentido para além da linguagem, na relacdo complexa
que se tece entre ‘conteudo’ (ou ‘agenciamento maquinico’) e ‘expressao’ (ou
‘agenciamento coletivo de enunciagao’) e sua insinuagao reciproca, jamais descrita
ou definida de antem&o. (ZOURABICHVILLI, 2009, p.10)*3. Como afirmam Deleuze;
Guattari** (1996, p. 109, apud ZOURABICHVILLI, 2009, p.10), “ao contrario da
relacdo significante-significado, tida como derivada, a expressdo refere-se ao
conteudo sem, com isso, descrevé-lo ou representa-lo, ela ‘intervém’ nele”. Bastante
pertinente para o caso, € o que o autor define como uma concepcao de linguagem
gue se opde a linguistica e a psicandlise, assinalando-se pelo primado do enunciado
sobre a proposi¢cao (ZOURABICHVILLI, 2009, p.10).

Esta distincdo entre conteldo e expressao inerente ao agenciamento como

intervencao criadora e coletiva, em um nivel mais geral, parece sugerir a emergéncia

3 Algo que ressoa em uma linguagem cuja evidéncia ndo opera por encantamento com qualquer
verdade de um estado de coisas, mas de uma insistente afirmacao das condi¢des sob as quais o
pensamento € impelido a pensar, compondo uma expressao dupla, ao mesmo tempo critica e
constitutiva do mundo. Uma linguagem que sustenta uma maneira de pensar que sempre é
também uma maneira de realizar uma experiéncia, um desdobrar pratico e efetivo. Quando a
linguagem ainda assim se exprime como transcendéncia (como explicacdo cosmologica) ela
irredutivelmente traduz uma légica de um sistema intensivo de producdo de sentido (uma
implicacdo cosmogénica), ou, nos termos de Simondon (2003), um principio de individuacdo em
sua dupla face interdependente, intensiva e extensiva.

" DELEUZE, G.; GUATTARI, F. Mil platds. S&o Paulo,v.02. Editora 34, 1996.
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da AW como um mero espaco de enunciacdo indigena, através da composi¢do de
um institucionalismo indigena que se constitui neste movimento. No entanto, tal
distincdo tdo geral conduz um risco de generalizacdo de uma distincdo dualista
como reproducado da crenca (ocidental) em uma suposta descontinuidade ontologica
entre o signo e o referente, a linguagem e o mundo. Algo problematico que so6 faz
afirmar no agenciamento uma distingdo provisoria entre duas segmentaridades
inseparaveis, “sempre imbricadas e justapostas”. (DELEUZE, 1997, p.255).

Esta observacdo é importante quando buscamos apreender a relacdo do
processo constitutivo da AW e o Movimento Indigena Equatoriano (pois devemos
estar atento para n&o naturalizar a funcao institucional de uma universidade e o
lugar do saber na estrutura logica do Estado-nacdo moderno). Segundo
Zourabichvilli (2009, p.09), estamos na presenca “de um agenciamento todas as
vezes que pudermos identificar e descrever o acoplamento de um conjunto de
relagcbes materiais e de um regime de signos correspondentes”, ou seja, quando
estamos deslocados de uma separacao hierarquica e de descontinuidade ontologica
entre linguagem e mundo, fazendo da idéia de agenciamento a composi¢cdo de uma
relacdo paradoxal de producdo de mundos (na tensédo de seus duplos: intensivo e
extensivo, corpo e consciéncia, conteudo e expressao, linguagem e mundo). O
agenciamento como dimensdo de individuacdo coletiva (e producdo de territérios
existenciais) a partir da afirmacdo de uma poténcia coletiva de sentir e pensar. Algo
distinto- sendo oposto- de um saber autbnomo e totalizante (ou um diagrama de
poder estruturante)™®.

Deste modo nédo faz sentido imputar a Universidade AW uma exclusiva
dimensédo de enunciacdo (uma ilusdo de totalizacdo epistémica), mas entende-la
como conjuncdo de conteldo e expressao que se exercem ao mesmo tempo e no
mesmo agenciamento. Como afirma Viveiros de Castro (2007, p.104), “ndo ha um
dualismo de multiplicidades, mas apenas e sempre multiplicidades de
multiplicidades”. Do mesmo modo em relacdo ao Movimento Indigena (MI). A
relacdo entre eles, portanto, ndo € de filiacdo, mas de proliferacdo de
experimentacdes e criagdes de territorios existenciais indigenas em meio ao mundo

de relagdes que constituem, onde “dois espacos nao existem de fato sendao por meio

15«0 agenciamento € um novo corte, uma nova estriagem, uma nova distribuicdo que implica em
operar em um espaco e um tempo eles mesmo especiais, intensivos, ndo dados de entrada”.
(ZOURABICHVILLI, 2000, p.142, grifo nosso).
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de suas misturas entre si”. (DELEUZE, 1997, p.193). Podemos dizer: agenciamentos
de agenciamentos, onde é possivel experimentar relacdes entre multiplicidades,
evocando um espaco intersticial de caminhos e afetos em fecundacé&o intensiva e
reciproca (mesmo que nao equivalentes)*®.

O conceito de agenciamento torna-se matéria de expressdo para o0
pensamento da relacdo Ml e AW liberada na andlise de qualquer referente de
causalidade original (com seus efeitos paralisantes) e como condicdo de
favorecimento para uma conexdo as dinamicas de singularizacdo e producao de
diferencas. Uma expressédo tanto de algo que acontece intra agenciamento, na
tensdo entre suas dimensdes constitutivas (maquinicas e de enunciagdo),
engendrando (a0 mesmo tempo) processos de desterritorializacdo e
reterritorializacdo, como entre agenciamentos, segundo regimes de alteracdo e
deslocamentos de afetos correspondentes. Ainda em articulacdo a toda esta
maquinaria, deve-se considerar a territorialidade que envolve estes agenciamentos
indigenas, uma historicidade de interacdes e de interdependencia (heterogenética)
com o processo constitucional do Estado-na¢éo equatoriano.

Assim, podemos dizer que estamos implicados em uma paisagem de
confluencia de trés agenciamentos: o Movimento Indigena Equatoriano; a
Universidade Amawtay Wasi e o Estado-nacdo Equatoriano. A exigéncia da
pesquisa como mais um agenciamento particular neste contexto diz respeito a
criacdo de “um plano que recupere o caos” (ZOURABICHVILLI, 2009, p.41)
necessario para a producdo de um sentido (extra-moral) de atualizacdo das
virtualidades que percorrem todo o espago do desconhecido gerado nesta
confluéncia, neste encontro de multiplicidades'’. Trata-se de encontrar nestes
meios um modo de apreender o movimento de transformacédo (que surge na tenséao
profunda entre os fluxos e as expressbes) e buscar ressonancias, modos
improvisados de criacdo de sentido, conhecimentos circunstanciados e prontos para

serem alterados a qualquer deslocamento.

1 “Um agenciamento, contrariamente a uma estrutura, depende sempre de componentes

heterogéneos que com concorrem a sua consisténcia especifica”. (PELBART, 2013, p.83).

Afinal, segundo Deleuze (2006, p346), “o ato de individuagdo ndo consiste em suprimir o
problema, mas em integrar os elementos da disparacdo num estado de acoplamento que lhe
assegura ressonancia interna”. Nota-se ai uma articulagéo produtiva (e certa sobreposicdo) entre
os conceitos deleuziano de agenciamento e o de individuacdo, o qual o proprio Deleuze opera,
emprestado de Simondon.

17
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O que nédo quer dizer que o conhecimento surja espontaneamente (mesmo
que a transformacdo vivida, em grande medida, seja involuntaria). Conceber a
pesquisa como agenciamento implica reconhecer sua dimensdo corporal, de
sensacdo quanto de percepcédo, indissociadamente, cujo desvencilhamento das
estruturas do saber (e controle) permite a abertura a criacdo de possiveis e, assim, a
possibilidade de emergéncia do novo. Contudo, mesmo a producdo do
conhecimento relacional, como vimos, acontece sob a tensdo de um estancamento
do fluxo, de uma canalizacdo expressiva das intensidades para que possamos dar-
lhes sentido (sempre para nés). Como contrapartida relacional, exige-se uma
coexisténcia vigilante entre conteddo e expressao e o foco na transformacédo como
fundamento de conexdo ao movimento de transformacéo de outros agenciamentos,
para escapar da captura epistemoldgica e a fixidez do sentido (reproducéo de poder
colonial, universalista e racista).

O foco de um agenciamento de pesquisa como este, € a diferenca em seu
movimento cartografico de transformacdo das relacdes, dos modos de
territorializacdo e desterritorializacdo do desejo. A expressdo, 0 seu poder de
enunciacao de aprendizagem e conhecimento, devém disto, ou seja, se subordina a
diferenca (invertendo a relagcdo habitual da ciéncia). Trata-se de pensar a relacao
entre transformac@es, entre modos de pensar a transformacdo (que € o modo de
pensar a vida, escolha de modos de viver e processo de subjetivacdo). Bem como,
evocar o paradoxo (a tensdo do problemético) através de afastamentos diferenciais.

Neste sentido, o que se quer € afastar-se dos imediatismos dos julgamentos,
da ‘nossa’ tendéncia de classificagdo das diferengas em um plano de totalizacéo e
de domesticacdo do diferente e das diferencas. Pensar as transformacdes que
acontecem em uma relacao requer, sobretudo, levar a diferenca do pensamento dos
outros a seério (o que sempre é mais do que meramente “levar os outros a sério”). Os
afastamentos diferenciais assim séo distanciamentos para que o desconhecido, os
fluxos de devir (de um “entre”), possam afetar a relagéo, reinventando-a a cada
movimento'®. Exige, portanto, uma disposicéo para a comparagéo, no seio de uma

ecologia de préticas.

18 «p palavra ‘afetar’ designa efeito de agdo de um corpo sobre o outro. Ndo sé surgem entre os
corpos como os arrastam para lugares inéditos. Intensidades dessubstantivas”. (ROLNIK, 2006,
p.57).



38

No entanto, cabe enfatizar, trata-se de uma concepc¢ao de comparacao que
nao pode ser tracada de fora e que se esvai quando adquire transcendéncia. Ela
supde uma descontinuidade (0 que sempre é um enfrentamento a légica moral e
identitaria do modo de individuacdo hegemdnico). Como diz Viveiros de Castro
(2012, p.12) o “estabelecimento de afastamentos diferenciais entre termos em
transformacdo comparativa- e a comparacao é um caso particular de transformacéao-
ndo exclui, mas ao contrério, supde a continuidade entre as diferengas” (grifo do
autor).

O processo de comparacao, assim, € sempre comparacdo de multiplicidades
em transformacdo, onde a comparacdo de multiplicidades define seus modos
caracteristicos de divergirem. Nos termos de Viveiros de Castro (2007, p.101),
“sistemas de comparagcdao em si mesmas e de si mesmas”. Um processo cuja
operacdo depende do desenvolvimento de uma capacidade, as vezes dolorosa, de
depender da realidade sensivel do outro, em um sentido alargado de relagdo (com
forte implicacées politicas, como veremos)*®.

Deste modo, se o foco é a diferenca que se cria na relagdo, ou seja, a
afirmacdo de singularidades que atravessam a relacdo (e que concorrem para a
producdo de novidades conectivas em sua poténcia de transformacédo), a
comparacao entre as séries (MI; AW e Estado-nacdo), diz respeito, sobretudo na
sua dimensao expressiva, ao modo que cada frente pensa a transformacéo e cria
referenciais semiotico-materiais dos mais diversos para expressdo de sua
positividade.

Dito de outra forma, a comparacéo entre agenciamentos que se engendram
relacionalmente deve ser a expressdo de como divergem em seus processos de
territorializacdo e desterritorializacdo, entre os modos que articulam a micropolitica
da diferenca em processos dinamicos de subjetivacdo e dessubjetivacéo (principios
de individuagéo), cuja expressao delineia um pensamento da transformacao (o que
€, de certo modo, um pensamento da relagdo com a processualidade da vida,
relagcdo com o devir).

Neste sentido, para que a comparacgdo, sustentada por uma conexao vital (ou

implicacdo nos fluxos de transformacdo relacional), possa acontecer, cada

9 Strathern (1995) define esta relagdo como “separacéo relacionante” ao compreender disjungéo e

conexdo ao mesmo tempo, “é a base de uma teoria que afirma que as relagbes fazem uma
diferenga entre as pessoas” .



39

expressdo (ou discurso) gerada deve ser vista como uma versdo - uma
transformacao - do outro, estando todos em relagdo de pressuposi¢do reciproca.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2012). A comparacdo é assim a propria relacdo de
interdependéncia relacional, a natureza do processo de individuacdo individual,
coletiva ou institucional. Ao articularmos nossa apreensao (iluminada por Deleuze e
afins) sobre diferenca, subjetivacdo e transformacdo, podemos ser afetados pela
apreensdo dos outros, afirmando a poténcia comparativa destes agenciamentos de
transformacdo em criar ressonancias e novas perspectivas para se pensar a
mutac&o subjetiva e social.

No entanto, volto a enfatizar, a comparacao aqui ndo sugere a existéncia de
uma terceira pessoa, nem uma visdo de sobrevoo de um observador isento e
analista. Muito mais do que “objetos” em comparacédo, o que se quer definir é uma
interlocucd@o, um co-respondente dialdgico. (VIVEIROS DE CASTRO, 2012). Assim,
com efeito, este modo de comparacéo € sempre perspectivo, situado e contingente.
Diz respeito a distancia entre pontos de vista e, por isso, hunca é o mesmo nos dois
sentidos, do tipo: “o modo como eles ndao me compreendiam ndo era 0 mesmo modo
como eu nado os compreendia”. (WAGNER, 2010, p. 23).

Porém, como imaginar um grau de legitimidade da pesquisa para que possa
acontecer a interlocucao (uma consisténcia relacional) exigida a um agenciamento?
Como supor uma aceitacdo da pesquisa sob linguagens tdo diversas? Havemos
agui de considerar diversas apreensfes de legitimidade. Digo sim, que teriamos
grandes dificuldades, a medida de sua apreensdo segundo uma logica que privilegia
a adesdo ou anexac¢do de um discurso - uma légica de identidade - em uma relacao
instrumental do saber como desejo de verdade e totalizagdo. Algo que contém o
risco de uma apreensao ‘neocolonial’, no deslocamento de algum discurso que se
pretenda unitario de afirmacéao identitaria.

No entanto, ao se considerar outra distribuicdo do desejo, segundo modos de
afirmacao da diferenca e da multiplicidade do mundo- avessos a verdade (unitéria e
homogeneizante) do poder- a aceitagdo da pesquisa e sua incorporagéo social vai
depender da sua conexdo ao préprio movimento de desejo, como mais uma via de
diferenciac@o e resisténcia a captura totalizante. A legitimidade, portanto, vinculada
a certo compartilhamento de um senso de produtividade do desejo e seu poder de
criagdo de possiveis na relagdo indissociavel com um mundo em transformacao. Dito

de outro modo, a legitimidade correlata a relacdo (e a medida) em que o0s
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agenciamentos sustentam sua for¢a politica segundo movimentos de subjetivacao e
transformacao do desejo. Legitimidade ligada, portanto, a um rigor ontolégico, mais
que intelectual ou erudito (0 que ndo impede que possa ser colocada a prova,
fragmento a fragmento).

Retomemos a confluéncia de paisagens de agenciamentos a qual iniciamos
nosso intercurso com o documento-base da AW. Penso que € importante, levando
em conta a grandeza e complexidade da problematica, definir além dos principios
(ou "anti-principios") de comparagcdo e de conhecimento, a escolha dos meandros
destas paisagens sob as quais se buscara, com mais intensidade, canais de
efetuacdo para as inquietacdes geradas no encontro.

A criacdo da AW- de imediato- coloca em evidéncia uma apreensao nha
positividade e poder de diferenciacdo de diferentes referenciais ontolégicos de
producdo de conhecimento como modo de resisténcia politica e cultural. Nela
(também consignado em seu documento-base), apresenta-se uma estratégia de
desejo e a cristalizacdo de um potencial, de pensamentos e corpos indigenas,
forjado na relacdo com seu meio social e institucional.

Ao apresentar 0 roteiro-mestre desta pesquisa, repito, com relacdo ao
contexto problematico de formacdo de um novo modo de subjetivacdo no processo
de producdo de conhecimento quero, por esta via, produzir um testemunho das
velocidades e dos afetos (maquinicos e semioticos) mobilizados na AW como
agenciamento de forcas singulares e singularizantes que marcam a sua experiéncia
institucional e também, a do seu meio. Uma problematica, por assim dizer, interna e
externa da AW, a qual se inclui a sua natureza institucional e as implicacbes ao
processo de constituicdo do Estado-nacéo equatoriano, nas especificidades de seu
discurso de desenvolvimento. Espécie de cartografia tateante de uma crise
complexa e das fulguracbes emergentes na tensdo de seu paradoxo micro e
macropolitico.

Assim, os meandros cartograficos da idéia desta pesquisa se situa nos
intersticios destas paisagens de agenciamentos, porém com foco no paradoxo
gerado pela emergéncia de um novo modo de subjetivacdo e diferentes modos de
articulagdo maquinico-enunciativo dos conhecimentos. Um paradoxo que afeta todos
os envolvidos, cujos desdobramentos acontecem ou nas criagdes de novos
possiveis (codificacbes e descodificagcdes) como resisténcia politica (Ml e AW) ou

como interpelacbes aos codigos e axiomas de transformacdo do Estado-nacédo
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equatoriano, sobretudo no seu principal operador semidtico, a idéia de

desenvolvimento.

2.2 AMAWTAY WASI: afirmacao e diferenca

"NOs negamos e temos que negar, pois algo em ndés esta
guerendo viver e se afirmar,algo que talvez ainda nao

conhegamos, ainda ndo vejamos" (NIETZSCHE, 2012).

"Que pode um homem na medida em que ele ndo esta
s6?"(COMBES, 1999).

A AW irrompe no cendario equatoriano como um desafio ético para um
pensamento da diferenca, expondo as ambiguidades de qualquer reivindicagéao
universalista (e também da concepc¢do ocidental de democracia). Se o0 modo de
conhecimento é estruturante da subjetividade ocidental e sua definicdo de homem e
de vida em comunidade, estariamos diante da enunciacdo de um novo
conhecimento como uma nova forma de vida, novos modos de sentir, pensar e
avaliar, enfim, de um outro tipo de subjetividade e idéia de “‘comum”? Mesmo
respondendo positivamente a pergunta, € importante conter o tom dedutivo de uma
diferenca afirmada com os riscos de pensa-la como “outra coisa”, objeto de reflexdo
(e reproducao de velhos habitos) de uma diferenca ou semelhanca exterior do
fendmeno. Afinal, como afirma Lapoujade (2013), a primazia atribuida a alteridade, &
porque O outro estd em nds (e por isso podemos encontra-lo no “exterior”): o que
projetamos € nossa propria alteridade (nosso fundo pré-individual, inconsciente,
memo©ria virtual).

Neste sentido, uma conexdo ao que se estd fazendo na AW e a
experimentacdo de sua conceitualizacdo, passa ndo mais pela l6gica kantiana da
determinacdo das condi¢cdes de possibilidade de uma andlise possivel (a partir de
um sujeito), mas por um verdadeiro trabalho de integracdo entre perspectivas em

movimento, buscando reconstituir o foco genético de cada experiéncia real em
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conjuncao. No passo de Deleuze, apreensao por afetos e velocidades, mas também
iluminada pelo sentido de analogia em Bergson®.

A operacdo de uma analogia como conexao entre estes movimentos remete a
génese da transformacdo do estatuto filoséfico classico baseado no humanismo
racionalista e na individualidade do sujeito (fildsofos historicamente identificaveis), a
filosofia do privilégio ocidental. Segundo Lapoujade (2013), a transformacdo da
filosofia, no interior da critica e do esgotamento do pensamento ocidental, acontece
com a “morte do homem”, se entendermos com isso que o homem deixou de estar
no centro da filosofia. Esta transformacdo, mesmo minoritaria (e cristalizada em
pensadores como Nietzsche, Bergson, Deleuze, por exemplo) afirma um combate as
coercles da inteligéncia humana, na medida em que esta impde ao pensamento um
giro sobre si mesmo, limitando as poténcias do espirito e as condicbes de
transformacéo e recriacdo da experiéncia?. Como que “ecoando estranhamente o
outro lado do nosso pensamento, isto €, aquilo que 0 nosso pensamento vé como
seu outro lado” (VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p.12), se constitui, no interior
mesmo da filosofia, esta poténcia critica que coloca em questdo o estatuto da
filosofia e a sua usurpacao hegemonica pelo ocidente.

Neste movimento (na “brecha” de um esgotamento do sentido de “humano” e
na proporcao da ampliagdo da nossa capacidade de suportar o estranhamento das
forcas do nosso tempo), somos afetados por outras afirmacdes filoséficas trans-
individuais e nao “raciomorficas”. (ESTERMANN, 1998). No caso especifico, as

expressdes do que vem se chamando de “filosofia andina”, consignada em autores

% A nocdo bergsoniana de analogia é bastante distinta da analogia classica (um dos fundamentos do
pensamento da representacao, da critica de Deleuze, sobretudo em Diferenca e Repeticdo). Alias,
trata-se de um sentido rigorosamente inverso. Em Bergson (2006), s6 ha analogia entre
movimentos ou tendéncias, fazendo dela uma operacdo ndo sobre o semelhante, mas sobre o
comum. Como explica Lapoujade (2013, p.58), “ndo se trata mais de uma semelhanga exterior
entre relacdes, mas de comunicacéo interior entre tendéncias ou movimentos”. Um movimento de
diferenciagdo intensiva (ou criacdo, invencdo, desdobramento), o qual cresce quando vem da
intuicdo (no sentido oferecido por Bergson), mas bastante limitado quando vem do habito ou
raciocinio (LAPOUJADE, 2013). De certo modo, a analogia bergsoniana recoloca a idéia de
individuacdo simondoniana no cerne do pensamento, na medida que, como afirma Deleuze (2006,
p.346), “o ato de individuagdo n&o consiste em suprimir o problema [impondo uma raz&o ou
causalidade], mas em integrar os elementos da disparacao num estado de acoplamento que |he
assegura a ressonancia interna”.

L E a chamada “virada ontoldgica” (em contraposi¢do ao que foi chamado de “virada linguistica” na
teoria social), explodindo as autossuficiencias intelectuais e abandonando a linguagem como
paradigma humano, com seus pressupostos antropocéntricos de co-naturalismo ou
correlacionalismo (entre pensamento e mundo), fundamento do pensamento totalitario (e
teoldgico-moralista) ocidental (VIVEIROS DE CASTRO, 2011). No passo de Deleuze (2006, p.19),
“o problema da linguagem é o poder de semelhanga da idéia com a palavra que a substitui”.
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como Medina (2000, 2006); Estermann, (1998); Ninanturmanya (2013a; 2013b), Lajo
(2006; dentre outros), ecoando como uma voz dissonante e subvertendo a légica e a
subjetividade filosdéfica. A questéo, claro, ndo € de adeséo a outro quadro conceitual,
imputando um tom salvitico como um novo messianismo (0 que, por suposto,
ninguém de nds mais aguenta), mas, parafraseando Viveiros de Castro (2012), de
nos permitir pensar a filosofia (ou antropologia) ocidental por via da filosofia (ou
antropologia) indigena, antes que o contrario®.

A ideia (ndo custa repetir) € ndo reproduzir o habito analitico de pensar sobre
0 pensamento indigena, através de uma teoria (mesmo que supostamente
“deleuziana”), mas, conforme chama a atencdo Viveiros de Castro (2012), pensar
com o pensamento indigena em sua poténcia de afetacdo ao pensamento da
diferenca, do modo como o coloca a prova na expressao de uma realidade pulsante.
N&o se trata de mais uma tentativa de descobrir igualdades, semelhancas ou
identidades entre filosofias (operadas invariavelmente como estratégias de
englobamento hierarquico de um saber totalitario), mas de inserir-se no “fluxo
transformacional” do pensamento, onde a diferenca se afirma na continuidade ou
pressuposicao reciproca de encontros conceituais, engendrando ressonancias ou
efeitos transductivos. (SIMONDON, 1964)?%. Trata-se, portanto, de compartilhar este
fluxo de desejo de reinvengcdo do “comum”, do modo de relagdo plausivel na
producdo de conhecimento vinculado ao processo de libertacdo de nosso
enclausuramento ontolégico (e cosmoldgico) e dos efeitos da subjetividade da

producéo hominizante ocidental®*.

2 E importante aqui recolocar a questdo da comparacdo entre complementares, antes de

reproduzirmos ao habito de reduzi-la a semelhanca de proposicdes. A ambiguidade da questédo é
tratada por Estermann (1998), ao estudar a filosofia andina, em termos de confrontar “equivalentes
homeomoérficos”, os quais seriam mais do que identidades légicas ou residuos ideais. Para esta
autora, a idéia de comensurabilidade “homeomorfica” de conceitos € melhor definida nos termos
de uma implicagdo reciproca em “jogos de conceitualiizacdo da experiéncia’. (ESTERMANN,
1998, p.80). Viveiros de Castro (2012, p.12), ecoando Gabriel Tarde, flerta com a semelhanca mas
somente para circunscreve-la como “ndo existente em si, mas apenas um caso particular da
diferenga”, onde “diferentes tornam-se casos particulares de uma mesma ontologia da diferenga”
(irredutivel & teoria, mas relacionada a dimenséo problematica vital e univoca da existéncia de um
fluxo transformacional do mundo, da processualidade da vida, do lugar do devir). Micropolitica da
subjetividade.

2% “Entendemos por transdugcdo uma operacéo fisica, biolégica, mental, pela qual uma atividade se
propaga cada vez mais ao interior de um dominio, cimentando esta propagacdo sobre uma
estruturagdo do dominio operado de local em local: cada regido de estrutura constituida serve de
principio de constituicdo para a regido seguinte, de maneira que uma modificacdo se estende
progressivamente ao mesmo tempo que esta operagéo estruturante”. (SIMONDON, 1964 apud
STENGERS, 1999, p.104).

% Ai, por suposto, se assenta um primeiro sentido de um “comum” entre as séries: o politico.
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Pensar a AW com a AW (e a “filosofia andina” a qual sua dinadmica articula e
atualiza) nos coloca sob uma nova responsabilidade de assumir os riscos de
desestabilizacéo pela exposicéo a diferenca, mas também nos convoca a viver esta
experiéncia, que diz respeito, sobretudo a questdes que pedem passagem em nossa
existéncia, nossas inquietacées, nosso esgotamento. Desejo de reterritorializagéo
existencial (em um novo vinculo ao mundo), mas também de afirmacdo da
indissociabilidade existente entre processos de mutagao subjetiva e social. Por isso,
o destaque desta dimenséo politica fundamental (como implicagéo filoséfica), a qual
a AW se expressa na poténcia diferenciante de “um povo por vir’ (uma néo-
identidade: nem sujeito, nem objeto), cujas implicacdes e desdobramentos a tenséo

constitutiva do Estado-nacao equatoriano buscaremos uma conexado mais adiante.

2.3 FILOSOFIA E SIMBOLISMO ANDINO

"O homem néo se apodera da realidade para sua posterior
manipulacdo, mas a realidade se serve do homem para sua
presenca intensificada" (ESTERMANN, 1998).

A questdo de afirmar um estatuto filoséfico do pensamento indigena diz
respeito a confrontacdo aos fundamentos do racismo e do colonialismo ocidental da
subjetividade. Algo que implica inequivocamente grande reacdo e mal estar nos
herdeiros intelectuais socrético-platonicos. A estratégia de reacdo mais comum e
aparentemente mais branda (em relacdo aos vereditos vigentes desde a filosofia
classica até Hegel) consiste em “um deslinde (monocultural) entre o que é filosofia’
e o que é ‘para-filosofia’, ou seja: ‘etno-filosofia’, ‘pensamento’, ‘cosmovisao’,
‘pensamento mitico’ ou simplesmente ‘pseudo-filosofia”. (ESTERMANN,1998, p.14).
Neste sentido, um pensamento extra-ocidental s6 adquire o estatuto de “filosofia”
(mesmo que adjetivada) na medida de sua adaptacéo aos critérios ocidentais de um
quefazer filosofico aceitavel (no sentido, sobretudo, de reconhecivel). Uma “solugao”
que sempre passa pela domesticacdo das diferencas e extorsdo da sua forca de
alteracéo e de geracéo de instabilidades ontoldgicas.

Um encontro com o mundo andino e sua filosofia, sob o respiradouro
autocritico da “filosofia da diferenca”, nos permite a recriagdo de possibilidades do

pensamento filoséfico, desvencilhando-se progressivamente dos imperativos de
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sustentacdo de nossos sentidos (ocidentais) e, sobretudo, de nossas crengas (no
sentido de ilusdes, idealiza¢des, miragens), mesmo que residuais. Afinal, ndo ha
como pensar positivamente a filosofia andina seguindo “nossos” pressupostos de
representacdo ou de modelos de recognicéo da realidade.

Deste modo, toda vez que nos referirmos a conceitos andinos nos
deslocamos da ideia de conceito como um modo de sintese e recolocacdo da
realidade idealmente (até o extremo de converter-se nela mesma, como no
idealismo)®. Implica outra relacdo com a linguagem, tomada em sua dimens&o
pratica, ndo causal, diferenciante. Algo que nos ajuda a pensar, através da
espessura do real que manifesta, a propria idéia de conceito em Deleuze, por seu
sentido de “fecundidade intensiva” (BENEDETTI, 2007, p.67) e natureza extra-ser
(pré-individual e energética).

Em uma nova relacdo com o conceito, Estermann (1998) apresenta um
entendimento do pensamento andino na expressdo de uma relacionalidade

simbolica e cerimonial:

Para a filosofia andina, a realidade esta presente (ou se apresenta)
em forma simbodlica e ndo tanto representativa ou conceitual. O
primeiro afd do runa andino ndo € a aquisicdo de um conhecimento
tedrico e abstrativo do mundo que o rodeia, porém a ‘insergdo mitica’
e a (re)apresentacdo cultica e cerimonial simbdlica da mesma. A
realidade se ‘revela’ na celebragcdo dela mesma, o que é mais que
uma representagdo, pois € mais um ‘recriar que um ‘repensar’.
(ESTERMANN 1998, p.92).

Esta relacdo simbdlica com o mundo é que define uma condicdo de
eternidade do pensamento runa®®. Ela define uma exterioridade (um mundo de
forcas em movimento) a esta eternidade que n&o permite que a torne uma
totalidade, uma “verdade transcendental”. Como afirma Lajo (2006, p.22), “a verdade
€ a vida que nos permite a consciéncia de existir’, justamente porque a vida, para os
runa, devém de uma insercdo singular na relacionalidade do todo. Uma relagéo
simbdlica como sendo a propria idéia de relagdo como ndo causal, mas engendrada

na intensidade do mundo, de “forma densa, eficaz e até, sagrada”. (ESTERMANNM,

% Deste modo, 0 uso da palavra conceito é tdo somente para facilitar o entendimento, pois 0s termos
“conceituais” andinos rigorosamente ndo seriam somente conceitos, mas um senso mais amplo:
fluxos de experiéncias, modos de viver, de pensar e, sobretudo, de se atualizar ritualmente o
pensamento. (ESTERMANN, 1998).

Segundo Amaru (2014, comunicacdo oral), a palavra runa, em kechwa, se traduz como “ser
humano”, o que quer dizer, “todos somos runa: mestico, indio, indigena, serrano, cholo, imigrante,
branco, oriental”’. Esta universalizagdo da definigdo é algo emblematico da ontologia e pensamento
andino sobre a diferenca e alteridade, ndo opositiva (nem exclusivista ou estritamente identitaria).

26
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1998, p.92). Porém, cabe ressaltar, nada disso € tedrico, simplesmente: trata-se de
uma relacéo concreta com a existéncia.

Neste sentido, a relacdo simbdlica como modo de articulagdo conceitual da
experiéncia se torna eternidade na vida dos runa a partir da sua irredutivel condicao
de vinculo genético a um mundo em movimento. Como afirma Javier Lajo, “amauta”
contemporaneo e filésofo andino, “todos somos paridos” em uma aluséo critica as
inconsisténcias do pensamento unitario, centrado na idéia de um sujeito manipulador
e soberano, apartado das forcas diferenciantes de criacdo e recriagdo do mundo.
(LAJO, 2006, p.20)*’. Porém, em contrapartida, algo que coloca em conex&o ao
“‘empirismo transcendental” deleuziano (na esteira de Espinoza, Nietzsche e
Bergson) como outra relacéo vital com a experiéncia, o forjar de um pensamento da
diferenca (e da criagdo): “uma nova imagem do pensamento”’. (ZOURABICHVILLI,
2009, p.28). A vida ligada ao eterno prazer da criagcdo, ao eterno martirio da

parturiente.
2.4 YANANTIN: A PARIDADE COMPLEMENTARIA

Uma conexdo ao referencial ontoldgico deste simbolismo relacional andino
adquire expressdo transcendental ao nos depararmos com 0 conceito Yanantin,
como evocagao de uma “cosmogonia paritaria” ou “pensamento paritario” andino.

Segundo Lajo (2006, p.88), na etimologia Kechwa da palavra,

‘Yanan’ quer dizer ‘enamorado’, ‘cativo do amor’ (seja homem
ou mulher), uma escravitude ‘voluntaria’, forgcosa e
irrenunciavel. [...] Com a jungédo do sufixo ‘tin’ se reforga o
sentido aglutinante, projetando Yanantin como a idéia de
ambos amantes juntos, 0 amante com sua amada e a amante
com seu amado.

Contudo, revirando as possibilidades etimoldogicas de Yanantin,
Ninanturmanya (2013a), qualifica esta atracdo enamorada Yanan como determinada
pelo invisivel, onde Yanan € o complemento do invisivel, espécie de mundo néo-

tangivel dos afetos. Segundo o autor, a presenca da particula Ya (sabedoria) faz

0 gue remete a constatagdo de Simondon relacionada as incongruéncias do ser no pensamento

ocidental, onde o seu conceito de “individuacdo” busca esta solugcdo de reencontro com a
condicionante produtiva de um ser individuante (ndo- individuado), na relacdo com o mundo como
potencialidade e fonte de devires (e, portanto, de singularidades).
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com que Yanan possa ser traduzida literalmente como “complemento-sabedoria” de
si, ou também, como sua “fonte de transformagao”. Assim, Yanantin sugere um
sentido de atracdo entre pares complementarios que engendram sabedorias do
invisivel, do indeterminado. (NINANTURMANYA, 2013a). Algo que remete a idéia
deleuziana do encontro como expressao de criacdo de possiveis.

A compreensao das singularidades de Yanantin como expressao da paridade
cosmolégica andina ou da “dualidade complementar” inerente ao mundo, nos
conduz a uma conexdo ao simbolismo relacional andino e seu complexo sistema
simbdlico e ritualistico-semantico cuja funcionalidade estrutural representa, segundo
Lajo (2006, p.22), “o mais importante da mentalidade andina: saber como funciona ‘a
paridade humana’ ou também a paridade ‘homem-natureza’”. Um funcionamento ao
qual (nés, “ocidentais”) ndo temos acesso conceitual de forma direta, mas somente
através de uma exigéncia inversa aos “nossos” habitos, uma “torsdo no
pensamento”?®. Esta paridade de Yanantin apresenta a relacdo (e ndo a substancia
ou 0 sujeito) como sentido, ato primordial da condi¢do relacional de transformacéo e
principio do pensamento andino.

Uma alegoria da paridade de Yanantin se materializa no “chamado ‘idolo’ de
Llave ou lllawi’, representando a “sabedoria do vinculo da paridade humana”
(desenho 01), posto que illay significa “iluminacdo da mente” definindo o sentido de
lllawi como ‘“iluminacdo da mente do casal humano” (LAJO, 2006), ambos
amarrados pelas duas serpentes miticas temporais de Yacumama e Sachamama
(cujo simbolismo veremos adiante). Segundo Mendivil Nina (2007), o simbolo de um

casal que é ato continuo de reproducao da vida.

?8 Esta invers3o diz respeito a heranca de Aristoteles a filosofia ocidental, que ja na “Metafisica n.1”
desqualifica a relagao para valorizar as partes (os “seres” ou “substancias”) de maneira exclusiva,
tornando a relacdo (ou vinculo) um aspecto secundario da substancia ou das partes
desvinculadas. Segundo Guillemot, (2006), o pensamento de Simondon aponta nesta razdo: a do
sentido ocidental de uma realidade ideal estatica, pronta para o ato de representagdo, onde a
transformacgédo se torna incompreensivel, ja que pressupde a relagdo a partir do proprio individuo
ja constituido e dado, esquivando de se pensar a sua génese e assim, portanto, evitando o senso
de sua constante alteragdo no porvir (em meio- e segundo vinculos- as for¢cas do mundo).
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Figura 01: lllawi: a paridade andina

Fonte: Lajo (2006).

“n

Uma observagéao significativa do “idolo Illawi’- como ilustracdo da paridade
Yanantin- € a condicdo dos pares, cada qual mirando um horizonte distinto, mas
complementares (figura 01). Algo que sugere uma interpretacdo relacionada a
diferenca de perspectivas (um perspectivismo), um modo de existéncia da diferenca
gue demonstra, ecoando em Deleuze, “a idéia da irredutivel desigualdade que
forma a condigdo do mundo” (2006, p. 286), bem como de uma concepgédo de
relacdo que compreende disjuncéo e conexdo ao mesmo tempo?’. Neste ponto, a
énfase expressa na dimensdo corporal da relagcdo entre os pares lllawi (cujos
desdobramentos l6gicos buscaremos acompanhar).

No entanto, como ressalta Lajo (2006), Illawi ilustra uma alegoria (ou sintese),
certo sentido de “par primordial” da cosmologia andina, cuja condicdo paritaria se
dissemina no cosmos e no pensamento runa. O Yanantin como categoria de
entendimento mais ampla, repito, evoca a cosmogonia e a idéia do pensamento
paritario andino, perpassando a natureza (tanto espiritual como material) do mundo.
Como afirma Lajo (2006, p.79), “0 mundo andino vive em um cosmos par, ou, 0 que
€ 0 mesmo: a existéncia € um ‘duo-verso’, que € um conceito diferente do ‘universo’
da cultura ocidental”.

Para o homem andino o par masculino-feminino é a maneira que se atualiza

no humano a paridade césmica (que € o paradigma do seu pensamento), chave da

? “Conectar é sempre fazer comunicar os dois extremos de uma distancia, mediante a propria
heterogeneidade dos termos”. (ZOURABICHVILLI, 2009, p. 37).
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vincularidade de sua relacdo obrigatéria com o cosmos. Porém, com efeito, esta
paridade € um reflexo do cosmos e ndo o contrario (que seria uma representacao),
ou seja, "ndo se antropomorfiza 0 cosmos, mas se cosmogoniza sua paridade".
(GUILLEMOQOT, 2006, p.14).

Neste movimento de troca de experiéncia em conceitos, a paridade andina
provoca ressonancias a filosofia da diferenca, no sentido de deixar entrever um
plano de coexisténcia (um “entre”) onde as diferencas séo liberadas do dominio do
“‘um”, de um interior individuado e ja feito. Algo que remete a problematica da
individuacdo em Simondon (seguido por Deleuze) ao recusar o individuo ja
constituido e o real individuado como ponto de partida para explicar a génese
existencial.

A énfase paritaria e relacional do mundo da expressao as incompatibilidades
potenciais do ser (simondoniano), sua condi¢éo dupla (ou, no caso, "par"), saturada
e tensionada pelas ressonéncias complementares (e potencialmente mutéaveis) do
“outro” do mundo. Assim, uma dimensado de alteridade é parte constitutiva e
constituinte do “meu” mundo, cujo equacionamento de uma relagao de forgcas abre a
relagdo para uma exterioridade a qual testemunho, onde “ajo e sou agido”.
(LAPOUJADE, 2013, p.112). Uma dimensao de alteridade que no mundo andino
perpassa a tudo, definindo pares como Vvisivel-invisivel, consciente-inconsciente,
material-espiritual,  vida-morte, mente-corpo, humano-n&o-humano,  micro-
macrocosmos (dentre infinitas outras) cujo sentido dialético ndo € a exclusdo ou
integracdo sintética, mas a vincularidade de Yanantin que antecede e cria as
condicdes (agonisticas) para uma dimensédo constitutiva e transformacional. Como
afirma Lajo (2006, p. 113), “existimos no ‘duoverso’ ou dois cosmos, cujo vinculo -
ou rota de interrelacao - € o que origina a existéncia”.

Um plano paritario de reterritorializagdo ao qual Deleuze e Simondon
percebem como o desafio ontoldégico para a modernidade ocidental, alterando
radicalmente o horizontes de problemas vividos, dos relacionados a individuacéo a
partir do ser ou do sujeito “em si” hegemonico e, supostamente original, para novos
relacionados a uma condi¢&o na qual o ser (ou o sujeito) € pensado geneticamente a
partir do principio de individuagao (“plano” de imanéncia ou plano relacional) como
devir incessante, onde o possivel (a criagdo existencial) deixa de ficar confinado ao
dominio da imaginagdo, ou do sonho, ou da idealidade, tornando-se coextensivo a
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realidade, na sua produtividade singularizante e energética propria. (PELBART,
2013).

2.5 YANANTINKUY: O MUNDO EM MOVIMENTO

"A cada instante, a duracéo se desdobra em dois jatos
simétricos, um dos quais recai em direcdo ao passado,
enquanto o outro se lanca ao futuro". (BERGSON, 2006b).

Se Yanan evoca a paridade cosmica, a adicdo do sufixo Tinkuy (encontrar,
alcancar, em Kechwa) amplifica o sentido dindmico e rompe com qualquer
concepcao de paridade substantiva. O conceito de Yanantinkuy traduz a poténcia e
a grande complexidade da cosmologia andina. Ao colocar a idéia em movimento do
mundo paritario, remete a poténcia de encontros incessantes, pois diz respeito ao
que Lajo (2006, p.52) designa como "principio da transitorialidade do tempo" ou
“fluxo ciclico do tempo”, onde o movimento dos pares mostram sua dindmica
oscilante contrativa-expansiva em que Yanantinkuy constroi o "aqui e agora" (LAJO,
p.53). Este "aqui e agora" como resultado provisério de Yanantinkuy (ou encontro
entre pares em movimento)*°.

Se Yanantin coloca enfase na complementaridade dos pares, formando um
"duoverso”, Yanantinkuy agrega a esta complementaridade uma idéia de
proporcionalizacdo no movimento (ou transitorialidade do tempo)®'. O sentido é
produto desta proporcionalizacdo dos pares de maneira complexa, uma vez que a
relacdo devém sempre de um diferencial de forcas que intensificam a poténcia e
repde a diferenca na relacdo, exigindo nova operacao de proporcionalizacado para
assegurar a complementaridade dos pares. O sentido vem sempre atras, defasado,
mas operativo-ritual e simbdlico. A dindmica oscilante contrativa-expansiva de
Yanantinkuy diz respeito a esta necessidade de criacdo e recriagdo da vida, na
tensdo dindmica da cosmogonia andina (sua disparacao). A vitalidade, para os runa,
surge desta vincularidade dindmica de contraposi¢cdes. A vida, portanto, nestes

significados indigenas, € a atualizacdo da energia que vem surgindo de Yanantinkuy

%0 Algo que, de imediato, nos parece um tanto hermético, mas que um sofisticado esquema simbdlico-
pratico entra em operacdo para que possamos constituir vias de articulagdo, desdobramento e
producédo de sentido (por insisténcia).

%1 Como afirma Deleuze (2006, p.89) "N&o basta invocar complementaridades bem conhecidas da
afrmacdo e da negacdo, da vida e da morte, da criagdo e da destruicdo, [...] pois tais
complementaridades ainda ndo fazem conhecer a relacdo de um termo com o outro".
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que assim € uma espécie de "tensdo gravitacional dos pares que se cria no espago
existencial para que a vida siga fluindo". (LAJO, 2006, p.119)%*.

Neste sentido, a proporcionalizacdo complementar de Yanantinkuy, como
tensdo relacional dinamica, enseja a criacdo de conexdes entre as séries
descontinuas e paritérias, definindo uma idéia fundamental de mediag&o (o irromper
de um "entre"). A concepcao andina da mediagcdo como vital, a vida como processo
de mediacdo®. No entanto, para que haja mediacéo na proporcionalizagéo é preciso

"parear tudo”, encontrar seu complemento. Nos termos de Lajo (2006, p.127),

O pensamento andino € um pensamento forjado ndo em termos de
mensurar todas as coisas ha medida do 'um', mas de encontrar os 'pares
das coisas', o que quer dizer encontrar sua complementacdo produtiva e de
como se estabelecem uma proporcionalidade entre ambos, ou seja, a
'razdo' de seu equilibrio e, portanto, também de seu desequilibrio. (LAJO,
2006, p.127).

Aqui a sensacgdo de "equivaléncia homeomorfica" (ESTERMANN, 1998) com
0 sentido deleuziano de 'reterritorializagdo na desterritorializagdo" (DELEUZE;
GUATTARI, 1997,p.53) e até com o conceito de "rizoma" é patente, criando um
referencial ontolégico de comunicacdo e pressuposicdo reciproca®®. Enfim, nesta
altura, como nédo pensar os efeitos conceituais da proporcionalizacdo complementar
de Yanantinkuy para os conceitos deleuzo-guattarianos como "plano de imanéncia"

ou "corpo-sem-orgaos"?>°

%2 Retomando Deleuze (2002, p.110), “toda relagéo é concebida como exterior a seus termos”. Assim,
como afirma Pelbart (2010, p.110), “entre um termo e outro cria-se uma zona de indescernibilidade,
de vizinhanga, um no mans’s land para onde séo arrastados os dois termos, ou melhor, para onde
sdo emitidas as particulas que por sua vez entram numa relacdo determinada de movimento e de
repouso”.

% Ecos em Simondon, quando afirma que “o verdadeiro sentido da individuacdo é a mediagao”.
(SIMONDON, 1964).

% para Deleuze e Guattari (1997) as singularidades se vinculam no virtual criando os chamados

"rizomas", vinculos novos dentro de um todo nado atualizado, proliferacbes de novas conexdes e

criacdo de possibilidades. O homem, para estes autores, é definido em sua arte de reunir as

multiplicidades rizomaticas em um todo ndo reconhecivel, aberto. Assim, como afirma Castro

(2007, p.98), “uma multiplicidade rizomatica nao é realmente um ser, um ‘ente’, mas um ‘entre’: um

difference engine [...], ou antes, o diagrama intensivo de seu funcionamento”. Para Pelbart (2013,

p. 53), o homem em Deleuze é aquele capaz de reencontrar todos 0s niveis, "todos os graus de

contracdo e distensdo que coexistem no todo virtual". Assim, um pensamento que se deixa gerir

pela modulacdo rizomatica sé pode querer saber do que se passa entre duas ou mais
multiplicidades, "do que passa (circula) e do que ndo passa, em um mundo que ora se forma, ora

se desmancha". (BENEDETTI, 2007, p.69).

Segundo Deleuze (1992, p.40-44), “o Plano de Imanéncia ndo € um conceito pensado ou pensavel,

mas a imagem do pensamento. [...] E como um corte no caos, e age como um crivo”. Assim, para

Zourabichvili (2009), o conceito deleuziano de Plano de Imanéncia substitui o de “campo

transcendental” de Kant: “plano’ e ndo mais 'campo', porque ele ndo é para um sujeito suposto

fora-de-campo ou no limite de um campo que se abra a partir de si proprio segundo um modelo de
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No entanto, quero (por prudéncia) me deter nas possibilidades de conexdes
entre Yanantinkuy e a idéia de "paradoxo”. O paradoxo em Deleuze diz respeito ao
pensamento involuntario, a "contingéncia de um encontro com aquilo que nos forca a
pensar, de uma paixao de pensar". (DELEUZE, 1998, p.181). Como afirma Pelbart
(2010, p. 65),

Se o bom senso [e também o senso comum] orienta a flecha do tempo
sempre a partir de um presente, [...] o paradoxo subverte isto, tanto ao
abolir o pressuposto da diregdo Unica, mas sobretudo coloca em xeque o
presente que lhe serve de pardmetro. O paradoxo furta-se ao presente e
esquiva-o, instalado na dimensdo infinita do instante e afirmando
concomitantemente os varios sentidos, numa temporalidade centrifuga,
multilinear. [...] O pensamento, através do paradoxo, pensa 0 impossivel.
(PELBART, 2010, p. 65),

No entanto, este "impossivel" do paradoxo ndo é um deslize ao negativo (do
tipo: "o que ndo se pode pensar ou fazer"), mas uma abertura aquilo que esta por vir,
algo que nao estd na geografia sedentaria dos pressupostos implicitos da
recognicdo e das distribuicdes das coisas em um presente reconhecivel do senso
comum. Diz respeito a capacidade (ou poténcia) de criacdo de possiveis (portanto,
ainda "impossiveis"). O conceito de paradoxo, em suma, afirma mais uma vez a
obstinacéo filoséfica de Deleuze de esquivar justamente do privilégio do presente,
em favor da produtividade das forcas diferenciantes que irrompem ao pensamento,
sempre fazendo com que nasca o novo®.

Neste sentido, entendo que o conceito de Yanantinkuy, coloca em operagao
uma idéia correspondente, sempre buscando manter a tensdo de um encontro
conjuntivo-disjuntivo (consignado no préprio nome composto), algo que ressoa o
conceito de "metaestabilidade” de Simondon (1964) ou de "continuidade na dupla
descontinuidade" (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p.108), esquivando de qualquer

sentido de identidade (pois Yanantinkuy evoca justamente o contrario- a diferenca -

campo de percepgdo. [...] O plano ndo precede o que vem povoa-lo ou preenche-lo, mas é
construido e remanejado na experiéncia, [...] anunciando os principios de uma verdadeira génese”.
(ZOURABICHVILI, 2009,p.46). Quanto ao conceito "Corpo-Sem-Orgaos”, diz respeito a um "além
do organismo" e sua organizacdo. "E um corpo intenso, intensivo". (ZOURABICHVILLI, 2009,
p.33). E o "limite imanente" do corpo atravessado por afetos e devires, "matéria ndo estratificada,
superficie aberta a conex@es intensivas e a limiares que a subjetivacdo hegemonica prefere manter
fechada, obstruida". (BENEDETTI, 2007, p.65).

O privilégio do presente, fundamento da imagem dogmatica do pensamento, ndo é apenas uma
geografia mental que filtra e acomoda os conceitos ou sistemas, mas uma imagem que, na sua
ortodoxia,"é¢ eminentemente moral" (PELBART, 2010, p.64). A recognicdo (como funcao
representativa e presente) ndo acopla somente um “Eu” suposto e unitario e um objeto qualquer
correlato, mas também incide sobre os valores estabelecidos. "Através da recogni¢cao reencontra-
se o de sempre: o Eu, o Mundo, Deus, o Estado, a Igreja, etc.." (PELBART, 2010,P.64).
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através de forcas de criacdo e diferenciacdo)®’. O "aqui-e-agora", justo o presente, é
produto de Yanantinkuy (portanto, subordinado as forgas), nunca substancia ou
identidade, mas transitoriedade do tempo (adiante vamos nos deparar com 0
simbolismo e a afirmacéao disto)

No entanto, conforme Estermann (1998), o pensamento andino ndo se fixa ao
conceito, mas traz gradativamente uma intensidade de disseminagdo e
desdobramento de todo o cosmos ao simbolismo, onde o conceito ganha vida e
expressdo de realidade irredutivel. Assim, Yanantinkuy esta em todas as coisas,
abrindo uma realidade fratal em que nada e ninguém € "em si", mas uma relacéo
que contém o seu par, sua exterioridade dilacerante e transbordante de si. Em
suma: tudo se define como variante de um outro, tratado como seu par, em sua
exigéncia de proporcionalizacdo (ou mediac&o produtiva)®®.

O simbolo ou o simbolismo traduz o elemento genético e metonimico, uma
referéncia heuristica da proliferacdo de pares, espécie de ritual pratico-semantico de
afirmacdo do cosmos. Como afirma Estermann (1998, p.226), "as proposicdes
descritivas andinas sdo, ao mesmo tempo, prescritivas e performativas; o estado
fatico da 'realidade’ € (positiva ou negativamente) uma norma que implica uma certa
forma de atuar e relacionar-se". A idéia de ir desdobrando este simbolismo nos
apresenta esta "performaticidade expressiva" que enseja novos encontros de

sensacoes e afetos "transfiloséficos".
2.6 CHAKANA OU CRUZ DE TIWANAKU: A QUADRATURA DO DUOVERSO

A sofisticagdo do simbolismo andino na recriacdo dos referenciais
cosmoldgicos ndo se detém na eloquéncia conceitual , de certo modo abstrata, de
Yanantinkuy para constituir, em um primeiro momento, o que Lajo (2006, p. 85)

denomina “solugéo grafica” da cruz de Tiwanaku ou Chakana como base do método

%" para Simondon (1964), todo vivo, tudo do que é organico é metaestavel, ou seja, estad sob uma
estabilidade dindmica de espaco-tempo. Estes “sistemas” metaestaveis se encontram de maneira
fratal no organismo a nivel micro (subjetividade) e também a nivel macro, como entidades, seres,
animais, plantas, etc.. Algo correspondente aquilo que Viveiros de Castro (2007) considera como
fundamento da transformagédo no pensamento indigena, “fazendo variar a verdade demonstrando a
verdade da variacdo”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p.158).

O que remete a certo cogito deleuziano: “sinto que me torno outro, logo eu era, logo era eu”
(DELEUZE, 1998, p.360).
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do pensamento e da organizacdo do mundo andino”®. Trata-se de uma operacéo
geométrica que consiste na simbolizacdo da proporcionalidade e

complementaridade na justaposicéo proporcional entre um circulo e um quadrado.

Este método ou "vinculo de formas", no fundamental, constréi um quadrado
e um circulo que tem o mesmo diametro, que assim "cria este vinculo"
através do surgimento de outro simbolo como resultado desta operacéo e
gue € mais completo para chegar a esta ‘'proporcionalidade
complementaria’: uma cruz que também tem o mesmo diametro. [...] Esta
cruz andina € a que surge o0 Yanantinkuy simbdlico e que significa
precisamente 'cruz ponte' ou vinculo de compromisso entre um e outro
cosmos, dado que o mundo andino vive em um cosmos par". (LAJO, 2006,
p.79).

Na figura 02 temos as etapas de elaboracdo simbdlica da cruz de Tiwanaku

ou Chakana:

Figura 02 - Etapas da elaboracéo da chakana

Fonte: Lajo (2006).

E importante registrar que esta "solugdo geométrica” apresenta uma
incongruéncia que é assumida na sua relevancia, afinal trata-se de um problema

insoltvel a tentativa de reduzir um circulo a um quadrado, no sentido da equivaléncia

% A cruz de Tiwanaku ou Chakana é um conceito filoséfico-geométrico que faz referéncia a forma da
constelacdo de Cruz do Sul, chamado em Kechwa de Chakana. Segundo Ninanturmanya (2013b) ,
derivou-se da denominagdo Jach’aQhana (luz grande em Kechwa). O termo Chakana também é
usado para referir-se a um mediador, um elemento (pessoa, planta, animal, mineral, etc..) com
capacidade ou poténcia de proporcionalizagdo de forcas entre pares complementares,
principalmente em rituais celebrativos do mundo andino.
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proposta. Ao dar esta dimenséo de quadratura a esta possibilidade de justaposi¢ao
baseado na igualdade diametral da cruz andina, justamente projeta a
impossibilidade da igualdade total entre os pares, sendo este espaco intersticial
criado pela diferenca entre as formas, uma representacdo do espaco-tempo "vazio",
fonte do indeterminismo e exterioridade de Yanantinkuy, o elemento "paradoxal” que
faz ressoar as séries (ou pares).

No entanto, ainda nos falta expandir a compreensédo da natureza destes pares
complementares, simbolizadas pelo par circulo-quadrado. A figura do idolo lllavi e o
sentido de Yanantin coloca esta paridade fundamental como a do casal homem-
mulher. A apresentacdo esquematica da chakana sugere a ampliacdo espacial
destes pares complementares ao colocar num primeiro plano o pareamento de duas
dimensdes vitais, uma de natureza energética e fluida, representada pelas linhas do
circulo, e, outra de natureza material ou corpuscular, representada pelas linhas do
quadrado. (LAJO, 2006). Somente por razao heuristica, apresento-as em separado.

As formacgfes circulares (a) - dimensdo energética e fluida - da chakana
definem trés circulos concéntricos que simbolizam os trés Pachas (chamarei

provisGriamente de dimensfes espaco-temporais e energéticas do mundo andino):

Figura 03- As formacdes circulares de Pacha

Uku pacha

Kay pacha

j Hanan pacha

1

Fonte: Lajo (2006).

O conceito de Pacha € um dos mais importantes e reveladores da filosofia
andina, chamada também de Pachasofia (ENRIQUEZ, 1987; ESTERMANN,1998). A

riqueza semantica do termo Pacha, sua referéncia a vida dos povos andinos, tornam
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probleméticas as tentativas de traducdo (sempre precaria), seja pela natureza
polissémica do termo, seja pela propria natureza inerente a relagdo conceito e
linguagem. A questao passa a ser buscar conexfes com este conceito, apreenséo
por sensacdes e afetos (ou efeitos transductivos, a La Simondon).

Em termos gerais, Pacha, segundo Estermann (1998), “é uma expressao para
além da bifurcacao visivel e invisivel, material e imaterial, [...] exterior ou interior. Se
aproxima da idéia de um cosmos inter-relacionado, contendo tanto a temporalidade
como espacialidade”. Nao é exatamente “mundo”, apesar de projetar também uma
idéia de totalidade, porém de uma totalidade pré-existente e, digamos, "virtual". Por
isto os runa "a denominam 'Ch'mak Pacha', por sua caracteristica de nao-
reconhecimento”. (GUILLEMOT, 2006, p. 66).

Voltemos a minha primeira experimentacdo interpretativa de um sentido
transversal a complexidade semantica de Pacha, repito, como dimensdes espaco-
temporais e energéticas do mundo andino. Nova "torsdo" no "nosso" pensamento
ocidental: afinal, que apreensdo poderiamos ter de "espaco-tempo"? (A propria
necessidade de trabalhar o conceito como um duplo ja demonstra a dificuldade na
linguagem de se pensar algo fora do paradigma do pensamento ocidental). Pacha é
espaco-tempo. Como pensar espaco agregado ao tempo? Ou 0 inverso: como
pensar 0 tempo agregado ao espaco? Lajo (2006), explorando a acepcéo espacial
do tempo de Pacha se refere a "fluxos de tempo", espécie de coexisténcia passada
e futura (no qual o presente é s6 uma passagem) que atravessa todos 0s seres, em
todos os niveis de existéncia. Assim, se Pacha é fluxo de tempo no espaco,
podemos inferir que, na esteira de Guillemot (2006, p.55), Pacha € "espaco vivo" ou
"sustentacéo da vida".

N&o pretendo responder a perguntas e situagdes tdo complexas, mas caberia
ao menos deixar indicado, como sugere Pelbart (2003, p.193), "a que ponto elas
guardam uma conexao secreta [...] com a idéia nietzcheana de nuvem nao-histérica
[espaco-tempo de virtualidades] como condicdo para que a vida extraia o0 novo, crie
a diferenca”. Neste ponto ressoa também com o conceito de Pacha, a nocdo de
"campo preé-individual" de Simondon (1964), espécie de reservatorio de ilimitado
para reconfiguracdes futuras (que cada ser carrega consigo), marcando o fato, como
afirma Guattari (1988, p.15), "que a desterritorializagcdo, sob todas as formas,

‘precede’ a existéncia de extratos e territorios". Através do Pacha, arrisco inferir, cria-
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se um meio (no sentido deleuziano), "que é justamente onde os mais diferentes
tempos comunicam e se cruzam, num turbilhdo". (PELBART, 2010 p.113).

Assim, o conceito de Pacha na sua dimensdo energética espago-temporal,
apresenta horizontes de diferenciacdes, planos de transmutacfes e de variacbes de
velocidades que adquirem consisténcia simbdlica diferenciada e que também se
"pareiam" (e se proporcionalizam) no movimento de Yanantinkuy. Estes diferentes
planos de Pacha sdo simbolizados na "Pachasofia" por trés circulos concéntricos
(figura 04) e complementares as linhas visiveis da Chakana. Estes trés circulos
definem Hanan Pacha (“mundo” de cima ou do limiar), Uku Pacha (“mundo” de
abaixo ou de dentro) e Kay Pacha (“mundo” intermediario ou de encontro entre os

demais):

Figura 04 - Os trés pachas

Uku Pacha

Kay Pacha

F’\

Hanan Pacha

Fonte: Lajo (2006)

Acompanhemos as conceitualizacbes do amauta andino Javier Lajo, a

respeito destes trés horizontes de Pacha:

Um maximo, periférico, o hanan pacha, que é um circulo ou esfera exterior,
expressa o potencial ou de fora, que sempre 'vai sendo' ou '‘pode ser. Nos
usamos a linguagem em forma potencial, sempre estamos sendo. Neste
sentido, o 'ser' é mais 'um sendo’, mais ainda 'um fazendo'. Em nossa
cultura ndo h& um 'ser' estatico, ndo pode existir algo sem movimento, sem
tempo, porque este € um fazer-se do mundo. O tempo flui de dentro até
fora, porém regressa segundo ciclos permanentes. Em termos simples, o
Hanan Pacha é o mundo que ja passou, que ja foi, mas que segue sendo,
gue permanece e que segue potenciando-se, € a esfera pela qual ja
transcorremos, porém que ainda esta existindo, o mundo que esta fora do
aqui e do agora. Um segundo circulo interior, minimo, epicéntrico ou Uku
Pacha, que expressa o dentro, a agitacéo do fervente, ou da vertente qu é o
mesmo. [...] fervente de onde sai toda a energia, o que flui do interior do
tempo e do espago. Em termos simples, € o mundo que nao se pode ver, 0
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subjacente,0 que esta por realizar-se ou realizando-se sempre. Porém,
entre os dois circulos, interior e exterior, existe um campo de encontro dos
dois anteriores: o Kay Pacha, o mundo do 'aqui-e-agora’, que na realidade é
um umbral punku ou chakana, porta ou ponte, como transito entre as outras
duas esferas, pois é 0 que ocupa e capta nossa consciéncia. (LAJO, 2006,
p.151).

Estes trés horizontes de Pacha circunscrevem, como a dimensao produtiva
virtual, todo mundo visivel. No entanto, € muito significativa sua correspondéncia na
composicdo do nosso corpo, definindo trés regides de principios valorativos a trés
partes do corpo, com fundamentais implicagdes ontologicas para os runa, conforme
a figura 05 (a sequir).

Figura 05- Os pachas e o corpo humano

HANAN PACHA

KAY PACHA

UKU PACHA MUNAY

Fonte: Lajo (2006).

Continuemos com a descri¢cao de Javier Lajo:

O Munay ou principio do 'querer’, do 'amar’, corresponderia ao circulo da
zona pubica ou aparato sexual; aquele que cultiva muito esta parte que
corresponde a Uku Pacha se torna um 'munayniyoq’ e fard magia com sua
capacidade e poténcia para sentir e projetar a forca de munay, e até podera
voar nas asas da paixdo organizada que procria nossa cultura. O segundo
principio é o de LLankay ou Ruay que é o ‘fazer' ou 'elaborar’ ou mais
plenamente um principio de 'trabalho’, que é a esfera de Kay Pacha, que no
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organismo humano ocupa a zona do estdbmago (ou umbigo) e do coracgéo,
gue sédo 6rgdos que nunca ou quase nunca deixam de trabalhar; aquele que
cultiva esta zona sera um LlLankayniyoq, um eterno equilibrado e
equilibrador do mundo; porém 'muito equilibrio também estraga’, porque
imobiliza. E, por dltimo, o circulo da cabega ou Yachay,que traduz o
principio do 'saber' ou a 'sabedoria’, zona de Hanan Pacha, aquele que o
cultiva é Yachayniyoq, um ser pensante, grande teérico decifrador de
razbes e palavras, 'porém, nada mais™. (LAJO, 2006, p.152).

Contudo, néo custa assinalar aquilo que a esta altura ja ganha consisténcia, o
fato que o sentido para os runa s6 se da em movimento (como proporcionalizacao).
Portanto, mesmo uma heuristica de "principios" se constitui na l6gica contrativa-
expansiva de Yanantinkuy. Isto me remete a pensar sua correspondéncia ao
conceito de "campo de individuacdo", de Simondon, tdo caro ao pensamento da
diferenca de Deleuze. Assim a separacao entre as trés regifes-principios munay,
ruay e yachay ndo define partes de um corpo prévio as relagdes, mas indica um
processo de permanente recriacdo do corpo, processo que é a proépria individuacao,
na sua movéncia®®. Como afirma Deleuze (2006, p.360), "A individuacdo é mével,
estranhamente flexivel, fortuita, desfrutando de franjas e margens, porque as
intensidades que a promovem envolvem outras intensidades, sdo envolvidas por
outras e se comunicam com todas". O que impera ai € uma légica da coexistencia
produtiva destas trés horizontes intensivos, onde o sujeito- como corpo visivel- é
resultado defasado, provisorio e circunstancial de Yanantinkuy, colecdo aberta de
intensidades em movimento.

Por sua vez, as figuras dos quadrados (b) - dimenséo de natureza corpuscular
ou material da chakana definem trés quadrados concéntricos, proporcionais e

justapostos aos circulos de Pacha, formando a cruz "quadrada" andina (figura 06).

A natureza destas distingdes munay, ruay e yachay remete a certa correspondéncia ao

entendimento do que Deleuze chamou de “ldéias-problema”, considerando-as como
“multiplicidades positivas, positividades plenas e diferenciadas, descrita pelo processo de
pressuposicdo reciproca. [...] Destas afirmacdes, ndo se deve somente dizer que elas séo
diferentes, mas que sao afirmacfes de diferencas, pela multiplicidade prépria de cada idéia”.
(DELEUZE, 2009, p.371).
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Figura 06- "Cruz quadrada” andina
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Fonte: Amaru (2013).

A cruz "quadrada" andina, espécie de chakana corporificada, define o que
Estermann (1998, p.161) denomina de "topografia pachasofica”, onde se simboliza e
distribui os pares complementares, afirmando-se os nexos entre todos os fenbmenos
e a dimenséo cosmica de todo conhecimento.

Esta cruz se constitui basicamente no cruzamento de duas retas
perpendiculares que definem quatro espacos correspondentes segundo a forma da
chakana. Em um eixo vertical define-se dois lados de pares complementares,
exemplificado pela relacdo basica de complementaridade entre o lado 'direito’ e
‘esquerdo’, "o 'feminino’ e o0 'masculino’ que penetra todos os ambitos do cosmos".
(ESTERMANN, 1998, p.160). Em um eixo horizontal se simboliza a correspondéncia
entre 0 mundo de abaixo e o mundo de acima, expressdo também entre micro e
macro mundo (sentido de correspondéncia que abole qualquer conotagéo
hierarquica nesta distingdo), mas como um indicativo da influéncia "simétrica" das
forcas de Uku Pacha e Hanan Pacha, no mundo fenomenolégico. Porém, com efeito,
o sentido de correspondéncia aqui ndo é s6 em termos de equidade, mas de
oposicao relacional de correspondéncia, ou seja, de dupla afetacdo ("tal no macro,
tal no micro")*.

No entanto, na simbolizacdo destes pares complementares, eles ndo se
enquadram como entes ou categorias substantivas da vida dos runa, mas séo

expressdes produtivas da sua irredutivel relacionalidade césmica*’. Algo que ecoa

“ Algo que produz ressonancias a questéo, expressa por Rolnik & Guattari(1986), do paradoxo micro
e macro politico como principio de individuagdo, em sua condi¢do de "pressuposigdo reciproca”,
nogdo deleuzo-guattariana com certa ‘“"equivaléncia homeomodrfica® ao sentido de
"correspondéncia” da pachasofia.

42 p relagdo é - para falar paradoxicamente - a verdadeira 'substancia’ andina. [...] Aquilo que a
ontologia ocidental denomina 'ente’ (‘substancia’ em sentido aristotélico), para a racionalidade
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em Deleuze, cujo pensamento refuta o processo de determinacdo pelo negativo ao
afirmar a diferenca como dinamica real do ser (DELEUZE, 2006), o que define o
carater fluido e evanescente das "categorias” (como condi¢cdo para uma apreensao
positiva do mundo)*3.

A vida andina ritualizada na "topografia pachasofica", se constituindo em
testemunha da prépria exterioridade da relacéo, ou seja, da relagdo como exterior
aos seus termos e, portanto, como expressdo da poténcia vital, "poténcia de
metamorfose". (DELEUZE; GUATTARI, 1997). A vida mesmo (Kawsay), como
vimos, pensada nos Andes como atualizagcdo da "energia" que vai surgindo do
Yanantinkuy relacional. (LAJO, 2006).

O acesso preferencial a esta topografia da chakana, apesar da aparéncia de
formalismo e de carater distributivo de uma "racionalidade", ocorre através da
implicacdo em fendmenos intermediarios relacionados a uma energética de
mediacdo que se pode chamar de "fendmenos de transicdo”. (ESTERMANN, 1998,
p.157).

Segundo Estermann (1998, p.170), "grande parte da 'ética andina' tem como
finalidade assegurar o funcionamento vital destes ‘fen6menos de transicao’ como
expressdo de Yanantinkuy". Por isto nha chakana se define um espaco intermediario,
em formato de uma cruz com quatro pontas, chamada "zona de transicdo da
chakana", a qual tem a funcdo de assegurar a relacdo primordial. A experiéncia
humana de insercdo nesta zona lhe recobre de vitalidade produtiva, o homem se
transforma em chakana, no sentido de mediador e proporcionalizador das forcas,
"ajudando” ritualmente as distintas chakanas a cumprirem suas funcdes vitais
(ESTERMANN,1998; MEDINA, 2000) e sendo afetados por elas em uma dinamica
de transformacao.

De modo geral, neste pensamento, a vida sobrevém desta atualizacdo da
energia paritaria, € a propria mediacdo produtiva e criadora das forcas do mundo, a
gual o homem se produz como vinculo, como expressao de sua poténcia relacional-

ontolégica.

andina € um 'né de relagbes, um ponto de transicdo, uma concentracdo relacional".
(ESTERMANN, 1998, p.95-96).

3 Em termos andinos, algo que ressoa o sentido paritario e "parido” do mundo, ou seja, do mundo
como resultado do Yanantinkuy relacional, processo contingente e fluido de criacdo e recriagao.
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Na figura 07 se exemplifica a “topografia pachasofica” com alguns dos
inlmeros pares complementares nos quais a chakana simboliza a mediacao

produtiva e a afirmacgéo da poténcia relacional de Yanantinkuy:

Figura 07 - A chakana e os pares “principais”
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Fonte: Amaru (2013).

O acesso humano nesta zona de transi¢cdo da chakana esta relacionado a
uma implicacdo (no sentido deleuziano do termo) as intensidades evocadas na
relagdo. Expressao de proporcionalizagdo: atualizacdo e recriagdo do corpo, “na
vibrac&o e no compasso de Kay pacha”. (LAJO, 2006, p.112).

A vida andina, mais que pensada como chakana, € assim vivida no seu
cotidiano. Como afirma Estermann (1998, p.54),

A énfase ocidental na distingcao entre 'ser' e 'dever', para ndo cair na falacia
naturalista, ndo se aplica a filosofia andina. [...] Ndo se trata de uma
inferéncia légica de uma ordem ontoldgica que antecede a uma ordem ética
consequente, [...] mas uma 'correspondéncia reciproca’ de pachasofia
(ontologia) e ética [...].
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No entanto, € em momentos rituais, de apresentacdo celebrativa, que
acontece uma concentracéo intensiva e produtiva do mundo relacional andino®.
Como afirma Lajo (2006, p.24), "o ritualismo € uma forma de guardar o que deve ser
eterno”.

A forma mais expressiva de apresentar cerimonialmente a topografia
pachasoéfica é o ritual do “despacho”®. Também as grandes festas andinas (como,
por exemplo, Inti-Raymi - a festa do sol andina - realizada dia 24 de junho, por
ocasidao do solsticio de inverno) sao “apresentagcbes cdsmicas”, sobretudo com
enunciagdes e ritualismos relacionados as “zonas de transicdo” da chakana.
Segundo Estermann (1998, p. 165), “sdo, em geral, cerimbnias que tém como
funcao principal assegurar a relacionalidade nas transacgfes criticas e precarias, ou
seja: se trata de ritos de passagem (ritos de transigdo) cosmicos”.

No entanto, a cerimonial insercdo humana no turbilh&o relacional da chakana,
mesmo motivada por alguma escassez ou dificuldade de passagem, ndo implica em
qualquer espécie de “culto a necessidade” ou determinagao de falta, mas conduz a
uma implicacdo substantiva na contingéncia, na afirmacdo do vinculo e, assim, na
afirmacao da poténcia relacional de um “meio” (a fluéncia de Yanantinkuy). Neste
sentido, o objetivo ndo se limita ao aumento da consciéncia, mas sobretudo a
intensificacdo da poténcia através do vinculo a continuidade ininterrupta das forgas
complementares que compde o mundo. Em termos deleuzianos, uma evocacao de
experimentacdo por ressonancias, em meio ao irromper das singularidades de um
meio. Em termos da filosofia andina, uma experiéncia vital através da intensificacédo
da vibracdo de Kay Pacha. (LAJO, 2006).

A evocagao cerimonial da relacionalidade coésmica da chakana - para além da
nossa (habitual) percepcdo imediata de uma distribucdo de entes formados aos

pares- afirma objetos até o limiar “ja formado”, mas unicamente para pensar o

4 Segundo Medina (2006, p.63), “através do ritual, o pacha se faz simbolicamente presente, aparece,
se desvela, se manifesta, de virtual se faz real, ndo se trata de uma representag&o conceitual ou
icbnica, mas de uma apresentagao celebrativa”.

Também chamado "pago”, "alcanco”, "mesa” ou, em termos Kechwa, como goymi (de goy: “dar”,
“entregar”) e gatichiy (de quatiy: “arrear”, “seguir”), o “despacho” se pratica em diferentes formas e
para distintas finalidades. Ndo estd no escopo deste trabalho uma descricdo “técnica” ou
etnogréfica desta cerimdnia. Porém, de modo geral, seu simbolismo guarda correspondéncia direta
com a topografia pachaséfica da chakana, incluindo elementos que refazem simbolicamente o
universo ordenado segundo a pachasofia. Entre os elementos (variaveis conforme as
circunstancias e objetivos do ritual), uma constante é a folha de coca, por sua poténcia de
mediacao (chakana) e “comunicagao” entre mundos (pacha). Para uma aproximagao ao tema, vide

Allen (2008) e Estermann (1998).
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decurso de sua formacao, ou seja, para apreende-los como processo. Neste sentido,
a énfase nao acontece na afirmagéo nominalista ou descritiva do processo ritual (ou
em uma espécie de “técnica” ritualistica), mas caminha para a expressao de estados
simplificados, “uma penetracao infinita de mil impressdes diversas que ja deixaram
de ser no momento em que a nomeamos”. (BERGSON, 2011,p.99). Assim, neste
estado simples (e, portanto, supostamente mais eficaz), a celebragdo cerimonial
andina se estrutura (minimamente) segundo um espaco de interacao entre trés

“grandes” comunidades ou Ayllus, conforme a figura 08.

Figura 08 - Comunidades de Ayllus

Chakra

)

Pachamama

Fonte: Amaru (2013).

A comunidade de Apus séo relacionadas as montanhas, consideradas
poténcias vivas carregadas de forcas e energia vital dos antepassados e que sao
invocadas nos rituais como fonte de poder mistico®®. A oferenda por despacho
revitaliza a relacdo dos seres humanos com os Apus, ampliando a energia vital
(kamay). No Equador, por exemplo, segundo Tuaza Castro (2011, p.70), "o nevado
Chimborazo € o pai, Tungurahua € a mée, que responde com faria (no momento da

erupcéo) quando seus filhos e filhas ndo estdo em harmonia”.

4 Algumas pessoas mais velhas e experientes, consideradas muitos sabias (muitos sacerdotes ou
xamas), sdo também chamadas de Apus, mas em um sentido adjetivo, um tipo de deferéncia ao
esplendor de conhecimento que expressam na vida. (LAJO, 2006).
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A comunidade humana ou Ayllu diz respeito ao sentido de vinculagdo também
como afirmacdo da capacidade de criagdo coletiva da vida. A vida comunitéria,
digamos assim, consistindo um "principio de individuacdo" coletivo, subordinado as
forcas pré-individuais e impessoais da memoria coletiva, ao mundo dos afetos de
Munay *’. As interacBes entre as pessoas e seus complementares ndo acontecem,
como vimos, ao modo de sujeitos individuais agindo em um espago passivo (ou
morto), espécie de substrato para uma sociedade humana consensuada (ou o
“contrato social”). Ao conceber o espaco relacional como vida, o convivio e o "fazer
juntos” comunitario do Ayllu se constitui como uma rede de singularidades ativada
por pares complementarios que se proporcionalizam-se na dinAmica das forgas
vitais de Yanantinkuy. (LAJO, 2006)*®. Assim, o Ayllu ou comunidade andina se
constitui em uma matriz de Kamay ou energia vital que se articula as concentradas
pelos Apus e também, a uma terceira matriz, a da Pachamama.

A comunidade de Pachamama contempla todos os “seres” animados e
inanimados que compde a matriz relacional do mundo, fonte da vida (pensada como
permanente atualizacdo da energia de Yanantinkuy, criacdo e recriagdo do mundo).
Pachamama também € simbolizada pelos circulos da chakana, justamente as linhas
da dimensédo energética e fluida do mundo, da riqueza virtual e produtiva dos
pachas. Seu complemento, os quadrados justapostos da chakana, dimenséao
material e corpuscular do mundo, é chamado Pachatata. Pachamama é a expressao

feminina do mundo e Pachatata, a masculina.

“" Algo que nos remete a pensar a individuacdo coletiva (e assim, a producdo de um ‘meio"
comunitario andino) como um processo de atualizagdo de técnicas e "normas" de convivio que
surgem da memdria coletiva, que sao assim alteradas através das geracdes pela afirmacao de
novas redes rizomaticas de singularidades (ativadas como pares), bindando algo novo a memoéria
coletiva e abrindo potencial a outras novas conexdes. (GUILLEMOT, 2006).

Uma idéia de comunidade bastante diversa do sonho fusional cristdo e da sua nostalgia de
“‘comunidade perdida”®, tao significativa (e operativa) na definigdo da subjetividade (e da moral
universalista) ocidental. Uma idéia de comunidade andina (Ayllu) geradora de ressonancias a um
amplo debate de pensadores contemporaneos critico as figuragdes classicas (e messianicas) do
“‘comum” como estratégia de captura e dominagéo politica. Assim, nos remetendo a pensar a
comunidade andina como uma concepgado paradoxal de “comunidade dos sem comunidade”
(PELBART , 2011,p.28), onde o “comum” €& espago produtivo por exceléncia, pura
heterogeneidade rizomatica ndo totalizavel, constituindo um plano de imanéncia compartilhado em
sua dindmica. “Comunidade como o compartilhamento de uma separag¢ao dada pela singularidade.
[...] Mais como uma virtualidade ja real do que como uma unidade ideal perdida ou futura”.
(PELBART, 2003,p.30-33). Em termos pachaséficos, cumpre arriscar, a comunidade como
compartilhamento do espaco vivo (pacha) coletivo produzido pelo encontro de corpos (em sua
multiplicidade “paritaria”), matriz de diferenciacées e da multiplicidade de afetos de Munay (o corpo
“profundo”).
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No entanto, subjaz ai um problema comum da traduc¢éo (que, segundo Javier
Lajo, € sempre uma “traicao”), ao identificar Pachamama ao conceito ocidental de
“natureza”. Conforme Estermann (1998, p.175), “é significativo que n&o exista
nenhum vocabulo kechwa para ‘natureza’ (quando muito se parafraseia como tukuy
hinantin pacha: ‘todo como pacha’)”®®. Pachamama quando adjetivado de mae é
traduzido como “mae terra”, porém na linguistica Kechwa o sufixo qualifica e n&o o
contrario, ou seja, terra € uma qualidade da mée. A imagem € a da relacdo de mée e
filho que se revela em pachamama no amor maternal - que néo €, portanto, amor
por um “ser” - mas pelo movimento da vida que vai da mae para o filho. Como em
Bergson (2011, p.139), esse amor “nos mostra cada geracdo debrugada sobre
aguela que a seguira. Ele ndo deixa entrever que o ser vivo é principalmente um
lugar de passagem, e que o0 essencial da vida reside no movimento que a

transmite”°.

Neste sentido, a comunidade de pachamama € um mundo de afetos
em uma realidade relacional intensiva e extensiva, energia e forma, na qual criamos
(e recriamos) nossos territorios existenciais. Fonte de vida (kawsay) e energia vital
(kamay).

Na interseccdo destas trés comunidades abre-se um espaco de interacéo
mais intensa, denominado chakra, correspondente a “zona de transi¢cdo” da
chakana. O chakra constitui assim um espaco tanto de indiscernibilidade como de
indeterminacao, pois nele cada forca se define pela distancia que a separa de outras
forcas, a tal ponto que qualquer forca pode ser pensada no contexto de uma
pluralidade de for¢cas ou de sua intersec¢ao. Simbolizando um encontro, cria-se um
espaco de entre-forcas de grande intensidade, liberacdo de Yanantinkuy que pode
ser pensada como condicdo energética para a proliferacdo de singularidades e
criagdo de novos possiveis, a emergéncia do novo ou de uma solucdo de passagem
critica (simbolizada na ponte césmica da chakana). O chakra como espaco da

poténcia mistica, liberacdo das condi¢cbes de recriacdo e reinvencdo de si (ou de

*® Mesmo porque o conceito “natureza” decorre do naturalismo ontoldgico ocidental, baseado na
separacgao entre sujeito (humano) e mundo, onde “natureza” e sujeito fundam a nogéo de “ser”
como substancia e transcendéncia (a imagem de um deus criador e sua criagdo). Segundo Lajo
(2006, p.4), “a idéia de ‘ser’ ndo existe, nem em vocabulos dos idiomas andinos, nem em simbolos,
ou em todo caso, se existiria algo parecido, esta seria subsidiaria a idéia de ‘relagdo’.

* Outro viés & apreensdo comum de pachamama diz respeito a sobrecodificacdo ocidental do
conceito impondo-o uma “aura” sentimentalista, espécie de nostalgia de uma “natureza perdida”
(ou paraiso perdido), vinculada ao mito de origem ocidental (e intensificada com a chamada “crise
ecolégica” contemporanea). Nos termos de Guillemot (2009, p.7), “‘um sentimentalismo que no
ocidente substitui as emocbes verdadeiras através de todo um mecanismo de projecdes
compensadoras vinculadas a psicopatologia do individuo (ou do individual)”.
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uma coletividade) através do transbordamento de si e abertura para a multiplicidade

das forcas do mundo.

2.7 “TEMPO ADENTRO, TEMPO AFORA’”

"Todo problema humano deve ser considerado do ponto de
vista do tempo” (FANON, 2008).

"O primeiro objetivo de uma verdadeira revolucdo jamais é

7

'mudar o mundo’, pura e simplesmente, mas também, e

sobretudo,

'mudar o tempo™ (AGAMBEN,1989).

A vida na sua concepc¢do imanente e paritaria tem na apreensao temporal a

dimensdo fundamental dos contornos do modo de subjetivacdo andino. Um

simbolismo afirmativo da temporalidade (transitoriedade do tempo) andina diz

respeito ao par complementar das duas serpentes miticas Yakumama e

Sachamama, anunciadas por Luiz Valcarcel:

Como afirma Lajo (2006),

Existe um mito que se refere a dois seres que atravessam 0s
trés mundos. Comegam por dentro, passam para o de aqui-e-
agora e seguem para cima. Um é Yacumama e o outro é
Sachamama. Ambos sdo representadas por duas serpentes
ou cobras.. [..] Sachamana ndo rasteja, mas caminha
verticalmente, com tal lentiddo que apenas se percebe seu
movimento..[...] ao passar ao mundo de cima, Yacumama se
transforma em raio e Sachamama em arco-iris. O Arco-iris é
uma deidade que fecunda a terra, que d& cor a todas plantas
e seres em geral. E o signo da fertilidade ou fecundidade dos
seres vivos e da terra mesmo. [...] Os trés mundos se ligam,
pois unidos estdo por estas duas serpentes miticas, deusas
da agua e da fecundidade". (VALCARCEL, 1967 p. [S.l.] apud
LAJO, 2006, p.137)>*

O tempo em nossa cultura esta representado pelas serpentes
sagradas Yacumama e Sachamama, que s&do serpentes
entrelacadas, uma com a cabeca implantada em Uku pacha e
a outra com a cabeca em Hanan pacha, simbolizando a
eterna oscilagdo de tempo, que vai de uma esfera minima em
Uku pacha (passado), a uma grande esfera (méxima) ou

*L VALCARCEL, L. E. Etnohistoria de Per( antiguo. Lima: Universidad Nacional Mayor de San
Marcaos, Departamento de Publicaciones, 1967.
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Hanan pacha (futuro) e que tem o umbigo ou ‘estomago’ na
esfera que representa o que capta nossa consciéncia ou Kay
pacha; consciéncia que nos recorda que nunca devemos

‘afastar’ o estomago do aqui e do agora. (LAJO, 2006, p.
138).

Neste sentido, a serpente Yakumama, “com a cabega implantada em Uku
pacha” vem simbolizar o0 movimento “tempo adentro”, uma vez que (como vimos),
Uku pacha define a matriz corporal do desejo, ou, podemos inferir, “mundo dos
afetos”, denominado Munay. J& a serpente Sachamama “com a cabega em Hanan
pacha que simboliza o “tempo afora”, definindo uma matriz de organizagao espacgo-
temporal, a inteligéncia (e saber) de Yachay®>.

A concepcao de tempo como um duplo ou uma paridade opera um poderoso
contraponto filosoéfico ao sentido de tempo da heranca ocidental (socréatico-platonica,
kantiana ou cartesiana). Na verdade estamos tratando, em termos deleuzianos, de
uma outra maquinica temporal.

Mesmo que a filosofia classica e moderna ocidental tenha elaborado certa
complexidade tedrica e diferentes conceitos de tempo (DELEUZE, 2010, p.188), em
geral conduzem como fundamento um sentido reconciliatério de tempo como “ser”
(e, portanto, determinacdo e unidade), condicdo para um pensamento como
“vontade de verdade”. (DELEUZE, 1992). Nela, o presente é sempre naturalizado
como referéncia originaria do tempo, o movimento do presente segundo uma ordem
sucessiva evolucionaria: o presente como ponto privilegiado donde se registra a
“seta do tempo”, em sua linearidade imperiosa.

A critica filosofica radical da modernidade, sobretudo em Nietzsche, Bergson
e Deleuze, evoca uma perspectiva paradoxal de “tempo”, cujas ressonéncias e a
busca de homologias ao pensamento andino surgem como exigéncia de uma
vontade afirmativa, um desejo de libertagdo do “tempo aprisionado” (DELEUZE,
2006) através da experimentacdo e da “exploracdo” das potencialidades deste

encontro.

2 E importante registrar que, neste jogo de complementaridades e conexdes paradoxais, o0 “tempo
adentro” (Yacumama) corresponde as linhas circulares da chakana, notadamente as que
simbolizam a dimensé&o energética e produtiva do mundo, consignando em Uku pacha uma matriz
de forcas pré-individuais e de vinculo as intensidades do mundo sensivel (cujas forcas dependem
as vibracdes de Kay pacha como mediacdo de mundos). O “tempo afora” (Sachamama), portanto,
corresponde as linhas do quadrado da chakana, sua face material e corpuscular, responsavel pela
abertura de um campo de visibilidade e “organizagdo” cognitiva do real atualizado (funcionalidade
de Hanan pacha), um tipo especifico de exigéncia da criacdo relacionada a matéria na qual ela se
efetua, mas para a transformar (visto que, para os runa, ela nunca esta s@). (LAJO, 2006).
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Neste sentido, proponho nos implicarmos nas ressonancias entre o “tempo
paradoxal” deleuziano e (novamente) o emblematico conceito andino
deYanantinkuy. Retomemos a idéia (sempre complexa e fugidia) de paradoxo. O
paradoxo em Deleuze é a propria afirmacdo, na medida que explora justamente a
problemética do negativo (0 mundo das representagbes como rebatimento e
simplificagbes dos limites do “ser”). Deste modo, a idéia de paradoxo expressa uma
subverséo do conceito de espaco e tempo subsumido no mundo do senso comum e
do bom senso. (DELEUZE, 2006)°3. Como afirma Pelbart (2010),

O bom senso é o bom sentido, o sentido correto, a dire¢do Unica das coisas
na sua sucessao sensata, que vai do anterior ao posterior,do passado ao
futuro (por isso é previsivel), do mais diferenciado ao menos diferenciado
[...], do singular ao ordinario. O bom senso € a distribuicdo fixa, sedentéaria
(tem a ver com a agricultura, com a divisdo dos cercados, com a classe
média). O bom senso orienta a flecha do tempo sempre a partir de um
presente. O paradoxo néo inverte a direcdo desta flecha, o que seria
irrisério, mas abole o principio mesmo da méo Unica, portanto o que rege a
idéia mesma de um bom sentido, do bom senso. Pelo paradoxo sempre séo
afirmadas vérias direc6es concomitantes [...]. Pelo paradoxo se instala
nesta disjuncdo incessante e infinita, sem nega-la, obtura-la ou supera-la,
mas antes deixando-a escancarada. O paradoxo subverte a direcdo da
flecha do tempo ao abolir o principio da direcdo Unica, mas sobretudo
coloca em xeque o presente que Ihe serve de parametro [...]. O paradoxo
furta-se ao presente e esquiva-o, instalado na divisdo infinita do instante e
afrmando concomitantemente os varios sentidos, numa temporalidade
centrifuga, multilinear (grifo meu). (PELBART, 2010, p.65).

A evocacdo deleuziana de paradoxo vem expressar um sentido de
explicacéo, por assim dizer, das condicbes de Yanantinkuy, a qual, segundo Lajo
(2006), "é jorro de tempo". A paridade dinAmica de Yanantinkuy nos remete a tensao
vital- ressonéancia paradoxal - entre as duas dimensfes complementarias de tempo
Yacumama e Sachamama, definindo a paridade relacional ontol6gica e, a0 mesmo

tempo, a inconsisténcia obsessiva e ressentida do pensamento unitario, fechado em

** O bom senso concebido como expressdo de um ser individuado e da légica identitaria como
principio de individuacdo (cujas incongruéncias Simondon tanto enfatiza). A imagem de um eu
demidrgico e soberano (manipulador do “universo” e distribuidor de identidades fixas) operando a
génese do sujeito individual e a adequacédo da consciéncia com esta localizagdo do “corpo no
espagco”. O conceito de tempo cronolégico e sucessional corresponde, portanto, a um
entendimento sobre o movimento ou fluxo das coisas em um espaco “morto”, estatico e imével
(GUILLEMOT, 2006), definindo um modo de reconciliacdo entre um sujeito forjado no tempo
(hegemdnico) em meio a seus objetos naturais espacializados, ou seja, na expressao imediata do
bom senso imperante do sujeito ocidental.
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si mesmo (do bom senso)>*. Deste modo, podemos inferir que a paridade das duas
serpentes temporais miticas simbolizam as condigcbes para a producdo de um
diferencial de tempo, tempo em diferenciacdo e um potencial de tempo. Ao afirmar o
tempo como efeito de Yanantinkuy, do jogo paritario entre diferentes intensidades e
forgas, o tempo é sempre remetido a origem, sempre criado (ou “parido”): uma
cronogénese no “entre” relacional das forgas diferenciais do tempo (espag¢o que
surge o tempo, onde ele brota, jorra e se bifurca).

Deleuze (2006) aponta uma dualidade fundamental do tempo. De um lado, o
tempo de “Cronos”, relacionado a um estado de coisas e uma cadeia de presentes.
Cronologia: “associagcdo segundo a causalidade, a contiguidade, a semelhanga e
mesmo a oposic¢ao”. (DELEUZE, 2006, p.113). De outro lado, tempo — Aion -, tempo
sem antes nem depois, tempo do devir em meio a multiplicidades, da passagem de
singularidades, “o tempo fora dos eixos [...]. O proprio tempo se desenrola, em vez
de alguma coisa desenrolar-se nele”. (DELEUZE, 2006, p.136). Tempo da criacédo e
do intempestivo.

No entanto, ndo se trata de contrapor (por oposicdo) duas identidades de
tempo. O pensamento em Deleuze ndo € o do “ser”, mas do “entre” do ser, portanto,
antes de uma dialética de formas (a sintese em um conjunto fechado), o que insiste
€ um todo relacional aberto, que €, por natureza, mudanca incessante, criacao.
(PELBART, 2010). A dualidade transformada assim, podemos dizer, em paridade. O
tempo passa a ser o todo relacional, coexisténcia temporal: “Nado mais o tempo
como sucessdo de movimentos e de suas unidades, mas o tempo como
simultaneismo e simultaneidade (pois a simultaneidade pertence tanto ao tempo
quanto a sucessao, ela € o tempo como todo)”. (DELEUZE, 1990, p. 37).

O tempo relacional entre duas dimensdes de tempo € portanto um tempo
“‘explodido”. Tempo que ja ndo sustenta um presente estatico e definido, mas coloca
0 presente na tensdo das for¢cas mais profundas, da virtualidade de tempo que o
envolve, do invisivel. Rompe-se a causalidade para que possamos pensar 0O

presente como “presente crénico e ndo mais cronolégico em que o proprio Cronos

> Ao insistirmos na composicdo de pontes de linguagem (chakana) entre perspectivas, persistimos
inventando canais (ou ritos) para a passagem das intensidades deste encontro transfilosofico,
definindo mais uma sensibilidade do que um sentido desvelado, deslocando da imagem habitual de
uma "reivindicacdo de verdade". O que interessa aqui sdo os afetos e as aberturas que nos
proporcionam.
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se desfaz, é desequilibrio, enlouquecimento temporal’. (PELBART, 2010, p.70).
Trata-se do presente da coexisténcia temporal, ou seja, do “jorro de tempo” andino™.

No entanto, do ponto de vista da ontologia moral do ocidente, esta apreenséo
de presente crbénico, descentrado e aberto é a propria visdo do inferno, é o terror de
um tempo que ndo passa’®. Porém, é a antitese de qualquer acusacdo da vida pelo
sofrimento (que alimenta o ressentimento do “pecado”’ tdo enraizado na
subjetividade ocidental cristd). A vida tragica e agonistica do presente crénico, do
“‘jorro de tempo” enlouquecido, é o “sofrimento” afirmado pela vida. Como afirma
Pelbart (2013, p.114), “ela [a vida] n&o interioriza a dor para resolve-la como faz o
cristianismo, porém a afirma ‘no elemento de sua exterioridade™

Neste sentido, o simultaneismo de um tempo outro, ndo determinado,
liberacdo dos intersticios de Yanantinkuy, afirma mais uma vez a prevaléncia da
desterritorializagcdo como condicdo para o fluxo relacional constitutivo da vida.
Contudo, na contramé&o da “moral do medo” (do privativo da subjetividade ocidental),
esta desterritorializagdo intempestiva (de um tempo “libertado”) e, portanto, de
abertura as virtualidades e aos potenciais que cada um carrega consigo, nao aceita
a destruicdo, mas, longe disso, através dessas passagens criticas (e variaveis),
“afirma as condi¢des de sua subjetividade e a multiplicidade de possiveis subjetivos
de que é portadora”. (PELBART, 2013, p.62). Poténcia de resisténcia.

A libertacdo do tempo é, portanto, a libertacdo das forcas do ressentimento,
libertacao face aos estados de forca- com grande implicacdo ética, estética e politica
a ser explorada (KOSSOVITCH, 2003). Porém, na exigéncia de nos inserirmos nos
meandros desta bifurcacao libertaria do tempo, retomemos ao entendimento de
como a filosofia andina expressa esta transformacao. Segundo Lajo (2010, p.11),

O tempo, no conhecimento ou sabedoria indigena 'cresce’, de uma so6 vez,

de dentro pra fora e de fora pra dentro; como as plantas que crescem para
cima e para baixo, como o0s animais e humanos que crescemos para dentro

> Em Deleuze, o presente como contracdo do todo temporal, jamais remete para uma subjetividade
constituinte, “mas relanga constantemente o jogo do tempo para um meio virtual no qual a
subjetividade se gesta. Embora tudo comece com a contragéo, trata-se ja de um recomeco, visto
gue a contracao ndo abole nem recobre o meio virtual que a condiciona. Neste sentido, a prépria
contragdo € também cisdo, disjungdo e duplicagdo em relagdo a este meio”. (PELBART,
2010,p.126).

N&o por acaso, missionarios desde os primérdios da colonizacdo andina relacionam Uku pacha ao
inferno cristdo, espaco das forcas e afetos mais profundos ligadas ao corpo; nesta perspectiva,
como a propria irracionalidade (a ser banida, por esta razao da "verdade"). A colonizagdo como
processo de sujeicdo (coercdo a subjetividade) do mundo andino, pode-se dizer, ganha
consisténcia através deste movimento, sempre insistente (até hoje, como veremos), cuja pretenséo
€ excluir as forcas de Uku pacha da vida dos runa.

56
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e para fora; tudo tem 'sistole' e 'diastole’ [...]; No tempo presente, nossa
consciéncia capta somente 0 momento de cruzamento ou 'taypi'; o presente
€ somente um umbral por onde transcorremos no permanente centro-
periferia/periferia-centro.

Este "tempo-afora" e o “tempo adentro”, simbolizados pelas serpentes
Sachamama e Yacumama, evoca ressonancias a descri¢cao de Deleuze (2003, p.14)
relacionada a dois movimentos inversos: o do virtual ao atual (explicacao,
desenrolar, des-envolvimento) e o do atual ao virtual (implicacdo, enrolar,
envolvimento). Porém, com efeito, tanto na filosofia andina como em Deleuze nao se
tratam de movimentos que se opdem, mas uma afirmacéo da légica paritaria (ndo-
dualista), relacional e reciproca, “na medida em que ela assegura a imanéncia do
um no multiplo e do multiplo no um”. (ZOURABICHVILI, 2009, p.14). Dito em outros
termos, a simultaneidade dos movimentos de “dentro pra fora” e de “fora pra dentro”,
contragao e expansao, “sistole” e “diastole”, proprios a relagéo paritaria e energética
de Yanantinkuy demonstra certa equivaléncia aos “dois movimentos de atualizagao
e de redistribuicdo e diferenciacdo e de repeticdo, cujo funcionamento solidario
fornece a formula do mundo segundo Deleuze”. (ZOURABICHVILI, 2009 ,p.14).

Outro aspecto para o entendimento desta “libertacdo do tempo” diz respeito a
relacdo paradoxal com a memaria e o passado. Segundo Estermann (1998), para os
runa, o futuro ndo é algo que “vem” adiante e o passado como algo que esta (ou
“vai” para) atras. De certo modo, a idéia vai no sentido contrario, ou seja: o futuro
esta “atras” e o passado “adiante”. Lajo (2010, p.12), pondera:

As vezes noés indigenas marchamos no tempo olhando pro passado,
quando recordamos, e outras vezes marchamos projetando-nos ao futuro,
‘vemos’ o futuro, porém definitivamente o futuro também ‘vem do dentro’, do
epicentro ou Uku pacha. E também o contrario: o passado ‘marcha até fora’
ou até a periferia Hanan pacha, por isso parecemos ‘marchar de costas ao

futuro’ e olhando ao passado, porque entendemos que todo antepassado se
adiantou a nés e assim nunca ocorre que o0 passado nos atrase.

No entanto, a concepcao andina de passado, na medida em que o vincula ao
mundo dos afetos de Uku pacha (LAJO, 2006, p.12), ndo corresponde & acepgéo de
passado do senso comum ocidental, ligado a idéia de “um passado que ja foi
presente”’, uma lembranca imagética e mental. O passado da esfera dos afetos
(Munay) de Uku pacha ndo é a memdria cognitiva, mas uma paradoxal “memdria
corporal’. Penso que por isso esta justificagdo do passado como adiantado em

relacao futuro, visto que o futuro neste pensamento estd, de certa forma, contido no
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passado, visto que assim passado € potencial, matriz de multiplicidade de afetos de
munay.

E notavel que a idéia do passado vinculado a Uku pacha seja uma extens&o
do simbolismo da dimensédo intensiva do tempo consignado na serpente mitica
Yacumama - agora entendida como passado, memoria corporal de afetos - nunca
dissociada do seu par relacional, a dimenséo extensiva do tempo de Sachamama-
agora entendida como matriz do futuro, do potencial de objetivagcdo de Hanan
pacha®’.

Neste ponto, para que possamos dar vazdo as inumeras inquietacdes deste
encontro, penso ser importante uma conexao com o0 pensamento do tempo em
Bergson, fonte inconteste do pensamento deleuziano. Em Bergson (1999), o
passado € um mundo paralelo ao do "presente”, ele ndo esta atrds de nds, mas do
nosso lado: é simultaneidade. Assim, o passado ndo tem, portanto, que se tornar
passado, ele ja o é, de imediato. A questdo da “libertacdo do tempo” se apresenta
pela libertacdo do passado da sua interpretacdo na ordem sucessiva da seta do
tempo (do pensamento do passado através da causalidade linear), uma vez que
entdo a relacdo com o passado nao € causal, mas de expressao- onde o passado
emerge na sua heterogeneidade produtiva.

No entanto, as ressonancias da idéia de passado begsoniano na filosofia
andina nos exige a (re)afirmacdo da forca relacional e nao-dicotbmica do
pensamento andino. Me explico: o simbolismo paritario do tempo, para efeito
heuristico pode apresentar uma idéia de passado diferenciante e indeterminado
vinculado as nascentes de Uku pacha, mas tdo somente para poder afirmar a
potencia relacional de yanantinkuy, uma vez que a légica (assim como em Deleuze)
ndo € a do "ser", mas a diferenca, a criacdo do novo a partir do encontro de um
passado (como afetos) de Uku pacha e o passado (transformado em futuro) de
Hanan pacha. O "lugar" deste encontro (do “equilibrio” contrativo-expansivo de Uku
e Hanan pacha) é Kay pacha, fazendo-o vibrar, vibracdo esta que € acontecimento

do tempo. Temos assim a expressdo poderosa do tempo andino: tempo néao

*" Contudo se assenta ai uma ambiguidade (propria da légica paradoxal andina), uma vez que o
futuro em vias de atualizacdo em Hanan pacha, por vezes, também é reconhecido como passado e
0 passado como poténcia virtual e afetiva de Uku pacha €, por seu carater indeterminado (ou
inconsciente), por vezes chamado de futuro. Bergson (1999), como veremos, apresenta uma
problematica correspondente que nos ajuda entender estas nuances.
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reconciliado, tempo pleno do todo relacional, cujo conceito € Wifiay (ou tempo
ilimitado).

Neste sentido, sinto em Bergson fortes ressonancias a esta poténcia do
tempo. Lapoujade (2013) faz uma sintese das implicagcbes do pensamento do
passado de Bergson sobre a memoria para que encontremos uma conexao a idéia
de memdria como relacdo de liberdade, maquinica de conexao & processualidade da
vida, as forcas de transformacdo e criacdo de mundos. Segundo o autor, para
Bergson a “energia espiritual” ou “impulso vital” vem da memoaria. Porém esta

“energia espiritual” bergsoniana n&o pode ser explicada

[...] nem pela memdéria-contragéo, que contrai as incontaveis vibragbes da
matéria e a condensa em qualidades, fazendo que o presente ja seja uma
sintese do passado e que percebamos, na verdade, o passado; nem pela
memoria-lembrancga, que € apenas reserva, inativa em si mesmo, de toda
nossa vida passada, através do qual o presente recebe sua significagao.
Consequentemente é preciso introduzir uma outra forma de meméria. Nao
se trata mais de uma memoaria do presente (contragdo), nem memoria do
passado (lembranca), trata-se de uma memoria do futuro, para o futuro.
Paralelamente [a estas], existe ainda, na profundidade, um outro presente
gue ndo passa- e que nao para de crescer porque acumula energia, essa
energia que Bergson chama de ‘espiritual’ e que é ainda tdo dificil de
compreender. E uma memoéria-espirito. Ndo é a memoria daquilo que
percebemos no presente; ndo € a memoria daquilo que fomos, é a meméria
daquilo que somos e nunca deixamos de ser [..]. E ela que imagina o
tempo, que abre e fecha o futuro. Sua presenca, as vezes até sua
insisténcia, explica-se porque existe no passado- e, portanto, também no
presente- alguma coisa que de certa maneira ndo foi vivida, [...] alguma
coisa que foi sentida e ndo foi agida. Alguma coisa, portanto, que esta na
reserva, um pouco como a planta acumula uma energia que servira depois
para o animal. (LAPOUJADE, 2013, p.22-23, grifos do autor).

No entanto, desta posicao fica a impressao de certo pessimismo, pois,
se tudo é passado, estariamos presos ao passado? Ou melhor: ndo estariamos
assim submetidos as idéias de “destino” ou “tradicdo”? N&o estaria ai uma
correspondéncia a problematica andina a partir da imputacdo (de alguns) de certo
"pessimismo estrutural" ou "ancestralismo" a este pensamento? Porém, como
veremos, tal posicdo negativa ndo resiste ao envolvimento as intensidades e a
abertura a dindmica afirmativa destes pensamentos (e 0 que nos provoca pensar),
seja em Bergson, Deleuze ou na Pachasofia.

Ao contrério de um determinismo do passado, Bergson (2006), ao al¢ar
0 conceito de "duracao”, afirma, sobretudo, que vamos sempre em frente. A duracéo

€ o tempo do ser como sistema de variacdo, onde a memoria € manacial de linhas
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de diferenciacdes virtuais (e afetivas), e a vida como processo que torna possivel
sua atualizagdo. (A vida aqui ndo como transcendéncia, mas processo mesmo,
COmo permanente vir a ser- pura criagao, diferenciagdo). “O essencial da vida reside
no movimento que a transmite”. (BERGSON, 2005, p.139). A duracdo em noés é a
emocao deste escoamento de tempo, 0 que nos faz sentir viventes. (LAPOUJADE,
2013)°8,

A duracdo, portanto, consiste na coexisténcia virtual, o que ndo € uma
interioridade do ser (uma individualidade), embora sua energia provenha do interior
do nosso "ser", das forcas que habitam nosso corpo, naquilo em nés que a realidade
€ em si, "na medida em que, justamente, somos uma parte do universo e nao mais
um sujeito exterior aos objetos que ele concebe”. (LAPOUJADE, 2013)*°. A emocéo
da duracdo, que Bergson (2003) denomina "emocéo criadora”, deste modo, é a
prépria expressao de liberdade- nosso vinculo com o mundo (em sua multiplicidade
proliferante e carregada de indeterminac&o)®’. E acrescenta Lapoujade (2013, p.23-
24),

A duracéo é sempre duracdo de um movimento, da mesma maneira que sé
existe emo¢do do movimento [...]. A emocao é o movimento pelo qual o
espirito apreende o movimento das coisas, dos seres, ou 0 seu préprio. Ou

melhor, 0 movimento é o préprio espirito das coisas e dos seres, é aquilo
que nos faz ‘vibrar interiormente’, na profundidade.

Neste sentido, pensar 0 passado como duracao é pensar o passado vivo e
movente, ndo retido ou cristalizado nas malhas da razdo, nos limites estanques da
inteligéncia®. Trata-se de uma apreenséo do passado que vem definir uma outra
articulacdo com a experiéncia, nossa relacgdo com a alteridade do mundo. A
experiéncia propicia assim um misto de espaco e duracdo, onde “o passado —

presente por inteiro em cada momento da nossa vida- apresenta, a cada vez,

%A duracdo, como variacdo de si, se nutre do inconsciente, da energia espiritual. Porém, como
afirma Guattari (1988, p.10), "ndo um inconsciente cristalizado no passado, petrificado num
discurso institucionalizado, mas, ao contrario, voltado para o futuro, um inconsciente cuja trama
nao seria sendo o préprio possivel, o possivel a flor da pele, a flor do socius, a flor do cosmos [...]".
A duracdo ndo esta presa ao ser, vai além, é disseminagéo e vinculo as transformagfes do mundo
sensivel.

% "0 'em si' ndo designa mais aquilo pelo qual as coisas nunca serao 'para nés', mas, pelo contrario,
aquilo pelo qual elas também estdo em nés. E em nos que elas ainda estdo em si, mesmo tendo
gue sair dos limites da subjetividade". (LAPOUJADE, 2013, p.63).

60 Segundo Lapoujade (2013), "a liberdade constitui uma revolta, um levante do infinitesimal que vem
finalmente responder por n6s mesmos". Ela devém de um acumulo de emog¢des que nao foram
expressas, e que juntas reivindicam o direito a expressao.

®' Como afirma Bergson: “o intelecto mata o espirito” (2005, p.128).
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diferentes aspectos de si mesmo, para iluminar com um novo sentido uma situacao,
ela sempre original e nova”. (LAPOUJADE, 2012, p.18). Na experiéncia ocorre 0
encontro sempre repetido entre uma matéria e uma memdria, atualizando as
virtualidades e (em um grau conforme se possa sustentar), operando por
diferenciacao- e ao diferenciar-se, a vida cria 0s meios para a distingdo daquilo que
se emaranhava no seio do virtual®>. A experiéncia da vida como poténcia de
expressao do tempo liberto, intersticial e impessoal, aberto a criacdo de possiveis na
mobilidade (e imanéncia) da duracdo®®. Deste modo, o passado vivo da duragéo
nunca define uma tradi¢éo, pois é tensdo do mundo.

Ao retomarmos a filosofia andina encontramos expressdes que, penso, dao
uma espessura real e eloguente, bem articuladas a idéia daquilo que Bergson
chamou de “duragao”. Se, como vimos, duragao (em Bergson e Deleuze) é sempre
“‘duracdo de um movimento”, na filosofia andina o movimento & explicado pela
dindmica da oscilacdo paritaria dos dois pachas fundamentais: Uku pacha e Hanan
pacha®. A “duragdo”, fazendo uma inflexdo um tanto forcosa (mas necessaria aqui),
se manifesta na vibracdo de Kay pacha a partir do encontro e da mediacao (que
acontece neste espaco-tempo cosmoldgico) das forcas proveniente por um lado de
Hanan pacha e por outro de Uku pacha. Esta vibracdo define o tempo pleno ou
Wifiay através da interacdao dos “dois infinitos cujas origens ‘para dentro’
(microcosmos) e ‘para fora’ (macrocosmos) estdo em, ou ‘sdo’, precisamente o Kay
pacha". (LAJO 2006, p. 52). Em Kay pacha (‘estbmago’ do mundo) se da a
mediagao coletiva, o entrecruzamento de forgas no “aqui-e-agora”, que € mais que o

presente, mas simultaneidade do tempo. A partir dessa simultaneidade, todos os

62 «g proprio da esséncia da afirmacéo ser em si mesma multipla e afirmar a diferenga”. (DELEUZE,

2006, p.371).

®% Guattari (1988) avanca neste pensamento em termos de uma “economia do possivel”, “aprendendo
o funcionamento da subjetividade humana a luz dos maquinismos de escolha moleculares, tais
como se pode vé-los trabalhar em todas as ordens do cosmo” (GUATTARI, 1988, p.151) E
assevera: “mil proposi¢cdes maquinicas trabalham permanentemente cada individuo acima e abaixo
de sua cabega falante” (GUATTARI, 1988, p.153).

o4 Recapitulando: o primeiro (Uku pacha) relacionado ao que Javier Lajo chama “poténcia de sentir e
capacidade de projetar a forca de Munay” (LAJO, 2006, p.61), em um sentido corporal das forcas
inconscientes, invisiveis e virtuais, do “passado de dentro, do que flui do interior do tempo e do
espacgo” (LAJO, 2006, p.62). O segundo (Hanan pacha) se relaciona a visibilidade do que esta
acontecendo, “do que esta sendo” (LAJO 2006, p.62), portanto, evocando a idéia, mesmo que
residual, de “ser”, condigao de intelecgdo (forga de Yachay), formalizacéo e visibilidade do real. No
entanto, dada a condicéo relacional primordial neste pensamento, o “ser” nunca é pensado como
estatico (ou individuado), pois Hanan pacha estd em movimento, ou seja, submetida a poténcia
vital do tempo. (LAJO, 2006).
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paradoxos do tempo (Yanantinkuy temporais) recobram uma vitalidade ainda mais
perturbadora.

A ‘“vibracdo” de Kay pacha: a existéncia como “duragdo” andina. Neste
sentido, esta vibracdo da forca € a propria condicdo de toda comunicacao, relacao
de alteridade (encontro com o “outro” do mundo), “sem o qual o universo se fecha
novamente sobre si mesmo e se transforma em objeto”. (LAPOUJADE, 2013, p.97).

Neste ponto ganha efeito (e forca) a critica do pensamento andino a filosofia
humanista ocidental. A negacéo da paridade do tempo como condicdo para pensar
uma unica linha temporal (e um Unico infinito) é, para Lajo (1996) a expressdo da
propria esquizofrenia ocidental do tempo aprisionado, compulsédo ressentida e niilista
da negacao da diferenca, negagcédo das forcas criadoras do Yanantinkuy temporal
surgidas a partir da vibracédo de Kay pacha, da relacdo com a alteridade (do mundo
e de si mesmo)®.

Ao apreender o pensamento ocidental na imparidade do tempo, definem o
que chamam de “cultura ch'ulla” (LAJO, 2006, p.88), simbolizadas pelas serpentes
temporais caminhando no mesmo sentido (figura 09), traducdo andina do
pressuposto (mito fundante) do pensamento ocidental, da razdo como acesso
privilegiado a realidade, da representacdo como perspectiva de negacéo das forcas
diferenciantes no mundo sensivel®.

% Na cosmologia andina, nos termos de Lajo (2006, p.124), "ndo ha um modelo 'arquétipo’ ou ‘inicial
[atemporal ou indiferente], portanto, como ndo ha modelo primordial "criador a imagem e
semelhanc¢a' ou 'negador inicial do Outro’, que obrigue o outro a ser como ‘ele’, entdo nao ha 'erro’
primordial ou 'pecado original™.

% A imparidade temporal da razdo tem expressdo a partir do seu complemento metafisico no
“principio da conaturalidade: o conhecivel e 0 que se conhece tem a mesma natureza; (...) o adagio
de Hegel de que “todo o real é racional, e todo o racional é real’. (ESTERMANN, 1998, p.100). O
homem ocidental como o exilado no atual, ou melhor, o exilado por exceléncia no “tempo
aprisionado” (Ch’ulla) da razéo.
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Figura 09- Simbolo Ch’ulla em contracapa de livro

Fonte: Lajo (2006).

Nesta simbolizacdo, em ch’ulla anula-se a vibracao das forcas em Kay pacha,
pois ndo ha a mediacdo de um coletivo- as forcas ndo passam pelo mundo- para se
encontrarem direto em Hanan pacha, esfera do pensamento do “ser”, das formas e
da razdo (macrocosmos). A visdo monomaniaca do “macro olho” (ROLNIK, 2006)
como modelo ontolégico ocidental.

Em suma, imparidade do tempo como negacéo do outro, como fundamento
egoico ocidental. Como afirma Lajo (2006, p.108),

[...] pois, se tudo se origina da ‘unidade’, tudo € ‘alienado’ ao ser originante,
tudo é coépia ou ‘emanacdo’, ndao ha possibilidade a ‘outra existéncia

diferente’, tudo esta sob o dominio da ‘unidade criadora’ e, sob este
dominio, todo o criado € ‘universo’. Na abstragao global, é unidade”.

Como um “contramovimento”, a filosofia andina emerge como expressao
afirmativa de constituicdo de um plano paritario do tempo: um mundo paritario
liberado do destino determinista e das estruturas do ser. Mundo que se constitui no
fluxo do tempo, onde a paridade de “seres” que devém é forma e energia ao mesmo
tempo (energia que se torna forma, forma que condensa energia), em uma relacdo
que antecede a reconciliagdo sujeito e objeto (e seu corolario, 0 pensamento da

representacéo, da unidade, do “mesmo”).
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A constituicdo do plano paritario do tempo (Yacumama e Sachamama), como
vimos, sendo a condicdo ontolégica do paradoxo relacional operado pela irupcéo
(como as dos apus andinos: as vezes serena e as vezes nem tanto) da memoria
intensiva das forcas de Uku pacha. Um pensamento - a luz desse tempo paritério
(crénico e paradoxal) e ndo cronolégico, a mercé de sua forca (mais do que de sua
forma), ja ndo pode deixar intacta a nocdo de verdade (PELBART, 2010) - poténcia
de metamorfose e do nomadismo do desejo (o proprio dembnio para a moral dos
poderosos)®’. Assim, pensar a meméria como liberdade é pensar o tempo contra a
verdade (afirmando a processualidade da vida: a insistente criacéo e reinvencéo de
si).

O “ser” andino enfrentando o poder intrusivo e aplastante da subjetividade
ocidental ao desfazer-se da moral da completude suposta da individualidade,
afirmando-se na alteridade e na heterogeneidade temporal de uma expressao (mais
que uma “identidade”). Porém, com efeito, esta ndo se afirma sem comprometer a
ordem hegemoénica das afeccdes e dos costumes (a ordem das figuras e das
verdades que comandam o pensamento e a subjetividade ocidental, quer se trate de
Deus, do “Eu”, da Razéo, do Significante, do Estado ou do Capital), uma vez que,

como afirma Zourabichvilli (2009, p.30), "esta ordem implica sua repressao’.

2.8 “MORTE EM VIDA”: A KUTI FILOSOFIA

"A realidade visivel estd em estreita relacdo com o invisivel"
( NINANTURMANYA, 2013a)

O pensamento andino espacgo-temporal dos trés pachas, como vimos, nos
introduz em uma consisténcia ontolégica relacional, implicada nas forcas de
alteridade que habitam o préprio corpo e, por extensdo, na relacdo com as forcas da
alteridade do mundo. Tratamos, portanto, neste ambito do pensamento, da relacéo
do “ser” e do ‘“extra-ser’ intensivo, em uma semiologia aberta da espaco-

temporalidade andina. Em suma, uma perspectiva ontoldégica, mesmo em um

" Nomadismos do pensamento onde uma dimensao involuntaria (que ndo estd a servico de

estruturas lo6gicas constituidas), expressa na pachasofia como Uku pacha, irrompe no “ser”,
tornando-o insisténcia permanente de criagcao, expressdo e maquinica de liberdade e resisténcia
vital. Nos termos de Lajo (2006, p. 14), "quem cultiva a poténcia de Uku pacha projeta a forca de
Munay e até podera voar nas asas da paixdo organizada que procria nossa cultura". Poténcia
politica emancipatéria fundamental.



80

sentido alargado (afinal ao pensarmos em “extra-ser”, a referéncia, em certo sentido,
ainda é a do “ser”)®.

No entanto, neste pensamento, tudo é relacional e sua poténcia esta no
ilimitado (Lajo, 2006). Assim, a for¢a relacional de Yanantinkuy também se aplica ao
ser, ao tempo e ao espaco. Segundo Ninanturmanya (2013a), tempo e espaco
constituem o plano fisico Ka, cuja extensao vai do visivel e material (Hanan pacha)
até uma espécie de transitorio-invisivel, lugar da memadria e do inconsciente (Uku
pacha). Contudo, em um outro grande pareamento, emerge a quarta dimensao da
“‘espacgo-temporalidade” andina, o Hawa pacha, onde se expressa o plano do
invisivel absoluto, obscuro e paradoxal, o plano Wa, também chamado “Principio
Supremo do Grande Mistério”, inominavel “Oceano Espiritual Cosmologico”(Figura

10)°°.

Figura 10 - A paridade fisica-metafisica andina (Ka-Wa)

- “u Plano Ka

Hanan pacha
Kay pacha

- Plano Ka

Uku pacha

Hawa pacha

Plano Wa

Fonte: Ninanturmanya (2013a).

® prova disto esta consignado na pachasofia através prépria possibilidade de simbolizagdo das
correspondéncias corporais dos trés pachas (figura 05).

% “O Hawa-pacha é o primeiro mundo, aquele grande oceano de Cosmos donde vibram os tempos e
os grandes sistemas galaticos que ndo se veem, porém existem. E o universo invisivel que ocupa
um espaco e um tempo diferentes. Estd mais além dos nossos sentidos e existe, embora os olhos
humanos néo sejam capazes de percebe-los”. (ROCA; GARCIA, 2004, p.27)
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Este plano Wa é “a-temporal, a-espacial e intangivel" cuja solucdo grafica-
simbdlica se da através de "um ponto imperceptivel”, onde "tudo nasce deste ponto
para expandir-se no tempo e espaco para voltar novamente a este (ao ponto de
onde partiu), ao plano Wa, ciclicamente” (NINANTURMANYA, 2013b, p.03):

Figura 11 - Esquema da dinamica do pareamento Ka-Wa

Fonte: Ninanturmanya (2013b)

Em uma abordagem mais ampla, o fluxo Wa-Ka-Wa (Figura 11) € o préprio
ciclo vital, uma relacdo entre "este mundo e outro". A transicdo de Ka para Wa € a
desmaterializacdo ou morte. Por outro lado, o "fluxo vital" advém da "chegada de Wa
ao nosso plano fisico Ka". (NINANTURMANYA (2013a). Uma afirmacgéo, segundo o
autor, de que "a vida nao teria sentido se ndo fosse a morte". (NINANTURMANYA,
2013a, p.17). No entanto, na filosofia andina, este outro mundo metafisico da morte
€ o0 "Grande Mistério", ndo um transcendente pensavel, mas um plano
transcendental incognoscivel (Wa), ndo acessivel nem ao poder da linguagem, nem
ao poder mistico, ou seja, a expressdo maior do desconhecimento. (ROCA;
GARCIA, 2004).

O Plano Wa como dimensdo metafisica da pura exterioridade, do
desconhecido pleno, nos remete a pensa-la em sua articulacao filosofica com a idéia
de um Exterior, que, em um outro contexto, o ensaista francés Maurice Blanchot deu

o nome de “Fora”’®. Assim, o pensamento do Fora como o irromper ao pensamento

" No entanto, foi Foucault (2001) que retomou o termo e forjou a expressdo de o “Pensamento do

Fora” para designar toda uma linhagem de pensadores envolvidos nesta relacdo com esse
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de um outro plano, o qual Deleuze (1992), denomina o “Circulo do Outro”, que sob
sua intervencgao pulsante revira a multiplicidade virtual em todos os seus pontos e a
faz retornar ndo ao mesmo, mas a diferencia em sua poténcia ultima, fonte de
transformacdo. O Fora como a relacdo, por exceléncia, com a alteridade radical
(n&o-ontoldgica), onde “o préprio Fora transborda todo positivo e negativo, é a
‘presenga’ que ndo remete ao Um e a exigéncia de uma relagédo de descontinuidade
onde a unidade ndo esta implicada”. (BLANCHOT, 1971, p. 102 apud PELBART,
1989, p. 99)"*. Uma alteridade radical, o Fora- poténcia extrema de dessubjetivacdo
ou desterritorializag&o existencial.

Deste modo, ao pensarmos o Fora como o perturbador “ndo-ser” do mundo é
gue encontramos ressonancias ao plano Wa (o “Grande Mistério” ) da filosofia
andina. Mas o que dizer da sua vinculagcdo com a morte? Qual a relacdo da morte
com o Fora? Deleuze (2006, p. 362) nos oferece uma explicacdo ao fazer uma
distingdo do que chamou de “duas faces da morte”:

[...] uma onde a morte acha-se inscrita no Eu e no eu como anulagédo da
diferenca num sistema de explicacdo ou como degradacdo que vem
compensar 0s processos de diferengagdo.[...]. Simultaneamente , a morte
tem uma figura totalmente distinta, desta vez nos fatores individuantes que
dissolvem o eu: ela é entdo como um ‘instinto de morte’, poténcia interna

gue libera os elementos individuantes da forma do Eu ou da matéria do eu
que os aprisionam [...]. (DELEUZE, 2006, p. 362).

Pelbart (2010), reafirma esta dimensao dupla da morte, na qual em uma ela

faz sentido de totalizacdo ultima, na “extrema forca do negativo”. Em outra

dimenséo,
[...] € mais um morrer que uma morte [...] € da ordem da incerteza, do
excesso, da indecisdo que nunca chega, do que nunca cessa de
acontecer. [...] Ao contrdrio da Morte, o Morrer evoca consentir uma

passagem e remete a poténcia de estranhamento desse longinquo
(PELBART, 2010, p.102).

Remetendo novamente a Deleuze (1976, p.395), “a experiéncia da morte € a
coisa mais ordinaria do inconsciente, justamente porque ela se faz na vida e para a
vida, em toda passagem ou todo devir, em toda intensidade como passagem e

devir”.

Exterior. Relacdo esta que, depois da morte de Foucault, Deleuze ampliou e enriqueceu.
(PELBART, 1993, p.95).
"' BLANCHOT, M. L'Experience Intérieure. Paris: Gallimard, 1971.
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Neste ponto, colocando lado a lado o pensamento andino do Plano Wa e o
pensamento “ocidental” do Fora, a morte e o morrer como exterioridade e
correspondéncia a variacdo infinita, a incessante exigéncia de criacdo da vida.
Contudo, a vida ndo como substancia e determinacdo, mas a sua indeterminacao
naquilo que € produzido pelas forgas que emergem de um Fora como a-fundamento,
de uma dimenséo fundamental de desconhecimento, um "Grande Mistério".

Ai, porém, uma inquietacdo toma de assalto: ndo seria este Fora ou este
"Grande Mistério”, "presencas” insistentes do desconhecimento da morte, duas
expressbes de um mero abismo ou retorno ao nada, puro niilismo em que o "ser"
nao tem controle de mais nada, nem da vida? Por certo, estamos envolvidos, em
ambos 0s casos, com uma apreensdo agonistica da vida em cuja sutileza exige de
nos, abalroados constantemente na subjetividade ocidental, um desafio maior de
entendimento’?.

A implicagcdo em Nietzsche (2009) nos oferece a dimensédo paradoxal deste
niilismo (onde sua distin¢ao entre niilismo passivo e niilismo ativo é providencial para

este entendimento)”. Para a filosofia fértil e intempestiva de Nietzsche - como

"2 Afinal, todos os valores morais do transcurso de nossa cultura socratico-crista se constituem como
modo de afirmac&o, ancoragem e seguranga ontoldgica, “assegurando” uma finalidade e um
sentido a vida. Nesta perspectiva, qualquer negagao da moral como dominio de si (individualidade)
€ percebido como nao-sentido da vida, como niilismo ou negacéo da vida. Deste modo, a ineréncia
da morte no mundo, a existéncia de uma contraface de destruicdo e dissolucdo de tudo, um
suposto “buraco negro” do Fora ontoldégico emerge como o terror, fonte do medo que estrutura a
moral teolégica da subjetividade ocidental.

Em O Anti-cristo, Nietzsche (2006) expde a légica geral do seu pensamento sobre o niilismo, a
saber, “se se pde o centro de gravidade da vida, ndo na vida, mas em um ‘além’ - no nada - retiro
da vida toda gravidade”(p.43). Assim, em termos imediatos “o niilismo é a desvalorizagdo
metafisica da vida a partir de valores superiores a propria vida”. (PELBART, 2006, p.14). Porém,
em Nietzsche o niilismo sabidamente tem um carater equivoco. Por um lado, nos explica Pelbart
(2013, p.93), “ele é sintoma de decadéncia e aversdo pela existéncia, por outro, e ao mesmo
tempo, é expressao de uma aumento de forga, condigdo para um novo comego, até mesmo uma
promessa”. O chamado “niilismo negativo” é pra Nietzsche a apreensdo do niilismo a partir de uma
morfologia da vontade de poténcia “reduzida ao poder de negar”’ a vida para poder afirmar seus
substitutos sucessivos do “além” (o Imperativo Moral, o Progresso, a Felicidade, a Cultura).
(PELBART, 2013, p.103). Todavia, este niilismo negativo (reativo ou passivo) é sempre um niilismo
incompleto, pois seu pathos niilista de destruicdo e deslocamento ainda preserva o ser, salvo como
negatividade, ressentimento e impulso reativo (de sua “expulsdo do paraiso”, sua inexorabilidade
morbida e finalista). A destruigdo total, incluindo o projeto do préprio homem constituido no
ocidente (sua debilidade, inclinacao a reveréncia, suas categorias), conforme postulou Foucault em
sua critica ao humanismo, constitui (paradoxalmente) a maior afirmacao da vida, o niilismo positivo
(ativo e criador). Segundo PELBART (2006, p.14), “a posigao tao particular de Nietzsche consiste
em sustentar que o reconhecimento de um mundo sem sentido nada tem de ameacante e sé leva a
paralisia do querer a uma vontade depauperada. Ja para uma vida superabundante, pelo contrario,
suporta e até necessita dessa evacuacao para dar lugar a uma forga nova de interpretacdo, aquela
que nao busca o sentido nas coisas, pois o impde a elas”. Niilismo ativo, portanto, como confianca
na processualidade da vida, vontade de poténcia como criacdo e afirmacéo, onde o pensamento
ndo mais opera nas coisas em vias de perecer (no exclusivo do mundo atual), para pensar a partir
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pensador do Fora por exceléncia - o desconhecido e o niillismo sao condigbes
existenciais, assim como uma perspectiva energética universal a qual denominou

“vontade de poténcia”’*.

Assim como a morte em vida (do Plano Wa andino), a
irrupcao do Fora emerge em Nietzsche como uma apreenséo da indeterminacdo da
vida, sua imanéncia no tempo liberto de determinacbes exteriores de qualquer
transcendente (seja Deus, Cosmos ou Raz&o), condicdo para a intensificacdo da
poténcia (ao ascender ao aberto indeterminado), afirmando uma perspectiva tragica
da vida como insistente “vontade de vida” (vida eterna na vida), um triunfante “sim” a
vida ligado ao eterno prazer da criacéo e recriacdo’>. Em uma perspectiva cruzada
com a pachasofia, arrisco afirmar que a ruptura do ser individuado, sua destruicédo
na morte incessante (no desconhecido que toma de assalto) se torna a condi¢do de
abertura do potencial criador que este vazio oferece, evocando “a chegada de Wa”,
o fluxo vital andino das forgas que retornam.

Deste modo estamos falando em diferentes modos de afirmacdo ontoldgica,
0S quais, no entanto, nos exige recuperar. Agamben (2013) nos oferece uma
distincdo entre duas correntes concorrentes da tradicdo filoséfica ocidental que
resume este entendimento: uma corrente transcendentalista (que vai de Platdo e
passa por quase todos os filésofos classicos, como Descartes, Hegel e Kant, dentre
outros) e outra imanentista (a qual inclui Espinoza, Nietzsche, Bergson, Deleuze e
Foucault, entre alguns outros)’®. Enquanto os modos transcendentalistas se confiam
ao poder do negativo (Deus, o Cosmos, a Sociedade, a Razéo, o "Bem" e o "Mal"),
produzindo valores com vistas a assegurar a vida uma finalidade e um sentido; nos
modos imanentistas, vimos substituir o negativo pelo gozo da diferenca, pela
intensificacdo da poténcia, das condi¢des de criagdo como processo vital irredutivel
(e positividade na indeterminagdo). O pensamento na imanéncia, portanto, para
abdicar de vez da crenca na verdade- esta expressao requintada da impoténcia da
vontade (segundo Nietzsche, de empobrecimento da vida)- para que se possa

daquilo que esta em vias de nascer, a partir das forcas e da criacdo das possibilidades do devir.
Um além da crenga (no homem, na dialética, na verdade), para trilhar os caminhos da “condigéo
transhumana” (NIETZSCHE, 2011), retomando o vinculo com a vida, no potencial (cosmologico) de
criacdo do aberto, do Fora.
Deleuze (2006) recoloca a idéia niilista em termos da afirmagdo de que “o problematico é a
condicdo do mundo”.
> “O dizer sim a vida mesma ainda em seus problemas mais estranhos e mais duros; a vontade de
vida, tornando-se alegre de sua propria inesgotabilidade [...] para além do pavor e da compaixao,
ser por si mesmo o eterno prazer do vir-a-ser aquele prazer que também encerra em si ainda o
prazer da aniquilagdo”. (NIETZSCHE, 1984, p. 110).
e Segundo o autor, entre elas estaria Heidegger, com um pé em cada corrente.

74
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empreender de vez atos criadores (a superabundancia de vida, de Nietzsche).
(PELBART, 2013).

Mas, o que dizer do pensamento andino, que inverte a cosmologia no seu
sentido transcendente classico (como metafisica) para afirma-la como imanéncia? O
cosmos assim pensado ndo como uma exterioridade transcendente, referencial ou
normativa (de uma verdade que ndo estd no mundo, mas que escraviza de fora
dele), em que o desejo ndo se reduz a falta ou uma caréncia ontologica fundamental
(em relacdo a uma suposta finalidade que o definiria). O Cosmos andino, em sua
complementaridade relacional primordial s6 se apresenta como relagédo diferencial,
em que a paridade do macrocosmos se replica no micromundo (e vice-versa) do
pares infinitesimais que produzem Yanantinkuy, a energética andina da criacdo de
vida na vida. Nele as transformacfes relacionais dos pares operam
permanentemente a passagem entre o Fora e o Dentro (em um sentido ndo-
metafisico), onde o desejo se torna o avesso da estrutura, em uma fluéncia aberta
as intensidades e a vibracdo dos encontros. Assim, o Cosmos andino é a propria
condicdo ou plano de imanéncia, cuja expressao simbolica se constitui em um modo
de inteligibilidade no sentido de proporcionar meios de seguir seu devir (algo
inerentemente tenso e arriscado, fonte de equivocos interpretativos pela prépria
limitagéo de qualquer linguagem)””.

Neste sentido, penso ser importante nos aprofundarmos nesta relacdo com a
simbologia andina, sobretudo pela implicacdo destas expressfes para uma
cartografia dos modos de subjetivacdo dos runas e das ressonancias que
proporcionam para a consisténcia e sofisticacdo de seus parametros
epistemoldgicos. Pois bem, nos situamos em um horizonte cujo marco € um novo
pareamento entre a esfera ontologica do dinamismo espaco-temporal dos pachas, o
plano Ka, e a emergéncia extra-ontoldgica, (pleno) invisivel e pulsante do Plano Wa
ou “Grande Mistério” (“Morte”). A “chegada de Wa” (Wachay) é a poténcia maior de
deslocamento, o0 que coloca em movimento toda uma cosmologia. Neste movimento

nos deparamos com um conceito vital na filosofia andina, seu requisito sine qua non

" Neste sentido, entendo que a simbolizacdo andina da pachasofia- e a interpretacdo de seus
esquemas- tem muito a oferecer para o pensamento da imanéncia, sobretudo como sintese de
experimentacfes forjadas em mudltiplas dimensdes da experiéncia e memdria coletiva, ndo tanto
compelida as exigéncias do negativo (como explicagdo), ao modo como se apresenta na pratica da
escrita filosofica ocidental.
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do carater ciclico e dinamico da vida, o conceito grafico de Kuti (NINANTURMANYA,

2013a)"®:

Figura 12 - O ciclo do retorno Kuti

Processos

e

—1vez =juk kuti——

Plano Ka

Plano Wa

Fonte: Ninanturmanya (2013a).

Como nos explica o autor,

[...] quando algo (fendmeno fisico, biolégico, mental, social, cosmico, etc..)
realiza uma volta inteira, retornando ao ‘ponto de partida’, houve um kuti:
um retorno. Ao fazer isto se esgota suas possibilidades de tempo e espaco
e se constitui o mérito de ser considerado ‘algo concluido’, ou seja,
‘completo em si’. Porém, durante o periodo que esgotava suas
possibilidades de tempo e de espaco se experimenta também todas as
possibilidades ‘vivenciais e de expressado’ que nos diversos espagos-tempos
intermediarios foram distintos. Na medida em que algo esta mais longe do
‘ponto de partida’, menos perceptivel sera a presenca deste ponto nele. Na
realidade, kuti € um irromper gradual e completo da manifestacdo, e se
desenvolve sempre entre dois polos: partida-chegada. (NINANTURMANYA,
2013a, pg.3).

A definicdo grafica de Kuti (figura 12), enseja uma didatica do carater

relacional e complementar das forcas de Ka e de Wa, como forgcas em movimento.

Uma idéia que evoca ressonancias a idéia de “eterno retorno” em Nietzsche (assim

como de “repeticdo”, em Deleuze)’®. Deste modo, parto da interpretacdo (que

78

Segundo o dicionario Kechwa-Castelhano (MAYORGA, 1969), Kuti se traduz por “retorno,

regresso, volta ao lugar ou ponto de origem, volta inteira, revolu¢gdo, mudanca, transformagéo”.

" De partida, cumpre fazer uma observacdo de recusa a qualquer interpretacdo mecanicista ou
termodinamica da ciclicidade proposta, tomando o carater ciclico como algo supostamente
mensuravel em que as diferengas se anulam ou vem definir um retorno de algo indiferenciado (na
identidade de um ser) que, por exemplo, completa um ciclo na vida, ou, comp&e uma analogia a
ciclos naturais (como, por exemplo, a sucesséo e retorno das estacdes do ano). Uma observacéo
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buscarei justificar) que se tratam de modos correlatos de conceitualizagdo do
movimento da vida, cuja marca em comum € a afirmacdo da diferenca e das
poténcias produtivas de criacao e de transformacao vital.

A denominacgao nietzscheana de “doutrina do Eterno Retorno” define a idéia
de um vinculo vital primordial ao proprio processo da vida. Como afirma Nietzsche
(2011, p. 13): “é no seio do terreno, nesta vida é que é preciso distinguir o que deve
ser vivido”. Deste modo o grande filésofo afirma a poténcia vital da selegdo do que
merece ser vivido para que se possa recusar, sob o risco do empobrecimento da
vida, todos os critérios de selecdo adotados a partir de idolos, de qualquer
referencial que escapa (e se desvincula) a vida, que transcende a vida terrena. A
selecédo do eterno retorno é feita, portanto, na imanéncia da vida. Trata-se de uma
idéia que a sustentacdo da vida € o proprio desejo, onde o infinito do querer no
tempo vem operar a selecéo daquilo que resiste e volta®.

Porém, é na relacdo do desejo com o tempo (aberto e mdltiplo) que o
pensamento do eterno retorno opera como uma prova, ndo somente fazendo uma
selecdo eliminatéria, mas, sobretudo transmutadora. Como afirma Pelbart (2010, p.
134) “ndo so6 elimina o que néo resiste, mas transmuta aquilo que resiste”. Trata-se,
portanto, do “eterno retorno do outro, como ser do devir, necessidade do acaso, em

suma, retorno da diferenca”™.

Dito de outro modo, este outro que retorna no
encontro define um encontro consigo mesmo como devir, tornando o ser afirmacéo,
como afirma Deleuze (2006, p.213): “a afirmagao € ser, o ser & apenas afirmagao
em todo o seu poder”.

A interpretac&o do eterno retorno nos permite entender a vida como exaltagéo
e expansdo. Porém este “ganho” de vida, paradoxalmente advém n&o de uma
conquista, mas de uma ruptura, uma abertura ao Fora, ao caos, como condi¢ao de

criagdo e recriacdo permanente do mundo. Trata-se, em termos deleuzianos, de

gue também é feita a apreensédo caricaturizada e simplista do eterno retorno nietzscheano como
“destino”, ou a identificacao da “repeticao” deleuziana a mera reprodugéo do ser.

% Neste ponto convém afirmar novamente o desejo como relagdo com o aberto e as possibilidades
de criagdo do devir, portanto, de ruptura com a causalidade (e seus corolarios: caréncia,
necessidade, falta e razédo triunfante). “Desejo, o desejo-deserto, o investimento de desejo
revolucionario”. (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.363).

8 Como afirma Deleuze (2006, p.383), ao interpretar o eterno retorno de Nietzsche, “o eterno retorno
afirma a diferenca, afirma a dessemelhanca e o dispar, o acaso, o multiplo e o devir. S&o
eliminadas pelo eterno retorno precisamente as instancias que jugulam a diferenga”.
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uma exigéncia de “involugdo”, dissolugcdo das formas e liberagdo de tempos e,
assim, devires de criac&o®.

No entanto, cumpre ressaltar, o eterno retorno ndo é uma apologia da
destruicdo (ou perversao) total, pois ao se afirmar a diferengca como transmutacéo,
vem se afirmar a condi¢do dupla do ser na imanéncia, na tensdo inerente (paradoxo
absoluto) entre formas e forcas. (ROLNIK, 2006). A questdo do eterno retorno, no
limite do meu entendimento, é a afirmacdo da vida, da poténcia da vida como
criacdo e indeterminacdo, a qual acontece no processo de abertura as forcas e na
medida pela qual as formas coexistentes sejam a elas subordinadas ou coextensivas
(e ndo ao contrario, como no pensamento da representacdo e da teoria das
faculdades do sujeito- que separa sujeito e objeto para privilegiar o primeiro)®3. A
doutrina do eterno retorno define, portanto, um limiar de exposi¢cao ao fora (ao caos
ou poder diferenciante), cuja afirmacao da diferenca busca a sua maxima expressao
através da vontade de poténcia e do quantum de poténcia que se possa suportar na
“superabundancia de vida”. Um desejo de criagdo em que o sujeito se desfaz para
aparecer a si proprio como fendmeno (e a inversao da logica da representacao).

Ao retomarmos a simbologia andina de Kuti — em uma perspectiva
comparada- nos permite constatar a poténcia heuristica e ritual da idéia pachaséfica
do fluxo vital. A figuracdo da dupla passagem (figura 12) como expressao do
entendimento andino das dimensdes espaco-temporais conscientes e inconscientes
(Hanan pacha e Uku pacha) do plano Ka e uma dimensdo suplementar
transcendental (mas ndo transcendente, pois nasce no mundo) atuando na
complicagdo do mundo, impossibilitando de ser dominado pelo império do “eu” e do
tempo aprisionado, signo da abertura a multiplicidade de devires mobilizados pela
presenca intempestiva de uma intensidade fundamental indeterminada, o plano Wa,
o Fora desterritorializante do “Grande Mistério”.

Esta discriminacdo entre forcas pré-individuais, pessoais e impessoais do
plano Ka e forcas desterritorializantes cosmolégicas intempestivas do plano Wa é
uma alegoria que nao parece contemplada plenamente no pensamento do eterno

retorno, cuja énfase se da na afirmacao das forcas em geral (talvez justamente para

0 ganho de vida é, portanto, na diferenca que se cria (na poténcia que se adquire na alteridade) e
ndo naquilo que se reproduz no mesmo (um érgdo, um conceito ou uma definicdo categdrica). Em
suma, a vida como vontade de afirmacdo no aberto, poténcia afirmativa do novo.

8 "0 Eterno Retorno exclui a coeréncia de um sujeito pensante, de um mundo pensado, de um deus
garantia". (DELEUZE, 2006, p. 96).



89

afirmar- como um arrebatamento- sua primazia em relagcdo ao seu rebatimento em
formas e categorias de pensamento).

Contudo, encontramos ressonancia desta distingcdo justamente em Foucault
ao repensar a idéia de tempo a luz do "pensamento do Fora”, no qual o tempo
aparece no pensamento como uma forca que o forca ir ao seu limite, como o seu
Fora inapelavel, o impensado. (PELBART, 2010)®*. O pensamento do Fora como um
passo aquém e além da idéia de duracdo bergsoniana como esfera ontolégica (o
Fora como extra-ontoldgico por exceléncia). Algo que, ao se pensar a oscilacdo Ka-
Wa do médulo Kuti (figura 12), ressoa certa homologia a idéia ocidental (pds-
nietzscheana) de individuacdo (SIMONDON,1964), aliada a oscilacdo entre a
dimensdo espaco-temporal das diferentes memodrias em Bergson (como
multiplicidades virtuais abertas a serem atualizadas) e a emergéncia de um
intempestivo maior- o irromper pulsante e indeterminado de uma alteridade radical, o
Fora inapelavel- de Foucault, em cujo pensamento “o sujeito € apenas uma dobra
defasada”. (PELBART, 2010, p.189).

Porém, neste ponto, me surge uma inquietacdo: afinal teria o conceito de Kuti
a expressao correspondente ao fluxo temporal no sentido mais enfatico da doutrina
do eterno retorno, o de transmutacao e retorno da diferenga? Foi em Ninanturmanya
(2013a, 2013b), Lajo (2006) e também Medina (2000) que encontrei modos de
afirmacéo da poténcia ciclica andina de transformacdo como poténcia de vida.

Em Ninanturmanya (2013a) a transmutagéo do eterno retorno no ciclo Kuti se
impde uma dimenséo de esquecimento ("na medida em que algo esta mais longe do
‘ronto de partida’, menos perceptivel sera a presenca deste ponto nele"),
arrebatamento da memoria do plano Ka pela chegada das forcas de Wa, mas
também pela impossibilidade de manutencédo real da mesma posi¢do do ser pela
enfatica expressao do movimento da vida em Kuti. Neste conceito "toda vida e todo
pensamento é vibracdo". (NINANTURMANIA, 2013b, p.2)®. A vibracdo da vida se

8 0O professor Claudio Ulpiano, estudioso brasileiro da obra de Foucault e Deleuze, dedica uma aula
magistral sobre a descoberta do Fora na Filosofia. Para ele, "a grande questdo da filosofia do
século XX e que recebe diversas denominacdes: aberto em Heidegger, inatual em Foucault, caos
irisado em Cézanne, ponto gris no Paul Klee e, assim por diante. E como se houvesse a
descoberta de um novo territério. [...] No entanto, quando se afirma a existéncia de um fora, ndo se
esta identificando este fora a exterioridade fisica nem a interioridade psicolégica. Ele abre..ele
postula alguma coisa que ndo € da ordem fisica, nem psicoldgica. Ou seja, alguma coisa que
jamais foi pensada. Essa coisa chama-se- o impensado, mas também, simultaniedade".
(ULPIANO, 2014).

8 Assim, ndo apreender o pensamento na vibracao é negar a sua natureza, recriando formas mortas
(representacBes) para rebaté-la ou bloquea-lo a um sé espaco-tempo do plano Ka, lugar das
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da em movimento, o qual € submetido as forcas temporais e atemporais Ka e Wa.
Assim, ao completar um ciclo Kuti, h4 uma "genuina renovacdo do tempo e do
espaco, ou seja, a transformacdo do mundo”. (NINANTURMANYA, 2013a, p.5). Mas
esta renovacdo acontece no "ser' como uma sintese, porém em uma sintese
energética (ou "dobra” de tempo) que € simbolizada na pachasofia como um novo
encontro, portanto ndo a algo que se fecha (num individuo ou numa identidade do
ser), mas numa nova exigéncia de criagdo que todo encontro proporciona. (LAJO,
2006, MEDINA, 2000)%,

Neste sentido, neste entrecruzamento da "doutrina" do eterno retorno e o
conceito andino de Kuti, podemos por fim dizer que ambas sdo expressées
concretas de pensamento empenhadas no proposito comum de devolver ao
pensamento a dimensdo das forcas ou, dito em outros termos, de conceber no
pensamento uma imagem direta do tempo, livrando-o da sua projegdo indireta no
circuito fechado dos esquemas sensérios-motores, categorias e formalizacbes pré-
concebidas segundo uma causalidade linear (passado-presente-futuro). No entanto,
a complexificacdo do duplo movimento Ka-Wa na filosofia andina coloca em
evidéncia as potencialidades aquém e além das coordenadas espaco-temporais- a
emergéncia de um fora (chegada de Wa) e, nele, uma passividade de "morrer sem
morte” como signo do salto para a existéncia relacional absoluta- o acesso a
liberdade de deixar passar as intensidades que provem de um grande atrator Wa,
um vazio fecundo relacionado a emergéncia de novas dimensdes de tempo e devir,
como um perpétuo se-distinguir (um relancar infinito de cisdes sempre novas).

S&o grandes as implicacbes desta passagem ao pensamento das forcas,
sobretudo éticas, estéticas e politicas. Implicacbes éticas no sentido do
entendimento da vida através do fluxo das vibragbes nas multiplicidades paritérias
do mundo, numa relacdo de alteridade alargada, expandindo até o impensado (a
alteridade radical). Implicacdes estéticas, através da imposicdo de uma poténcia de

formas e da raz&do (Hanan pacha), distorcendo sua inerente relacionalidade e funcéo vital
complementar (secundaria as forcas do mundo). Ao contrario, assumindo 0 pensamento na
vibracdo da vida, adentramos a uma concepcao de pensamento que ndo aceita a recognicdo como
explicacdo do ato de pensar. Nesta logica, o pensamento vem sobretudo das forcas e, por isso,
ndo se deixa levar pela vinganca, pelo ressentimento- sentimentos de fraqueza ante as forcas do
mundo e que leva a desvinculagao e depreciacao niilistica da existéncia (limitada a sua dimenséo
reativa, submetendo-a a substituicBes ilusdrias por categorias e valores transcendentais, apologia
a rendncia e a castracdo). Um pensamento ativo e pulsante como contraponto fundamental a
metafisica ocidental, a qual na pachasofia imputam como “cultura da morte” (Ch'ulla).

® No limite, "ndo ha sujeito nem objetos prévios, ambos se constroem no encontro”. (FONSECA,

2011, p.374).
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criacdo através do acompanhamento das forcas atrds das formas do mundo, para
além do apaziguamento do reconhecimento (o forjar de uma raz&o na identidade das
coisas), daquilo que ndo faz do pensamento uma criacdo. Contudo, estas
implicacdes se integram numa dimensao politica vital, pois a ascensédo a dimensao
das forcas estd relacionado a propria poténcia que algo (ou alguém) tem para
transformar, uma poténcia de afirmacao e redescoberta da liberdade na conquista e
favorecimento da diferenca, deixando as singularidades se afirmarem, e assim,
renovando espaco e tempo- a0 mesmo tempo que se constituem num contraponto a
todas as formas de pensamento que se confiam ao poder do negativo®’. Uma
liberdade que no idioma Kechwa (runa simi) é conhecida como expressao de
Pachakuti, cujo significado € "retorno ao ponto inicial do ciclo de um processo que
ocorre no tempo e no espacgo, completando assim uma revolucao, a transformacéao
do mundo”. (NINANTURMANYA, 2013b, p.5).

2.9 POTENCIAS DO CORPO: ‘PERSPECTIVISMO” E INTERCULTURALIDADE
ANDINA

A filosofia andina (como j& vimos), através do pensamento vinculado a
poténcia do simbolismo ancestral pressupde uma relagcdo concreta com a existéncia.
N&o se trata de um pensamento sobreposto a uma certa cultura ou vivéncia, mas
criacao, ou melhor, pratica metonimica de recriagao da experiéncia “para-filosofica”
cotidiana dos runa, em um processo permanente de atualizacdo das forcas
relacionais das experiéncias da vida andina. (ESTERMANN, 1998). Neste sentido,
ela também é forjada na relagdo com a filosofia ocidental (“expressao do cosmos”
bem implicada na vida destas pessoas), e, por isso também passivel da
ambiguidade (ou contrassenso) de uma abstracdo. No limite, a apreensao restrita e
abstrata da filosofia andina — sua intelectualizacdo - tem produzido certo niumero de

imagens que a subordinam a correntes messianicas ou ideoldgico-salviticos da

8 Segundo Pelbart (1989, p. 99), o incremento da poténcia politica ao ascender ao pensamento das
forcas e ao jogo da diferenca ocorre na medida do rompimento com o liame do pensamento no
possivel (que é outra expressdo do negativo). Para o autor, a idéia inversa do impossivel subsume
o aberto e o favorecimento da diferenca, pois é tudo aquilo que ndo se apresenta sob o modo da
possibilidade, do poder, da apropriacdo ou da subjugacdo. O impossivel ndo esta ai para fazer
“capitular o pensamento, mas para o deixar se anunciar sob uma outra medida que (ndo) a do
poder. [...] Talvez precisamente a medida do outro, do outro enquanto outro, e ndo mais ordenado
segundo a claridade do que se apropria do mesmo”. (PELBART, 1989 p. 100). Ecos do plano Wa
pachasofico (o grande outro desconhecido) e sua poténcia emancipatéria e acontecimental.
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humanidade e da “vida” na terra. Tomemos isto como algo contingente, dentro da
multiplicidade de expressfes e criagdo do possivel, ao mesmo tempo (que nao
sejamos ingénuos), vem expressar, como afirma Lajo (2010, p.01) mais um modo de
“apropriacao colonialista da subjetividade social, que nos parece a obra-mestre do
colonialismo europeu na América”.

Deste modo, que fique claro, ao nos inserirmos na perspectiva paradoxal do
pensamento andino estamos aquém e além dos limites das faculdades da
consciéncia ou do intelecto humano. Como afirma Estermann (1998, p. 119), “a
filosofia andina rechaca tanto a inteligibilidade total da ‘realidade’, como a
‘intelectualidade’ total do ser humano”. Claro, ao afirmar que o ser humano néo é sé
intelectualidade, o autor reforga a expressao diferencial do “lugar” do corpo na
filosofia andina. Se, como foi dito, a vida é a vibracdo em Kay pacha (regido central
do corpo - vide figura 05 deste texto), lugar de encontro das forgcas proveniente de
Hanan pacha (“intelecto” ou zona da cabega) e de Uku pacha (zona do desejo, do
vinculo com a terra, membros inferiores e regido genital do corpo), estamos diante
de um enaltecimento ético, estético e politico do corpo como um todo. Algo que
implica tanto em outra relagao filosofica com o contingente (o “aqui e agora” para
além da abstracdo intelectiva ou recogni¢do), como refor¢ca a ressonancia com o
movimento filoséfico critico do ocidente (exacerbado na triade Espinosa-Nietzsche-
Deleuze) - a reverséo da filosofia que ocorre exatamente na questéo do corpo.

No entanto, para que possamos levar o corpo a sério é necessario que s
guebremos a identidade do corpo e sua representacao organica, tdo naturalizada no
nosso pensamento ocidental, algo que a pachasofia, através do seu simbolismo
espacgo-temporal, faz com maestria e sofisticacdo. Porém, a nossa dificuldade de
entendimento passa, sobretudo, pela herangca de uma identidade contraposta do
corpo como representacdo organica e da inteligéncia (ou pensamento) como
intelecto (ou consciéncia). O dualismo fisico e psicoldgico abarcando a tudo®.
Pensar uma nova compreensdo do corpo € romper com os limites do corpo como
organismo (que é também avancar na idéia de outra acep¢do de pensamento ou

inteligéncia aguém e além do intelecto). O que ndo quer dizer que 0 organismo nao

% Baseado em Bergson, Ulpiano (2010a, p.03) afirma que "o homem usa o intelecto para

compreender o mundo fisico e, em seguida, vai utilizar o intelecto para compreender a psicologia.
Ou seja - o intelecto é o instrumento das ciéncias humanas e das ciéncias fisicas. Porém, no
momento que a vida volta-se sobre si prépria , em que a vida quer pensar-se sobre si mesmo, ela
ndo pode usar o intelecto, porque a vida ndo tem as mesmas linhas que a psicologia e a fisica. A
inteligéncia é incompetente para pensar a vida".
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€ corpo, mas sobretudo que o0 organismo nao é todo o corpo, ou seja, que 0 corpo é
mais que organismo. Como afirmam Oliveira e Fonseca (2006, p.518), “o corpo ¢ a
poténcia de deslocamento do paradoxo”, ou seja, € movimento de abertura para o
mundo— nos insere e nos faz habitar o espaco das sensacdes, espaco mesmo do
desejo (povoado ndo de formas e de individuos, mas de acontecimentos e afetos em
movimento). Através do corpo, no seu ‘limite imanente” (DELEUZE, 1997, p.191)
entramos no que estd sendo feito e desfeito, naquilo que nos faz vibrar
interiormente: conexao ao processo vital e de criacdo de cendrio para matérias de
expressdo (ndo essencialmente linguisticas).

Se, para os sistemas logicos dualistas da filosofia classica, o corpo sempre foi
colocado como obstaculo da compreensao e fonte de distorcdo (justamente pelas
sensacdes) do conhecimento objetivo, nesta reversao critica da filosofia ocidental, o
corpo se torna objeto do pensamento. Movimento duplo e interdependente:
valorizacdo do corpo e desvalorizacdo da consciéncia como intelecto. Assim,
proponho que, para o entendimento mais intenso do significado desta valorizacdo do
corpo, invertamos as perspectivas para nos implicarmos (ainda mais) no problema
da consciéncia. Afinal, o que justifica e qual as implicagbes da separagao
consciéncia-corpo para a vida?

O pensamento de Espinosa tornou-se uma referéncia para a critica da
consciéncia e da intelectualidade. Para Espinosa (1983), a consciéncia sO sente,
mas ndo compreende os movimentos da natureza (ou a vida como processo). A
consciéncia sente as formas do mundo, ela é o “ser” do sentimento. E por sé sentir
os efeitos do que acontece, ndo entende o0 movimento do que se gera, nao apreende
0 movimento das coisas. Assim, para Espinosa, consciéncia € ilusdo, é a ignorancia
em si, pois Ihe é inerente a incapacidade de conhecer a natureza da vida e das

coisas®. Como explica Ulpiano (2010c), referindo-se ao pensamento de Espinosa:

[...] a consciéncia esta fora do campo do entendimento. E aquilo que esta
fora do campo do entendimento entra no campo da obediéncia. A
consciéncia ndo nasceu pra entender. Ela nasceu pra obedecer e
desobedecer. Ndo tendo como entender a natureza, a consciéncia acha que
ela lhe d& ordens: que a natureza a envia ordens. E ela responde estas
ordens obedecendo ou desobedecendo. Quando ela obedece, espera de
imediato uma recompensa. Quando desobedece, ela espera uma punicéo.
Entéo a consciéncia, obedecendo ou desobedecendo, vive infernizada pela

8 "Como poderia a consciéncia representar o inconsciente, se ela tem apenas uma presenca?"
(DELEUZE, 2006, p.394).



94

culpa. A culpa a percorre o tempo inteiro. [...] Toda e qualquer consciéncia é
necessariamente culpada. (ULPIANO, 2010c, p.04).

A consciéncia, portanto, justamente por apreender as formas (sejam fisicas
ou organizativas)- e tomar a vida e a natureza por obediéncia- € que define e
sustenta a verdade como ideal (e sentido ontolégico). Como afirma Ulpiano
(2010a,p.01): “o homem pressupde-se um ser que exerce a sua vida segundo as
determinacdes ou as causalidades da sua propria vontade- chama-se 'causalidade
psicologica”. Nesta causalidade como principio se enraiza no ocidente o chamado
principio da identidade ou da “ndo-contradicdo”, o qual € fundamentado (desde
Aristoteles) sob a definicdo de que “nada pode ser e ndo-ser ao mesmo tempo”,
pressuposto da existéncia da verdade (e de um Deus que afirma a si proprio no ser:
‘eu sou o caminho, a verdade [...]"). O principio da “ndo-contradicdo” impde um
encadeamento l6gico nos raciocinios, um encadeamento racional e demonstrativo:
tudo passa a ser légico ou ilégico (ULPIANO, 2010a). A logica identitaria do intelecto
promove assim uma espécie de apaziguamento do espirito, a crenca na verdade
(que é sempre uma obediéncia, uma subordinacdo social ou uma regra de
dominacao)®.

Contudo, diante da claridade da consciéncia e de um modo particular de
organizacao das forcas para a operagdo moral que estrutura o desejo para a causa
da verdade (forjando o sujeito no “ser”), emerge a angustia como expressao deste
afrontamento a vida, o afrontamento com um “inimigo interno” que se amplifica.
Espinosa explica esta angustia como poténcia do espirito de ndo se reduzir a
consciéncia: “ha no espirito uma parte muito mais ampla que Espinosa chama de
inconsciente ou pensamento”. (ULPIANO, 2010b, p.02). Assim, Espinosa faz uma
distincdo entre pensamento e intelecto, ou seja, pensamento ndo € sindbnimo de
intelecto- justamente porque o intelecto € uma faculdade que pertence a consciéncia
(e é voluntaria) e o pensamento evocado no inconsciente que €, portanto,
involuntario (ndo pertencente ao sujeito, no sentido estrito do termo). Este
involuntarismo que Espinosa define como uma outra condigcdo das forgcas (que
rompe com a causalidade e a logica), para expressar a coexisténcia, a

simultaneidade no espirito como algo de fora que o for¢a pensar. A emergéncia de

% “A Consciéncia sé aparece habitualmente quando o todo se quer subordinar a um todo superior.
[...] A consciéncia nasce em relagdo ao ser do qual poderiamos ser fungdo, € o meio de nos
incorporamos nele”. (DELEUZE, 2002, p. 28).
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um fora como a angustia, a presenca do outro em ndés mesmos, o sintoma da “crise”
e do transbordamento do ser, condigéo aldgica®™.

Bom, se através da consciéncia permanecemos sob o dominio da inteligéncia
e sua capacidade de forjar uma determinacéo voluntaria (e codificada) de ordem ao
mundo (que € sempre um fechamento, uma territorializacdo), a emergéncia das
forcas paradoxais- a interpelacdo incessante da alteridade do mundo- vem provocar
o descentramento de tudo que é humano, algo que Bergson (1978) definiu como
“salto intensivo”. Um “salto” que exprime uma reviravolta (que € sempre um arranjar
continuo em vista a um equilibrio superior): outra relacdo com a alteridade da vida e
com a indeterminacdo gerada pela aparicdo dos corpos vivos (engendrando um
espaco de movimentacdo e de afetos desterritorializados- e descodificados- de um
fora). Este “salto intensivo” e paradoxal acontece pela abertura ao corpo, permitindo
que o principio do impensado aja como poténcia de transformacao, liberando as
matérias de expressao e as categorias da vida que o corpo carrega: sua capacidade
de conexdo com o fora- poténcia de criacdo de acontecimentos (como impensados
por exceléncia)®.

Toda esta heuristica filoséfica critica do objetivismo dualista ocidental ganha
dimensdo de um desejo de reversdo de um desequilibrio, na medida em que nosso
modus vivendi ocidental ndo deixa de reprimir as forcas criadoras no interior dos
individuos, que torna o corpo constantemente coagido ou silenciado em suas
expressoes.

Ao retomarmos a perspectiva da filosofia andina, 0 que se apresenta na sua
referéncia a simbologia ancestral, em certa medida, ndo adquire esta espessura de

revide, mas como afirmacdo de algo que, segundo Estermann (1998) € um "prae--

%% Como afirma Ulpiano (2010a, p.04), “O pensamento se efetua numa matéria aldgica. Quando o

intelecto se depara com o ilégico, o ilégico € uma falha do intelecto. O alégico ndo é falha do
pensamento - € matéria com que o0 pensamento trabalha - ndo tem logicidade nem ilogicidade - é
paradoxal. Durante toda a filosofia o paradoxo foi rejeitado como sendo a doenca do pensamento.
Nesta perspectiva que se abre, inverte-se: o paradoxo torna-se a paixdo do pensamento. O
pensamento é apaixonado pelo paradoxo”.
Se na consciéncia, através de sinteses conceituais e esquemas sensorios motores (sua extensao
no corpo) se define a formalidade do intelecto como um contra-movimento, tendéncia contraria e
complementar ligada a um pragmatismo de certo tipo (0 fundamento do negativo), por sua vez,
temos no corpo intensivo, a dimensdo primaria do movimento produtivo da vida, a matéria do
pensamento e da criacdo - a primazia da desterritorializacdo sobre o lugar privilegiado do sujeito. O
corpo, através do pensamento que ele evoca, € que permite uma relacdo de pressuposicédo
reciproca (uma se langando a outra) entre estas tendéncias ontogenéticas paradoxais: formal e
informal, territorializacdo e desterritorializacéo, intelecto e pensamento. (ZOURABICHVILI, 2009).
Como afirma Ulpiano (2010d, p.02) “o pensamento se da sob o corpo. Pensar é pensar o corpo”.
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sub-puesto"”, ou seja, algo que devém de sua propria afirmacgéo e dindmica corporal
de subjetivacdo, coextensiva a apresentacdo simbdlico-ritual da pachasofia. Uma
expressdo desta ontogenética corporal andina acontece através da demonstracéo
da relacionalidade espaco-temporal dos pachas onde, como vimos, é no corpo que
se opera a paridade de Hanan pacha (o “consciente” Ka) e Uku pacha (o
“‘inconsciente” Wa). No corpo e através do corpo, é que se da a conexao com o fora
Wa (na paridade Uku pacha em transi¢cao para Hawa pacha) - polo atrator e poténcia
diferenciante do indeterminado (o “Grande Mistério”), alteridade viva e aberta do
mundo.

Cabe ressaltar que, em ambas perspectivas, ao tratar do corpo, a énfase se
da na sua dimenséo produtiva de corpo intenso, na primazia do campo das forcas
sobre a sua atualizacdo como corpo organico. Nao se trata de uma dialética entre
finito e infinito, dentro e fora, ou mesmo, corporal e incorporal. O pensamento Ka-
Wa, portanto, ndo € uma dialética Ka-Wa, mas movimentos intensivos que desafiam
0s contornos identitarios para compor planos de multiplicidade substantiva, sinteses
disjuntivas: algo que remete ao que Deleuze (2006) denomina “plano de imanéncia”.
De “imanéncia” e ndo mais transcendental, justamente porque o plano- e o corpo
intenso é este plano- ndo precede a experiéncia, mas € constituido em suas proprias
variagfes. O corpo é o que esta sempre sendo refeito, onde o desenvolvimento de
uma forma depende das relacbes- de repouso e movimento, de velocidades e
lentiddes e de como afeta e é afetado em sua relacdo com outros corpos - e ndo ao
contrario. (DELEUZE, 2002).

Se o intelecto é operacao de sintese de um sujeito e moral de dominio de
uma causalidade pelos efeitos percebidos (um dominio sobre o corpo), o corpo é
testemunho das forcas em movimento e das possibilidades de criagcdo e
acontecimentos impensados (ndo-dialéticos). O corpo em movimento constitui o
pensamento pela légica da diferenca interna, instaurando uma problematica prépria
na vida comum. Pensar no corpo € abrir-se ao involuntario, o que ndo é uma pura
dispersdo na inconsciéncia (0 que seria interromper o processo de angustia), mas
sustentar a inerente angustia do viver como matriz do desejo no involuntario, em
uma espécie de atencdo, de testemunho a diferenca. Em outras palavras, o corpo
reabre a passagem de um “dentro” e um “fora” que n&o é necessariamente
passividade, na medida em que sempre retoma sua criacdo de representacdes mas

também as abandona, pois constitui 0 pensamento no fugidio e passa, para que
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permaneca aberto as forcas e ao devir. O corpo permite 0 pensamento na operagao,
nao na estrutura. (PELBART, 2013). O corpo, com efeito, “hdo nega ou aparta sua
subjetividade mas sim, afirma sua singularidade movel e sua parcialidade
perspectivista”. (COSTA; FONSECA, 2008).

Neste sentido, adentramos a um conceito de subjetividade que busca a
ampliacdo da complexidade dos fendmenos, ndo a um sentido referente a um “si
mesmo”, mas nos termos de Costa e Fonseca (2008, p.07) “enquanto tentativa de
apreender aquelas linhas fugidias que transpassam e constituem os fluxos
produtores de nosso mundo vivido”. Ao integrarmos o corpo como dimensao
produtiva de sentido, nos implicamos sobretudo com a dimensdo energética do
pensamento andino, da matriz espaco temporal da proliferacdo de pares
complementares produzindo Yanantinkuy, o meio das coisas, onde se da o “jorro de
tempo” que Lajo (2006) se refere. Este pensamento paritario - complementar deixa
evidente a natureza do corpo como forca dindmica e de variacdo continua, onde a
génese da substancia corporal ndo advém nem de uma matéria bruta passiva nem
de uma forma pura, mas de um sistema completo de atualizacdo de energia
potencial.

Neste ponto, me surgem as questdes: como opera esta subjetividade
“corporal” na relagdo entre o comum (a relagdo com os “outros”) e o particular?
Como se da este sentido de uma subijetividade que, ao mesmo tempo, ndo se aparta
e ndo se nega? De partida, o pensamento das forcas, ai abrangendo a filosofia
andina e a filosofia da diferenca, depois de toda esta experimentacdo, me parece
consistir na afirmagdo de uma poténcia diferenciante interna e de uma vontade de
poténcia, ou seja, na sustentacdo de um sentido do ser como diferenca ou poténcia
espiritual, uma dobra temporal que é sempre relacional (implicada no mundo) e
indeterminada (aberta a criacdo). Assim, o corpo define um potencial ao mesmo
tempo em que se insere no jogo da diferenca, nas forcas e afetos que esta sempre
implicado em uma particular relagdo com o fora. O corpo, portanto, cria um espago,
mas um espago Vivo que se constitui da sua tensdo, das ressonancias que produz
no arrebatamento de seus encontros, do seu modo de integracdo ao plano de

imanéncia da vida. Como afirma Deleuze (2006, p.375), “ndo é mais a afirmacao de



98

uma substancia Unica, é a exposicdo de um plano comum de imanéncia em que
estao todos os corpos™®.

Ao pensar 0 corpo em sua intensidade e poder diferenciante, desfazemos a
idéia de natureza como totalidade substantiva, ao mesmo tempo em que afirmamos
o plano de imanéncia, impedindo a paralisia do “ser” na interioridade do “eu” (ao
lancar o ser no mundo das relagdes que se criam). A subjetividade bem como a
comunicagao com outras “subjetividades” interpbe-se um espaco intersticial, um
“entre” povoado de singularidades e constantemente alterado pelas turbuléncias de
encontros entre diferentes potenciais, modificando velocidades e mobilizando afetos.
Assim, ao pensar o corpo nos desfazemos da utopia comunicativa (vinculada a troca
de informacBes entre individuos), ao menos ndo mais das utilizacbes ou das
capturas em espacos determinados (ou “mortos”, sem movimento proprio), mas de
sociabilidades e comunidades de outra natureza. (DELEUZE, 2003).

Em outras palavras, o espaco vivo das forgas do “entre” constitui a condigao
do pensamento na diferenca intensiva, na variacéo intersticial do mundo. O corpo é
0 seu meio, um agenciamento de forcas individuantes que, portanto, modifica a idéia
de comunicacdo e o sentido da relacdo para além da unidade e identidade das
coisas e pessoas (0 além da consciéncia e, portanto, da comunicacdo pela razédo
instrumental).

A presenga de um “entre” - o vinculo com a fluéncia da vida no devir - cria
impasses no sentido, uma vez que se desfaz a utopia da linguagem como modelo,
fazendo a sua possibilidade ndo mais sobre a sintese de formas (ou
representacdes), mas na sensibilidade ao movimento, no potencial da diferenca que
se cria. Esta ruptura com um modelo englobante e transcendental da linguagem na
comunicacdo se expressa em Nietzsche (sobretudo pelos meta-conceitos de
“Vontade de poténcia” e “Eterno Retorno”), em Espinosa pela critica a consciéncia e
reafirmado por Deleuze na sua apreensdo a problematica da representacéo (e
denuncia do negativo). Na filosofia andina, este sentido de ruptura tem fundamento
cosmolégico, ou seja, devém da recusa ontoldégica do pensamento da unidade
através da idéia de si como tensdo de pares (onde a relacdo ocupa o lugar da

substancia enquanto “categoria” primeira), na dupla temporalidade das serpentes

% Algo que provocam, como vimos, ressonancias interessantes ao conceito andino de pacha como
espaco-tempo de producéo da vida.
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miticas do tempo, bem como através da afirmacao das poténcias do encontro como
encontro sempre a partir de forcas (Ka e Wa) estruturantes e desestruturantes,
indissociadamente (como vimos no conceito de Kuti).

Contudo, para 0 nosso entendimento, nesta exigéncia inveterada de
interpretacdo (justamente para nos livrarmos das interpretagbes imediatas, o
esquema sensoério-motor da nossa matriz ocidental), nos leva a uma conexao ao
intenso debate que vem sendo proposto na antropologia contemporanea, sobretudo
vinculado aos pressupostos da teoria do “perspectivismo” e do “multinaturalismo”
amerindio, conforme o descrito por Eduardo Viveiros de Castro (VIVEIROS DE
CASTRO, 1996) e Tania Stolze Lima (LIMA, 1996), como um canal de expresséo e
modo de experimentacdo conceitual relacionada a problematica da linguagem e da
comunicacéo e sociabilidade de “seres” em um plano de imanéncia®.

A idéia perspectivista, constituida da filosofia (especialmente em Nietzsche),
recoloca o pensamento do corpo como modo de deslocamento e alteracdo da nossa
ontologia naturalista e o respectivo pressuposto saussuriano do (ilustre) "sujeito de
enunciagao”, este cujo ponto de vista cria 0 objeto - definindo com seus "outros"
relativos um cenario de superposicdo de mdultiplas culturas (multiplos pontos de vista
subjetivos ou “visbes de mundo”’) sobre uma U(nica natureza totalizante. O
perspectivismo, ao apreender o corpo como matriz paradoxal e intensiva do
pensamento, vai definir o lugar do corpo - sua posicdo diferencial (singularidades,
afeccbes e sensibilidades) - segundo o principio de que o ponto de vista cria o
sujeito, ou seja, a idéia efémera de sujeito como possibilidade fenomenoldgica
subsumida a equacao de forcas (territorializantes e desterritorializantes) e ao modo

diferencial de insercdo nas relagfes que se esta implicado através do corpo, em sua

% A teoria do perpectivismo amerindio como modo de interlocucdo a vida amerindia nos oferece um
lugar de deslocamento do conceito ocidental de diferenca baseado no contraste entre semelhantes
descontinuos, correlacionados em interpretacdes e definido como esséncias. Nela, a diferenca se
da na relacdo entre corpos e se submete as condi¢cdes de diferenciacdo destes, ou seja, opera
segundo ponto de vistas de corpos localizados cujas perspectivas sdo imediatamente
incongruentes. Os corpos, na medida que se movimentam e se constituem no tempo e espaco
vivido, sdo por “natureza” fugidios. Esta linha de fuga incidente como principio anti-essencialista
expressa uma idéia amerindia de transformagéo, onde “a nogao de que todo existente se define
exaustivamente como variante de um outro, de que toda forma é resultado de uma metamorfose”.
Por isso a importancia da alteridade na ontologia amerindia, pois a relagdo com o outro € o que lhe
constitui, ou seja, a forca da idéia de nao se haver existéncia independente da atualizagdo em suas
relacdes. O perspectivismo implica portanto a alteridade: “a diferengca como ponto de vista, o ponto
de vista como diferenca — e a diferenga como positiva, nos dois sentidos da palavra”. (VIVEIROS
DE CASTRO et al., 2003, p. 18).
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movimentagao, consisténcia e abertura para o mundo. (VIVEIROS DE CASTRO,
2012).

Porém, neste ambito, “mundo” ndo € mais natureza, mas condicdo ontologica
e contingencial de relagBes indissociavelmente intensivas e extensivas (forcas e
formas). Ao ndo separar natureza e subjetividade, corpo e pensamento, ndo se
separam conteldo e expressdo- estamos todos imersos na relacionalidade das
forcas em um mundo transformacional em que uma idéia totalizante de natureza néo
mais se sustenta. Neste sentido, Viveiros de Castro (2012), justapbe ao
perspectivismo a idéia de multinaturalismo amerindio, justamente para expressar a
constituicdo dos corpos ndo como substancia ou organicidade, mas como
multiplicidade substantiva e diferenciante, cujo permanente desequilibrio (exposi¢ao
ao "jogo da diferenca") constitui a condicdo produtiva e desejante da vida
(incessante producdo de novos pontos de vista, ou seja, novos corpos). Algo
inerente a multiplicidade relacional em suas duas dindmicas ontologicas
complementares, atualizando as formas e involuindo nelas redistribuicbes de
instabilidades incessantes. (ZOURABICHVILLI, 2009). Multinaturalismo porque o
que diferencia- a descontinuidade entre os seres- passa a ser a especificidade dos
corpos (feixe de afeccdes e capacidades singulares), ao contrario do chamado
"multiculturalismo ocidental”, onde o que diferencia € o espirito (segundo
representacdes), sendo 0s corpos "naturais” a mera base material e objetiva-
continuidade entre os seres, grande integrador e veiculo da participacdo moderna
dos seres no mundo (a natureza unitaria)®.

Neste sentido, a problematica posta pelo perspectivismo rompe com 0 sujeito
de enunciacdo e o postulado de descontinuidade ontologica entre a linguagem e o
mundo “o0 que garantia a realidade da primeira e a inteligibilidade do segundo e vice-
versa”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p.95). A linguagem perde sua autonomia e
transcendéncia ao se reencontrar com o0 mundo através das afeccdes corporais e

suas diferencas de perspectivas (ou pontos de vista). Assim, trata-se de outra

% Dito isto, ndo me parece dificil constatar o quao turbulento e subversivo a cosmologia ocidental € o
pensamento do corpo, 0 pensar a relacéo entre pensamento e corpo. Trata-se de uma inverséo do
"plano teologico" (DELEUZE, 2003) do pensamento ocidental, onde o valor do pensamento se
relaciona a sua capacidade de abstracdo e transcendéncia, ou seja, de ndo se deixar contaminar
pelas influéncias diabdlicas e, supostamente ilusérias, das afec¢gBes corporais. Trata-se, portanto,
de outra relacdo com o desejo (ndo mais como falta ou condicdo de dominio de uma consciéncia
moral, mas composicdo de afetos ou abertura as singularidades dos encontros no mundo).
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relacdo com a verdade ja que os pontos de vista ndo sao equivalentes justamente
porque ndo se tem mais um sujeito universal (em sua légica privilegiada), mas a
especificidade de corpos como diferentes potenciais de alteracdo e atualizacdes
diferenciais de multiplicidades. Ao vincularmos o corpo-pensamento ao mundo é que
entramos no plano de imanéncia, definindo uma perspectiva, uma relacdo especifica
e ndo qualificada (sua logica é pré-individual). O corpo como perspectiva desfaz a
utopia comunicativa, uma vez que se insere na variacdo do mundo em sua
irredutibilidade imanente. Ou seja, 0 corpo na imanéncia ndo mais se localiza em um
espaco amorfo e sedentario da distribuicdo de entes, mas € acontecimento no
espaco vivo, em que tensdes espaco-temporais mobilizam ocupagbes e
agenciamentos de pontos de vista (experimentacdes diversas), ndo redutivel a
qualquer modo de captura ou linguagem codificada. Nomadismo de corpo que
desfaz a verdade de uma totalidade abstrata ou transcendental, afinal, questiona
Zourabichvilli (2009, p.60) “como um ponto de vista arrogaria superioridade na
auséncia de qualquer critério objetivo que permitisse avaliar as pretensdes de fora?”.

Contudo, a afirmacéo de inexisténcia de critério objetivo (ou base natural) ndo
equivale a afirmacdo pds-modernista strito sensu de incomensurabilidade entre
culturas, espécie de relativizacdo radical que impediria uma "real" comunicacao
entre as pessoas. Retomamos aqui a problemética niilista, ja que retorna aqui um
sentido de vazio, de um nada®. Contudo, o pensamento do corpo rompe com o
sentido do nada da negacéo (que s6 vé o vazio das formas), para nos faz inserir na
perspectiva das forcas relacionais, das singularidades e particulas extraidas do
espaco-tempo intersticial de um contato intenso (libidinal) entre os corpos e, nele, a
abertura de possiveis, cujos contornos nos é inteiramente desconhecido. Niilismo
ativo como comunicacao involuntaria e estratégia do desejo: descobrir um comum
no devir (que € a vida das coisas). Como afirma Deleuze (2003, p.95), “é preciso ser
dotado para os signos, predispor-se ao seu encontro, expor-se a sua violéncia. A
inteligéncia vem sempre depois. [...] Nao ha Logos, s6 ha hierogrifos”.

O perspectivismo de corpos faz da comunicacdo um territorio de
arrebatamento (sempre na tensdao de encontros intensivos), remetendo a

comunicac¢des que estdo sempre por serem descobertas, contingentes, parciais e

% “O nada aparece como fruto de uma expectativa de encontrar, no curso do mundo , uma finalidade,
uma totalidade, uma verdade, e a consequente decep¢do que decorre dessas categorias da razdo
que nao encontram equivalente na realidade”. (PELBART, 2013, p. 106).
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nao-equivalentes. Nao se trata do “mesmo”, mas “coisas” diferentes nos dois
sentidos (referéncias multiplas), comunicacdo como conexdo de afetos variaveis:
“implicacdo reciproca assimétrica”. (ZOURABICHVILLI, 2009, p.79)°".

Neste sentido, o perspectivismo vai além e aquém das teorias modernas de
comunicacao, seja vinculada ao positivismo iluminista (por exemplo, em Comte), a
dialética (Hegel) ou a “razao comunicativa” (Habermas), para afirmar uma dimenséo
intersticial de desconhecimento, em uma distancia ontolégica e paradoxal de carater
turbilhonar e desestabilizante, a diferenca no seio da relagdo comunicativa. Algo
assim implicado na propria natureza da comunicacdo e descrito por Viveiros de
Castro (2012, p.5) na expressdao de uma “teoria imanente amerindia que pde a
equivocacdo comunicacional como fundamento da relagcédo- [...] uma ecologia do
equivoco”®®. A comunicacéo acontece na sua impossibilidade, como afirma Stengers
(1999, p.104),

[...] nunca se compreende o0 sonho do outro, suas esperangas, Seus
terrores, no sentido de se poder propor uma traducéo exata, mas nao € por

isto que se estd menos transformado: experiéncia de desterritorializagdo
gue ndo passa pelas vias criticas, experiéncia transdutiva.

Na perspectiva da diferenca (como estratégia do desejo), 0 que interessa sao
as condicBes de criacdo e recriacdo da vida, relacionada a ndo submisséo do corpo
(e o inconsciente) aos dominios da consciéncia, garantindo a irredutibilidade (a ndo
sobrecodificacdo e bloqueio de forcas) do vinculo no mundo. Ao desarticularmos as
conjuncdes diretas (formas e categorias da consciéncia)- criando vacuolos de nao-
comunicacdo- se geram, paradoxalmente, as condicbes de comunicacdo no
involuntario, que é a ampliagdo genuina da relacdo de comunicacdo, além do
voluntario, do cogniscivel: ndo mais tratamento de semelhancas de uma relacéo
exterior, mas de comunicacéo interior de tendéncias e movimentos®. Perspectiva
tragica de comunicagao, mas justamente para poder limpar “a tela dos clichés e
para que as formas virtuais se coloquem a mercé de todas forcas envolvidas na
relacdo”. (PELBART, 1989, p.106).

9 «A diferenca é também comunicagdo e contagio entre heterogéneos que, em outras palavras, uma
divergéncia ndo surge jamais sem contaminacdo reciproca de pontos de vista (...) Conectar é
sempre fazer comunicar os dos extremos de uma distancia, mediante a prépria heterogeneidade
dos termos”. (ZOURABICHVILLI, 2005, p.99 apud VIVEIROS DE CASTRO, 2007 p. 100).

% «A diferenga antes que a semelhanga é o esquematismo relacional fundamental”. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2012, p. 5).

* para Ulpiano (2010A) tendéncia € o plano ético da vida como composi¢do de corpos ou modos de
vida. A tendéncia se diferencia da moral por ndo julgar, ndo depender da consciéncia.
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A questdo da comunicacdo integrada as forcas e perspectivas corporais
evoca uma reconstituicdo do foco genético de cada experiéncia real, a fim de que
nao troquemos intensidades por representacdes. (DELEUZE, 2006b, p.325).
Envolve, portanto, uma comunicacdo cujo sentido € a de fazer passar as
intensidades, algo que, insistamos, ndo é a perda do sentido, mas a sua libertacédo
do exclusivismo da consciéncia (sua limitacdo as formas). O involuntério se torna
efeito de uma certa passividade na relacdo, uma recusa ao regime de alternativas e
ao jogo de imagens que a moral do sujeito opera para fechar uma situacéo.
Contudo, como afirma Lapoujade (2013, p. 30), “passivo e ativo ndo se excluem
mutuamente, pelo contrario, a passividade é sempre contemporanea da atividade,
ela é seu correlato”. A atividade se torna uma exigéncia para que se possa fazer
passar as intensidades e ndo a percamos num vazio (este sim, niilista). Nao se trata
de uma oposicéo a linguagem, mas de opera-la noutro registro, a fim de que possa
conduzir as intensidades e afirmar a poténcia de todo e qualquer encontro. Algo que
faz da linguagem e da comunicacéo a consisténcia de um campo de criagdo que se
abre (uma arte), préaticas de enunciacao que se conectam aos afetos (e, como disse
Deleuze, “ninguém sabe de antemao do que um afeto é capaz”), testemunhando a
incerteza e indeterminacdo do mundo, antes de submeté-las a tutela da formas da
razdo, aprende-la como inten¢des de sujeitos ou reduzi-la a intercambio de projetos.

No pensamento andino encontramos ressonancias (na concretude da vida)
desta modulacdo da linguagem e da comunicacdo para a passagem de
intensidades, sobretudo ao atentarmos para o sentido de alguns conceitos que Ihes
sdo operativos. Tomemos o0 exemplo emblematico da apreensao runa do conceito

de interculturalidade'®. Algo que desde os primeiros contatos me intrigou. Afinal,

1% O conceito de interculturalidade ndo tem um registro preciso de quando comecou a ser utilizado

segundo esta terminologia, porém conjuga uma historia de tradigdo autocritica da filosofia ocidental
no sentido de descentralizac@o de sua histéria e abertura de seu presente para outras referéncias
culturaisl ou praticas de expressdo. Na América Latina a nocdo de interculturalidade vem se
desdobrando em posi¢cdes minoritarias em busca de encontrar uma filosofia contextualizada com
as diferencas, as lutas e a histéria dos povos latino-americanos. Nomes como Guaman Poma de
Ayala (1534-1617) e José Marti (1853-1895) foram precursores desta tradicdo critica latino-
americana. Hoje, Enrique Dussel e Raul Fornet-Betancourt (dentre outros) sdo expressdes vivas
dentro da academia de filosofia intercultural latino-americana. A questdo que mais nos interessa
aqui é a visada desta filosofia em buscar um lugar préprio da América Latina na filosofia, abrindo
para sua pluralidade de pontos de vista, propondo, como afirma Fornet-Betancourt (2004, p. 57)
"uma espécie de inversdao hermenéutica como argumentacdo para tirar a Amerindia do
encobrimento eurocéntrico”. Nesta abertura que o pensamento indigena ganhou conexéo e, de
fato, se apropriou desta prerrogativa ética como uma oportunidade politica de se colocar em
condicdes mais equitativas no debate filosofico. Embora, com efeito, parafraseando Certeau
(1998), se apropria para fazer “interculturalidade’ funcionar sob outro registro, o indigena. Algo que



104

como se da uma dimenséo politica tdo forte a um conceito marcado pela indefinicdo
e obscuridade? Tao logo entendi que era justamente este 0 jogo, pois
interculturalidade mesmo provocando inUmeras interpretacfes seria mais uma das
idéias do aberto, um desdobramento operativo da pachasofia, tornando-o uma
espécie de testemunho de um sistema de relagbes situado entre uma
impossibilidade de dizer e sua possibilidade, quer seja, de um modo de restituir um
meio de exterioridade, em seus siléncios, seus afetos (na sua dispersédo constitutiva
e imanente dos encontros que acontecem). Enfim, na afinidade com o pensamento
da diferenca: uma afirmacao de diferencas e suas relagdes, muito mais do que a
afirmacao do diferente no ser.

No entanto, quero enfatizar, neste movimento insistente de buscar canais
expressivos para nosso entendimento (tdo abalado pela heranca essencialista
ocidental), as ressonancias entre interculturalidade (como apreensdo andina) e

perspectivismo®?.

Retomemos no pano de fundo da discusséo sobre comunicacao.
No perspectivismo, através da integracdo corpo-pensamento se retira da imagem
(da forma) o fundamento moral de representar o mundo para reinserir a perspectiva
das forcas, também recupera a idéia do espaco entre 0S cOrpos como espaco Vivo
(espago-tempo), gerador da descontinuidade (o aberto) em cada encontro, em um
principio de “equivocagdo comunicacional”, (VIVEIROS DE CASTRO, 2012) a partir
das forcas diferenciantes que atuam segundo cada perspectiva (cada corpo em sua
condicdo e capacidade diferencial de afetar e ser afetado).

Se tomarmos o sentido mais béasico de interculturalidade, como uma relacdo
‘entre culturas”, dota-lo de uma apreensao perspectivista leva-o a um ponto de a-
fundamento, na medida em que retira sua possibilidade de representacdao, uma vez

7

que 0 que entra em questdo € o0 excesso proprio da idéia, a diferenca como

s

potencial e indeterminismo. Como afirma Deleuze (2006, p.398), “¢ sempre o

se materializa no Equador quando o Movimento Indigena assume a interculturalidade como
plataforma politica de transformacao social ("nada sé6 para os indios"), o que culmina com a criacao
da Universidade Intercultural Amawtay Wasi, em 2004.

1L A partir do perspectivismo pude encontrar matérias de expresséo que puderam dar consisténcia
de um testemunho da noc¢é&o de interculturalidade, uma espessura de perspectiva (Que me exigia).
Contudo, como toda perspectiva, implica uma inser¢cdo no campo probleméatico e tenso da
traducdo, pois ndo deixa de se constituir como uma construcdo experimental a partir de certos
pressupostos (que, em absoluto, ndo € o mesmo andino, mesmo que se tente imitar). A questéo
aqui, de novo, é buscar com os recursos expressivos e tedricos que dispomos, uma sensibilidade
que nos permita ser afetado por um maior nimero de singularidades expressivas do pensamento e
da vida andina, afim de que possamos nos colocar em condi¢do de parcialidade perspectivista com
ela, em conexao a sua positividade (seu movimento).
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excesso da idéia que constitui a positividade superior que detém o conceito ou
subverte as exigéncias da representagao”. Apreender este excesso da idéia na
distancia que se abre na relacdo, que € também apreenséo viva de sua alteridade
(n&o mais a projecdo do mesmo no outro), que permite certa passividade e, com ela,
a ascensdo a duplicidade do ser, nossa insisténcia desejante de criacdo através do
devir. Enfim, esta abertura, este intersticio relacional, € a condi¢cdo do devir e da
criacao, condicao vital em um mundo relacional. Em termos andinos, é a condicao
de forjarmos nossa paridade constitucional, fazendo jorrar nosso fluxo de tempo de
Yanantinkuy vital.

Neste sentido, segundo o modo que se expressa "interculturalidade" nos
Andes, sobretudo, pelo Movimento Indigena equatoriano, ndo podemos interpreta-lo
na mediagdo de uma categoria. Segundo Deleuze (2006, p.392), “as categorias
pertencem ao mundo da representacdo, no qual constituem formas de distribuicao
pelas quais 0 ser se reparte entre 0s entes segundo regras de proporcionalidade
sedentaria”. Mas, se nao a tratarmos como categoria, como poderiamos trata-la?
Deleuze (2006, p.393) sugere, para estes casos, a idéia de “nocao fantastica, [...]
“irredutiveis ao universal do conceito assim como a particularidade do aqui-e-agora”.
Assim, interculturalidade como “nogao fantastica” evoca uma participacdo em uma
fantastica da imaginacdo (uma poténcia do espirito), cuja implicacdo ontoldgica
depende de outra idéia de distribuicdo dos seres no mundo, distinta da distribuicéo
sedentaria do naturalismo ocidental e seu pressuposto de intersubjetividade na

relacdo comunicativa entre sujeitos'®?.

Entra em jogo uma distribuicdo némade,
totalmente diferente daquela, “um nomos némade, sem propriedade, sem cerca e
sem medida. Ai jA ndo ha partilha de um distribuido, mas sobretudo reparticao
daqueles que se distribuem num espaco aberto ilimitado ou, ao menos, sem limites

precisos”. (DELEUZE, 2006, p.67).

102 Segundo Alliez (2006, p.104), a intersubjetividade implica uma “teoria das formas, enquanto
delegada do desejo na imagem”. Algo que define uma anterioridade na relagdo a partir de uma
imagem da totalidade, um mundo desejado posto como consenso (base de um contrato social,
fundamento da l6gica do Estado-nacao ocidental), no qual um espectador se revela entdo como
suscetivel de se discutir, a partir do qual pode fazer reaparecer seu préprio desejo. (BOURRILAND,
2001). Tomar a intersubjetividade como pressuposto de comunicacao tem consequéncia imediata
na definicdo politica, uma vez que cada um se vé obrigado a argumentar em um terreno
pretendidamente comum, estruturado segundo limitagdes negociaveis e regras do jogo politico
institucionalizado. (STENGERS, 1999). Fundamento da dominacdo, cuja presenca de outra
perspectiva gera instabilidade, medo e, no termo em moda, terror. Assim, intersubjetividade €, de
certo modo, ndo-comunicacgao, pois reduz a relagdo de alteridade a transagao entre “o mesmo no
outro”, mero critério de mercantilizagdo e gestdo participativa da vida (servil) em sociedade.
(ALLIEZ, 2006).
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A idéia de interculturalidade, implicada numa apreensdo da resisténcia
indigena em uma afirmacédo da diferenca no seio da relagdo, que é assim também
uma recusa aos pressupostos da comunicacdo intersubjetiva, segundo normas da
representacdo e da linguagem'®. Algo obscuro, porém rigoroso, pois testemunha a
persisténcia do problema em suas solugfes, mantendo vivos 0os mundos possiveis
gue nao existem fora de suas expressoes (que ndo adquirem transcendéncia e nem
por isso, deixam de existir). (DELEUZE, 2006). Poténcia de afirmagcao do virtual
como modo de assegurar e organizar um campo de individuacdo, uma perspectiva.
A idéia andina de interculturalidade esta, portanto, ligado a assuncdo de um direito
de ndo ser reconhecido e localizado em uma distribuicdo sedentéria (ndo ter sua
diferenca estabilizada, instituida ou reduzida a uma diferenca na representacao), a
fim de que possa permanecer operativa, para cumprir seus ciclos produtivos de
contracao e expansao, territorializacao e desterritorializacéo.

Deste modo, a énfase do movimento indigena equatoriano na idéia de
interculturalidade pode ser expressa segundo uma tbénica perspectivista da luta de
perspectivas em um mundo relacional, onde “a alteridade é anterior a identidade, a
relacdo superior aos termos e a transformacéao interior a forma”. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2012, p. 06). No documento “Amawtay Wasi’: casa de sabedoria (MACAS
et al., 2001), tem-se o registro de um cosmograma-chakana referencial (figura 13)
gue provoca nhossa experimentacdo da idéia andina de interculturalidade em

conexao ao conceito perspectivista de uma ontologia das forcas:

193 Afinal, se tudo fosse subscrito, como no ideal hegemdnico da verdade ocidental (de distribuicdo

sedentaria de pessoas e coisas), a uma classificacdo de subjetividade indigena na humanidade
total (em um espectro multiculturalista), que valor teria o pensamento andino, a forca relacional da
paridade dos pachas, a vibracdo de kay pacha, as forcas pré-individuais e impessoais que habitam
seus corpos indigenas? No maximo a um lugar relativo na participacdo do mundo moderno, uma
partilha do distribuido de antemao em um campo normativo, em uma transcendéncia organizativa e
societaria inquestionada (que mesmo mutavel é sempre uma soberania). O que esta em jogo € a
diferenca da l6gica da normas e a operacdo de um nomos. E, por consequéncia, um desafio a
objetividade do ideal democratico ocidental.
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Figura 13 - Chakana da relacionalidade do ser
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Fonte: Macas et al. (2002).

Nele, uma ontologia relacional (a relacionalidade como ser) é indissociavel da
imanéncia da relagao, a idéia de que “o outro me é imanente” (a vincularidade como
ser). Neste sentido, o conjunto de termos “complementaridade, reciprocidade,
proporcionalidade e correspondéncia” que gravitam em torno do plano de imanéncia
da “vincularidade como ser’, expressam 0s principios da comunicacao intensiva:
complementares porque podem ser afetados um ao outro; reciprocos pois a “troca
de perspectivas” € operativa; proporcionais por supor certa simetria na relacédo e
correspondentes pela ineréncia de uma condicdo humana comum de fundo, muito
enfatizada também nos termos do perspectivismo amerindio. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002).

A questao da interculturalidade como expressédo, mais uma vez, do problema
de comunicagdo como fundamento ontolégico. Diz respeito ao plano constitutivo das
relacbes diferenciantes, marcada pela “luta de perspectivas”. (SZTUTMAN, 2011,
p.15). Aqui cabe apresentar uma frase que se coloca como idéia-forga do Movimento

Indigena Pachakutik equatoriano: “digamos lo que somos, antes que otros nos den
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diciendo lo que no somos™®. Uma declaracéo inconteste de que as perspectivas
estdo em luta e que ha disputa por posicdes no cosmos'®.

Se, por um lado, a fixacdo de perspectiva do outro € algo tido como
incongruente a realidade da presenca do outro como pulsdo diferenciante (o
fundamento relacional da incessante e vital producédo de diferencas), por outro lado,
a imposicao da perspectiva (identitaria) do outro é sempre opressiva e imobilizante.
“Em um mundo talhado pela predagao — pela luta de perspectivas” € preciso manter
uma perspectiva propria (condicao relacional). Porém, paradoxalmente e a0 mesmo
tempo, deve-se evitar as condicbes de uma paralisante (e mortal)

incomunicabilidade (a fixacdo de perspectivas: antes que otros nos den diciendo

L)

2.10 CONHECIMENTO "VIVO": A KUTI-EPISTEMOLOGIA DA AMAWTAY WASI

No documento "Amawtay Wasi: aprender na sabedoria € no bem viver"
(AMAWTAY WASI, 2011) estd expresso que o principio epistemoldgico fundamental
da Universidade "Amawtay Wasi" é a relacionalidade: "a educacédo nesta visdo esta
pensada como aprendizagem para constituir a relacionalidade, a vivéncia
simbolizada, a linguagem simbdlica, como uma maneira entre outras de caminhar
até a sabedoria, de aproximar-se da compreensdo do bem viver'. Como afirma
Estermann (1998, p. 292) "a relacdo é a verdadeira substancia andina". Assim, a
aprendizagem runa, de modo geral, se faz no processo relacional e paritario de
criacdo da vida, na apreensao de sua processualidade e dos movimentos que se
geram no espirito. Ela exige integragcdo corporal (ritual e coletiva), movimento em
direcdo as multiplicidades substantivas e aos movimentos intensivos. Para os runa,
"conhecer algo significa sobretudo realiza-lo celebrativamente e simbolicamente”.

(ESTERMANN, 1998, p.67). O principio ontologico desta epistemologia esta no

194 Esta frase é recorrentemente citada nos discursos do Movimento Indigena equatoriano e conduz a

idéia que convergiu para a criacdo da Amawtay Wasi. (MACAS, 2001). A frase é também sub-
titulo do livro organizado por Pablo Davalos (DAVALOS, 2001).

1% No entanto, o sentido perspectivista da frase extrapola uma apreens&o objetivista da mesma, ou
seja, 0 que os outros dizem deles ndo € da mesma natureza daquilo que eles dizem que séo (ou
‘o sentido ndo € o mesmo nos dois sentidos”). Ndo é tdo somente uma troca de lugar de
enunciacdo, mas de confrontagdo logica. Dizer o que se € pode ndo ser expressar uma
semelhanc¢a ou uma identidade, mas afirmar a diferenca. Diz respeito ao direito de se diferenciar
de si mesmo, de reinventar-se. Como afirma Viveiros de Castro (2002), em um plano de
imanéncia perspectivista, a luta de perspectivas acontece entre sujeitos “em que eles- como nos-
sao diferentes de si mesmo: a diferenga é interna e intensiva, ndo externa ou extensiva”.
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desconhecido (no "mistério do mundo") mais como uma virtualidade ja real do que
uma sintese no significado (um préstimo explicativo a linguagem moral da
consciéncia). Neste sentido, pressupde outra relagdo com a linguagem, uma relacao
nao localizada dos termos, para fazer deles canais de passagem das intensidades
expressivas do mundo, como espécies de "objetos intensivos" que ndo se separam
das experiéncias, /linguagem simbdlica. Como afirma o documento da AW (AMAWTAY
WASI, 2011, p. 171),

A perspectiva da linguagem simbdlica se apresenta como uma questao
chave para dar uma resposta aos fundamentos axiomaticos, pois € a ponte
entre a comunidade macrocosmica e a comunidade microcésmica,
mediados pela comunidade do aqui-e-agora, € o vinculo entre o visivel e 0
invisivel, entre o0 mundo explicado e o implicado, pois transcende a razéo e
a ldgica ocidental.

Porém, dando voz aos incrédulos, como ficariam assim 0S pressupostos
objetivos da epistemologia? Nao estariamos diante de um subjetivismo
generalizado? O que soa como uma dendncia corriqueira revida como afirmacao: é
subjetivismo (se a questdo é que se refere ao espirito). No entanto, o subjetivo torna-
se outra coisa, pois ndo se aparta do mundo, que faz do conhecimento ndo uma
separacao entre o que conhece e o que € conhecido, mas uma dinamica em que o
ato de conhecimento coincide com o ato gerador da realidade. O espirito ndo é
apenas espirito (subjetivo), é também vida e matéria, de acordo com o nivel de
tensdo com o qual ele se vincula (kuti-filosofia).

Porém, sob outra perspectiva, ndo é subjetivismo porque nao ha objetivismo.
O que entra em questdo nesta epistemologia ndo é a imagem dogmatica do
pensamento, o0 desejo imperioso de totalizagdo e transcendéncia, mas a
intensificacdo da subjetividade a partir da insercdo mitica e cerimonial naquilo que
0s runa chamam de "grande tecido transcendental" (AMAWTAY WASI, 2012, p.65),
insergcédo no que esta sendo feito, nos devires de um mundo relacional. Trata-se de
outra relacdo com as coisas, outra objetividade e um outro conhecimento. Algo que
provoca (até a vertigem) o nosso pensamento ocidental na medida em que expde a
fragmentacdo imagética da razdo e sua dependéncia da moral (ressentida) na
composicao de seus quadros explicativos ou de justificacéo.

Um entendimento que remete a articulacdo entre conhecimento e diferenca,

bem como objetividade e diferenca. Deste modo, as ressonancias do pensamento
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da diferenca de Deleuze nos abrem os sentidos e favorecem a passagem destas
intensidades e com elas, uma idéia das diferencas que estdo sendo afirmadas. Para
Deleuze (2006), o problema do pensamento e da epistemologia cientifica ocidental,

seus pressupostos de verdade,

[...] ndo esta na invencdo dos seus proprios erros ou de suas ilusdes:
alguma coisa os funda no ser. Com efeito, enquanto nos achamos diante de
produtos, enquanto as coisas com que estamos as voltas sdo ainda
resultados, ndo podemos apreender as diferencas de natureza pela simples
razdo que de que elas ndo estdo ai: entre duas coisas, entre dois produtos,
s6 ha e s6 pode haver diferenca de grau, de proporcdo. O que difere por
natureza nunca é a uma coisa, mas uma tendéncia. A diferenca de natureza
ndo esta entre dois produtos, entre duas coisas, mas em uma Unica e
mesma coisa, entre duas tendéncias que se atravessam, entre duas
tendéncias que ai se encontram.

A afirmacédo de que o pensamento objetivista ocidental ainda se funda no ser,
refaz noutros termos, o simbolismo mitico das duas serpentes do tempo, que
apresentamos através dos escritos de Javiar Lajo (LAJO, 2006). Deste modo, a
l6gica ocidental se apropria- com exclusividade- da temporalidade material e
formalista (Sachamama), a dimensdo macropolitica e imagética do ser. A questéo da
diferenca, do paradoxo, fica excluida do mundo, pois ela s6 acontece na
complementaridade, no jogo de forcas entre a tendéncia e materialidade, forcas e
formas ou entdo, Sachamama e Yacumama'®.

O pensamento andino, através do principio ontoldgico relacional, ndo nega o
conhecimento cientifico ocidental, pois a sua l6gica ndo é a da negacédo, nem a da
oposicdo (que sao pressupostos da representacdo), e pode até concordar com a
objetividade de tal conhecimento, no entanto, s6 o faz a partir da convicgédo
cosmoldgica de que este conhecimento é parcial, pois apreende somente uma das
duas metades do ser, um dos dois lados do absoluto, um dos dois movimentos da

existéncia, aquele em que pachamama se distende e se pde ao exterior de si. O

1% para nosso entendimento, Deleuze e Guattari operam uma distingdo emblematica entre dois tipos

de ciéncias, a ciéncia régia e a ciéncia ndmade: “a ciéncia régia é inseparavel de um modelo
“hilemorfico”, que implica ao mesmo tempo uma forma organizadora da matéria e uma matéria
preparada para a forma, com frequéncia mostrou-se como esse esquema derivava menos da
técnica ou da vida que de uma sociedade dividida em governantes-governados, depois em
intelectuais-manuais. O que o caracteriza é que toda matéria é colocada do lado do conteldo,
enquanto toda a forma passa para o lado da expressdo. Parece que a ciéncia némade é
imediatamente mais sensivel a conexdo do contelido e da expressdo por si mesmos, cada um
desses dois termos tendo forma e matéria. E assim que para a ciéncia ndmade a matéria nunca é
preparada, portanto homogeneizada, mas € essencialmente portadora de singularidades (que
constituem uma forma de conteudo)”. (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.35).
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outro movimento, além desta face extensiva do ser e das coisas, vai no sentido
inverso, o que reencontra no produto o movimento do qual ele resulta, sua face
intensiva, energética e produtiva. Seu sentido, por assim dizer, espiritual*®’.

O problema da ciéncia ocidental é quando ela, para operar suas codificacdes,
se opde as intensidades, trocando-as por representacfes. Esta operacdo sO
acontece pela produgéo na subjetividade de um sentido de interioridade, o forjar de
um sujeito em si. Sentido de totalizac&o, logica do discurso que é o fundamento de
todo poder (Foucault, 1996), desejo de unidade. (LAJO, 2006).

A questdo andina da objetividade, a sua nocdo alargada de objetividade,
passa pela capacidade de produzir um conhecimento que considere a dinamica
produtiva de transformacgéo e criacdo. Diz respeito a uma capacidade de fazer
passar algo que ndo seja codificavel, a diferenca como tendéncia, o0 movimento das
coisas. Como afirma Lapoujade (2013, p.24), "todo o problema vem de que o
pensamento se apegou aos seres- e ndo ao movimento dos seres". E complemento
com Deleuze (2006b, p.89): "o ser é articulado, o falso problema € o que nao
respeita estas diferencas™ .

A objetividade esta na criacdo (a articulacdo do real) e ndo na reproducao de
linhas abstratas ou codigos do reconhecivel. Neste sentido, a objetividade deste
pensamento passa necessariamente sobre o corpo, pois "a intensidade s6 pode ser
vivida em relacdo com sua inscricdo moével sobre o corpo” (DELEUZE, 2006, p. 325)
na abertura para o mundo que o corpo proporciona. E no corpo que se conduz a
tendéncia e se produz uma perspectiva.

Deste modo, no absoluto do mundo relacional, livre da transcendéncia de
uma "verdade" imaginada, pensar em conhecimento é consolidar uma relagédo
intrinseca com o0 jogo paritario material-cosmico, implicando conhecimento e
desconhecido (o ndo-codificavel) a um principio de individuagdo, em um permanente
vir a ser. Modo insistente e indeterminado de se forjar uma epistemologia sem sede
de formas, cujos conhecimentos ndo separam corpo e pensamento, contetudo e
expressdo: espécies de "clardes diferenciais que saltam e se metarmofoseiam"”.
(DELEUZE, 1997, p.23). Epistemologia como producdo estratégica concreta de

resisténcia e bifurcacdo em relagéo as formas atualizadas, cogni¢cdo encarnada que

107 A rigor, o espiritual neste pensamento ndo se separa da apresentacdo do objeto ou do ser. Nao é

um oculto, mas uma profundidade virtual, que é seu complemento.
198 »Estar a altura dos acontecimentos, eis a ética essencial” (DELEUZE, 1996).
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ndo decorre de regras abstratas, uma vez que a acdo ética emerge ndo como
representacdo de um cédigo de regras morais, mas como problema que implica uma
disposicdo a um dominio dos corpos e dos afetos (FONSECA et al., 2006), a uma
crenca no mundo (que é também um desembaracar-se de tudo que desvia e
bloqueia os processos postos em movimento)*®°.

No entanto, ndo se trata de algum tipo de conhecimento por revelagao (ou
emanacao), mas de expressdes resultantes de agenciamentos praticos, operacdes
desejantes no multiplo e nos movimentos intensivos. Neste sentido, a rigor, para
Deleuze, a produgdo de um conhecimento ndmade ndo seria propriamente uma
epistemologia (que compartiiha 0s mesmos pressupostos subjetivos do senso
comum), mas uma para-epistemologia, pois o que lhe corresponde ndo € um senso
comum, "mas, ao contrario, um para-senso" (DELEUZE, 2006, p. 275), tensdo do
inconsciente, carater extra-proposicional (e ndo empirico) do exercicio paradoxal das
faculdades (o jogo da diferenca). Algo que diz respeito a uma inscricéo vital no jogo
perspectivista (o territério aberto do arrebatamento) produzido no encontro com a
alteridade do mundo. Porém, cabe registrar, uma alteridade que ndo é (como nas
concepcdes fenomenoldgicas de intersubjetividade) a alteridade de um outro sujeito,
porém a alteridade mais completa, a da propria situacdo do encontro (PELBART,
2013), reservatorio compartilhado de singularidades os quais se exige uma conexao,
a producdo de um novo territorio existencial, um permanente renascer (um eterno
retorno). Kuti-epistemologia.

Persistindo nesta problemaética, alcemos uma afirmacéo de Estermann (1998,
p.92): “o primeiro afa do runa andino ndo é a aquisicdo de um ‘conhecimento’ tedrico
e abstrativo do mundo que o rodeia, mas a ‘inser¢gdo mitica’ e a (re)apresentagao
cerimonial e simbdlica do mundo”. Porém, nos cabe perguntar: o que entendemos
por “mitico” e “cerimonial’?

Em termos gerais, um mito refere a “um estado originario de indiferenciacao
entre os humanos e os animais, descritos pela mitologia”. (VIVEIROS DE CASTRO,
2002, p.354). No entanto, este sentido de originario ndo necessariamente remete a

um “presente no passado”, mas a um originario no presente, uma diferenga interna

1% No pensamento andino “a realidade nao esta presente como um material cru que se tenha que

processar mediante a ‘forma’ da cognig¢do; a realidade esta presente como ‘simbolo’, ou seja:
como um complexo de signos concretos e materiais que se referem mutuamente, uns nos outros”.
(ESTERMANN, 1998, p.93-94).
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“pré-significante” e “pré individual’**’. Trata-se de um discurso “para o lado de fora”,
em uma operacao que equivale, segundo Viveiros de Castro, 2012, p.6) a um
“desorientar o juizo”, fazendo “variar a verdade, demonstrando a verdade da
variagcao”. Dito de outro modo: ndo é a variagdo da verdade segundo um sujeito,
mas a condi¢gdo enunciativa “sob a qual desponta para o sujeito a verdade de uma
variagdo”. (ZOURABICHVILLI, 2009, p.60).

No entanto, € no ritual ou cerimonial que o mito € colocado em movimento,
produzindo um contexto espaco-temporal de articulacdo paradoxal entre afinidade e
perspectivismo, comunicacao e diferenca. Segundo Bergson (1978), um salto para
fora da normalidade da inteligéncia, por cima da sua humanidade. Processo que
acontece no mistico como um “salto intensivo”, uma abertura as forcas do mundo e
uma percepc¢ao da situacéo presente- considerando o corpo inserido nela- que vem
0 apelo ou a pergunta que manda a memdéria apresentar as resposta apropriadas
(seguindo uma conexdo vital). Uma memdria-mundo que faz emergir dimensées
complementares de tempo e de devir, movimento que sé € possivel passando do eu
intelectual e social para um “eu de profundidade” (BERGSON, 1978), que destitua a
interioridade absoluta do “eu” e o coloque em relagcao paradoxal e constitutiva as
multiplas “interioridades” espirituais em diferenciagdo, abrindo novos potenciais de
individuagéo intensiva.

De volta ao contexto andino, Medina (2000) nos da idéia do sentido da

“espiritualidade” cerimonial runa:

[...] guando um amerindio fala de espiritos, na realidade esta aludindo a
‘tempos e espagos em transigdo’ bem concretos: ndo a substancias
espirituais, mas eles mesmos: por seu carater transicional, reveste uma
aura, por assim dizer, sagrada e sacramental. Como j4 sabemos, a estes
eventos se chamam chakanas, nexos, pontes, transicées. (MEDINA, 2000,
p.65)

Contudo, como podemos entender a implicagao desta “espiritualidade”, deste
mecanismo ontologico mitico-cerimonial, para a apreenséo runa de “conhecimento”?

Um primeiro aspecto a considerar €, como vimos, o sentido de nao refazer a

119 No entanto, como afirma Viveiros de Castro (2007, p.111), “ha mitos e mitos”, desde os regimes de

enunciagdo mitica “dos 'mestres da verdade’ e seus regimes monarquicos de enunciagdo, do
mundo ‘classico’ helenista, do historiador da filosofia, até o mundo extra-filoséfico das ‘sociedades
contra o Estado’, mundo do pensamento selvagem, da alteridade antropolégica radical”. Este
Gltimo nos parece conduzir a uma idéia compativel ao sentido cosmogonico da mitologia do runa
andino (Inka-Kechwa).
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distincdo ocidental entre formas de expressdo e conteudo, mas, como afirma
Deleuze (1997, p.110) buscar "uma maneira pela qual as expressdes se inserem nos
conteudos [...] onde os signos modificam as coisas elas proprias, assim como as
coisas se prolongam através dos signos". Como sempre, fugir da transcendéncia e
do limite do formal. Como afirma Viveiros de Castro (2012), um movimento para que
se possa repor ao mundo o que se havia posto no eu (0 que tem a ver com uma
poténcia de transformacdo da subjetividade). Um segundo aspecto diz respeito a
desvencilhar do sentido de producao de conhecimento como um compromisso, uma
necessidade ou uma falta a ser suprida. O conhecimento é o efeito da propria
positividade da idéia, ou seja, vem afirmar a poténcia de um meio e as forcas que
habitam seus corpos (e n&o a sua deficiéncia).

O sentido que se exige para a producdo do conhecimento € o de se cumprir
0S acontecimentos, através da intensidades e singularidades que atravessam o
espaco vivido. Um sentido que contempla a irredutibilidade de um conhecimento
duplo, em sua articulacdo (material e imaterial, diferenciada e diferenciante). Como
afirma Estermann (1998, p.94), na articulacdo de uma "epistemologia" andina, onde
"a relacdo cognitiva é uma relacdo derivada em relacdo a relacdo cerimonial
primordial”. Como derivado, um conhecimento submetido a diferenca, sensiveis as
intensidades, portanto exposto a inseguranca do contingente, "representado nédo
como esvanecido ou desaparecido [morto], mas como evanescente e a ponto de
desaparecer". (DELEUZE, 2006, p.77).

No entanto, existem rituais e rituais, conforme o grau de intensidade e
exposicao as forcas. No limite, se refaz um contraste entre "sacerdote" e “xama". O
"sacerdote" seria como um operador de "baixa" intensidade, um mediador das forgas
do mundo segundo os pares complementares da chakana, produzindo novos
pareamentos, porém sem efetuar qualquer sintese dialética entre os termos, mas
evocando e atualizando o fluxo de transformacdo entre eles (yanantinkuy). Um
"sacerdote” cumpre uma funcéo de realizar uma ponte césmica, uma mediacdo nas
transagbes criticas, a fim de assegurar a relacionalidade, a intensificacdo do
processo vital. Espécie de "especialista” ou "sabio" que otimiza um processo posto e
detém a concepcao heuristica do ritual.

O “xama”, por sua vez, conduz uma experiéncia, por assim dizer, de “alta
intensidade”. O ritual xaméanico implica um modo de conhecimento que afirma o ser

como perspectivo, complementar e multiplo. Nestes rituais, apenas 0os xamas Sao
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capazes de transitar entre as perspectivas (VIVEIROS DE CASTRO, 2002),
operando a comunicagdo com outros seres (afetando e sendo afetado). Porém, na

experiéncia xamanica, como experiéncia mistica por exceléncia,

O ser com o qual se comunica nao é finito nem apreensivel pela acéo,
casos que haveria gozo e posse, isto é, fortalecimento do eu egoista, e ndo
ruptura dos limites. Esse objeto deve entdo ser um ser infinito, e implica
uma comunicacao que leva o sujeito a perda de si no seio daquilo que é
incomensuravel a si. Mas na medida em que esse infinito é ser, o ser infinito
(o sujeito), que se perdeu enquanto finito, se reencontra no infinito enquanto
ser e sai da experiéncia incolume, com sua existéncia a salvo. (PELBART,
1989, p.85).

Experiéncia aguda da perspectiva tragica da vida, desnudamento da
existéncia e exposigdo a sua inseguranga, mas também de certo tateio ao “tempo
pleno”, algo que nos aproxima do “como se chega a ser o que se €”, o verdadeiro
abissal, descrito na obra Ecce Homo, de Nietzsche (2008).

Do ponto de vista de um modo de conhecimento, 0 xamanismo intensifica o
sentido de personificacdo daquilo que se conhece (VIVEIROS DE CASTRO, 2002),
justamente para ativar as condicdes relacionais, liberando particulas, engendrando
transformacdes reciprocas (a processualidade da vida). Algo que acontece como
relacdo de alteridade, o que, ndo custa repetir, ndo se da entre sujeitos, mas envolve
0 espaco intersticial, a diferenca de potencial que se cria, o fora de um “entre”, mas
também o fora que envolve a todos. O xamanismo, portanto, implica um
conhecimento vinculado ao fora, no aberto da relacdo mais intensa: movimento no
impossivel (no que ndo se apresenta sob o modo da possibilidade, do poder)***.
Ontologizacdo do conhecimento (subtraindo-lhe tudo que o ligue ao discurso, ao

sujeito e ao objeto)**?.

1 Mesmo com referéncia ao fora (como “dobra para o lado de fora”), portanto ndo vinculado a uma

interioridade (ou “dobra pro lado de dentro”), este conhecimento ndo é dispersdo, mas condi¢cao
que prepara a criagcdo do novo, algo que (nés, ocidentais) experimentamos como “consciéncia
artistica”, mas que no xamanismo se expande para constituir inimeras vias de conexdo com o
fora, com o mundo das forcas. Apesar do terror que se gera (sobretudo para a subjetividade
ocidental), ndo ha duvidas que esta abertura produz conhecimento, assim como ja “se sabe
perfeitamente que as afirmagbes sobre a improdutividade da loucura nao tém fundamento”.
(PELBART, 1989, p174). Neste caso, nem precisamos ir tdo longe, se levarmos em conta toda
producdo de conhecimento da heranca amerindia (andina ou ndo) em astronomia, matemaética, e,
sobretudo, na “domesticacao de plantas” (batata, milho, tomate, mandioca, quinua, dentre outras),
a qual, para muitos, foi um sustentaculo organico (via colonialismo) da histéria do progresso
material da modernidade ocidental.

Cabe registrar que a experiéncia xamanica, por vezes, acontece envolvendo a mediacdo de
plantas e animais que conduzem a “efeitos psicoativos”, gerando uma espécie de experiéncia
“psicotica” (éxtases, alucinagdes, encantamentos), envolvida tanto na ruptura das “amarras”
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No entanto, nos documentos definidores da proposta conceitual e institucional
da Amawtay Wasi, o "Amawtay Wasi - proposta de um caminho sem caminho"
(MACAS, et al., 2002) e o "Amawtay Wasi: aprender na sabedoria e no bem viver"
(AMAWTAY WASI, 2011) s6 encontrei uma Unica mencado ao xamanismo, mesmo
assim de forma muito expedita: "propor e difundir um caminho xamanico"
(AMAWTAY WASI, 2011, p.198). Somente no trabalho de campo, conversando com
0s estudantes e dirigentes da AW é que tive a dimensdo do grau de tensdo que o
tema envolve, sobretudo na relacdo institucional, onde o sentido xamanico-
perspectivista da aprendizagem se dilui ou é abarcado pelo conceito mais genérico
de interculturalidade, melhor articulado aos espacos de negociacgéo, portanto, em um
termo relativo a um interesse politico de natureza tatica (em um sentido de acédo
politica que buscaremos uma conexao nos capitulos 4 e 5 deste texto).

Neste sentido, a tbnica da proposta politico-"pedagogica” vai a direcdo do
esquema simbdlico da chakana, ou cruz quadrada andina, a qual denomina de
"grande ordenador" das passagens cosmicas, algo que, pela sua estruturacéo
esquematica, se torna mais aproximado aos canones da reflexdo académica,
embora todos saibam, o quéo diferente deles é sua operacionalidade e cosmologia.

A imbricagdo entre conteddo e expressdo como antitese ao movimento de
transcendéncia tem sua afirmacdo ndo s6 no modo de agenciamento do
conhecimento, mas também (como onto-l6gica) no modo de institucionalizacdo da
AW. A criacdo da AW, desde sua proposicdo e segundo sua implicacdo no
movimento indigena, foi marcada por uma disposicdo de autonomia e
problematizacéo aos protocolos institucionais de uma universidade ocidental. A idéia
era nao reproduzir o modelo centralizado, difusionista e disciplinador (que tem a
l6gica do Estado-nacdo e a subjetividade moral do homem ocidental como
referéncia).

A imbricacdo expressao-conteldo na proposta se materializada segundo duas
perspectivas inter-relacionadas: a primeira (a) no sentido na estruturagcdo da AW em
cinco “Centros de Saber”, cuja distribuicdo organica compde a base relacional de

uma “chakana institucional” (figuras 14 e 15), onde se pareiam agenciamentos

sensorio-motoras, como nas condi¢des de acesso ao virtual. Visto que, segundo Deleuze (1990, p.
68), "esse virtual se insinua ndo nas imagens-lembranca, mas propriamente no seu fracasso, nos
estados oniricos, alucinatorios, hipnoticos, amnésicos, delirantes, panorama flutuante que vem a
tona em virtude do afrouxamento sensdrio-motor".
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conceituais (ou espago-temporais) conforme uma definicdo de problematicas inter-

relacionadas da vida andina, posteriormente materializada em cursos ou carreiras.

Figura 14 - Os 5 centros de saber

Os cinco Centros do Saber

Ushay Yachay
Yachay Yachay Munay
Ar

Ushay Kawsay Munay

Fogo Vida Agua
Ruray Ruray Munay
Ushay Terra Ruray

Fonte: Amawtay Wasi (2012).

Figura 15 - Os desafios de cada Centro de Saber

Desafios de cada Centro do Saber

O desafio da O desafio da
interculturalidade Yachay Cosmovisdo
Ar
Ushay Kawsay Munay
Fogo Vida Agua
O desafio de en- Ruray O desafio de um
genhos para a vidal Terra Mundo vivo

Fonte: Amawtay Wasi (2012).
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Os cinco centros da AW (Yachay Munay, Munay Ruray, Ruray Ushay, Ushay
Yachay e Kawsay) sdo assim definidos:

O centro Yachay Munay tem como desafio as cosmovisfes, as
racionalidades, as filosofias; neste centro se articulam um conjunto de
saberes e saberes-fazeres que dao conta da co-construcdo intercultural das
diversas cosmovisGes e epistemologia, da simbologia, linguagem e a
estética (entre outras). [...] O centro Munay Ruray tem como desafio a
construcdo de um mundo vivo que possibilite a emergéncia de Sumak
Kawsay ou ‘bem viver, permita articular o ser humano a comunidade, a
terra, ao planeta, ao cosmos. [...] O centro Ruray Ushay apresenta o desafio
da recuperacéo e o desenvolvimento dos engenhos humanos orientados a
vida, nele cooperardo quem estiver interessado no campo das ciéncias,
técnicas e tecnologias de Abya Yala. [...] O centro Ushay Yachay apresenta
como desafio a interculturalidade, isto é, a expressao igualitaria das mais
diversas culturas existente a nivel local, nacional e internacional, nele
cooperardo os interessados nos campos da organizacdo politica de Abya
Yala. [...] O centro Kawsay coloca como desafio a constru¢do da sabedoria,
€ 0 eixo articulador, relacionador maior, vinculador do conjunto dos centros
de Saber, nele se expressa o coracéo da casa da sabedoria Amawtay Wasi
(AMAWTAY WASI, 2011, p.191-193).

Cabe marcar que, com efeito, os termos Yachay (“pensar”), Ruray ou Ruay
(“fazer”, “efetuar”, “equilibrar’) e Munay (“sentir”, “desejar’) correspondem aos
respectivos principios dos trés pachas (os quais, por sua vez, correspondem as trés
partes do corpo) Hanan Pacha, Kay Pacha e Uku Pacha, conforme o ilustrado
anteriormente na figura 05 deste texto.

Uma segunda (b) perspectiva se apresenta conforme uma énfase em um
sentido cuja melhor expressdo é o de transversalidade na ldgica institucional,
evocando o sentido dindmico da relacionalidade da chakana como principio vital de
um processo de producdo de conhecimento ligado ao comum (a vida cotidiana e
sensivel), ndo hierarquizante ou determinista, na qual o0 movimento,
desterritorializante e criador, esteja sempre co-presente®®.

Feito esta discussdo da natureza do conhecimento andino, bem como do
modo que a AW se articula institucionalmente para integra-lo em uma dinamica

coletiva de aprendizagem e a producdo de um conteaddo comum, penso ainda na

13 O conceito de transversalidade é utilizado por Guattari (1981, p. 96, apud AGUIAR; ROCHA, 2007)
na elaboragao tedrica da psicoterapia institucional. “O autor define a transversalidade como a
superacdo de uma pura verticalidade (estrutura piramidal) e de uma simples horizontalidade (um
certo ajeitar-se na situacéo), constituindo-se em um terceiro vetor. A transversalidade implica a
ativacdo da circulacdo da comunicacgéo e dos agenciamentos enquanto producdo de outros modos
de ser, sentir e atuar” (AGUIAR; ROCHA, 2007, p.658). A transversalidade como condi¢do da
criacdo, grau de complexificacdo e atravessamento institucional.
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exigéncia de mais uma incursdo na questdo metodoldgica (ou anti-metodologica),
mais propriamente para entende-lo como modo de subjetivacao.

O método esta relacionado as condicbes de producdo de sentido ou
consciéncia. Para Lajo (2006, p.183), a consciéncia é uma concepcao de tempo que
expressa uma dindmica, "que vai de uma contracdo a um minimo e uma expansao a
um maximo". Movimento este que € 0 jogo de expressdo (ou atualizacdo) de
Yanantinkuy, o jorro de tempo que flui nos intersticios energéticos dos pares
relacionais. A idéia runa de consciéncia diz respeito a "por-se, como o condor, em
condicdes favoraveis ao voo". (GUILLEMOT, 2006, p.51). Ou seja: primordialmente,
a consciéncia exige uma apreenséo da corrente da vida, independente das formas
criadas que Ihe atravessam, fazendo que todo o continuo do vital seja a consciéncia
em sua dimensédo energética e positiva. Deste modo, o sentido para os runa néo €
individual, "o individuo ndo é o primeiro na ordem do sentido". (ZOURABICHVILLI,
2009, p.54). Em termos deleuzianos, o sentido aqui € o espaco da distribuicdo
ndmade, das singularidades no multiplo, onde ndo ha uma partilha originaria das
significacdes, espaco aberto do devir. (ZOURABICHVILLI, 2009).

No entanto, uma nova idéia de sujeito de conhecimento se forja na
temporalidade némade do ser, no modo particular (individual ou coletivo) de
convergir as singularidades e criar os pontilhados de um plano de composi¢ao, (uma
pessoalidade, um corte no tempo). Embora enseje uma forte expressdo de
passividade, uma "aventura no involuntario" (DELEUZE, 2003, p.116), como
principio de individuacdo (que parece tudo autorizar), ela acontece na atividade e no
rigor da experimentacdo e no o aprimoramento de uma espécie de tato no
pensamento, uma vigilancia para discernir os signos fecundos (linhas de criacgéo,
que nos obriga a pensar) dos estéreis (impasses, superticbes ou obcessées).
(ZOURABICHVILLI, 2009)***. Deste modo, o sentido depende das singularidades e
do modo com que cada um ativa seus pares, segundo suas forcas e perspectivas
relacionais e desejantes, bem como, segundo a afirmacdo de uma diferengca como
conhecimento. Este conhecimento, que se confunde com o sentido, em Kechwa se

7

denomina fian, cujo significado é "caminho". (GUILLEMOT, 2006).

4 Disse Nietzsche (1995, p.228) “E preciso ter um critério: eu distingo o grande estilo; eu distingo

atividade e reatividade; eu distingo os superabundantes, os perdularios e o0s sofredores
passionais. [...] Uma natureza rica e segura de si manda ao diabo a questdo de saber se ela
conhecera a beatitude- ela ndo tem nenhum interesse em qualquer forma de felicidade, ela é
forga, apetite”.
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Neste sentido, podemos dizer que a afirmag¢do do conhecimento andino é a
afirmacéo da vida dos runa, pois esta relacionado ao comum, ao vivente, uma vez
que nao faz o "salto mortal" da transcendéncia. Por isso, a insisténcia de seus
pensadores de chama-lo de "conhecimento vivo" (Wachay), que é, segundo
Ninanturmanya (2013b) a acepcdo plena de Yachay'’®. O método para chegar a
este conhecimento ndo se da por aquisicdo ou mesmo aderéncia, mas por insercao
e atividade relacional intensiva, em um processo que na filosofia andina define como
proporcionalizagéo (LAJO, 2006, MEDINA, 2000, GUILLEMOT, 2006).

Para um entendimento do conceito andino de proporcionalizagdo, Guillemot
(2006) nos propde um contraste com o homélogo ocidental de "dimensionalizacao".
"No ocidente, a dimensionalizacdo serve como ferramenta para criar uma topologia
do corpo no espaco, uma localizacdo dentro do espaco abstrato, produto final da
criacdo do sujeito individual, a adequacdo da consciéncia com esta localizagédo do
corpo no espaco” (GUILLEMOT, 2006, p.55). Ja no pensamento andino - onde o
espaco ndo advém de coordenadas ou abstracGes logicas, mas € conjuncao
espaco-tempo, "espaco-vivo" ou pacha (onde as relagdes acontecem, singularidades
se efetuam e corpos se transformam) - ndo se trata de projetar uma
dimensionalizacdo do mundo, mas se lancar a uma particular proporcionalizacao,
algo que precede a divisdo sujeito-objeto, como um duplo entre um jogo de

expectativa e descoberta de territérios existenciais insuspeitos*®. A

1°  segundo Ninanturmanya (2013a), o verbo kechwa Yachay é um exemplo das limitacdes da

traducdo e da irredutibilidade do conceito relacional. Numa apropriagdo vulgar, a que o autor
chama de "significado profano, o mais superficial, 0 comum e corrente e que se fala sem a menor
reflexdo. [...] Assim, Yachay € 'saber, sabedoria, conhecimento, gnosis" (p. 02). Um segundo nivel
de apreensédo diz respeito a seu significado literal "dado pela presenca de sua raiz verbal ou
particulas componentes. Yachay= Ya + chay, em que ‘chay' significa 'chegada'. Portanto,
literalmente Yachay significa 'a chegada de Ya' (p. 02). E o autor segue para afirmar um terceiro
nivel de apreensdo, o mais profundo, que chama de "significado genuino, um significado que se
pode obter com base em sua 'légica interna e externa'. Partindo de seu significado literal,
analisando suas particulas componentes e seu contexto de uso. Deste modo, Yachay significa 'a
chegada da sabedoria (Ya)', ou também, 'a transformacéo pela acdo da sabedoria" (p. 02). Estas
distingbes ganham grande relevancia no contexto das disputas semioldgicas da
contemporaneidade andina, como veremos mais adiante neste texto.

Segundo Guillemot (2006) a proporcionalizacdo andina implica em outras dimensfes que nao as
coordenadas ocidentais. As 5 (cinco) dimensfes sdo assim orientacdes por onde se realiza a
proporcionalizacdo dentro do processo ontoldgico. Uma primeira dimensao de proporcionalizacéo
diz respeito a constituir a prépria condicdo de si como ser duplo, a paridade de si (ter "consciéncia”
da vibracdo de Kay pacha a partir do pareamento de Hanan pacha e Uku pacha no préprio corpo).
A segunda proporcionalizacdo define o plano onde vivem os pares como "comunidade"
(constituicdo de pares no coletivo social). A terceira, diz respeito ao pareamento proporcional da
"comunidade” com o ambiente, integrando o pacha nas atividades de produzir alimento, festas e
jogos. A quarta dimenséo de proporcionalizagdo é a da comunidade como o xamé, cujo vinculo
brinda a comunidade com o "sentido" do tempo pleno. A quinta e Gltima proporcionalizagdo é "a
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proporcionalizacdo advém de uma resposta as urgéncias das sensacdes (as
vibracfes de kay pacha) e da abertura para 0 mundo, para compor a expressao de
uma maneira de viver que enseja, nos termos de Viveiros de Castro (2012, p.13),
uma "ontologia politica do sensivel".

O desafio passa a ser pensar as ressonancias de um processo de
pensamento por proporcionalizagdo e nosso conceito ocidental de "epistemologia”.
Sob certo aspecto, poderiamos dizer que se trata de uma anti-epistemologia, no
sentido de uma anti-légica andina. Contudo, se preservarmos o sentido relacional da
producdo de conhecimento (como ela toma corpo, se territorializa e desterritorializa
conforme as forcas desejantes e contingentes), € que poderiamos afirma-la como
epistemoldgica, mas em uma epistemologia paradoxal ou kuti-epistemologia, o
esplendor de uma epistemologia transbordante e viva.

Neste sentido, vem com forca a ressonancia do pensamento por
proporcionalizacao e a idéia deleuzo-guattariana de transversalizacdo da existéncia
(GUATTARI, 1981, DELEUZE, 2006). Nos termos de Rodrigues (1993, p.473), "em
Guattari, o prefixo trans conduz a uma nova forma de pensar a existéncia, liberada
dos constrangimentos disciplinares [...], mapas ja estabelecidos do conhecimento".
Esta transversalizacdo, pensada por Deleuze (2006), como um sentido do plano de
consisténcia, na producdo de um tracado transversal de acoplamentos que possam
assegurar uma ressonancia interna e um equilibrio dinamico, relacionado a uma
problematica em transformacéo. Através dela, a producdo do conhecimento néo
consiste em um direcionamento da acdo para a resolucdo de problemas, como uma
reivindicacdo da condicdo humana (em um sujeito soberano), mas aponta para uma
"condicdo trans-humana" ligada a um devir ndo teleologico-teoldgico (PELBART,
2003, p.70), a um “"caminho sem caminho" (MACAS et al, 2002). Dito
afirmativamente, aponta para uma conexao paradoxal a uma epistemologia némade,
a qual "relaciona-se ao indice de transversalizacdo que o0 corpo suporta e diz
respeito as relacdes de um dentro com o fora, a abertura do corpo a diferenca,
desdobrando suas poténcias mito-poéticas". (FONSECA; ENGELMAN, 2006, p.87).

Porém, nova inquietacdo: se este conhecimento ndo produz um sujeito,

produz o que? Produz, nos termos de Lajo (2006, p.169), "um sistema de

gue se faz entender, como a afirmacédo, através do eterno renascimento, do xamé&, do tecido
césmico da comunidade. A esta dimensdo podemos chamar ‘proporcionalizagdo energética’ da
comunidade". (GUILLEMOT, 2006, p. 12).
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7

propor¢des”, que € sempre resultado de um pareamento, de um encontro de
multiplicidades em relacdo. Porém, € claro que a afirmacao de que "néo se produz
um sujeito” se refere a idéia de um sujeito unitario e essencialista. Nao se trata de
um pressuposto de negacdo, mas de afirmacdo de uma outra perspectiva de
"sujeito”, conforme um principio de individuacdo que néo esta nele (em uma suposta
interioridade exclusivista), mas na relacdo com o mundo (a "vincularidade do ser").
Dito de outro modo, trata-se de afirmar a condicdo dupla (ou paritaria) do ser, nédo
separando ser e devir, forma e forca, mas incidindo sempre o primeiro no segundo,
refazendo o que Simondon (2003) denominou de "metaestabilidade” no movimento
de individuacdo, algo que evoca novamente a idéia andina de proporcionalizagédo
como ser.

Neste sentido, a universidade Amawtay Wasi se constitui como um espaco
intensivo de experimentacdo e enunciacdo das expressfes andinas de
conhecimento, com sua primazia pela diferenca em relagcdo a qualquer exterioridade
formal, afirmado na prioridade da relacéo ritual e cerimonial sobre a cognoscitiva
(AMAWTAY WASI, 2011). Como vimos, suas referéncias sédo as forcas, mais que a
determinacdo de um conhecido, uma vez que todo conhecido (em um regime de
forcas que se atravessam) esta sempre defasado (como o "ser" individual) diante do
conhecimento da virtualidade de si e do mundo. Deste modo, trata-se sempre de
uma enfase na criacao de possiveis para o conhecimento runa, uma potencializacdo
da sua relacionalidade no mundo moderno, afirmando seu poder diferenciante (e sua
diferenca). Por isso, no aberto deste conhecimento, se contempla o desconhecido,
nao aceita sua determinacao (para ndo perder o vinculo com a corrente do vital, com
as multiplicidades de um mundo vivo), e até se fundamenta neste indeterminismo
(como condigdo de acesso as forcas e a poténcia mistica). E assim, com efeito,
define um contraponto em relacédo ao poder de determinacéo da ciéncia de Estado,
da ciéncia do poder unitario e centralizador (da distribuicdo sedentaria), ensejando
uma poténcia (ndmade) de resisténcia as instancias de transcendencializagdo do
comum, da vida. Um entendimento da AW como impulso experimentador do corpo e
do pensamento indigena em sua poténcia ética, estética e politica, confrontando o
poder hegemonico ali onde ele nasce, parafraseando Foucault (2007), na moral do
sujeito e na afirmagdo da possibiidade de uma verdade universal como

conhecimento.
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3 INTERPELACOES HISTORICAS INDIGENAS E POLITICAS DA DIFERENCA

"E por debandada que as coisas progridem e 0S signos
proliferam" (DELEUZE; GUATTARI, 1995).

3.1 DAS INCONSISTENCIAS “HISTORICAS”

“Nos fendmenos histéricos como a revolucdo de 1789, a
comuna,a revolucdo de 1917, ha sempre uma parte de
acontecimento, irredutivel as determinacdes sociais, as séries
causais. Os historiadores n&do gostam deste aspecto: eles
restauram causalidades para-depois. Porém,o0 acontecimento
mesmo estd em desenganche ou em ruptura com as
causalidades: € uma bifurcacédo, um desvio com relacéo as leis,

um estado instavel que abre um novo campo de possiveis’
(GUATTARI, 1984).

“Como se desfazer de um poder sobre a vida para afirmar um
poder da vida?” (COELHO; FARINA, 2010).

N&do ha como falar em histéria indigena sem penetrar em um territério de
ambiguidades e pleno de tensfes. A evocacao da historia implica colocar-se em
relacdo com um sistema de conhecimento firmemente engastado nas préticas
institucionais que invocam a génese do Estado Nagdo e de seus regimes de
verdade. Como afirma Chakrabarty (1999, p.14) “a histéria € uma forma disciplinada
e institucionalmente regulada de meméria coletiva”*’.

O forjar de uma historia critica, além das coacdes das retéricas em nome da
nacdo e da modernidade, tem como contingéncia o irromper de outras
temporalidades, a disjungdo temporal que coloca em evidéncias o marco cultural (e
seus referentes morais) do tempo linear e evolutivo da histéria hegemonica

ocidental. O tempo histérico ndo mais como operador de uma ordem que se

7 Para este mesmo autor, a “economia’ e a “histéria” sdo as formas de conhecimento que

correspondem as duas instituicbes mais importantes que a modernidade apresentou ao mundo: o
modo capitalista de producdo e o Estado-nagdo (de onde a histéria oficial fala da figura do
cidad&o, da sua génese).
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estabelece como um dado natural (evolugéo) que acontece segundo determinacdes
causais (razdes histéricas)®. A histéria colocada sobre a contingéncia do encontro,
lugar do intempestivo e da criacdo no intervalo (forma vazia do tempo) de relacbes
que se efetuam como diferenca. Uma histéria critica que recusa a sintese e a
transformacao da interpretacdo em interioridade subjetiva, mas mantém aberta a
conexdo com a alteridade do mundo, possibilitando proliferacbes e afirmando
singularidades. A histéria atenta as dimensdes do tempo onde se criam as causas
gue geram acontecimentos (e novas historias, bifurcacées).

No entanto a histéria acessivel devém, em grande medida, de informacdes ja
marcadas e a critica que se faz ocorre como sentido de desnaturacdo de uma
histéria dos vencedores, algo que ja deforma o sentido histérico das lutas praticas
indigenas (na medida que a negatividade critica ndo é universal e definivel apriori,
assim como néo € a resisténcia, o desejo, dentre outros). O que nos resta é o rastro,
algo de impessoal com potencial de transformar (afetar) o pensamento histérico,
ainda que epistemologico. Uma histéria que ndo sustenta mais seu fundamento de
totalizacdo racional, de explicacdo das razbes da mudanca histérica no transcorrer
de um tempo evolutivo e linear. Ela s6é se faz na propria impossibilidade, esta é sua
condicdo. (CHAKRABARTY, 1999).

Como afirma Pelbart (2013, p.19), “tudo indica que ha mesmo um problema
de ‘luz’ no pensamento. Como nao ofuscar a luz menor com o ‘holofote’ da razao?”
A questdo historica passa a ser uma mencdo mais detida a experimentos
micropoliticos e que podem dar um contratestemunho contundente. Uma expressao
de implicacdo a luta pratica indigena (como invencao subjetivante) e ndo mais uma

transcendéncia ou guia moral do mundo evolutivo ocidental**®.

"8 Uma perspectiva de historiografia ideal ndo subordinada as estruturas da razdo, de uma

consciéncia que pensa o mundo como totalidade organizavel em um tempo segmentado em
principio, meio e fim. Nos termos de Ulpiano (1993, p. 04), além do tempo objetivo (linear e
historiografico), ha um “tempo subjetivo” também chamado de sintese passiva, lugar de criacéo
que ndo se constitui em atos de consciéncia plena, mas se funda nas forcas inconscientes, das
linhas nele atravessadas- o devir do mundo. A sintese passiva seria assim o principio de
individuacdo, a fundacéo do tempo que emerge no sujeito (individual ou coletivo) por meio das
forcas que nele habitam em meio a uma exterioridade, cujas intensidades Ihe afeta. Em Diferenca
e Repeticdo (DELEUZE, 2006), Deleuze apresenta formas de viver o tempo na filosofia andina
(ESTERMANN, 1998), o autor projeta a vida ritual segundo a cosmologia Kichwa do tempo ciclico
e sua apreensao historica.

1% Como afirma Veyne (1978 p. 67-68 apud GOLDMAN, 2006, p.48) “a explicagéo historica tem um
sentido banal de compreenséo, ou seja, pretende apenas mostrar o desenvolvimento da intriga,

fazer compreende-lo, enunciar o resumo da intriga”.
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Podemos falar de um esforco de “acontecimentalizacdo” da historia,
produzindo uma analise da génese do Movimento Indigena equatoriano como
expressdo (mesmo que) linear do seu acontecimento (ANJOS, 2011). Uma analise
indissociada da afirmacdo do seu limite e inerente precariedade, através das
evidéncias de toda sorte de intuicbes perdidas na analise, porém mantendo em
aberto (como potencial e lugar de diferenca) as conexfes com todas as expressoes
gue nao existem fora de suas expressodes, seus “valores de implicagdo” (DELEUZE,
2006, p.388) e contingéncia (incluindo a irrupcdo de outras temporalidades- da
memoria e imemoriais). Trata-se, enfim, do problema do observador.

Neste sentido, a questao passa a ser detectar e acompanhar os registros da
outras historias, desatreladas do espaco-tempo de uma historia hegemobnica para
gue se possa apreende-la, de certo modo, na perspectiva das experimentacdes de
outros espacgos-tempos, bifurcacbes e diferenciagcbes no curso das coisas. Nos
termos de Deleuze (1992, p.231),

A histdria ndo é experimentacdo, ela é apenas o conjunto das condi¢des
guase negativas que possibilitam a experimentacdo de algo que escapa a
historia. Sem histéria, a experimentacdo permaneceria indeterminada,
incondicionada, mas a experimenta¢ao nao € histdrica.

Deste modo, a abertura de possiveis histéricos responde a descobertas de
nascentes de devires, suscitando acontecimentos. Trata-se do amplo desejo de
“recolocar a histéria no mundo” para poder afirmar sua multiplicidade e insistente
diferenciacdo. No caso especifico, tomar a narrativa histérica como expressao da
relacdo entre a variacdo da série historica de constituicdo do Estado-nacao
equatoriano e a variacdo de agenciamento do Movimento Indigena, compondo um
perpétuo campo de interacdo e diferenciacdes. A divergéncia de séries com
diferentes estilos de variagdo continua, em concorréncia e pressuposicao reciproca
(VIVEIROS DE CASTRO, 2007). Nos termos de Deleuze e Guattari (1997),
processos de desterritorializacdo e reterritorializacdo (ou de descodificacdo e de
sobrecodificagdo), onde ndo ha independéncia em nenhuma das séries. O Estado
insiste em um desejo de totalizacdo e sintese que esbarra no carater indeterminado
de suas margens, como afirmam Das e Poole (2008, p. 35) “para romper e abrir a

solidez geralmente atribuida ao Estado”.
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Segundo Wade (2001), o indigena é o “outro” constitutivo da génese do
estado equatoriano, aquele que tem a existéncia para justificacdo identitaria
daqueles “que nao sao indios” em um desenrolar de classificagcbes de identidade
como principio gerador de estratégias de poder e dominacdo. A representacao
identitaria como determinagdo de uma localizacao identitaria que desnatura, deforma
e capturam fluxos vitais- os devires e intempestividades do mundo- como desejo de
estabilizacdo e unidade (sob o duplo expresso na teleologia de um sujeito e na
“verdade” de um deus garantia todo poderoso).

A imposicao de uma diferenca externa como condi¢cdo de representacéao dos
seus outros- a criagdo da categoria “indigena” no seio da relagdo entre povos
nativos e colonizadores- age por sobrecodificacdes sob as quais as incongruéncias
do “outro”, como contrapartida, vem revelar o transbordamento de um excesso de
forcas e linhas vitais, sobretudo na exigéncia de um direito de ndo se deixar
representar como condicdo de existéncia. A percepcdo destas incongruéncias-
notadamente nas formas de manipulagdes cotidianas, suposta aceitacdo de normas
impostas- para ao mesmo tempo as fazerem funcionar sob outro registro- tem sido
tratado em muitos campos das Ciéncias Sociais por dentro do status candnico de
resisténcia, muitas vezes obscurecendo a relacdo entre esses momentos criticos e a
vida cotidiana destas pessoas. (DAS, 2001).

Entendo que o pensamento filoséfico da diferenca (passando por Espinosa,
Nietzsche e Foucault, dentre outros), cujas virtualidades Deleuze atualiza, tem como
idéia e intensidade critica a afirmacéo da diferenca- sobretudo a poténcia politica de
transformacao como positividade (contrario antilégico do reativo e da negagdo como
principio identitario). A histéria das transformacgfes indigenas como agenciamentos
de forcas afirmativas (e ndo um dado apriori ou uma negacéo opositiva- “ser pelo
que nao se €”) em um mundo em imanéncia, como desejo e producdo existencial.
(DELEUZE, 2006). Segundo Pelbart (2013), sdo “novos agenciamentos a partir de
um outro Sim!”

Destaco também, para a compreensdo (limitada a um sentido do
inapreensivel) desta transformacéao, a idéia de Foucault, revista por Deleuze (2006),

sobre o pensamento do fora'®®. A experiéncia de uma confrontacdo de forcas, de

120 “O Fora ¢é a distancia entre as forcas, isto é, a Diferenca. [..] Na relacdo das forcas do Fora, a
Diferenga entre elas ndo € um puro vazio, mas constitui uma intensidade. [...] O Fora como
espacamento vertiginoso € a diferenca resultante do enfrentamento das forgas, [...] geradora de
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uma pluralidade de forcas que expde o sujeito as forcas do fora, pois mantém com
elas uma relacdo de troca e mobilidade produtiva- pressuposi¢do reciproca em um
lugar de criagcdo como imanéncia, producédo de novos mundos. (COELHO; FARINA,
2010). Mas também forcas invisiveis do fora que se potencializam na multiplicidade,
onde toda essencializagdo representativa e identitaria- transformacéo da diferenca
no mesmo- ao contrério, busca localizar o outro como mecanismo de bloqueio do
acesso as diferencas (negando a alteridade). Por isto, como poderemos atestar o
carater fragmentario ou segmentario como ensejo de poténcia ao Movimento
Indigena equatoriano, no seu agenciamento e composicdo transversal de
transformacao historica (seu potencial subversivo de novidade). “Fragmentos que,
pela sua impossibilidade de compor uma unidade, compdem todas as possibilidades
de historias”. (CARVALHO, 2010, p. 179).

3.2 BREVE APREENSAO HISTORICA INDIGENO-EQUATORIANA

A natureza da articulagdo da diversidade de povos e a integragao “identitaria”
na categoria de indigena (que é também, pode-se dizer, expressao pan-indigena
andino de “estar junto”), como modo de resisténcia politica e cultural remete a
singularidades sociais desde um grande periodo histérico anterior a chegada dos
colonizadores espanhais.

Segundo Mora (2008), ha evidéncias arqueoldgicas (datadas entre 1300 e
550 A.C.) da complexidade das relacdes produtivas e de intercambio ativo (de
produtos, conhecimentos, pessoas, dentre outros) entre povos da Costa com os da
Serra e Amazébnia equatoriana (Anexo 1). Ha indicios que por volta de 550 a 500
A.C. este processo relacional se aprofundou em modos de integragéo, consolidando
aliancas de corte mais estavel, as quais foram categorizados (ha linguagem
historiografica) por “cacicagos” ou “senhorios étnicos”. Segundo o autor, estas
aliancas tinham cunho “militar”, porém sem indicios de qualquer sentido proto-

estatal.

uma expectativa aberta (para o fora, para o novo), atraida por uma auséncia inominavel e
deixando circular em seu meio justamente esse deserto que a circunda e constitui”. (PELBART,
1989, p.124).
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No entanto, um periodo marcante na memoria destes povos nativos da regiao
que atualmente € o Equador foi a “conquista” dos guerreiros Incas no final do século
XV*2! Porém, nos termos de Mora (2008 p.28),

[...] falar de ‘conquista’ inca como um feito de submetimento colonial pode
ser um erro, posto que significou uma integracéo ao grande império em que
0s povos de nosso atual pais cumpriram um papel protagdnico. [...]
Ademais, o sistema inca ndo destruiu formas de organizacdo social e os
tracos culturais ou religiosos pré-existentes, sendo que 0S manteve,
inserindo-0s no complexo sistema comunitario de Tawantinsuyo.

Embora a presenca Inca tenha durado algo como 80 anos no sul e 40 anos no
norte do atual Equador, sua influéncia foi enorme, sobretudo como expressédo de
integracdo de povos nativos. A lingua Kichwa, de origen incaica, foi adotada como
espécie de lingua pan-indigena para povos da serra e costa equatoriana, com fortes
implicagbes politicas. Um importante registro € a ndo abrangéncia da regido
amazobnica equatoriana pelos incas, gerando um aspecto de diferenciacao
significativa na experiéncia histérica dos povos amazonicos com os da serra e costa
equatoriana®.

Em torno de 1530, no contexto da chegada dos “conquistadores” espanhdis, o
império Inca passava por uma crise e conflitos de poder. Crise que poderia apontar
para uma transicao até outras formas de organizacao politica que ndo surgiram por
efeito da “conquista”. Mas o fato € que a queda do império inca e a relativa facilidade
com que o0s conquistadores espanhdis subjugaram o Tahuantinsuyo se pode
explicar melhor por conflitos e debilidades internas no momento histérico do império
inca. (MORA, 2008).

O chamado periodo colonial espanhol transcorreu por aproximadamente 300

anos, o qual, a despeito uma simplificacéo historica de um processo de consolidacao

21 Os Incas provenientes do sul do Peru constituiram forte expansionismo desde 1438 até 1525, cujo

“império” chamado de Tawantinsuyu (as quatro regides) abrangeu em torno de 3 milhdes de
quildmetros quadrados, desde o centro-norte chileno (e noroeste argentino) até o extremo sul da
atual Coldmbia. (ESTERMANN, 1998).

22 0 estudos das interacdes entre povos amazonicos e andinos no histéria pré-hispanica vem
suscitando um amplo debate que sugerem a destituicdo de certo senso comum que coloca as
sociedades andinas num ponto de vista superior em termos de complexidade e avancos
civilizatérios. Os trabalhos arqueolégicos de Roosevelt (1980) sugerem uma sofisticacdo das
chefaturas amazonicas do pré-histérico, tratadas como “centro de civilizagdo”, dada sua forga de
difusdo cultural e influéncia politica. Algo que leva Viveiros de Castro (2002) a reforgar o
questionamento de um “falso arcaismo” dos povos amazénicos atuais, que alimenta preconceitos
e perspectivas sociais hierarquicas. No Equador, apesar das aliangas politicas estratégicas entre
povos amazonicos e serranos de lingua Kichwa, notam-se ecos destas apreensdes, as quais
geram, algumas vezes, mal entendidos.
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de um dominio imperial, manifesta uma grande complexidade e singularidades
histéricas que marcam tanto a matriz de formacdo do Estado-nacdo equatoriano,
como as suas frentes de resisténcia e deslocamento. Segundo Ayala Mora (2008,
p.37) um testemunho deste paradoxo se expressa na inconsisténcia da periodizacéo
dominante "hispanico-criolla" como “a conquista” sendo uma etapa entre os anos 30
e 40 do século XVI, uma vez que povos da Costa e da Amazbnia tiveram 0s
respectivos “contatos” bem posteriormente do que os da serra. Ou seja: a vida dos
povos invadidos tem outra periodizagéo.

Apesar do problema da generalizacdo (pois uma genealogia das relacao
indigenas e o império espanhol ndo esta na algcada deste trabalho), penso ser
importante o registro de nuances desta relacdo que definem, apesar do dominio e
violéncia colonial, algumas margens de territorializacéo existencial indigena.

O interesse imediato da coroa espanhola na regido foi na geragdo de uma
especializacdo regional dentro do império colonial baseada no extrativismo mineral
(com énfase de 1530-1590) e posteriormente abrangendo a producéo de alimentos e
tecidos (1591-1700, aproximadamente). A instituicdo basica da relacdo entre os
colonizadores espanhdis e os nativos foi a chama encomienda, pela qual a coroa
repassava a um encomendero (colono espanhol) - o direito de explorar o trabalho de
um grupo de indigenas, porém vinculada ao apoio incondicional a missédo da igreja
de evangelizacdo dessas pessoas. Os Indigenas recebiam um pagamento pelos
trabalhos, porém eram obrigados a pagar um tributo a coroa (que comprometia a
maior parte de sua “remuneragao”) para arcar com o “beneficio” da “evangelizagao”
recebida. (CEVALLQOS, 1982).

Este modo de organizacédo definiu uma divisdo do que posteriormente foi
chamado de “governo dos brancos” e “governo dos indios”, cuja distancia, apesar da
violéncia colonial, permitiu a resisténcia indigena através da manutencdo de um
coletivo, suas memorias, praticas e celebracdes. Noutro aspecto, muitas das normas
impostas e de subjugamento religioso eram incorporadas, com aparéncia de adesao,
mas “"para faze-los funcionar em outro registro, que n&do o0s previstos pelo
colonizador". (CERTEAU, 1998, p.95). Afirmacéo de resisténcia vital (a partir de um
principio nomadico), onde “permaneciam outros, no interior do sistema que assim
assimilavam e que os assimilava exteriormente”. (CERTEAU,1998, p. 94).

Em torno do ano de 1700, apds uma crise do pds-guerra espanhol, instala-se

uma situacéo de crise e mudanca de orientacdo do mecanismo colonial, no sentido
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de superacgdo das formas de exploracédo tradicionais e de impulso a industrializagédo
espanhola. Esta mudanca se deu a custo da redugédo do comércio e circulagdo de
mercadorias da col6nia, causando uma forte recessao téxtil que, aliado aos sinais de
esgotamentos das minas, reconfigurou-se o “pacto colonial” através do interesse
imperial por fluxos diretamente financeiros, ou seja, forte tributagdo, aliada a
instensificacdo da exploracdo agricola*®®. Deste modo se acentuou o processo de
consolidagédo do latifundio como eixo de todo sistema econémico, “que se deu em
boa parte a custo das terras das comunidades indigenas”. (MORA, 2008).

Neste periodo, a violéncia tributaria fez emergir, do ponto de vista indigena,
mecanismos de resisténcia ativa, como registros de isolamentos e levantamentos
indigenas de protesto. J4 no ponto de vista dos colonizadores e da elite politica da
época, acentuou-se a consolidacdo de um corporativismo crioulo (dos descendentes
espanhois com dominios na coldénia) como critica ao intervencionismo imperial. Com
o robustecimento do latifundio (sobretudo no inicio do século XIX) e a ampliacdo do
poder econdmico crioulo, esta resisténcia da elite local, muitas vezes articulada a
insatisfacdo indigena, engendrou tendéncias autonomistas, através de
reivindicacbes de acesso da elite crioula também ao poder politico. Desejos de
autonomia que vieram a consistir um movimento para a independéncia da coroa
espanhola, que culminou com a emancipa¢cédo de um agregado regional, a chamada
“Gran Colémbia”, em 18192,

Com a independéncia e o esboco de um discurso de integracdo nacional
crioula, as relagcdes crioula-indigena adquirem um viés liberal e modernizante. Uma
transicdo lenta (mas consistente) que expressa correspondéncias ao diagrama de
transformacdo das l6gicas sociais e econ6micas dos Estados-nacdes europeus
(referencias fundamentais da ordem eurocéntrica crioula). Foucault (1999) apreende
esta transformacdo como uma mudanca no regime geral do poder, ao diferenciar o

poder da soberania e a emergéncia do que chamou de biopoder, modo de gerir a

28 Como afirmam Deleuze e Guattari (1997, p.34), “as funcdes régias do Estado sdo: sedentizar,

regrar fluxos, criar corporacdes e recorrer a mao-de-obra forgada”.

2% O processo de independéncia se cristalizou em 1819 e abrangeu um territério que ia desde a
regido da atual Venezuela, Nova Granada, Coldmbia até o Equador. Uma alian¢ca emancipatoria
inter-regional, capitaneada pelo General Simén Bolivar, que possibilitou a criagcdo de um grande
pais, um tipo de referente continental, a chamada “Gran Colédmbia”. Apés um periodo conturbado
para a consolidacdo de interesses regionais conflitantes entre oligarquias regionais, os quais se
somaram uma politica de retaliagdo das poténcias europeias (que ndo tinham interesse na
formagdo estatal forte na América do Sul, mas pequenas unidades politicas, mais fracas e
supostamente manipulaveis), a “Gran Colémbia” foi desmembrada, iniciando movimentos de
independéncia que levaram a definicdo da atual conformacgéo geopolitica da regido.
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vida e a sobrevida (como estratégia de ajuste - e expansdo - do capitalismo
emergente)’?.

No Equador, o processo de liberalizacdo se acentua a partir da proclamacéao
da republica (1830) para redefinir as bases de dominacao para além das perigosas
linhas divisorias do periodo colonial imperial de uma divisdo “governo dos brancos” e
“governo dos indios” (como sistema de poder soberano baseado na arrecadacao de
tributos e arregimentacdo de forcas de trabalho). Segundo Guerrero (1997), a
formacdo do Estado nacional republicano deriva de um processo pos-colonial
baseado na ideologia da mesticagem como principio gerador de estratégias de
poder que empurra a divisdo racial “mais além”, para a formacdo de dois grandes
grupos: os branco-mesticos e os outros.

Sob este sistema republicano, historicamente inscrito no sentido pratico dos
equatorianos, tal matriz binaria se converte em uma realidade simbdlica que encarna
em agentes sociais redefinidos: os cidadaos e os sujeitos por civilizar no Equador
(mais tarde derivando para a dicotomia cidadaos “desenvolvidos” e sujeitos “a
desenvolver”). O marco do progresso passa a ser definido pela idéia de unidade
nacional, onde o objetivo € a refuncionalizacdo de um lugar indigena na sociedade,
segundo o principio biopolitco do estado moderno de “administragcdo de
populagdes”. No entanto, como assinala Guerrero (1998), com a instalacdo da
republica mudam-se os mecanismos de poder, mas a estrutura social racializada da
sociedade equatoriana persiste:

Por omissédo, quase sem instrumentos legais, nem discussdes publicas (sob
o siléncio autojustificado que impde a légica da igualdade universal cidada),
se outorga a uma periferia de poderes (haciendas, igreja, unidades
domésticas de cidadania, redes de clientela e instituicbes locais de
governo), a gestdo (demografica, econdmica espacial e simbodlica) das

populacdes identificadas e numeradas sobre a categoria de ‘indios’. As
populagdes indigenas se tornam res privada, uma preocupacao

2> Em termos gerais, na soberania o poder se da sobre a vida e através da morte: “é porque o
soberano pode matar que ele exerce seu direito sobre a vida” (FOUCAULT, 1999, p.287). Sua
I6gica de poder é um fazer morrer. O poder soberano, no fundo, € um mecanismo de retirada, de
subtracao, seja da riqueza, dos produtos, bens, servicos, trabalho ou..de sangue! Ja no biopoder,
o interesse se desloca para o fazer viver, modo onde a disciplinarizac@o dos corpos e a regulagéo
(ou gestéo) da vida das populacdes acabam confluindo. Segundo Pelbart (2003, p.58), trata-se de
uma biopolitica, “a vida e seus mecanismos entram nos calculos explicitos do poder e saber,
enquanto estes se tornam agentes de transformagéo da vida”. Algo cuja intensificagdo implica um
grande debate sobre as transformagfes do pensamento politico mundial, também abordado por
Deleuze e Guattari (1997) com desdobramentos em Agamben (2004), Negri e Hardt (2001; 2005),
Lazzarato (2006), dentre outros. Retomaremos, mais adiante (Capitulo 4), a interface desta
guestdo com o movimento indigena equatoriano.
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micropolitica ndo estatal: das formac6es periféricas de poderes nos confins
do publico. (GUERRERO, 1998, p. 116).

Nestas contingéncias se conforma uma organizagdo social e produtiva que
singulariza a experiéncia indigena na génese do capitalismo equatoriano, a
hacienda'?®®. Nela, “o rural” equatoriano se reorganiza e define um sistema (cujas

influéncias ainda perdura) de relacdes de dominacéao e “resisténcia” em ambito local:

As relacdes entre cidaddos e indigenas sdo marcadas em uma etiqueta
ritualizada de subordinacé@o e aliancas de reciprocidade desigual analogas
ao do parentesco: a delegacéo até o privado implica uma personalizacdo da
dominagéo. [...] essa personalizacdo tinha um efeito sobre a violéncia da
fronteira étnica: eufemizava (em um sentido de Bourdieu) os
enfrentamentos posto que permitia estratégias barrocas de atenuacgéo das
forcas de resisténcia. (GUERRERO, 1998, pg. 117).

No entanto, a hacienda como lugar de vida indigena também leva a definir
como o duplo da dominagédo a recomposicao de praticas indigenas como fluxos de
desterritorializacdo - contra-fluxo também eufemizante - alterando e criando um
espaco de mediacdo (um “entre”) nas relagbes de poder, fazendo-a funcionar em
outro registro. De unidade tipicamente politico-econbmica, a matriz indigena
transforma o sistema hacienda em unidade cultural, simbdlico-celebrativa e ritual.
(DAVALOS, 2005). Esta “ocupacdo” cosmoldgica indigena no mundo de dominagéo
da hacienda da uma aparéncia de acomodacéo e subsuncéo - reduzindo (em um
primeiro momento) os conflitos e sublevacfes ao projeta-los para além da oposicao
“classista”.

Dito de outro modo, na hacienda como seio de um sistema de dominacéao, se
conduz uma operacao radical transformando-a em um lécus formador de sentido, o
qual a partir do pensamento da diferenca de Deleuze& Guattari (1997), poderiamos
chamar de “zonas de descodificacao”, lugar de agenciamento indigena, onde a partir
dos meios (e ndo da oposicdo direta) se cria um territdrio que permite uma
existéncia.

De uma fronteira racial e étnica que inventa a categoria “indigena” (criada
para organizar e justificar uma estrutura de dominacéo), a experiéncia cotidiana

sensivel destas pessoas cria um territorio que se abre para um agenciamento

126 preferi manter a palavra hacienda em espanhol, pois a sua traducdo imediata para o portugués

como “fazenda” poderia implicar numa alteracdo de sentido justamente no aspecto do que a
singulariza como organizacao social e politica local (embora os termos mantenham certa nogao
cognata).
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coletivo em uma multiplicidade “indigena”, cuja consisténcia historica (ou anti-
histérica) procede por consolidacdo e por liames transversais dos problemas
(DELEUZE, 2006), ritualizacdo de praticas e afirmacédo celebrativo-simbodlica.
(DAVALOS, 2005, ESTERMANN, 1998). Um agenciamento que n&do subordina a
categoria “indigena” a natureza ou realidade, mas que a atualiza sutiimente em uma
consisténcia conquistada em si mesma (nas relagdes e conexdes que geram, na
diferenca que evocam e fazem acontecer)?’.

Neste agenciamento se afirma o que Davalos (2001) denomina “matriz
indigena” da sociedade equatoriana, que embora invisibilizada nas macro-politicas
de Estado (como afirma GUERRERO, 1997), vem afirmar - em um campo relacional-
o potencial de transformacédo da diferenca nas micropoliticas das lutas préticas
cotidianas. Tal condicéo, a época, ainda nao constitui ainda um Movimento Indigena
como lugar especifico de enunciacdo no campo politico nacional equatoriano, mas
cria as condi¢cdes para 0 seu acontecimento (como poténcia de transformacgéo) -
disseminando rumores e atuando em um meio como espaco vertiginoso e
diferenciante das forcas sem mediacéo, superacéo ou totalizacdo. (PELBART, 1989,
p.124).

Contudo, cabe ressaltar, é iluséria a imagem de um Estado unitario, fechado e
plenamente soberano enquanto forgas invisiveis lhe consome “em profundidade”.
Como afirmam Deleuze e Guattari (1997, p.23), “o Estado ele mesmo sempre esteve
em relacdo com o Fora. No entanto, a soberania s6 reina sobre aquilo que ela é
capaz de interiorizar, de apropriar-se localmente”. As forcas itinerantes indigenas
gue deslocam o sentido da dominacdo da hacienda afetam o campo politico
nacional, alterando o campo de forcas das diferencas internas estruturadas nas
correntes ideoldogicas do pensamento nacional equatoriano, que, se juntando a
outros fatores e conjuncdes histdricas, coloca em evidéncia o conflito histérico das
forcas que se articulam na constituicdo do Estado-nagdo equatoriano a partir do
inicio do século XX: as forcas dos chamados “conservadores” ligados ao sistema
hacienda (concentrado na geopolitica da “serra” equatoriana) e a emergéncia do

liberalismo vinculada aos interesses econdémicos citadinos (vinculadas a geopolitica

127 Se ha vida indigena é porque ha um querer indigena, mas querer um acontecimento n&o significa

querer 0 que acontece, mas algo “no que acontece: abertura a multiplicidade para a fabricagao de
novos corpos”. (ZOURABICHVILI, 2005, p. 52). A condigao “indigena”- signo de um movimento em
um corpo coletivo- é assim tanto um resultado (desta abertura) como a criacdo de uma causa (na
determinagéo “autbnoma” das condigbes de um problema).
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da “costa” equatoriana), industriais e de modelos produtivos atualizados na matriz
moderna de estruturacao social e trabalho formal capitalista, aliado a teoria liberal de
mercado vigente.

De alguma maneira, o objetivo de integrar os indigenas no projeto nacional é
algo notavel e objeto de negociagcdo entre as elites da época. A modernizacdo do
pais, segundo o ideal compartido da teoria européia de Estado, passava pela
superacdo de certo “viés feudal’, segundo o entendimento dos arautos do
capitalismo sobre o amalgama cultural-simbolico-econédmico do sistema “hacienda”,
a fim de contar com uma nova base de exploracdo livre de mao-de-obra e de
controle de territorio e seus recursos naturais. Segundo Ortiz (2010, p.467), “mais
gue oposicdes entre donos de terra serranos e agro-exportadores costenhos, se
assistiu a uma continua alianca e colaboracdo, em um meio de contradicdes e de
limites impostos pela gradual integracéo do pais ao mercado mundial”.

A hacienda se transforma e durante o segundo governo liberal de Eloy Alfaro
(1906-1911) torna-se ilegal a pratica emblemética da concertaje, que era, entre
outras coisas, o endividamento progressivo do indio com o seu “patrao”. Instituem-se
relacbes de trabalho alheias a logica tradicional da hacienda, mas que além dos
interesses econdmico dos liberais, visava conter a emergéncia de sublevacdes
indigenas que esbocava repeticdo em um contexto de crise. (BOTERO, 2008).

O regime republicano liberal projetou um modelo de politicas pela qual o
Estado reassume um papel ativo no processo de integracdo indigena na sociedade
mestica. A modernizacao da relacao Estado - indigenas na republica liberal projeta
uma imagem (e os termos) de uma populacdo as quais os poderes publicos devem
civilizar rumo a um ideal de igualdade cidada. Fato que se desdobrou em uma
oficializacdo e ratificacdo de um conceito de cidadania centrado no modelo branco-
mestico masculino e que, por conseguinte, consolidou a exclusdo indigena.
(GUERRERO, 1996). Segundo este autor,

[...] com a implantagdo de uma cidadania excludente foram centrifugadas do
Estado central as estratégias cotidianas e rituais de dominacdo entre
populacdo branca e indios. Nas pardquias rurais ficaram relegadas ao
ambito do privado: nas casas domésticas e nas terras de gente branca do
pueblo, nas haciendas ou em ambitos de relagées semi privadas como nas
pracas de mercado, (GUERRERO, 1996, p. 4).
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Uma exclusao tanto cotidiana- na reproducéo da violéncia da fronteira étnica
e racial de uma sociedade hierarquizada- quanto de reconhecimento oficial do
Estado. Frente a hegemonizacdo universalista da igualdade cidada, a categoria
indigena deixa de existir na linguagem explicita do poder equatoriano e, nem ao
menos, constam nas estatisticas realizadas por um grande periodo. (MORA, 2008).

Na lei de organizagcdo e regime de comunas, de 1937, e sua lei
complementaria, o Estatuto Juridico das Comunidades Camponesas, instaura uma
concepcao protetora da organizacdo comunal e a incorpora a populacdo indigena
(transfigurada em genérico camponés) ao ordenamento juridico administrativo
estatal. No entanto, tal exclusdo nominal dos indigenas ndo se sustenta em relacédo
a presenca real de pessoas gue insistiam como diferentes- na lingua, na vestimenta,
nas praticas sociais e afetivas.

O retorno do indigena na esfera das politicas publicas acontece nos termos
da progressiva institucionalizagéo do indigenismo como politica de Estado'®®. Para
Ortiz (2010, p. 467), “com o indigenismo dominante, a nagdo permanece intacta, a
chamada “unidade nacional”’, que é a expressao da desigualdade entre os setores
socioculturais que a constituem, fica a salvo. [...] Os indios sao vistos como
problema a ser resolvido a partir do acionamento do projeto dominante de Estado-
nacao”.

No entanto, o registro do indigenismo tem uma complexidade historica que
demanda a percepcdo da agéncia indigena no processo. Breton (2009) assinala a
experiéncia emblematica e com grande penetracdo no mundo rural equatoriano que
foi o projeto da Missdo Andina do Equador (MAE)**°, demonstrando um perfil de um
modelo de acdo indigenista mais pragmatico e tecnocratico, convergente com 0s

bY

pressupostos tedricos com uma antropologia aplicada emergente & época™°. No

128 Sobre indigenismo na América Latina, vide Verdum (2006).

Segundo Breton (2009, p.74), “desenhado pelas Nagdes unidas em 1952 e dirigido pela OIT
(Organizacao Internacional do Trabalho) até a sua integracdo na estrutura do Estado equatoriano
em 1964, o MAE representou para aquele tempo o mais ambicioso projeto indigenista da area
andina”

O reconhecimento do problema indigena, como problema social fundamental, favorece o
desenvolvimento de uma antropologia indigenista em toda América Latina. No Equador, esta
frente é representada, sobretudo, no trabalho do etnélogo Gonzalo Aguirre Beltran. Os primeiros
estudos deste indigenismo oficial tem como pressuposto o baixo desenvolvimento econémico, o
atraso tecnolégico e as deficiéncias sanitarias das comunidades indigenas. Frente a esse
diagnéstico, aponta-se a necessidade de descentralizacdo administrativa, introdugdo da
escolarizacdo em massa, a definicdo de direitos sobre a terra e a modernizacdo da agricultura
indigena. Tem inicio um processo de pedagogia social, caracterizada como “aculturagao
planejada”. (BARTOLI, 2002, p.12-13). O desenvolvimento do projeto do MAE revela claramente
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entanto, junto com o plano tecnocratico, 0 MAE conduziu a¢gbes ndo convencionais a
época como em educacao e capacitacdo de lideres camponeses. Se as investidas
tecnocraticas de desenvolvimento tiveram um minimo efeito e resultado, n&o
sucedeu 0 mesmo no ponto de vista organizativo.

Segundo Bretén (2009),

Paradoxalmente uma iniciativa como esta, homogeneizadora em sua
filosofia, veio a contribuir (no longo prazo) para a reivindicagdo da diferenca
como ferramenta e demanda politica em relacdo aqueles a quem
presumidamente ia se integrar na sociedade nacional, na medida em que
facilitou a reproducdo e fortalecimento das fronteiras étnicas. (BRETON,
2009, p. 75).

Trata-se da composicdo, por dentro das relagdes institucionais deste
desenvolvimento, de um novo problema, o qual Guerrero (1996, 1998) traduziu em
termos de um processo de conformagdo progressiva de “formas ventriloquas de
representacao” vinculadas e circunscritas na génese de um novo tipo de privatizagao
da relacdo Estado-indigena realizada através das iniciativas de corte indigenista™®".

O indigenismo como expressdo de um periodo de reorganizacao das bases
do poder a partir de um novo modelo de modernizacdo do Estado-nagdo que se
anunciava, invocando o fortalecimento do Estado na gestdo do Desenvolvimento e
“Administracdo de Populacdes” do poés-guerra’®?>. A modernizacdo econdmica e
social dos paises da regido andina (entre os quais o Equador) devia entdo passar,
em consequéncia, por uma consolidacdo de Estados fortes, intervencionistas e
protecionistas, capazes, sobretudo, de reformar estruturas agrarias qualificadas
como obsoletas de modo a facilitar o fluxo de recursos humanos e financeiros até a
indUstria e o crescimento urbano, assim como pela articulagdo de um discurso

nacional susceptivel de aglutinar amplos setores sociais ao redor deste projeto.

seu conteudo tecnocratico: verbas para estradas vicinais, escolas comunitarias, infraestruturas
sanitérias, habitacdo rural e, muito especialmente, a aquisicdo de instrumentos e equipamentos
para a introdu¢cdo do modelo agricola da “Revolucdo Verde”, marcaram os limites de sua
intervencdo. (BRETON, 1997; 2009).

31 0 desenvolvimento destas “formas ventriloquas de representacdo” guarda certa correspondéncia
com a da “tutela” como mecanismo de representagdo na politica indigenista do Estado brasileiro.
As implicagbes dela no processo de emergéncia de demandas indigenas a partir também do
fortalecimento das fronteiras étnicas no Brasil € comentado por Eduardo Viveiros de Castro
(VIVEIROS DE CASTRO, 2006).

132 Este modelo foi teorizado desde a Comissdo Econémica para a América Latina e Caribe (CEPAL),
sendo convertida no paradigma dominante em matéria de desenvolvimento desde o final da
década de 40 até o inicio da de 1980.
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As politicas e a disseminacgédo das préticas indigenistas marcavam um periodo
gue se acentuam as acdes de integracdo daqueles mais marginalizados entre os
marginalizados rurais (DE LA PENA, 1997), mas também como um complemento
especifico de um periodo em que a chamada “Reforma Agraria” se “tornou um
expressdo magica no mundo do desenvolvimento rural, selo de uma complexa e
paradoxal alianga do Estado com o campesinato”. (BRETON, 2009). Esta alianca
tornada mais uma frente, com forte componente externo, de investida contra o
sistema pouco esclarecido da hacienda, tido como estrutura incompativel as bases
expansionistas de um capitalismo nacional incipiente.

Neste sentido, indigenas se inserem na luta camponesa pela reforma agréria,
mas uma insercao definida segundo critérios socioecondmicos de um tipo especifico
de camponés. Para a esquerda equatoriana, em geral, € como ndo se houvesse
indigenas, mas sim camponeses. A relacdo produtiva era a condi¢cdo de existéncia
histérica. No entanto uma andlise mais aproximada revela que a relacdo da
esquerda com os indigenas da conta que sua presenca se torna importante
influéncia na construcdo organizativa e politica de um movimento. Neste sentido,
cabe o registro da agéncia de setores progressistas da igreja e militantes de setores
da esquerda equatoriana na formacédo, pari passu ao indigenismo, de quadros de
dirigentes indigenas implicados na luta pela reforma agraria e combate a
hacienda’®®. Neste contexto, surge em 1944, desde a 6rbita do Partido Comunista
(com o objetivo maior de impulsionar o sindicalismo entre a populacéo indigena), a
Federacédo Equatoriana de Indios (FEI). Segundo Guerrero (1996, p. 102-103),

[...] a FEI se constitui em uma sorte de aparato indigenista ndo-estatal; um
organismo de mediacao, de expressao e traducdo (uma ventriloquia politica)
de sujeitos sociais, os indios, carentes de reconhecimento (legalidade e
legitimidade) e, por isso, sem discurso reconhecido e acesso direto ao
sistema politico. [...] ao intervir como um organismo indigenista, uma
instituicdo que prepondera cidaddos brancos que assumem a mediacdo
sujeitos-indios, reproduzindo aquele qui pro quo inerente ao Estado em seu
trato com sujeitos coloniais: uma populacdo sem direitos reconhecidos em
um sistema juridico e politico do Estado-nacao, cuja realidade aparece em

interesses obscuros de terceiros, em linguagens duplas, em versdes
deformadas de si e dos outros.

3% Ortiz (2010, p. 469), reforcando um carater ambivalente dos interesses das elites liberais e dos

idedlogos do socialismo na Reforma Agraéria, afirma que “liberais e socialistas transitam na mesma
matriz ocidental e eurocéntrica: uns para incorporar os indios ao mercado, como consumidores e
pequenos proprietarios, e outros para inclui-los nas massas operdrias, anénimas e homogéneas,
através do estabelecimento de relagdes salariais e de sindicalizagdo, como condi¢des tidas como
necessarias para ascender a um projeto de revolugao”.
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Uma dimensdo importante desta presenca de indigenas em processos
formativos e institucionais indigenistas e também de ativistas indigenas em
organizacdes de esquerda (e os intercambios constataveis entre eles e os idedlogos
urbanos néo-indigenas), pode ser interpretada desde a Otica gramsciana de
formacao de intelectuais organicos, agentes que vao jogar um papel chave na luta
pela terra, na liquidacao definitiva do regime da hacienda e na construcdo de um
sujeito de acao coletiva amparado sob o “termo guarda-chuva” de “indigena”.

No entanto, esta alianca estratégica indigena-esquerda revolucionaria traz
subjacente uma forte tensdo, que se resolvia no ambito dos micro-poderes locais, no
dia a dia dos pueblos, acusando sempre estes vieses ventriloquos e conspicuos.
Rumores incessantes, mas também espaco de segredo (de uma diferenca
indigena). Portanto, mais uma expressado e experiéncia historica de reproducéo e
fortalecimento de uma fronteira étnica, gerando as condi¢bes para o desenrolar de
singularidades implicados na composicdo das especificidades de um campo de
enunciacao que se principia: o Movimento Indigena.

Um novo horizonte de experimentacdo politica de transformacéo
(desterritorializacao e reterritorializacdo) acontece com a efetivacéo das duas leis de
Reforma Agraria (1962 e 1974) no pais. A forca do Estado (amparado em apoio
internacional e nas expectativas e riqgueza advinda da producéo de petréleo) e de um
sindicalismo camponés fortalecido conduziu um processo de reforma agraria que
gerou uma mutacdo estrutural significativa do espaco rural equatoriano
(CHIRIBOGA, 1987, BARSKY, 1988, BRETON, 1997)**.

Novas condi¢cdes sdo definidas onde atuam agéncias indigenas em um
campo problemético de transformacédo. Segundo Guerrero (1996, p.03),

[...Jcom a dissolucdo da “hacienda” como sistema de poder tradicional, se
desestruturava uma reticula de micro campo de poder entre patrbes e o0s
personagens da cena administrativa dos pueblos [0 ordenamento juridico

administrativo imposto desde 1937]: cura, tenente politico e a chamada
‘gente branca’. [...] Desaparecido esse suporte nodal de dominacao étnica,

13 Apesar de sua positividade de transformacdo de um espaco rural altamente concentrado, heranca

das politicas coloniais criollas (categoria referente a descendentes europeus nascidos na América)
conhecidas como encomiendas (BOTERO, 2008), a reforma agraria equatoriana sofre criticas,
sobretudo pela énfase maior no desenvolvimento de dindmicas capitalistas no rural do que
propriamente pelo interesse social. Segundo Breton (2009, p. 82-83), em linhas gerais, “a reforma
agraria permitiu ampliar a superficie agropecudria (dois milhées de hectares em somente 20
anos), mascarar as estatisticas sobre a distribuigdo real da riqueza nacional, manter e transformar
as grandes propriedades potencialmente viaveis [distribuindo aquelas menos viaveis e de gestédo
considerada mais “arcaica”] e estimular a mobilidade social de um campesinato cada vez mais
heterogéneo”.
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se abre um vazio de poder nas paréquias rurais da Serra, de onde, ao cabe
de quase trés décadas aparece finalmente um conglomerado heteréclito de
instituicbes publicas, mas ndo estatais, que se autoqualificam como
“indigenas” e consolidam uma sorte de sociedade civil de tipo rural e étnica.

No transcorrer do acontecimento de todo este processo, a mudanca do poder
local ensejava uma abertura do horizonte de experiéncia de vida da populacéao
indigena. Os desdobramentos desta mudanca passam, segundo Carrazco (1993,
p.43), por um fendmeno demogréfico:

Os “pueblos”, de populagcdo majoritariamente mestica e depositaria de
fontes de poder no esquema tradicional, vai perdendo importancia em
beneficio de setores campesino-indigenas que, proporcionalmente, tendem
a aumentar nos espacgos paroquiais. Na realidade, os mesmos “pueblos”

vao perdendo importancia e, em certo sentido, suas funcdes vao sendo
assumidas pela populacdo do entorno que, cabe precisar, € indigena.

Agregado a este processo, a “indigenizacédo do campo” (GUERRERO, 1996),
ocorre também pelo incremento da emigracdo da populagdo rural branca e mestica
para as cidades que se industrializam (nova distribuicdo da mao-de-obra como
exigéncia ao avanco capitalista). Segundo Guerrero (1996), “a populacdo nas
paréquias indigenas emigra menos de maneira definitiva que aquelas branco-
mesti¢as, tornando obviamente o espacgo rural tendendo a um indigenizagao”.

No entanto, longe de uma imputacdo de sedentarismo as comunidades
indigenas, pelo contrario, 0 que acontece € a intensificacdo dos deslocamentos e,
como havia dito, uma abertura de novas experiéncias de vida. Se, por um lado, a
Reforma Agréaria facilitou o acesso a terra e o acesso a melhores condi¢cdes
materiais, que aliado a maior densidade demogréfica indigena, proporcionaram
melhores condi¢gBes para um processo organizativo de base “autbnoma” (que assim
define um primeiro momento de confrontagéo e reagao a “ventriloquia politica”- que
ja ndo se sustenta nas mesmas bases aos velhos mecanismos indigenistas ou
vinculagdes ideoldgicas universalistas).

Por outro lado, para um grande contingente de pessoas, o0 deslocamento de
suas economias e desestruturacdo do sistema anterior devido a reforma agréaria (e o
problema da territorializacdo ao modo de propriedade privada), lhes obrigou a
buscar fora do ambito domeéstico os complementos indispensaveis para garantir
sobrevivéncia. Ao escapar do ambito local, os comuneros indigenas ascendem a um

sistema de poder de distinta natureza:
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Ao deixar de ser indigena da administracdo privada, coseguir escapar do
cerco de dominacéo local e adentrar-se nos vastos circuitos do mercado e
no espaco anbénimo da cidadania, ndo conduz sem mais a uma liberacéo,
pois a fronteira étnica ndo se desvanece: 0 muro da exclusdo volta a erigir
onde chega o emigrante das comunidades. (GUERRERO, 1998, p.117).

Como testemunha a lideranca Kichwa Isidoro Kinde, “Consideran al indio
como a un menor de edad y le dicen, cuando estan de buen humor: hijo, cholito,
familia, compadre, y como burla, primo, rosca, guangudo, corbata para atras,
aungue les doble en edad.”

A fronteira étnica se enrijece e define um sentido pratico de ser cidadéo:
“simplesmente nao se é indio” (GUERRERO, 1998, p. 117). Esta localizacao
indigena do outro lado da fronteira (convertido em indio genérico nas ruas e
campos) acentua a gestacao de um grupo social do novo “indigena”, convertido em
conjunto social (por cima de suas diversidades). Segundo Guerrero (1998, p.120),

a violéncia ubiqua da fronteira resulta dotada de uma dupla funcionalidade.
Em primeiro lugar, impulsiona uma estratégia cotidiana e dispersa de
construcdo do Estado nacional: ratifica o poder delegado a populacdo que
se considera como legitimos cidaddos da histéria; em segundo lugar move
uma alavanca simbdlica eficaz que, no processo de resisténcia a
dominacdo, cunha o novo indigena, o imigrante que retorna a sua

comunidade transformado, convertido em um novo agente social, o indigena
das nacionalidades do Equador, que reclama sua diferenca.

Nesta didspora indigena que se intensifica em trés décadas (anos 1960 até
1990), invoca-se um nomadismo, uma forca nébmade: na ocupacdo de espagcos uma
fonte de indeterminacdo que abala as representacdes e desafiam as forcas
regulatérias do Estado biopolitico. A forca agentiva indigena de afirmacdo dos seus
processos de singularizacdo e, neles, o forjar de uma “poténcia acumulada de
revide”. (DELEUZE; GUATARRI, 1997). Esta €, digamos, a dimensdo nao
mediatizada da diferenca, ou, por assim dizer, sua dimensao “espiritual”.

Ja o ponto de vista da institucionalizacdo e organizacdo do movimento
indigena, a partir de uma crescente “densidade organizativa” testemunha de uma
sofisticada atualizacdo da qualidade da relagdo indigena-branco/mestico. Nascem
centenas de associac¢des locais que culminam na fundacéo da Confederacion de las

Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAIE) em 1986, como conquista de um
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campo de enunciacdo (confrontacdo a ventriloquia) na correlacdo de forcas
materiais. Ai, digamos, uma dimens&o “material” da diferenca®®.

Penso que aqui cabe o registro de um ponto critico da génese do movimento
indigena como acontecimento monumentalizante na histéria equatoriana recente
(que projeta a idéia de um acontecimento de encaixe e individuacdo de uma
multiplicidade): o chamado “Primeiro Levantamento Indigena Nacional” (titulo oficial
gque a CONAIE deu ao ato), de 1990 (MACAS, 1991). Segundo a descricdo de
Herrera (2002, p. 02),

A forga mobilizadora que irrompe na consciéncia social daquele 28 de maio
de 1990, quando um grupo de 150 pessoas tomou a igreja de Santo
Domingo em Quito, reclamando a solucdo de conflitos de terra, ganhou
amplitude e em 9 de junho do mesmo ano, milhares ou até milhées de
indigenas selam um novo momento: para os indigena, para os movimentos
sociais e para a nagdo mesma. Podemos arriscar que estas datas

configuram um momento de fratura e suspende a histéria, o imaginario
social e as relagBes de poder em nosso pais.

O uso de termos como surgimento aparecimento e irrupcao revela a natureza
intempestiva do acontecimento, sua improbabilidade. Para os poderosos, “a ameaca
do desconhecido radical”***. Segundo Davalos (2012, p.15),

No Levantamento de 1990, a burguesia equatoriana se descobriu
horrorizada que os indios existiam como seres histéricos. Aqueles os quais
sempre haviam habitado o espaco de seus horrores mais intimos. [...] A

ameaca de uma visdo de ponchos descendo as montanhas e tomando as
ruas da capital, foi devastadora para eles.

O Levantamento de 1990 abre um tempo historico no qual fulgura a presenca
indigena em todos horizontes da sociedade equatoriana®®’. Uma presenca, em um
primeiro momento, rechagada pela elite nacional, desqualificando o movimento
como “agitacao politica”, de “interesses obscuros” ou resultado de “manipulagdo aos
aborigenes” (uma vez que seus setores mais conservadores resistem a aceitar os

indigenas como seres com agéncia e capacidade politica). Davalos (2012), Guerrero

% No entanto esta distingdo “espiritual” e “material” é apenas heuristica, pois a forca da diferenca
reside justamente nesta ndo separacao (separacdo que € propria do modelo de representacao e
institucionalizacdo da modernidade). Ambas s&o imbricadas, sendo a primeira a instancia gerativa,
priméaria ou genética da transformacéo pela qual, na segunda, se constituem singularidades (que
ndao mudam sem mudar de natureza). Deleuze e Guattari (1997, p. 36) definem o processo como
“conexao dindmica do suporte e do ordenamento”, que substitui a dialética matéria-forma do
pensamento da representagdo. Segundo Deleuze (2006, p.387), “é a individuagédo é que assegura
0 encaixe das duas grandes metades ndo semelhantes”.

Noticia de capa do jornal “El Comércio”, de Quito, em 20 -07-1990.

37 Um furor contra a medida, um segredo contra o publico, uma poténcia contra a soberania, uma

magquina contra o aparelho. [...] Irrupgdo do efémero. (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.13).
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(1996, 1997,1998), Ortiz (2010); Herrera (2002) analisam a complexidade e as
implicagbes do acontecimento na interpelacdo as bases do Estado-nacao
eguatoriano.

No Levantamento de 1990, a plataforma de luta da CONAIE, surgida nos
intersticios da ruralidade, tinha sua énfase na interpelagdo ao discurso de
Desenvolvimento Rural de viés neoliberal, que ameacava severamente 0s enclaves
de autonomia local conquistados sob o amparo do Estado intervencionista (Breton,
2009). No entanto, a plataforma da CONAIE colocava em cena algo inesperado:
uma reivindicacdo ostensiva de uma declaratéria do Equador como um estado
plurinacional (PERALTA, 2010), com grandes implicacbes para os futuros
desdobramentos das reivindicagbes de “autonomia” (deslocada do sentido dado ao
termo na modernidade) e ponto nodal das interpelacdes indigenas aos limites do
Estado-nacdo como unidade de totalizacdo e representacdo democratica. Como
afirma Ortiz (2009, p.460) em alusdo ao sentido da relagdo democracia-
plurinacionalidade na reivindicacdo indigena:

Nela, a nova democracia ndo esta para atender a uma demanda tangivel e
parcial. Esta para reinventar-se a si mesma, sob as premissas de uma

proposta que projeta inclusdo e igualdade sobre a base do direito a
diferenca.

As mobilizacdes indigenas que vieram logo em seguida ratificaram a
arraigada presenca dos indigenas na esfera publica equatoriana. Em 1992, a
Confederacdo de Nacionalidades Indigenas da Amazbnia Equatoriana
(CONFENIAE) organizou uma marcha dos indigenas da Amazonia até a capital da
republica. Novamente, em sua passagem por estradas e pueblos, “dezenas de
milhares de indigenas da Serra se mobilizaram para acolher, sustentar e apoiar aos
caminhantes”. (GUERRERO, 1997).

No entanto, foi em 1994 que aconteceu, pela segunda vez em quatro anos,
aquilo que a imaginacdo politica do final do século XX acreditava relegado ao
inconcebivel: um novo “Levantamento Indigena Nacional”, convocado pela CONAIE.
O objetivo explicito do levantamento foi rechagar a chamada “Lei de
Desenvolvimento Agrario” (promulgada em 14/06/1994), uma lei que, como investida
neoliberal de “equilibrio” institucional para a expansao capitalista, suprimia a reforma

agraria no pais. Como descreve Guerrero (1996),
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Uma vez mais ao amanhecer, como em 1990, as estradas nacionais e
provinciais da Serra apareceram cruzada de pedras e barricadas de
arvores: grupos de indigenas saidos de suas comunidades, ao alvorecer,
interrompiam o trafico entre as principais regides do pais. No transcurso de
longos e tensos dias, os mercados ficaram desabastecidos nas principais
cidades da Serra; se esgotava o combustivel de veiculos e escasseava 0
gas de uso doméstico; algumas indUstrias pararam por falta de insumos.
Reativada a memoria coletiva da populacdo branco-mestica, as cidades do
“callejéon interandino” despertavam cercadas por indios. Com efeito, os
manifestantes fecharam o acesso a varias capitais de provincias e
encheram suas ruas com marchas de protesto. Na segunda semana do
levantamento, do outro lado da cordilheira ocidental, o desabastecimento
chegava em Guayaquil e outras cidades costeiras: faltavam produtos
lacteos, tubérculos, verduras e grdos: os alimentos de consumo basico
transportados desde a Serra. No Oriente, onde provem o petréleo e aporta
de 30 a 40 % das exportagbes nacionais, os indigenas sitiaram quatro
pocos importantes. ‘EI Comércio’, principal diario nacional, advertia em
primeiro plano: ‘Caos no pais’, ‘situacdo politica incontrolavel’[...].

A negociacdo com o0 governo demonstrou o principal meio de
legitimacao utilizado pela CONAIE: dilatar o tempo de “dialogo”. Havia de criar um
tempo e espaco de discurso publico proprio, “desestabilizar o adversario por falta de
resposta”. (GUERRERO, 1996). Os representantes estatais, como de praxe se
encaminhavam para mais uma operacdo segundo matrizes de pensamento
perfiladas pela técnica de “administracdo de populagdes”: as reclamacodes indigenas
tratadas como meros assuntos de decisdo estatal e burocréatica sobre ndo-cidadaos.
Contudo, se deparam com indigenas que desdenharam a légica administrativa. Ao
marcar o tempo na negociacdo, a CONAIE foi construindo um discurso préprio:
formulou uma visdo étnica do problema agrario com vinculacdes até as grandes
questdes sociais e nacionais. (GUERRERO, 1996)'%.

O “didlogo” se converte em um ato ritual de instituicdo publica de um agente
social que se legitima plenamente. Com efeito, 0 que estava em jogo ndo eram
somente reivindicacdes de contetdo, mas sobretudo, a expressdo da capacidade de
um grupo social de determinar os contornos do problema vivido e neles inscrever

139 Se confrontam

seu poder decisorio e criador (sua capacidade agentiva e vital)
diferengas entre concepgdes de “dialogo” com grandes implicagdes na proposicao

posterior de “interculturalidade” como condig&o relacional aberta e exigéncia propria

1% Nesta transformacdo do indigena na imagem de um sujeito de demandas territoriais (Um sujeito

especifico, mas pensado no campo da reforma agraria) para um sujeito obscuro que interpela
guestdes nacionais seria a expressdo de um novo potencial nomadico indigena (e forca
subversiva), onde “o préprio agenciamento territorial se abre para outros tipos de agenciamento e
o arrastam” (DELEUZE; GUATTARI,1997, p. 225).

139 «A historia nao passa pela negacdo da negacdo, mas pela decisdo dos problemas e pela
afirmagéo das diferengas” (DELEUZE, 2006, p. 372).
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a idéia de plurinacionalidade que o movimento indigena propde como desafio a
forma Estado-nacg&o™®.

A reacdo conservadora de rechaco foi logo atualizada para uma postura mais
condizente e articulada com os processos de modernizacdo do poder na
“administracdo de populagdes”. Afinal, o acontecimento indigena no Equador
colocava o pais no centro da preocupacao capitalista no sentido de por a prova sua
capacidade de interiorizacdo, antecipacado, sobrecodificacdo e captura das forcas
com potencial de subversédo (da ordem de uma transcendéncia). Afinal, nos termos
de Deleuze e Guattari (1997, p.59),

uma das tarefas fundamentais do Estado é estriar 0 espaco sobre o qual
reina, ou utilizar os espacos lisos como um meio de comunicacdo a servigo
de um espacgo estriado. Para qualquer Estado, ndo sé € vital vencer o
nomadismo, mas controlar as migracdes e, mais geralmente, fazer valer
uma zona de direitos sobre todo um “exterior”.[...] Com efeito, sempre que
possivel o Estado empreende um processo de captura sobre fluxos de toda
sorte. [...] mas s&@o necesséarios trajetos fixo, com dire¢cbes bem
determinadas, que limitem a velocidade, que regulem as circulagbes, que
relativizem o movimento, que mensurem nos seus detalhes os movimentos
dos sujeitos e objetos. [...] Gravidade, gravitas, é a esséncia do Estado.

Os arranjos operatorios do Estado para lidar com esta nova condicdo, a
invencdo de axiomas para a operacao do grande aparelho estatal de captura, diz
respeito a definicdo de um plano alargado de politicas de localizacdo e controle de
concessdes. Ganha forca uma politica de identidades e a problemética do Equador
tenciona a sofisticacdo progressiva de uma ideologia de Estado neoliberal,
denominada “multiculturalismo”, como modelo de interiorizacdo e gestao controlada
das diferencas™*.

Na prética, o Estado equatoriano, amparado e subvencionado por organismos

internacionais (sobretudo o Banco Mundial), promoveu politicas de insercéo

%% O0s desdobramentos dos levantamentos indigenas e a forca do Movimento Indigena Equatoriano é
determinante para a “chamada” de duas assembléias constituintes no pais, a que promulgou a
Constituicdo de 1998 e a de 2008 (ainda vigente), a qual consta como emblemético o seu artigo
primeiro: “El Ecuador es un Estado constitucional de derechos y justicia, social, democratico,
soberano, independiente, intercultural, plurinacional y laico. Se organiza en forma de republica y
Se gobierna de manera descentralizada”

1t Segundo Sanchez (2010, p. 259), “o multiculturalismo é o modelo integracionista baseado na
politica de reconhecimento. [...] multiculturalismo se diferencia de outras teorias e politicas
integracionistas na medida que incorpora a necessidade de reconhecer certos direitos especificos
a grupos étnicos e nacionais nao liberais, porém como meio de promover sua liberalizacédo, ou
seja, para que se convertam em culturas liberais. [...] isto explica porque n&o entra em questédo
transformacdes fundamentais no Estado nem se questione o modelo predominante de nacgéo
liberal. Em todo caso, o que se quer € uma sociedade como um ‘mosaico’ de culturas liberais”.
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indigena (e também afro-equatoriana) nas frentes de desenvolvimento nacional. De
outra parte, o que se viu foi o estabelecimento de um novo tipo de relacdo entre
Estado e populacfes. O avanco do neoliberalismo (apesar das conquistas indigenas
que afetou seu avanco no Equador em relacdo aos demais paises do continente)
implicava numa abertura a novas experimentacbes sobre como produzir e regular
formas de maximizar as habilidades dos corpos da populacdo e do individuo com um
objetivo de poder. (RABINOW; ROSE, 2006).

A maxima multiculturalista neoliberal assim buscava vincular “cultura” e
“desenvolvimento”. Nesta base, a praxis do desenvolvimento rural, especialmente
nos Andes equatorianos durante as duas Ultimas décadas do século XX veio
marcada “pelo fim do ciclo reformista (de base estatal), a proliferacdo de ONGs em
meio a um recuo estratégico do Estado e suas instituicbes das politicas publicas,
uma grande dispersao paradigmética, uma deriva etnicista no planejamento de
interesse prioritario”. (BRETON, 2009, p.88). Sob uma nova economia institucional,
o chamado “projetismo” torna-se a Unica via de intervencao para o desenvolvimento
(um tema que iremos abordar mais intensamente nos capitulos seguintes) .

Neste contexto, como algo emblematico, o Banco Mundial elegeu
precisamente o Equador para ensaiar 0 que Bretdn (2009, p.97) definiu como o
“‘mais inovador dos projetos destilados no magma da alteridade cultural”’, o Projeto
de Desenvolvimento dos Povos Indigenas e Negros do Equador (PRODEPINE).
Para Diaz-Polanco (2006, p.03), “‘uma resposta ao vigor demonstrado pelas
organizagdes indigenas no inicio dos anos 1990”. Nele, uma série de organizagdes
sdo “beneficiarias” e se inserem em um propésito de adequagao e, principalmente,
promogao de “capital social” para um novo modelo de desenvolvimento.

Bretén (2009, 2011) efetua um andlise critica contundente no sentido dos
efeitos “analgésicos” do projetismo conduzido pelo PRODEPINE ao movimento
indigena equatoriano, sob o qual enseja uma atualizacdo do indigenismo criada pelo
contexto neoliberal sobre a alcunha de “neo-indigenismo etnéfago” (para aludir a
articulacdo de um dispositivo de intervencdo sobre os povos indigenas, a diferenca
dos padrbes anteriores, operado pelas proprias dirigéncias étnicas que se enquistam
no aparato de desenvolvimento, a sorte de um “capital social”).

Luis Macas, destacada lideranca indigena equatoriana, atesta a atual crise
politica (a partir da década de 2000) do Movimento Indigena equatoriano, “que vem

oscilando entre a cooptacdo por parte de amplas redes clientelares regionais e a
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tendéncia de certo acatamento a um ‘dialogo institucionalizado™”. (MACAS, 2001,
p.142)*2 No entanto, de novo, este refluxo pode ser sua face externa, uma vez que
uma operagao silenciosa sempre |lhe marcou (sua “poténcia de metamorfose”)
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.129) e que nado para de recriar possibilidades de
revides inesperados (como novidade).

Uma primeira novidade aconteceu em junho de 2005, quando a CONAIE, de
forma inesperada para os aparelhos de desenvolvimento, se nega a dar
continuidade a segunda fase do PRODEPINE, confrontando os moldes do
projetismo e relativizando seus “beneficios”.

Uma segunda novidade, diz respeito a criagcdo, em agosto de 2004, da
“Universidad Intercultural de las Nacionalidades y Pueblos Indigenas - ‘Amawtay
Wasi”, abrindo um novo espago de enunciacdo e territorializacdo existencial
indigena (e de atualizagdo de sua virtualidades imanentes - novas conexdes, novas

improbabilidades).

12 As contingéncias atuais do movimento indigena equatoriano- e sua relagdo com a légica do

desenvolvimento- serdo tratadas no item seguinte (capitulo 4).
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4 O MOVIMENTO INDIGENA EQUATORIANO E AS TRANSFORMACOES DO
DESENVOLVIMENTO

"Qual politica pode prolongar na histéria o esplendor do
acontecimento e da subjetividade?" (NEGRI, 1993).

41 A "COMUNIDADE" INDIGENO-EQUATORIANA E POLITICAS DE
SUBJETIVACAO

O nosso encontro com a universidade "Amawtay Wasi" em suas implicacfes
filoséficas e epistemoldgicas - ainda que deslocada da légica do sujeito - para se
pensar nas condicbes de entendimento do pensamento relacional andino, cairia na
armadilha do pensamento da representacao se ficasse restrita a expressao filosoéfica
e seus regimes de enunciacdo. Mesmo que estejamos falando de um novo "sujeito"
ou de um campo de emergéncia de outro principio de individuacdo, ndo se trata de
substituir sujeitos, mas de pensar a atividade de uma multiplicidade como poténcia
de criacéo e efetivacdo de mundos. N&o se trata de se insistir no problema, mas de
se inserir em uma problematica, cuja expressdo ndo depende de autonomia
transcendente, mas de contingéncia, de implicacdo relacional. Afinal, como a
ontologia relacional dos runas se articula e age em meio a institucionalidade e o
poder que constitui 0o atual estado-nagao equatoriano? Como o individuo runa se
compde para formar um coletivo, um movimento de resisténcia e luta politica? Como
podemos entender as relagbes que constitui sua "comunidade"? E, enfim, que
poética politica devem dela e como afeta (transforma ou decodifica) a l6gica do
desenvolvimento, do "progresso"?

Como vimos, o pensamento andino esta entrelacado a um principio de
individuacdo e uma idéia de subjetividade que se constitui na afirmacao do virtual,
na poténcia relacional e invisivel da multiplicidade espaco-temporal (pacha), onde o
corpo é a sintese dindmica e o operador de uma certa "economia do sensivel", uma
capacidade de afetar e ser afetado pelas intensidades que emanam dos encontros
(a vibragédo de kay pacha). Deste modo, o pensamento andino € uma afirmacéo da
poténcia vital e produtiva do vinculo com as forgcas do mundo, uma abertura ao devir
do mundo (puro movimento de criagdo que s6 funciona agenciado, vinculado). Todo

fechamento, todo desejo de representacdo e formagdo de uma unidade formal da
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idéia como julgamento implica um refluxo e perda de singularidades, recusa do
virtual e suas possibilidades imanentes. Dito de outro modo, toda rebatimento da
subjetividade a uma identidade l6gica implica em obediéncia as normas (morais) da
consciéncia, em um gesto de formalizacdo que nega o energética de criagcdo no
virtual, nega o imprevisto, o intempestivo ou 0 acontecimento.
Mas, como se anuncia, entdo, uma "identidade" runa, ou andina, ou indigena?
a questdo aqui diz respeito a irredutibilidade perspectivista do conceito andino de
"identidade", justamente para esquivar-se da determinacdo, sobretudo em relacdo
ao gesto de poder o qual corresponde. Novamente, para 0 nosso entendimento, a
chave deleuziana do pensamento da diferenca nos permite uma conexao a
expressdo da cosmologia andina como vida envolta em forcas, como testemunho
ontolégico das poténcias de criacdo da "natureza" e do espirito. A questdo esta na
precedéncia ontolégica do vinculo as potencialidades conceituais e espirituais da
materialidade mesma do mundo, ou seja, da primazia das forcas sobre as formas,
da criacdo do possivel sobre a escolha em um horizonte definido de possibilidades.
Assim, uma nocdo nao substantiva de identidade acontece segundo modos de
agenciamento de multiplicidades para a criacdo de possiveis (a énfase ndmade no
préprio fluxo de tempo de Yanantinkuy, no tempo genético e tragico de paricdo da
vida). A "identidade" runa como expressao constitucional da multiplicidade (o que é
muito diferente da acepcdo ocidental de identidade a unidade). Como afirma
Lazzarato (2006, p.231),
constituir a multiplicidade significa prolongar as singularidades na
vizinhanga de outras singularidades, tragar uma linha de for¢a entre elas,
torna-las momentaneamente semelhantes e fazé-las cooperar, por um

tempo, [...] sem com isso negar sua autonomia e sua independéncia, sem
totaliza-las. Tal agdo é, por sua vez, uma invengdo, uma nova individuagao.

A concepcao individual aqui ndo adquire sentido ontologico stricto sensu,
uma vez o seu sentido depende de uma qualificacdo somente de uma mudanca pela
qual o "individuo" comeca ou deixa de ser, tornando a forma do sujeito como algo
efémero ou secundario’®®. Deste modo, nos faz pensar que o que relaciona os

7

"sujeitos” runas € o acontecimento, a possibilidade de criacdo de possiveis, de

3 A unidade individual ou identitaria no conceito nao capta o movimento da diferenca, pois, como

disse Deleuze (2006, p.370), "a diferenca € intensiva, confunde-se com a profundidade como
espaco inextensivo e ndo-qualificado”.
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atualizacdo de virtualidades e singularidades dos encontros (a poténcia de
Yanantinkuy na criacdo de mundos). Uma relacdo de cooperacao que nao se fecha
em uma teleologia social, mas depende da producdo dindmica de encontro entre
multiplicidades e assim, da proliferacdo de afetos decorrentes destes encontros,
criando o possivel a partir de uma integracdo, um equilibrio metaestavel, que é,
segundo Simondon (2003), sempre uma nova individuagdo. Neste sentido, ndo se
trata de afirmar qualquer obediéncia a um regime prévio da relagcdo, um contrato
social ou uma moral transcendente de desejo fusional comunitarista, segundo um
ideal cristdo de retorno a uma nostalgica "comunidade perdida" (pelo pecado). A
composi¢cdo de um coletivo- uma "comunidade" andina- nesta légica, acontece por
composicdo de agregados, agenciamentos de agenciamentos. Segundo Lazzarato
(2006),

Os agregados ndo sdo unificados em um sistema e ndo obedecem a leis
gerais, mas se entre-tem juntos, se entre-possuem. A constituicdo de uma
guantidade social, a transformacao de um possivel em valor, vai se dando,
paulatinamente, pela integracéo de singularidades. A integracéo global, por
sua vez, € 0 conjunto das integracdes locais. [...] um construtivismo
infinitesimal. (LAZZARATO, 2006, p.231).

Em outros termos, e de maneira mais paradoxal, a comunidade assim s6 é
pensavel como negacdo da fusdo, da homogeneidade, da identidade consigo
mesma. Como afirma Pelbart (2003, p. 33),

Ao desejo fusional, que da morte faz obra, contrapfe-se uma outra visao de
comunidade, na contramao de toda nostalgia, de toda metafisica comunial.
[...] Pois a comunidade, na contramdo do sonho fusional, é feita de
interrupgdo, distancia, suspense, é feita de seres singulares e seus

encontros. [...] Comunidade como o compartilhamento de uma separacdo
dada pela singularidade.

Notadamente, o desejo de comunidade como “encontros no comum” acontece
segundo um tracado de uma idéia de subjetividade vivida para as intensidades do
aberto, desejo de fuga (n&o-niilista) do enclausuramento do “eu” (como consenso
individual ou coletivo), uma vontade do mais além do espelho (que vé o outro s6 pra
afirmar a si), para apreender a alteridade como exterioridade (que, no caso andino,
vai além da humanidade para abranger a comunidade césmica, incluindo animais,
vegetais, montanhas, paisagens, espiritos e forcas), matriz de transformacfes e
abertura de novos territérios existenciais. Enfim, fazer desta comunidade uma

afirmacdo e um testemunho desta exterioridade e, no mesmo movimento, fugir das



150

armadilhas do poder como poder de interiorizacdo, de conversdo da vida em
ressentimento, reagéo e julgamento. (PELBART, 2013).

No entanto, insistindo no paradoxo, como conciliar uma disposicéo afirmativa
e relacional com a idéia de fuga (mesmo que do poder)? Como pensar esta fuga?
De partida, ndo se trata de “dar as costas” ao ocidente ou se opor a realidade
institucional da sociedade. N&o se trata de reunir 0o ser para um dever-ser ou
submeter o real a um juizo extrinseco, transcendente ou ideoldgico. Trata-se de uma
resisténcia que se opera segundo modos de agenciamentos no mundo, criando
fissuras em sua unidade para fazer verter “outros mundos possiveis”. Modo de
intensificar as relagdes no mundo através das poténcias da subjetividade, quebrando
a monotonia de um horizonte de possiveis para abrir um campo novo de criacao de
possiveis, criando bifurcacdes, rompendo com as estruturas ontoldégicas de um
mundo Unico, para se agenciar uma proliferacdo de mundos, inter-relacionados pela
tenséo de seus encontros. (ZOURABICHVILLI, 2000).

A composicdo de uma comunidade paradoxal na multiplicidade implica um
processo emancipatério de luta que apresenta outra concepcao de politica, distinta
da idéia de um campo politico como transcendéncia (fundamentado na possibilidade
de estruturagao racional da sociedade), segundo definicdes morais de "bem" e "mal".
(LAJO, 2003). A luta politica emancipatéria andino-indigena se articula a uma outra
politica de subjetivacéo, relacionado a outros modos de "estar juntos", ou seja, de
pensar o viver, a resisténcia e o poder. Neste ponto, se torna fecunda uma conexao
a distincdo, bastante operativa nos escritos de Deleuze & Guattari, entre maioria e

minorias:

O que as distingue é que a relacgao interior ao nimero constitui no caso da
maioria um conjunto, finito ou infinito, mas sempre numeravel. [...] O que
caracteriza o inumeravel ndo é nem o conjunto nem os elementos; € antes a
conexao, 0 "e", que se produz entre 0s elementos, entre os conjuntos, e que
ndo pertence a nenhum dos dois, que Ihe escapa e constitui uma linha de
fuga. [...] E proprio das minorias fazer valer a poténcia do ndo numeravel,
mesmo quando ela é composta de um s6é membro. E a formula das
multiplicidades. Minoria como figura universal , ou devir de todo mundo. Um
devir mulher de nés todos, quer sejamos masculinos ou femininos. Um devir
ndo branco de todos ndés, quer sejamos brancos, amarelos ou negros.
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.173-174).

Deste modo, estamos diante de dois processos de subjetivagéo diferentes:
"um majoritario, que remete a um modelo de poder estabelecido, historico e

estrutural, e um minoritario, que nédo cessa de transbordar, por excesso ou por
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defeito, o limiar representativo do padrao majoritario”. (LAZZARATO, 2006, p. 214).
A resisténcia assim se da como movimento de subjetivacdo. Portanto, ndo se trata
de uma alternativa entre universalismo e particularismo, mas entre duas formas
diferentes de viver a relacdo social e a apreensdo de alteridade nela, ou seja, do
modo de articular na subjetividade a relacdo entre forma e forgas, estrutura e desejo,
percepc¢ao e sensacao. Segundo Pelbart (2003, p.133), "algo mais radical do que a
mera desobediéncia civil, desobediéncia social". Mas, como entende-la,
concretamente? Que tipo de "presenca” se propdem, "que poética politica estédo
inventando?" (PELBART, 2003, p.133).

Novamente, ndo pretendo dar respostas a perguntas tdo complexas. Porém
algumas pistas ensejam uma relacdo de sentido, que se tornam verdadeiros
mecanismos de inversdo dos modos contestatorios que nossa experiéncia ocidental
de transformacdo social esta habituada. Algo que, no limite, exige uma reconstrucéo
histérica a partir da dindmica da diferenca, em termos de politicas de subjetivacéo.
Peguemos a referéncia equatoriana do Levantamento indigena de 1990, brevemente
descrita no capitulo anterior deste texto, sobre a pratica das liderancas indigenas
nos espacos de negociacdo, sobretudo a tatica do siléncio ou, no que Guerrero
(1997) definiu como modo de “desestabilizar o adversario por falta de resposta”.
Estamos diante de um gesto marcante de uma posi¢cdo de minorias: ndo se coloca
em posicao de sujeito frente a um sistema de alternativas apresentaveis, afirmando
uma idéia de politica segundo um regime de possibilidades em disputa. N&o
apresentar uma resposta € criar um novo sistema de perguntas e respostas onde o
possivel ndo se tem de entrada, ou, ndo o temos de entrada sem o haver criado. "O
possivel é criar o possivel". (ZOURABICHVILLI, 2000).

O possivel depende de uma poténcia do espirito, uma poténcia de atualizacéo
das virtualidades e singularidades de um tempo liberto. Uma politica de minorias é
assim uma politica do acontecimento, de abertura ao Fora, ao intempestivo. Dito de
outra forma, uma politica de minorias redescreve o possivel ndo mais como aquilo
gue orienta 0 pensamento e a agao conforme alternativas preconcebidas (do tipo:
capitalistas ou trabalhadores, homem ou mulher, etc.), mas segundo a abertura e
criacdo de "um 'novo campo de possiveis', que traz consigo uma nova distribuicao
de potencialidades, desloca as oposi¢fes binarias e expressam novas possibilidades
de vida". (LAZZARATO, 2006, p. 18). No entanto, o termo "novo" é ai usado em um

sentido de uma singularizacdo expressiva, hdo de uma novidade sendo o proprio
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"campo de possiveis" (como algo essencial). O que € ontologicamente afirmado € a
ampliacdo das potencialidades existenciais e de uma abertura as poténcias do
espirito em seu poder de diferenciacéo e criacdo de mundos. Trata-se, sim, de um
novo universalismo, porém cuja realidade é alargada, pois contempla o virtual como
real coexistente, desfazendo a primazia da causalidade historica para poder afirmar
a poténcia de um meio***. Em sendo estas potencialidades do mundo, elas ndo sdo
novidades. Trata-se, melhor, de um regime universal de coexisténcia produtiva entre
minoria e maioria.

Neste sentido, a capacidade de agregacdo e legitimacdo de movimentos
minoritarios, como no caso do movimento indigena equatoriano, assinala Walsh
(2001), esta implicada a eficacia também em ressaltar conexdes entre diversas
posicbes contemporaneas, inclusive ressaltando o movimento das forcas
diferenciantes dentro da vida ocidental, que "tradicionalmente foi ocultada e
silenciada". Assim, o movimento indigena equatoriano constitui uma linha de fuga de
uma estrutura de poder e centralizacdo segundo uma organizagdo e uma
subjetividade majoritaria. Ele se capitaliza como potencial de descontinuidade e de
ruptura ontologica da ordem dominante, independente de filiagcdes étnicas ou raciais.

Ante a negatividade de um contraponto ideoldgico (I6gica da contradi¢éo) e
uma oposicdo na representacdo (uma fragmentacdo no interior de um mesmo
mundo), os movimentos de minorias vém constituir uma articulagcdo de um processo
duplo de individuacdo institucional, definindo a termos uma inexorabilidade entre
pensamento de mudanca social e principios de individuacao na diferenca. Um duplo
que se expressa, em uma primeira perspectiva, como um singular "ndo": espécie de
nao paradoxal, deslocado da negacédo per se, para ser melhor entendido como
denegacdao, a constituicdo de um lapso ontolégico na relacéo de conflito, gerado por
uma espécie de suspenséo, de neutralizacdo, que abre para além daquilo que ja é
dado, um novo horizonte ndo dado, deixando assim anunciar-se sob um outra
medida, que ndo a do poder. (LAZZARATO, 2006)***. Ao modo do acontecimento de

14410 real e os fatos ndo correspondem diretamente aquilo que os gerou, s&o empurrados por aquilo que

nao foram e o que virdo a ser". (COSTA,; KIRST, 2010, p. 200).

Segundo Deleuze (2006), trata-se de uma negacdao fora do conceito, para além do senso comum e
do epistemoldgico: o que se nega € o que "todo mundo sabe", ou seja, 0 pensamento natural, a
ortodoxia da subjetividade tanto do homem do senso comum como do filosofo ou cientista
epistemoldgico. E a negacdo de alguém que ndo se deixa representar e que também n&o quer
representar coisa nenhuma. "N&o um particular dotado de boa vontade e de pensamento natural,
mas um singular cheio de ma vontade, que ndo chega a pensar nem na natureza nem no conceito.
S6 ele ndo tem pressupostos. [...] Para ele os pressupostos subjetivos ndo sao menos
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1990 no Equador, um "ndo" que insiste como recusa das determinacdes exteriores
(reducao das forcas aos conceitos), justamente para que se possa erigir um corpo
politico diferenciado e aberto a criacao.

No entanto, a recusa aqui ndo pode depender daquilo que recusa,
espelhando-a. Por isso, ela ndo adquire autonomia (como uma espécie de
coisificacdo), mas esta necessariamente imbricada com o seu duplo corporificado
(perspectivo e multiplo) - a outra dimenséao da individuacéo politica coletiva (segunda
perspectiva) - vinculada a afirmacao da diferenca (afirmacdo de uma forca prévia,
intempestiva e "fora de esquadro") e a composi¢do de um comum nao totalizavel. Se
na primeira perspectiva, "o 'povo' ja esté |4, pronto para ser mobilizado", na segunda,
"ele 'falta’, e faltard sempre, porque ndo pode coincidir consigo mesmo".
(LAZZARATO, 2006, p.205)**°. Em suma, trata-se, nos termos de Rolnik e Guattari
(1986), conforme discussdo no capitulo inicial deste texto, de outra articulacéo entre
macro e micropolitica.

Neste ponto, sinto a exigéncia de mais atencdo a esta expressdo paradoxal
micro e macro politica da luta indigena, algo cujo entendimento pode nos aproximar
ao cerne intensivo da probleméatica da subjetividade como poténcia de
transformacao social. Afinal, 0 movimento indigena em sua dimenséo de nao aceitar
as disposicoes possiveis (luta de classes, sindicalizacéo, etc..) nos evoca a repensar
a relacdo entre desejo e resisténcia politica, sobretudo, na medida de um
deslocamento do desejo estrutural, do desejo da vitima, identificada a divida e a
falta, cuja politica usual € a reivindicacdo. Entra em questdo o desejo de liberdade,
em um sentido ontoldgico distinto, relacionado a recusa das determina¢cdes morais
da sociedade e o enclausuramento no regime escolhas entre oposi¢des binarias, ou
seja, do fechamento da situacdo imposto pelo formalismo macropolitico da razédo

totalizante. Algo que se manifesta na subjetividade pela introdu¢do de um intervalo

preconceitos que os objetivos". De modo que o0 senso comum e a epistemologia se tornam uma
extensdo comum, a qual é preciso desconfiar. A sua "impoténcia" para pensar revela, no entanto,
"uma dupla dimens@o que ele desenvolve nessas exigentes questfes concernentes ao mais
radical comeco e a mais obstinada repeticdo” (p.191). Ecos da insercdo mitica e celebrativa da
vida andina, conforme o descrito por Estemann (1998), cujas implicacdes politicas 0 movimento
indigena se prop8e articular, para além da légica da administracdo (do senso comum) e do poder
(epistemoldgico).

* Na primeira perspectiva ou dimensédo encontramos certo sentido de territorializagdo da luta, uma
emergéncia de uma expressao formal de um equilibrio de forgas. Porém, tudo se passa como se a
normalidade engendrada por esse equilibrio deixasse de ser viavel , pois em um nivel mais
profundo, a segunda perspectiva ou dimenséo faz com que a luta seja percebida e vivida como um
desequilibrio, considerando que o modus vivendi ndo deixa de reprimir as forcas criadoras no
interior do individuo. (LAPOUJADE,2013).
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de tempo entre acdo e reacdo, entre causa e efeito, um intervalo de hesitacéo
através do qual se introduz a prépria liberdade pelo poder de intensificacdo da
subjetividade. (LAPOUJADE, 2013)**’. A liberdade do poder de diferenciacdo do
indecidivel, do aberto- justamente para permitir as condicbes de atualizacdo das
virtualidades (na criacdo de possiveis) e recriacdo das condi¢des de existéncia na
diferenca, no "bem viver" (cujo sentido andino nos debrugaremos mais adiante).

No entanto, a articulacdo micro e macro politico nos processos de
desterritorializacdo e transformacédo social entrelacados a constituicio de novos
territorios existenciais se da dentro da l6gica da multiplicidade, que €, por natureza
insubordinada e, portanto, paradoxal. O que quero dizer é que sua opera¢ao define
graus de intensidade e acomodacdo (diferenca e reproducdo), conforme uma
capacidade de suportar a diferenca, algo que ndo se limita ao individual, mas esta
implicado nas forcas sociais, em um jogo cotidiano de experimenta¢cfes. Desta
maneira, a afirmagdo na multiplicidade- a insisténcia de néo totalizagcdo como
referente ontolégico- que distingue os movimentos indigenas como movimentos
sociais de minorias- sustenta revezamentos entre macro e micro politica, ndo
podendo se identificar como uma espécie ideal de "unidade subversiva" (algo que
seria contrario a sua natureza multipla e singularizante).

Uma afirmacdo basica: a dimensdo critica do movimento indigena nem
sempre se expressa na linguagem da modernidade. Deste modo, havemos de
polemizar com alguns arroubos generalistas do pensamento politico-filosofico da
diferenca, enquanto (inevitavelmente) ocidental. Dois exemplos, um de Deleuze
(1997, p. 45), "tudo esta acertado a partir do momento em que a forma Estado
inspira uma imagem no pensamento” e outro em Rolnik e Guattari (1986, p. 188),
"nao vejo interesse em questionar as minorias em termos de um 'didlogo’ com
formacdes partidarias. Se este dialogo se estabelece, sera falso desde o principio”.
Claro que entendemos o sentido heuristico destas afirmacfes, mas a pratica de
transformacdes indigenas, a capacidade dos movimentos indigenas de se
esquivarem tanto da interioridade identitaria quanto das exterioridades das relacdes
estratégicas, justamente acontece para nao perderem a mobilidade do intersticio
(algo que pode implicar até em reversibilidade), pois sua ldgica ndo é a do

Y7 "Uma vida superabundante suporta e até necessita de um vazio para dar lugar a sua forga de
interpretacdo, aquela que ndo busca o sentido nas coisas, pois 0 impde a elas". (PELBART, 2006,
p.14).
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julgamento, mas a de velocidade e afetos. Deste modo, ndo tem um sentido
definido, pois atua no indeterminado. N&o estd a mercé das classificagbes e nem ao
jogo de coeréncia da razdo imperiosa, pois ndo se identifica as distribuicbes
administrativas, nem tem afinidade com analises sociopoliticas.

Neste caso, mais importante que a conformagdo de uma consciéncia de
posicdo é o aumento da poténcia, aumento este que sO acontece com a
intensificacdo das relacdes, problematizando todo e qualquer espaco, seja do
cotidiano, do dialogo, do partido, da universidade ou do Estado (dentre outros).
Trata-se de outra politica, relacionada a uma poténcia de metamorfose (mais que
troca de contetdo) (DELEUZE; GUATTARI, 1997), poténcia esta que se insere no
seio dos acontecimentos para fazé-lo, parafraseando novamente Certeau (1998),
funcionar em outro registro (que ndo a dos dominantes). Ela se apoia e ganha
legitimidade na prerrogativa comum de invencdo de novos desejos, novos possiveis,
onde a subjetividade ndo é efeito ou superestrutura etérea, mas forca viva,
guantidade social, poténcia psiquica e politica dos devires de um povo. (PELBART,
2011).

Entender o movimento indigena nesta perspectiva recoloca a tbnica do
pensamento andino na vincularidade do mundo e na l6gica relacional da vida. Algo
que expressa ressonancia ao chamado insistente de amautas e sabios "da intencéo
de voltarmos a nos tornar um com pacha" (OVIEDO, 2013, p.01), modo de estar
atento a relacionalidade dindmica do todo (o que os runas chamam de "tecido da
vida"). Um retorno, portanto, ndo ao passado, mas as suas aberturas encobertas.

Neste ponto, para nosso entendimento, surge providencial uma ponte com a
idéia deleuzo-guattariana de "processos maquinicos" para entender esta nova
dindmica de conflitualidade, ndo redutivel ao ideolégico. Entramos na dimenséao
sensivel da politica, onde os confltos se dédo entre diferentes "maquinas de
expressao”, uma metafora de Guattari e Rolnik (1986), que diz respeito ao campo de
individuacdo pré-individual enquanto constituicdo do sensivel, algo que precede a
divisdo sujeito-objeto. Um conflito que se d& nas esferas da subjetividade
"anteriores" a consciéncia e a qual a consciéncia se subordina como sua expressao
significante.

Neste pensamento, 0 movimento indigena esta constituido em um conflito
através acoplamentos maquinicos diferenciais, amparados por uma dupla dimenséao

de individuacao (a paridade do mundo como fundamento ontolégico), fazendo valer,
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para além das semidticas significantes (seus modos de enunciacdo na linguagem),
uma dimensdo vital, a qual Guattari (1988) denominou "semidticas simbolicas
corporais" (todo modo de expressdo corporal, iconica, celebrativa: danca, musica,
intensidades, movimentos, ritmos, éxtases misticos, etc..). Deste modo, estas
semiodticas corporais na "cena" politica insere no conflito uma economia do sensivel
(que é uma economia de afetos) que transborda os limites da subjetividade
individualizadora. Para Guattari (2004 apud LAZZARATO, 2006b, p.01l) "esta
subjetividade patica [afetiva], na raiz de todos os modos de subjetivacéo, a qual fica
ocultada na subjetividade racionalista capitalista, que tende a soslaia-la
sistematicamente”. Algo que remete, no pensamento andino, a afirmacao de sua
diferenca segundo a natureza paritaria do ser, a logica da criacdo como expressao
do plano relacional e vibratério entre os pachas, digamos, "corporal" (Uku pacha) e
"mental” (Hanan pacha).

Ao apreendermos o movimento indigena equatoriano na radicalidade do
pensamento relacional como processos maquinicos de conflitos (entre maquinas de
expressao), nos libertamos da armadilha epistemolégica de toméa-lo exclusivamente
na légica do ser ou da identidade (em uma interioridade). Passamos assim a
entender que este jogo de acoplamentos e desacoplamentos em que se da o conflito
politico acontece segundo diagramas de atravessamento para captura ou ativacado
de elementos pré-subjetivos e pré-individuais (virtualidades, singularidades, afetos).

Embora a tautologia, € importante ressaltar que, ao liberarmos do
pensamento da identidade, nos deparamos com um entendimento dependente de
uma experiéncia de instauracdo de processos concretos que encarnam na
problematica, onde o pdélo nomadico e deslocante da maquina de expressao
"movimento indigena equatoriano” ndo estd em um nivel transcendente as relagfes
gque estabelecem com o polo juridico e administrativo da maquina de expresséao do
"Estado equatoriano”, tanto um como outro acontecem na relagéo e atraves dela, em
pressuposicao reciproca. Porém, sempre segundo uma diferenca, ou seja, O
movimento indigena como irredutivel ao Estado e vice-versa. Se o primeiro implica
na afirmacado e testemunho de uma exterioridade (uma fuga, uma individuacédo por
velocidades e afetos); o segundo implica na insistente producdo de interioridade (a
l6gica do poder e da subjetividade majoritaria, apreensdo por sobrecodificacao).
Como afirmam Deleuze e Guattari (1997, p. 24),



157

N&o é em termos de independéncia, mas de coexisténcia e de concorréncia,
num perpétuo campo de interacdo, que € preciso pensar a exterioridade e a
interioridade, as maquinas de guerra de metamorfose e os aparelhos
identitarios de Estado. [...] Um mesmo campo circunscreve sua interioridade
em Estados, mas descreve sua exterioridade naquilo que escapa aos
Estados ou se erige contra os Estados.

Nesta problemética, proponho acompanhar algumas nuances desta relagéo
(movimento indigena e Estado equatoriano), sobretudo implicados a nocédo de
desenvolvimento, seus jogos de diferenciacdes e desdiferenciagcdes (ou mutacdes
na subjetividade), buscando experimentacdes sobre a relacdo entre transformacoes
da subjetividade e do conhecimento, para assim prosseguirmos em uma perspectiva
de produzir vias de expressdo relacionadas a constituicdo da Universidade

"Amawtay Wasi" na realidade equatoriana.

4.2 SUBJETIVACOES E CONTRA-SUBJETIVACOES: AS TRANSFORMACOES DO
DESENVOLVIMENTO EQUATORIANO

"Primero el gobierno de las almas, después, la arquitectura del
Estado" (DIEZ DE MEDINA, 1956).

Para comecar, uma questao: afinal, o que € "desenvolvimento"? A dificuldade
de uma conceitualizacdo do termo estd ligada a plasticidade do seu uso,
dependendo onde, porque e por quem ¢ adotado. E possivel, no entanto, uma
alusdo generalista, como uma espécie de metarrelato, no sentido de uma
transformacao social planificada. O fato € que desenvolvimento € uma categoria
fundamental da modernidade.

Muitas sdo, por dentro da modernidade, as abordagens criticas a nocao de
desenvolvimento. Para Rist (2007), desenvolvimento € uma crenga moderna
firmemente enraizada na sociedade, tomada como uma expressao natural ou
filosofia espontanea da modernidade. O autor tem a critica mais contundente no que
entende ser um carater obscuro, pré-subjetivo e até "magico” da idéia de
desenvolvimento na modernidade. Perrot (2001 apud GALLOIS, 2008, p. 216) se

refere a necessidade de nos "desintoxicar® de certas crencgas relacionadas ao
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desenvolvimento, & mundializacdo, ao progresso e ao crescimento*®. J& Chamorro
(2008) coloca énfase no etnocentrismo embutido na idéia de desenvolvimento,
justamente por sua pretensdo universalista e por ser coextensivo a conceitos como
evolucdo, humanismo, civilizagcdo, dentre outros metarrelatos chaves da
modernidade eurocéntrica®.

No entanto, em grande medida, estas criticas (como é da natureza do que se
entende por “critico”), se apresentam como uma indignacdo ao paradoxo da nogao
de desenvolvimento, por ndo ser compativel aos principios iluministas da razéo
ocidental, expresso através de qualificagdes como “obscuro”, “confuso”, “mitolégico”,
“‘magico”, dentre outros. Interpretacbes pelo negativo, segundo a logica da
representacao (e do “mesmo” epistemoldgico)™ .

O que estou propondo é um entendimento de como a idéia de
desenvolvimento se articula no jogo da diferenca, um aquém e além do
epistemologico, segundo expressdo de relacBes ontolégicas, planos de

subjetividades em diferenciacdo. Assim, o desenvolvimento como modo de

“® Marie-Dominique Perrot, no texto "Abecedario do desenvolvimento”, tece uma definicdo de

desenvolvimento bastante provocativa: "Desenvolvimento: ele flutua, ele deriva, ele ndo convence
mais. Tentou-se renova-lo, redefini-lo, fixa-lo ao ch@o, amarrar a um pedestal, a um sentido, a uma
nova teoria, com ajuda de qualificativos sempre diferentes ou justapostos: enddgeno,
autocentrado, duravel (ou sustentavel), humano, equitativo, humano-duravel. Mas ele entra em
concorréncia com a mundializagéo, perde espago e perde financiamentos. As a¢cdes humanitarias
vém se alimentar em seus comedouros. Ele ndo sabe mais o que diferencia nem do humanitario,
nem da mundializagcdo, nem do capitalismo [...]. Ver também: decrescimento, divida, dominacéao,
divida, desregulacdo, dependéncia, dogma, desmedida, demografia, democracia, negacao,
despesa, depredacgédo, desastre, desarmamento. (PERROT, 2001b, p. 2 apud GALLOIS, 2008, p.
216)

Do ponto de vista historico, a énfase no desenvolvimento se deu no pdés-guerra (22 Guerra
Mundial), como expressao da chamada “guerra fria”, em termos de concorréncia por melhores
performances nos indicadores de evolugao nas chamadas “etapas de crescimento econdémico”
(ROSTOW, 1960). O risco crescente de que muitas nacdes surgidas do processo de
descolonizacdo na Africa e na Asia se alinhassem com a superpoténcia rival, assim como a
instabilidade dos modelos de dominagdo politica e econdémica da América Latina, sacudida pela
insurgéncia guerrilheira da década de sessenta, tornou imprescindivel estender a politica de
cooperacao ao desenvolvimento também na diregcao norte-sul, que ja tinha sido experimentada no
sentido norte-norte com o Plano Marschall, ao final da 22 Guerra Mundial. Neste propdsito, se deu
os acordos de Breton-Woods de 1944 (mediante os quais foram criados o Banco Mundial e o
Fundo Monetério Internacional), assim como os de Punta Del Este de 1962, através dos quais se
coloca em marcha a chamada “Alianga para o Progresso” e o Banco Interamericano de
Desenvolvimento (BID), os quais sdo mecanismos institucionais dessa estratégia politica, cada
vez mais assumida como imprescindivel para a reproducéo do sistema de dominagdo econdmica
e social capitalista.

Noutra perspectiva sobre o papel da critica do desenvolvimento (em sua versdao doméstica da
modernidade), Latouche (2002, p. 03), afirma que “a sobrevivéncia do desenvolvimento a sua
morte se manifesta, sobretudo, através das criticas que tem sido objeto. Na busca ‘magica’ e
abstrata de destruicdo dos efeitos negativos do desenvolvimento, acaba por colaborar para a
entrada na era dos desenvolvimentos “de particula”. [...]. Assim, os humanistas canalizam as
aspiracdes das vitimas, mudando as palavras, sem mudar as coisas”.
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agenciamento no pensamento e estruturante de uma subjetividade majoritaria no
ocidente, arrisco dizer, se constitui em um plano de sustentacdo de uma
transcendéncia, um operador semiotico vinculado a composi¢cao de uma “maquina
de expressao” capitalista. Ou seja, seu carater “obscuro” esta justamente associado
nao a um negativo, mas a propria afirmagdo (ontolégica) de uma “maquina de
expressado” majoritaria em seu duplo registro (significante e assignificante, visivel e
invisivel, intelectual e corporal), embora a subjetividade racionalista opere para
sempre manter sua natureza maquinica ocultada, sobrecodificando-a pela
macropolitica (moral e apolinea) da razdo, em uma conformacgdo de subjetividade
identificada ao intelecto de um sujeito moral.

Deste modo (ao apreender pelo negativo e reivindicar a claridade de uma
categoria), em geral, as abordagens criticas do desenvolvimento acabam por
reproduzir um viés kantiano da critica, “que ndo parou de criticar os maus usos para
melhor bendizer a fung¢ao”. Qual fungao? a razdo, o pensamento de Estado, afinal,
“o Estado, de fato, é o devir da razdo” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 45).

No entanto, a questdo aqui ndo € de entender o campo do desenvolvimento
segundo a linguagem da administracdo e do poder, no alto transcendente da razao,
mas ampliarmos a nossa sensibilidade as composi¢cfes de forcas que se atravessam
e criam possibilidades de revezes e transformacdes. Torna-se novamente oportuna
nos implicarmos nas interacdes e interdependéncias entre maioria e minorias. No
caso, a maioria consignada a estruturacdo do Estado-nacéo equatoriano e a minoria,
ao movimento indigena. O primeiro projetando um ideal social de comunidade como
uma organizacdo racional e razoavel, segundo o modelo do sujeito moral e
normativo (a subjetividade majoritaria); o segundo como insisténcia nas
experimentacdes na multiplicidade, produzindo comunidades na diferencga, coletivos
produzidos na operacdo (ndo na estrutura), "muro de pedras livres".
(ZOURABICHVILLI, 2000, p.149).

Pensar a relagdo entre desenvolvimento e movimento indigena nos coloca na
tensdo paradoxal, cuja ressonancia em Deleuze & Guattari remete a relagédo
paradoxal entre o que eles chamaram de "Plano de organizacdo” e "Plano de

consisténcia" (ou "imanéncia”):

O Plano de consisténcia ou de composicao (planbmeno) se opde ao plano
de organizacéo e de desenvolvimento. A organizacdo e o desenvolvimento
dizem respeito a forma e a substancia: ao mesmo tempo desenvolvimento
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da forma, e formacdo de substdncia ou de sujeito. Mas o plano de
consisténcia ignora a substancia e a forma: as hecceidades, que se
inscrevem nesse plano, sao precisamente modos de individuacdo que nao
procedem pela forma nem pelo sujeito. O plano consiste, abstratamente
mas de modo real, nas relacdes de velocidade e de lentiddo entre
elementos ndo formados, e nas composicdes de afetos intensivos
correspondentes (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 222).

O plano de organizacdo ndo para de trabalhar sobre o plano de consisténcia,
sobre o plano de imanéncia. Signatario de um dominio, o plano de organizacao
sempre esta tentando abafar as linhas de fuga, interromper os movimentos de
desterritorializagdo, reconstituir formas e sujeitos em profundidade. (BENEDETTI,
2007). Trata-se de um diagrama de sobrecodificacdo e captura da diferenca.

Contudo, a tentativa de transpor esta distingdo entre planos de organizacao e
de consisténcia para a relacdo entre desenvolvimento e movimento indigena
equatoriano, ndo acontece de forma organica ou direta.

Do ponto de vista do movimento indigena, como multiplicidade de minorias, a
relacdo com estes planos de atravessamento € sempre polémica e conflitual. Sua
l6gica ndo é o consenso, nem 0 senso comum. Justamente néo cria tradicdo, pois se
instala na tensdo, numa perspectiva tragica e disparatada de mundos. Neste
processo convivem individuos e grupos desesperadamente agarrados as
identidades (aos papéis e funcdes) e “grupos totalmente envolvidos num processo
radical de questionamento dessas mesmas modulac¢des”. (LAZZARATO, 2006, p.
222). O agenciamento politico se da por revezamentos, fulguracdes e crises (como
veremos adiante). Em suma, o movimento indigena como consisténcia alargada que
transita nos dois planos, em que ambos se atravessam e afetam mutuamente,
definindo uma articulagdo cujo resultado € a instabilidade institucional e recriacao
permanente das formas de luta e resisténcia politica.

Do ponto de vista do Estado, a tendéncia é permanecer no plano de
organizacdo, ele é a sua garantia, seu ideal de totalizacdo (de producédo de um sé
mundo, do retorno ao “paraiso”). No entanto, esta tendéncia, por sua natureza,
unificadora e centralizadora do Estado € mais pressuposta do que real. Ela é mais
um objetivo sempre recomposto e alterado, do que algo organico ou definitivo.
Porém, seu reconhecimento publico, sua expressao, se da sempre na base moral
desta operacdo de organizacdo e gestdo das forcas de desterritorializacdo, da
diferenca ameacadora da ordem. Deste modo, com efeito, 0 modus operandi estatal

depende daquilo que Ihe ameaca, ou seja- antes que um fechamento- corresponde a
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um modo de se relacionar, uma légica de interacdo onde se constitui um diagrama
de antecipacao, captura e sobrecodificacdo da diferenca, do que lhe é exterior, da
alteridade ameacadora™.

Neste sentido, para ser direto, tratam-se de dois tipos de criacdo. Se, por um
lado, o movimento indigena vem constituindo um processo de criacdo de novos
campos de possiveis a partir das diferencas (das forcas que habitam os corpos e
pensamentos andino-amerindios), provocando transformacdes na subjetividade,
com fortes implicacbes éticas, estéticas e politicas (que se cristalizam em
interpelacdes as bases de constituicdo do Estado-nacdo equatoriano). Por outro
lado, o Estado equatoriano cria os meios de reproducdo da dominacéo, através de
transformacdes dos mecanismos de interacdo com a diferenca, com as forcas do
fora, de tudo que insista na desterritorializacdo da unidade do ser ou da comunidade
imaginada. As transformacfes de tais mecanismos sdo correspondentes as

transformacdes da subjetividade. Como afirma Rolnik (2006b, p. 106),

sabe-se que politicas de subjetivagdo mudam com as transformacdes
histéricas, pois cada regime depende de uma forma especifica de
subjetividade para sua viabilizagdo no cotidiano de todos e de cada um. E
nesse terreno que um regime ganha consisténcia existencial e se
concretiza; dai, a idéia de 'politicas' de subjetivagéao.

A rigor, para apreender as transformacdes dos mecanismos do Estado
eguatoriano na gestdo das diferencas e as implicacfes na subjetividade institucional
(e pratica majoritaria), exigiria uma tarefa herculea de reconstrucdo da histéria
equatoriana a partir da dindmica da diferenca, algo que (evidentemente) ndo esta na
alcada deste trabalho. Contudo, algumas pistas e panoramas cartograficos mais
gerais nos dao indicativo das implicagbes destas transformacdes na organizacao do
Estado e nos regimes de soberania decorrentes.

Neste sentido, o recurso a obra de Michel Foucault, sobretudo em Foucault
(1997, 1999 e 2007), nos permite situar estas transformacdes, segundo uma matriz

produtiva transnacional de transformacao dos regimes de poder. O autor aponta um

31 Mas também afirmadora do “eu”, como a negacéo espelhada de outrem. Nesta l6gica, portanto,

uma relacdo que esta no fundamento ontoldgico da moralidade teolégica ocidental. Algo com
significativos desdobramentos histéricos na conformacédo da ideologia de identidade nacional
equatoriana como uma nacao criola e mestica, onde a origem indigena é reconhecida para uma
distincdo dos contornos emergentes do Estado-nag¢édo equatoriano, como marca de um processo
particular (e ideal) de “branqueamento modernizante”. (WADE, 2000). Em suma, algo para que se
possa contar a histéria dos “vitoriosos”.
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processo de refinamento das tecnologias de controle dos corpos, tendo como ponto
de partida a configuracédo de poder soberano. (FOUCAULT, 2007). Sob o regime de
soberania, que foi a expressdo mais aguda do colonialismo espanhol e criollo no
Equador, teve seu apogeu até o século XVII, estendido até meados do XVIII (o
marco de sua ruptura no Equador foi a proclamacao da republica, em 1830), cuja
marca foi o da subtracdo e extorsdo indigena, seja da riqueza, dos produtos,
servicos, trabalho e sangue®?. Revoltas e sublevacdes indigenas, aliada a
interesses de mecanismos econémicos mais eficientes de organizacdo produtiva,
fizeram emergir, como expressao ideoldgica da mesticagem (uma integracdo
nacional segundo regimes de cidadania), o regime de poder baseado numa légica
disciplinar.

Foucault (1999, 2007) define o regime disciplinar como uma forma inaugural
do que veio a denominar de "biopoder". Ao diferenciar biopoder do poder da
soberania, 0 autor insiste na relacao distinta que entretém, cada um deles, com a
vida e a morte: enquanto o poder soberano faz morrer e deixa viver, o biopoder faz
viver e deixa morrer. Ou seja, enquanto na soberania o poder se da sobre o corpo
através do poder de morte do soberano sobre os suditos, no biopoder, "o poder é
destinado a produzir forcas e as fazer crescer e ordena-las, mais que barra-las ou
destrui-las". (PELBART, 2003, p. 56). Através da disciplina, como primeiro modo de
biopoder de Estado, se busca produzir uma positividade mais além da coercdo do
corpo, mas do seu adestramento, docilizacdo e disciplinarizacdo de suas funcbes
sociais. Suas instituicdes sdo as escolas, fabricas, hospitais, casernas. (FOUCAULT,
1997). No Equador, a instituicdo rural do regime de poder da hacienda gerou
mecanismos particulares deste processo de poder disciplinar e normativo. No caso
indigena, tornado de carater privado, sob a gestao indireta e policial do Estado.

Contudo a logica do biopoder se reorganiza e produz uma novo regime de
poder, sempre em um caminho de relativizacdo segundo as crescentes adaptacdes
do pensamento liberalizante frente as crises e resisténcias a expansdo do
capitalismo global. Este novo regime foi chamado por Foucault (2001) de
"biopolitica” (com varios desdobramentos até o dia de hoje). Na biopolitica, a gestéao

da vida ja ndo se da somente sobre os individuos, mas se sofistica como tecnologias

%2 Como vimos anteriormente, os simbolos deste regime de poder foram o da encomienda e da

tributacdo, além da separacao entre "governo de brancos" e "governo de indios".
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de poder a processos de populacdo, gestdo da vida através da regulacdo das
populacdes e ajustes dos fendmenos de populacdo aos processos econdOmicos.
(FOUCAULT, 2007). Um primeiro momento da biopolitica ganha expressao no
Equador, sob a perspectiva indigena, nas mudancas dos regimes de poder no meio
rural, consignadas na expedicdo da "Lei e Regime de Comunas" (1937), pela
"primeira Lei de Reforma Agréria" (1964) e pela "segunda Lei de Reforma Agraria"
(1973), além de politicas especificas de carater indigenista.

A biopolitica foi transformando as praticas de poder, das classificacfes
burocraticas e protocolores das populacfes admitidas no centralismo estatal para
uma ampliacdo do escopo de legalidade, transbordando para um acoplamento as
composicdes coletivas disseminadas e naturalizadas na realidade social cotidiana.
Como afirma Lazzarato (2006, p. 74) "a biopolitica instala os corpos no interior dos
processos biologicos coletivos”. A légica biopolitica €, sobretudo, a do
reconhecimento. Porém, um reconhecimento de um tipo novo, ndo mais fixado como
no regime identitario dos processos disciplinares, mas o reconhecimento relacionado
a uma "flexibilizacdo da subjetividade", a abertura do individual a processos de
criacdo que O capitalismo necessita, tanto para sua expansao, quanto para
contemplar os desejos de novas producdes no social. (ROLNIK, 2008).

O capitalismo se constitui entdo como uma espécie de multiplicidade, como
um plano de imanéncia majoritario. Algo paradoxal, que Deleuze define pela
passagem de um regime de poder de uma sociedade displinaria para uma
sociedade de controle (DELEUZE,1992). Uma verdadeira revolucdo nas estratégias
do poder. Nela, cuja aparéncia contempla as exigéncias de liberdade experimental,
faz com que esta liberdade seja bem percebida e acolhida, inclusive "insuflada,
celebrada e frequentemente glamourizada" (ROLNIK, 2008, p. 06).

Contudo, a liberdade de criacdo pode acontecer até o limite de ndo se tornar
resisténcia, de ndo se constituir uma abertura a alteridade e ao for¢cas do fora,
mantendo a negligencia do corpo como o residuo teolégico de um mundo sem Deus.
Como explicam Deleuze e Guattari (1997), trata-se de uma sofisticagcdo que leva
ainda mais longe a descodificacdo operada pelo sistema de dominacdo estatal,
através de uma conjugacao geral dos fluxos. Uma conjugacdo que funciona por
adaptacdes, modulacdes do que lhe é exterior, producdo de matizes de diferencas
ou tergiversacbes. Uma conjugacdo de fluxos que adiciona "perpetuamente

axiomas", onde a economia € o laboratério de axiomas. (DELEUZE; GUATTARI,



164

1997, p. 163). Esta producdo axiomética do capitalismo, sempre implicada nas
linhas do desejo, segue apresentando imagens midiaticamente mediadas que
oferecem, antes de terminado o processo de criagdo no mundo, territérios
existenciais ja prontos, espécie de identidades "prét-a-porter” (ROLNIK, 2003). A
expressdo de criacdo acontece como suspiro de liberdade, porém € capturada por
uma totalidade gestora de novidades (o mercado), a quem deve obediéncia (ou
deixa morrer).

Esta nova configuracdo do poder é que define a sociedade do controle, um
além da modernidade disciplinar (como dever-ser), para uma modernidade da
biopolitica (ou pés-modernidade), onde o poder ndo atua simplesmente oprimindo ou
dominando a subjetividade, mas operando a sua prépria construcdo. E o poder
penetrando o dominio da vida. Como afirma Pelbart (2003, p. 71), "a maquina
capitalista desenvolveu habilidades perceptivas que a capacita a penetrar a vida e
direcionar seu desdobramento”.

O poder como sempre, se constitui como um poder de interiorizacdo. No
entanto, nesta flexibilizacdo da subjetividade institucional e politica da pos-
modernidade, o poder ndo opera mais exclusivamente por movimento de
internalizacdo ao Estado, a légica do "ser" instituido como verdade e um
conhecimento centralizado, mas por insercdo nas axiomaticas produzidas pelo
capitalismo para controlar e capturar os fluxos vitais. Em outras palavras, o poder se
da pela capacidade dos axiomas capitalisticos fazerem as excec¢fes funcionarem
conforme a regra.

Neste caminho, as diferencas exteriores tendem a ser contempladas em
interesses ou transformadas em opinides reconheciveis, onde o sistema de poder
trata-se de adapta-las, localiza-las ou gestiona-las segundo uma atribuicdo de
autonomia que reproduza o modo de organizacdo de uma comunidade de sujeitos
racionais, ao modelo de um humanismo universal. No entanto, a par desta atribuicéo
de papéis e lugares como forma de assujeitamento (algo relacionado a um processo
de subjetivagdo mais conhecido), temos (coextensivamente) a composicao
majoritaria de um processo maquinico, onde somos todos afetados por signos a-
significantes, pré-subjetivos ou inconscientes. Ou seja, entra em operagcao uma
dimensdo maquinica do poder como coordenagdo de um principio de individuagéo

gue néo passa, necessariamente, pela representacao ou pela consciéncia.
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O corpo como um todo passa a ser objeto de dominio através de modos
conspicuos de se estimular ou capturar a memoéria e a atengcdo, segundo a
magquinica produtiva do novo capitalismo. Neste sentido, Stengers e Pignarre™®®
(2005, p. 59 apud PELBART, 2013, p. 125) definiram este capitalismo como "sistema
feiticeiro sem feiticeiros, ou sem feiticeiros que se pensem enquanto tais, justamente
num mundo que desqualifica a feiticaria e, por conseguinte, a necessidade de se
proteger contra ela”. Rolnik (2008, p. 110), corroborando neste sentido, afirma que
entra em operacao "um tipo de relacdo de poder que se da basicamente por meio do
feitico da seducao"”. Contudo, como vimos através de Deleuze e Guattari (1976),
este "feitico" é o resultado do trabalho capitalista como "maquina de expressao”, em
sua dupla dimensionalidade (significante e assignificante, visivel e invisivel).

Retomemos neste ponto a discussédo sobre desenvolvimento. Afinal, como a
nocdo de desenvolvimento se articula a estas transformacdes da logica do poder?
Partimos do pressuposto (bastante consolidado) que as transformacdes do poder
como transformacfes da subjetividade (que o sustenta) também transformam a
l6gica do desenvolvimento.

Se, como afirmamos, em termos gerais, desenvolvimento €é uma
transformacao social planificada, na l6gica do poder disciplinar esta transformacao
se estabelece como coercdo a um esquematismo linear, tendo como referéncia o
centro estatal. Neste ambito, desenvolvimento é concebido como um construtivismo
através da razdo, segundo a logica prometeica da filosofia do progresso. Deste
modo, na logica disciplinar, a politica de subjetivacdo € a de subordinacdo a
norma®*.

Na légica da biopolitica, a primazia da politica de subjetivacdo passa a ser a
sujeicdo, o dominio da subjetividade como "serviddo maquinica"*>>. De um poder

estruturado para um estruturante, a nogcdo de desenvolvimento se altera. De um

18 STENGERS, I.; PIGNARRE, P. La Sorcellerie capitaliste. Paris: La Decouverte, 2005.

%% A subjetividade que a sustenta é a do sujeito moral e unitario, segundo uma temporalidade linear,
etapista e esquematica (sem alteridade).

%% Nos termos de Deleuze e Guattari (1997, p. 156): “distinguimos como dois conceitos a serviddo
magquinica e a sujei¢do social. Ha serviddo quando os préprios homens séo pecas constituintes de
uma maquina, que eles compdem entre si e com outras coisas (animais, ferramentas), sob o
controle e a diregdo de uma unidade superior. Mas ha sujeicdo quando a unidade superior
constitui o homem como um sujeito que se reporta a um objeto tornado exterior, seja esse objeto
um animal, uma ferramenta ou mesmo uma maquina: o homem, entdo, ndo € mais componente da
maquina, mas trabalhador, usuério [...], ele é sujeitado & maquina, e ndo mais submetido pela
magquina.
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construtivismo disciplinar passa a operar um diagramantismo (o "feitico") da
producgdo axiomatica do capitalismo.

O poder se desloca das estruturas para penetrar o proprio movimento da vida,
se mimetiza nos fluxos através da proliferacdo de axiomas. O poder fazendo entéo
confundir conteddo e expressado, produzindo diagramas. Se na logica disciplinar, a
operacdo dos mecanismos de desenvolvimento pode ser pensado como uma
expressdo derivada, uma consequéncia de um conteudo de poder, na légica
biopolitica os mecanismo de desenvolvimento (ou maquinica desenvolvimentista) se
sublima como diagrama, um poder constituinte e majoritario em a¢édo. A noc¢do de
desenvolvimento rompe assim com o sentido de uma planificagdo de um contetudo
(um limite na razdo e no significante), para abarcar uma "maquina de expressao” e
suas dimensdes assignificantes, ndo lineares e afetivas. O desenvolvimento assume
assim uma dimenséo inconfessada (para encobrir esta espécie de terrorismo vital da
"serviddo maquinica")™®.

Na biopolitica, a nocdo de desenvolvimento, para produzir um diagrama, é
atualizada na modulacdo do fora. Ela ndo se constitui mais tanto como proposicao
tedrica ou ideoldgica, mas através de uma coordenacdo da producdo de axiomas,
dos "enunciados operatérios que constituem a forma semiologica do capital”.
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 163). No entanto, € no mesmo plano da
subjetividade que, a despeito da sua flexibilizac&o, é que a idéia de desenvolvimento
repde a légica do poder, em uma nova versdo, mais intensa e pueril de soberania.
Este poder soberano recomposto através da ativacdo da dimensdo comum de
julgamento - refaz (compulsoriamente) uma totalidade através do sujeito e a vida
como totalidade através da reproducao de sujeitos (diferentes, mas sempre sujeitos -
egoicos, mesmo que coletivamente). Tudo volta no sujeito, assim como tudo se volta
para o mercado™’.

Este segundo momento da biopolitica, em que o colonialismo deixa de ser

externo para constituir um capitalismo endocolonialista da auto-insercéo (PELBART,

%% Algo que pode explicar a indignacéo dos criticos do desenvolvimento ao imputa-lo como nogéo

confusa, pré-racional. No entanto, justamente aqui adquire um sentido inverso, pois ao ndo se
explicitar (ou ser "confuso") € que a idéia de desenvolvimento ganha forga, ou seja, através de
uma poténcia de indeterminagdo de um diagrama € que torna possivel as suas condi¢des de
seducao (na producédo de novidades como "maquina de expresséao").

157 Segundo este diagrama totalitario do desenvolvimento o que € enclausurado é o fora, ndo
permitindo que a criacdo se torne resisténcia na producdo de novos territorios existenciais, ou
seja, ndo permite autonomias que ndo seja as reconheciveis em seu regime de signos. (POOLE,
2010).
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2003), emerge no Equador, na perspectiva indigena, sob duas frentes (ou um
"duplo"), a saber. a primeira, através da politica de reconhecimento do
multiculturalismo como modo de identificacdo, localizacdo e subtracdo do poder de
diferenciacdo em nome de uma espetacularizacdo da cultura (CERTEAU, 1995),
algo que se institucionaliza no Estado-nacdo equatoriano sob a categoria
“plurinacionalidade” (a qual discutiremos adiante). A segunda frente da viragem
biopolitica do capitalismo no Equador indigena acontece com emergéncia de um
novo modelo de desenvolvimento correspondente, tratado entdo sob o nome de
“Desenvolvimento Rural Integral” (DRI), marcando o fim do ciclo reformista,
disciplinar e centralizado de intervencao social em areas indigenas®®.

Neste ponto, entramos em uma tematica que considero fundamental: o das
relacdes entre o aparato de desenvolvimento e a agenda politica das organizacdes
indigenas do Equador. A transformacéao biopolitica da corrente do neoliberalismo, na
contramdo do conflito disciplinar j& esgotado, vem definir um regime que acolhe
muitos principios de producdo de subjetividade e transforma a energia social
estancada em possibilidade de geracdo de novos axiomas, em novas iniciativas
sociais. E como se reinasse um pacto que beneficiasse a todos. No entanto, a par
destes ares de benevoléncia do mundo do reconhecimento se apresenta uma
miriade de imagens de mundo veiculadas pelo sistema, invariavelmente portadoras
da mensagem que existem paraisos e de que a melhor maneira de caminhar nesta
trilha salvadora seria através de uma plataforma planificada chamada "projeto".
Assim, a nova configuracéo do aparelho de captura capitalista joga sua rede, sai dos
escritérios (e da estrutura) para propor encontros diversos nos proprios lugares de

vida e, segundo o0s mais variados interesses, a fim de engendrar projetos

%8 Se, durante décadas, a ‘“reforma agraria" foi uma expressdao magica no mundo do

desenvolvimento rural equatoriano (aliado ao modelo cepalino de desenvolvimento para a
integracdo do rural ao processo de constru¢do nacional), a partir do final dos anos 80 a mudanca
de paradigma (do disciplinar ao biopolitico) vai no sentido de substituir o modelo da reforma
agréria de desenvolvimento rural pelo chamado "Desenvolvimento Rural Integral" (DRI), algo que
significava a renuncia da utopia de mudancas estruturais em favor de projetos de atuacao imediata
e focalizada, bem como a proliferacdo de Organizacdes Nao-Governamentais (ONG's) voltadas,
de modo geral, ao reconhecimento de valores comunitaristas, produtivos e ecoldgicos, bem como
a um sentido de denegacdo controlada de poder, chamado entdo de "empoderamento"
comunitario (CHIRIBOGA, 1987, BRETON, 2009). Este sentido de "empoderamento”,
normalmente vinculado a "escola do capital social® (BEBBINGTON; CARROLL, 2002), vem
enfatizar a capacidade das organizacdes populares de aglutinar e negociar interesses comuns
com as fontes de recursos do aparato desenvolvimentista. Um "empoderamento", portanto, como
um paradoxo de auto-insercdo (uma versdo de "inclusdo social") no aparelho de captura da nova
coordenacédo da axiomatica do capitalismo neoliberal emergente (0 "novo" modelo biopolitico de
dominacéo).
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(estendendo tal oficio até as forcas mais hostis ao capitalismo). (BOLTANSKI,
CHIAPELLO, 2009). O grande projeto neoliberal tem pretensao universalista, uma
definicdo de um sistema de controle sobre a vida através da vida (segundo a moral
do sujeito e 0 medo da "perda de si"- que passa a ser confundida pela perda da
prépria insercdo no mundo do mercado)**°.

No Equador (e também na Bolivia), dado ao histérico de forca das
plataformas organizativas dos movimentos indigenas e sua capacidade de reflexdo e
mobilizacdo contra os ajustes estruturais de alto custo social- trouxeram uma
exigéncia de sofisticacdo do establishment neoliberal no sentido de atender as
demandas dentro das prerrogativas das diferencas culturais, gerando processos
originais e experimentagdes diversas. Assim surgiram inumeros projetos “neo-
indigenistas” apoiados por ONGs, que acabaram por recobrir 0 vazio deixado pelo
afastamento estratégico do Estado, e com isso, consolidando novas formas de
cooptacdo e clientelismo, préprias do novo regime de dominacao. (SOGGE, 2004).

Neste processo histérico ha um emblemético distanciamento das lutas
indigenas em relacdo as posicbes contestatorias classistas, especialmente as
ligadas ao marxismo ortodoxo, de rechaco ao novo regime. Segundo alguns criticos
(BRETON, 2009, DIAZ-POLANCO, 1996, 2006), a estratégia neoliberal de uma
politca de desenvolvimento baseada no reconhecimento identitario
(multiculturalismo), que levou a um processo de etnificacdo do desenvolvimento rural
no Equador, teria implicado em um abandono das preocupacfes com 0s aspectos
estruturais da probleméatica social (em um retrocesso em relagdo aos avanc¢os dos
debates sobre Reforma Agraria), bem como a privatizacéo (através de ONGSs) e/ou
uma externalizacdo (Banco Mundial) em toda regra das intervencbes. Segundo o
tom destas mesmas criticas, através dos acenos de recursos do aparato de
desenvolvimento, houve uma paulatina adesdo de liderangas indigenas e uma
consequente

[...] substituicdo de uma dirigéncia indigena militante, ideologizada e
identificada com um perfil politico-reivindicativo, por outra de carater muito
mais tecnocratico, distanciada dos antigos intelectuais organicos dos anos
60 e 70 e totalmente convertida em um setor de mediadores profissionais,

mais interessados pelas caracteristicas e envergaduras dos projetos a
implementar em seu territdrio que por um questionamento do modelo

%9 “Na versdo terrestre do paraiso prometido, o capital substituiu Deus na funcédo de fiador da
promessa" e as virtudes que nos faz merecé-lo passaram a ser o consumo e a participacdo no
mercado. (ROLNIK, 2006b, p.20).
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projetista ou do abandono do Estado de suas obrigacées sociais. (BRETON,
2009, p. 96).

Contudo, isto merece ser problematizado ainda mais. A questdo da diferenca
de interpretagcdo dos acontecimentos entre o movimento indigena e os criticos
marxistas ndo se circunscrevem, a0 menos como gostariam estes criticos, entre uma
verdade histérica e um erro por ingenuidade politica. Intelectuais indigenas também
entendem que os aparelhos de captura do neoliberalismo afetaram a Iluta
emancipatoria indigena e ndo negam a contribuicdo dos mecanismos biopoliticos
para instaurar o que avaliam como o ingresso em um periodo de crise do movimento
indigena equatoriano. (TUAZA CASTRO, 2011, MACAS, 2001).

Facamos uma provocacdo que me parece pertinente: a diferenca entre a
perspicacia analitica dos criticos (com suas reivindicacbes de verdade) e a
estratégia politica do movimento indigena (e seus supostos "erros") se apresenta
como diferenca ontolégica ou de principio de individuacdo do dispositivo politico,
portanto, irredutivel a critérios morais de "certo" e "errado", "bem" ou "mal".
Mantemo-nos na distingdo deleuzo-guattariana entre maioria e minorias, para
afirmar que a critica dialética € uma expressdo de uma subjetividade de maioria.
(LAZZARATO, 2006). Me explico, trata-se de uma dupla operacdo majoritaria:
primeiro, ao sobrepor uma identidade superior do principio e a necessidade do
pensamento na representacdo (mantendo a subjetividade reduzida ao conhecimento
do mundo como matéria-forma, sua macropolitica); segundo, pela afirmacdo moral
de uma temporalidade linear baseada no ressentimento com as forgas do mundo
(alteridades) que deslocam o que considerariam o curso "natural" das coisas
(segundo suas imaginagfes de justica e verdade). Assim, a capacidade critica (e
seus recursos logicos acalentadores da razao) volta-se paradoxalmente como um
obstaculo de compreensdo da emergéncia de forgcas politicas minoritarias, nao
compativeis com a concepcao dialética de resisténcia pela negagéomo.

Luiz Alberto Tuaza Castro, intelectual Kechwa, em seu livro "A Crise do
Movimento Indigena Equatoriano” refaz a critica de todo o processo de interagéo e
constituicdo do movimento indigena e dos mecanismos de dominacdo neocolonial,

mas para afirmar que estas relacbes do movimento indigena "com diferentes

%0 para uma critica minoritaria & dialética marxista, de modo geral, vide Lazzarato (2006). De uma

perspectiva andina, vide Biardieau (2007) e Lajo (2006). Com um propésito de articulagdo
paradoxal marxismo-luta indigena, vide Tible (2013).
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agentes e, as vezes, até de ideologias contrapostas como o Partido Comunista e a
‘Alianca para o Progresso’, proporcionaram, em verdade, repertorios para consolidar
certas agencias indigenas". (TUAZA CASTRO, 2011, p. 226). E, como cientista
social indigena, polemiza com a comunidade académica: "é imprescindivel entender
a acao coletiva desde as bases, a interacao cotidiana dos protagonistas, mais além
de um momento pontual de mobilizacdo e seus efeitos perceptiveis". (TUAZA
CASTRO, 2011, p. 342). Assim, ndo se nega a problemética, ao contrario, a afirma
como positividade. Trata-se de outra concepcédo de politica, luta e resisténcia, onde
permanecer na critica dialética (e suas informacdes marcadas por julgamentos
categoricos) acaba por desnaturar e deformar o sentido das experiéncias politicas
indigenas.

Esta outra politica, tdo dificil de entender sob os auspicios da raz&o (por isso
tdo incbmoda aos seus devotos), diz respeito a poténcia politica da diferenca. Ela
opera por mutacBes afetivas. Um mais além dos cortes, das oposi¢cbes ou das
indignacbes da vontade (no ideologico), mas consistindo num trabalho no
imperceptivel, na micropolitica da subjetividade, em uma espécie de "politica do
esgotamento” (HENZ, 2005). Como afirmou Deleuze®®® (1992, p.57 apud
ZOURABICHVILI, 2000, p. 334) "o esgotado é muito mais que o fatigado". A questéo
do esgotamento diz respeito ao tensionamento daqueles que ndo compartilham a
moral do presente e, portanto, operam sempre novas reparticdbes do desejo, onde o
esgotamento do possivel cria 0 vazio que permite ao desejo criar novos possiveis.
Afinal, como imaginar que o diagrama vital, a maquinica expressiva da biopolitica
neoliberal, va seduzir igualmente corpos indigenas e ocidentais medianos?

Entramos em uma logica politica relacionada a uma politica de corpos, onde
as apreensdes ocorrem por velocidades e afetos, produzindo novas sensibilidades,
novas subjetividades. Algo pouco palpavel para a critica: o involuntarismo na politica

e a poténcia de transformac&o por desterritorializac&o relacional e cotidiana'®?. Esta

'°! DELEUZE, G. El Agotado. Paris: Minuit, 1992.

182 segundo Deleuze (1992 apud HENZ, 2005 p. 11) "nos deslocamos em experimentacdes ético-
estéticas em direcdo a um agudo desinteresse e desafeicdo que ndo se confunde com o
indiferenciado, considerando que apenas o0 esgotado € suficientemente desinteressado,
suficientemente escrupuloso”. Escrupuloso desinteresse a ponto de nem mesmo converter seu
oposto em caricatura, um cliché pacificado, o mal em si. Embora se saiba que "dar de ombros" ao
vedetismo dos opositores que os querem como publico de suas contendas nao seja o suficiente.
Ao invés de caricaturar, um agudo desinteresse e desafeicdo passa por um nada de vontade,
investindo num mundo para aquém e além dos valores do humanismo ocidental, na forca
desintegradora que dele pode advir (HENZ, 2005).
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politica vem evidenciar que o niilismo moderno e biopolitico, do mundo Unico do
mercado e dos sujeitos, traz no seu bojo uma oportunidade de reviravolta (algo que
Nietzsche tratou em termos da passagem de um niilismo passivo para um niilismo
ativo- producdo de mundos). Ou seja: algo que deve ser esgotado para que outro
jogo possa ser pensavel, abrindo um campo de criacdo de possiveis'®®. Assim, por
dentro do campo do poder sobre a vida (biopoder), se constitui uma poténcia de
vida, uma biopoténcia andina minoritaria e revolucionaria, cuja forca o movimento
indigena tem como principio reunir e dar consisténcia’®.

Tuaza Castro (2009) testemunha este processo de esgotamento segundo
uma expressdo de “"cansaco organizativo" do movimento indigena equatoriano. O
autor enumera uma seérie de razdes para que isto esteja acontecendo, desde a
ineficiéncia e insuficiéncia dos resultados dos projetos, até a incompatibilidade
destes projetos com "os elementos simbdlicos que na realidade fortalecem a
organizagdo e a vivéncia comunitéaria" (TUAZA CASTRO, 2009, p. 141). A crise do
movimento indigena acompanha este cansaco. Algo que, reiteradamente, se
enfatiza uma exigéncia de solucdo. (TUAZA CASTRO, 2009, 2011, MACAS, 2001,
REMACHE, 2001).

No entanto, em nenhum momento esta solucdo € apontada no sentido de
uma re-adaptacdo aos mecanismos classicos de contestacdo, mas ao contrario, se
direciona a uma intensificacdo de um sentido que me atrevo chamar de
"desadaptacdo”, uma evocacdo de afirmacéo da diferenca, desfazendo da angustia
daquilo que os tornam incompativeis a eles mesmos, em seus proprios sentidos de

liberdade®. "Reconstrucado do tecido vivo que nos une"'®, “fazer da integracdo um

183 Contudo, como vimos, o registro do possivel ndo mais como horizontes de possibilidades prévias,

mas para, em nome do possivel, se pensar a abertura de um campo de criagdo, onde a partir dai
tudo se esta por fazer. "O possivel é o virtual: 0 que a direita nega e a esquerda desnaturaliza
representando-o como projeto” (ZOURABICHVILI, 2000, p. 143).

184 | azzarato (2006) trata esta tensdo em termos de duas Idgicas contrapostas: a ldgica da guerra e a
l6gica da invencdo. Em seus termos: "estamos prestes a viver uma situacdo de 'guerra civil
planetaria' e de estado de excecdo permanente, mas a resposta a essa organizacdo de poder s6
pode ser dada por uma reverséo (invaginante) da légica da guerra em uma légica da co-criacdo e
da co-efetuacao. A ldgica da guerra € a mesma da conquista ou da divisdo de um sé mundo
possivel. A légica da invencdo é a da criagdo de diferentes mundos em um mesmo mundo que
desbasta o poder, ao mesmo tempo em que permite que deixemos de obedecé-lo" (p. 231).

1% Como afirma Pelbart (2013, p. 51) "a angustia € pura ressonancia do ser em si mesmo". Algo que
em termos andinos poderia ser dito da angustia como a energia criativa proveniente da vibracao
de Kay pacha, espaco-tempo onde acontece o encontro dos pares Hanan (dimenséo da "forma") e
Uku pacha (dimensdo da "for¢ca"). Uma afirmacdo da preméncia das transformacdes da
subjetividade como sustentaculo basal da poténcia politica de transformacdo social (dado o
vinculo entre subjetividade e sociedade).

106 Comunicacéo verbal de Jaqueline Aguiar (2014).
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contraponto a fragmentacédo do mundo"*®’

, S0 algumas expressdes neste sentido.
Processo tenso de crise, mas que também aponta as condigbes de atravessa-lo
como runa, na forca e poder de diferenciacdo de sua subjetividade, através da
memoria e da celebragéo das forcas do mundo andino.

Algo que, para que possamos dar vazéo as intensidades desta situag&o, nos
faz remeter novamente a Deleuze, no sentido de apreendermos 0 movimento
indigena como "maquina de expressdo” de uma agonistica andina. Contudo, néo
para toma-lo no sentido negativo de crise, mas para estarmos sensiveis a iminéncia
de uma nova individuacdo, em uma espécie de sinal de que algo do existente pede
para desmanchar-se em favor de um novo. Uma afirmacdo do processo de
individuacéo através do carater duplo (paridade Yanantin) do ser runa, pelo qual, ao
se ter intensificado a tendéncia formalista do ser- sua arregimentacdo na producéo
axiomatica indigena no capitalismo biopolitico- em contrapartida se recrudesce a
tendéncia inversa como "forca condensada de revide", em Deleuze e Guattari,
(1997), ou o "duplo frenesi" de Bergson (1999). Segundo Lapoujade (2013, p. 89),
"se uma tendéncia tiver crescido a ponto de querer ocupar todo o lugar, a outra
acabard por se beneficiar desse crescimento, conquanto que ela tenha sabido
manter-se". A problematica passa, portanto, pela crenca do poder biopolitico (ou
biopoder) do capitalismo neoliberal, de que esta forca afirmativa da diferenca
indigena ndo se sustentaria sob as novas frentes de homogeneizacao, frente ao
desejo neocolonial de transforma-los em sujeitos de cidadania (segundo a
qualificacdo e localizagéo identitaria do multiculturalismo).

No entanto, o movimento indigena equatoriano em sua "poténcia de
metamorfose” e potencial de revide (no virtual), se insinua e persiste. Algo que
provoca a ira do poder, consignada no recrudescimento da repressao, nas
maquinac¢des de instrumentos legislativos de criminalizacdo dos protestos sociais,
perseguicdo a liderancas e instituicdes indigena (inclusive a AW, como veremos
adiante) e na retomada gradual do modelo intervencionista e extrativista de
desenvolvimento. (DAVALOS, 2013b, OVIEDO, 2012). Do ponto de vista indigena,
estas evidéncias emergem na retomada da for¢ca contestatéria do movimento
indigena (e sua articulagdo aos demais movimentos sociais populares), que se

apresentam nas confrontacdes as corporagcées multinacionais, ao agroextrativismo

187 Comunicacao verbal de Fernando Sarango (2014). Arquivos do trabalho de campo.
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de plantation, a mineragao e, sobretudo, ao controle privado do uso da agua (dentre
outras frentes de luta).

Ao transpor esta problematica para a questdo do desenvolvimento, a
tendéncia dos criticos € de propor um desenvolvimento alternativo
("desenvolvimento participativo”, "etnodesenvolvimento”, dentre outras derivagdes),
um horizonte de evolucdo e adaptacdo de uma solucdo racional, segundo o

pressuposto moral do bom pensamento®®®.

Notadamente, a emergéncia do
movimento indigena opera o paradoxo, o deslocamento da diferenca: se infiltra, cria
fissuras e bifurcacdes para outras escolhas, outras vidas. Assim a idéia de
"desenvolvimento" com sua carga semantica vinculada a um modo de relagdo com o
mundo - como referente ontolégico majoritario e opressivo - deixa de ser produtivo e
interessante.

Neste sentido, a forca do movimento indigena se da no campo paradoxal do
desenvolvimento como uma espécie de luta anti-racista na subjetividade: através da
abertura a multiplicidade do mundo, confrontando ponto a ponto a sujeicdo as forcas
de dominacdo que tem como fundamento anular a diferenca e conter as forcas da
alteridade, ou seja, de tudo que tem o racismo como moral e devir'®®. Algo que
provoca ressonancia no sentido andino de afirmacédo da paridade ontolégica do
tempo, desfazendo sempre as armadilhas do pensamento do tempo Unico e
monomaniaco, da cultura Ch'ulla. (LAJO, 2006). Ou seja: de tudo que esta
vinculado- em grande medida- ao macro-axioma ocidental do "desenvolvimento".
Embora o termo guarde certa ressonancia a idéia de transformacdo como sentido de
vida, a ontologia andina afirma o fluxo, explodindo o conceito, para se conectar ao

fluxo sob outro referente, o de Sumak kawsay ou "bem viver" (como veremos).

168 »54 a Moral é capaz de nos persuadir de que o pensamento tem uma boa natureza, o pensador,
uma boa vontade, e s6 0 Bem pode fundar a suposta afinidade do pensamento com o Verdadeiro.
Com efeito, quem, sendo a Moral e este Bem que da o pensamento ao verdadeiro e o verdadeiro
ao pensamento?" (DELEUZE, 2006, p. 193).

%% Sobre a relacdo racismo e biopoder na contemporaneidade, vide Hardt (2000) e Rabinow e Rose

(2006).
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4.3 SUMAK KAWSAY: POS-DESENVOLVIMENTO OU PARA-
"DESENVOLVIMENTO"?

"Do saber cientifico até os discursos mediocres sobre os
'valores' ou sobre o humanismo, ha milhares de maneiras de
eliminar outras existéncias" (CERTEAU, 1995).

"Quais séo as condicdes de ruptura politica e existencial numa
época em que a producdo da subjetividade constitui a mais
importante das producdes capitalistas?" (LAZZARATO, 2006).

A expressdo kechwa Sumak kawsay ou Allin kawsay (ou Suma gamafa em
Aymara) tem canalizado os modos de interpelacdo e articulagdo do pensamento
indigena com o campo ocidental do desenvolvimento. No entanto, o sentido desta
composicdo conceitual tem sido conduzido por intelectuais e liderancas indigenas
por uma evocacdo que precede ao debate pragmatico (e bem marcado) do
desenvolvimento. Tratam de uma discussdo ontoldgica a respeito do que sejam
critérios do verdadeiro como poténcia, de vida plena, intensa, vitalista. Deslocam
portanto, do marco materialista (do mundo das limitacdes e do negativo), para uma
cartografia ética, estética e politica de multiplos entendimentos e positividades de
um mundo em transformag&o. O plano de consisténcia da filosofia e cosmoviséo
andina se constitui como um referente semiético de Sumak kawsay (mesmo que
polémico, como veremos) para a canalizacdo destes intensidades expressivas,
como positividade e afirmacéo ontologica (em desejos de liberdade), mas que
também nega e contesta as clausuras do mundo ocidental.

Para Javier Lajo,

O Sumak kawsay (ou Allin Kawsay), 'esplendida existéncia’ ou
simplesmente 'viver bem' é um conceito importante do 'modo de vida'
andino- amazdnico, que se inicia com o Allin ruay ou 'fazer bem' as coisas,
no sentido de ‘fazé-la plena e realmente’, para o qual se precisa que cada
fenbmeno ou coisa surja ou devenha de um ‘equilibrioc’ de pares

proporcionais, que é como se compreende a ordem natural na sociedade
indigena. (LAJO, 2010, p. 03).

Assim, esta referéncia ontoldgica de Sumak kawsay remete ao sentido andino

(que discutimos anteriormente) de proporcionalizacdo no pensamento, a ldgica
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transversal e singularizante da presenca indigena. Assim este "fazer bem" as coisas
como cristalizacdo pratica do pensamento de Sumak kawsay ndo provem de um
referente moral ou ético exterior a acdo. O "fazer bem" andino ou Allin ruay diz
respeito a dimenséo espaco-temporal de Kay pacha - o "aqui-e-agora" - da presenca
inteira do corpo, que é entendido no pensamento andino como O encontro
"contrastivo-expansivo" do passado e do futuro, de Uku pacha e Hanan pacha,
ambos também identificados aos principios de Allin yachay ou "pensar bem" e Allin
munay ou "sentir bem". (LAJO, 2010). Algo, portanto, que remete ao contingente
(atual e virtual, visivel e invisivel) e suas potencialidades de cria¢do e recriacdo da
vida, evocagéo insistente andina na vincularidade do ser no mundo e da poténcia
imanente e coletiva do pensamento relacional e celebrativo (0 contraponto ético-
estético-politico do pensamento transcendente: da logica ocidental da verdade
universal e do fendmeno historico-ontolégico de emergéncia do sujeito individual).

Para nosso entendimento das implicacdes da enunciacdo de Sumak kawsay
(SK) no campo majoritario do desenvolvimento, proponho distinguir a expressao
indigena de SK dos modos de apropriacdo ou captura do conceito (sua
domesticacdo majoritaria). Depois disto, retomamos o entendimento a partir da
perspectiva de SK, de como o pensamento andino rearticula algumas premissas do
desenvolvimento.

A insercdo de apropriacdo de SK no campo do desenvolvimento corresponde
a um esforco de adaptacdo, em meio a flexibilizacdo neoliberal, de um esgotado
modelo de desenvolvimento (vinculado ao chamado American way of life) para outro
mais compativel ao cenario de apaziguamento social e reconhecimentos
estratégicos (producédo de axiomas de inclusédo) ligados aos interesses de expansao
do mercado global e (relativas) preocupacdes ambientais, em tempos de
neoliberalismo. Assim a eloguéncia emergente do discurso indigena baseado em SK
(sobretudo no inicio do século XXI) serviu de substrato para a depuracdo de uma
adaptacao necesséria do discurso do desenvolvimento, cuja crenca universalista do
desenvolvimentismo, em tempos de ajustes estratégicos, mostrou-se disposta a
articular.

Em uma primeira via de apropriacdo institucionalizada e domesticacdo do
conceito de SK se materializa ha emergéncia da constituicdo de 2008 no Equador (e
a de 2009 na Bolivia). Na constituicdo equatoriana o SK estd vinculado ao

reconhecimento do direito "da populacdo de viver em um ambiente sadio e
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ecologicamente equilibrado, que garanta a sustentabilidade e o bem viver, Sumak
kawsay" (ECUADOR, 2008, p. 24), ou seja, em uma conciliacéo perfeita de SK como
finalidade ultima do desenvolvimento. Neste marco se conciliam posicdes idealistas
e cheias de ufanismo, em uma atmosfera de esperanca e regozijo messianico (0
que, alias, nao difere das condi¢cbes subjetivas em que o diagrama do
desenvolvimento atua e ganha forca)'”®. Em um momento de euforia, Acosta (2009)
chega afirmar que se abre “uma oportunidade de construir coletivamente um novo
regime de desenvolvimento”.

No entanto, a imagem romantica de reconciliagdo de uma perspectiva
indigena e o imaginario nacional do desenvolvimento logo se rompe ao deparar com
as forcas estruturantes do poder e da moral (ontolégica) constituinte do Estado-
nacdo equatoriano (e sua logica de desenvolvimento). O mesmo governo (do
presidente Rafael Correa) que assimilou o discurso de SK, afirmando (de partida)
que a nogdo de “bem viver” era o objetivo central das politicas publicas
eguatorianas, atualmente (2014) se esforga para legitimar a sua concepgao de “bem
viver’ aos propositos de intensificacdo do extrativismo e de versdes particulares de
desenvolvimentismo'’*. De uma apropriacdo adaptativa de SK, o que se v& é um
deslizamento do poder para uma expropriagdo do conceito, retirando todo seu poder
de diferenciacdo, seu teor imanente e vitalista, para um modelo de abstracao
discursiva, moralista e, consequentemente, normativa de poder’.

De modo correspondente a este deslizamento e expropriacdo da diferenca
indigena, ocorreu o distanciamento do movimento indigena na interlocucdo com o
governo do presidente Rafael Correa, que progressivamente vem lancando
investidas contra os interesses indigenas, aliando métodos de cooptacédo de grupos
a atagues as posicoes que ndo se alinham ao pensamento majoritario
governamental (OVIEDO, 2013, DAVALOS, 2008), reproduzindo a distingdo entre

% Sobre a problematica da esperanca e sua estreita relacdo com a subjetividade ocidental, vide

Rolnik (2006).

7! Viide os Planos Nacionais de Desenvolvimento (2009-2013 e 2013-2017) da “Secretaria Nacional
de Planificacién y Desarrollo”. (ECUADOR, 2009, 2013).

2 Como afirma Déavalos (2010, p.12) “O Banco Mundial e a cooperagdo internacional para o
desenvolvimento tentam converter essa no¢do do Sumak Kawsay em uma nova variante do
etnodesenvolvimento, enquanto o governo equatoriano ndo hesita em apontar este argumento
sempre e quando nao interfira no contexto da acumulacgéo do capital”.
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“indio perigoso” e “indio permitido” (HALE, 2004) como politica de “alteridade” oficial
nao-confessada'’®.

O Movimento indigena (como entendemos, especialmente através dos
escritos de Félix Guattari e Maurizio Lazzarato) tem se constituido numa expressao
da poténcia da percepc¢éo da transformacédo social como processos maquinicos (ao
mesmo tempo significante e assignificante, material e espiritual, consciente e
inconsciente), ligado a uma nova apreensdo da relacdo entre “subjetividade” e
politica (para aquém e além da teoldgica ocidental). Algo que provoca uma reacao
devocional daqueles que, como Stefanoni (2010), ao cobrar que sempre se trate SK
segundo um “debate sério” (ou seria “sob controle”?), acabam reproduzindo (no nivel
da subjetividade) o modo de estruturacédo do poder macropolitico.

Do ponto de vista da leitura deleuziana da relacdo de imanéncia entre maioria
e minorias, encontramos aqui mais uma reproducdo desta relagdo em que o0s
intelectuais, representantes da maioria e da légica estatal de captura e gestédo
administrativa (e “séria”) da vida, se manifestam contrarios aos conjuntos nao
numeraveis, as multiplicidades que fazem o jogo fluido das linhas de fuga e suas
conexdes vitais, e que, por isso, constituem outras concep¢des da problematica
social e de suas solucdes. Como a axiomatica s6 manipula conjunto numeraveis
(DELEUZE; GUATTARI, 1997), os pensadores da axiomatica buscam organizagcao
das proposicdes para a funcionalidade de seus axiomas na estratégia do poder, o

que é sempre uma producéo de totalidade e de um esquema de acéo™,

A logica
ocidental deste pensamento é o da guerra (entre posi¢des identificaveis), por isso a
veeméncia de suas expressdes da necessidade de se declarar um inimigo (como
uma outra totalidade), aqui, no caso, o conceito de SK. S6 que para isto, o inimigo
precisa ser reconhecido, identificado, qualificado. O problema é que os indigenas se
negam a este jogo de contraposicoes de representacdes, operando uma politica de

diferenca na multiplicidade (uma politica minoritaria) que se torna uma ameaca a

7% Como exemplo disso, diante dos protestos da CONAIE contra as mudancas na lei de mineracéo

(de janeiro de 2009) e a retirada do direito a consulta popular para projetos de exploracdo, o
presidente Rafael Correa dirige seu discurso as comunidades indigenas, pedindo para que "nao
caiam na armadilha de dirigentes irresponséveis e insensatos"”, dizendo que seu governo estaria
sendo ameacado pelo "esquerdismo, ecologismo e indigenismo infantil" (disponivel em
www.eltiempo.com.ec/.../8937-correa-endurece-discurso-contra-indigenas-antes-de-protesta-
antimineria>).

7 Neste contexto, o intelectual, além de peca do jogo do poder (ou saber-poder) é também um
campo de disputa de capital simbodlico, visto que diz respeito a defesa do papel do intelectual na
sociedade através do combate a desterritorializagdo minoritaria, que s6 faz afirmar a propria
precariedade da teoria.



178

estrutura ontoldégica da ldgica de totalizacdo do poder. Segundo uma enunciacao
indigena, conceitos fluidos, afirmativamentes "polédricos", polivocos e "vaporosos"
como SK (BRETON et al., 2014), interculturalidade (e até plurinacionalidade), se
tornam focos de instabilidade e ameaca frente a l6gica da totalidade organizada, ao
ideal de producdo de um fechamento da subjetividade coletiva (sua blindagem
racista contra a diferenca)'’”.

Dito isto, dando continuidade a analise das implicacdes de SK no campo do
desenvolvimento, facamos uma inversédo para pensar fora do campo reativo (e das
apropriacdes) do desenvolvimento, ou seja, sondar as percepcdes indigenas de
diferencas que manifestam em suas praticas politicas e o0 modo de sua afirmagéo na
articulacdo com o campo majoritario do desenvolvimento (seja para altera-lo
positivamente, seja para nega-lo como principio).

Neste sentido, iniciemos com um trecho da reflexdo do intelectual kechwa
Javier Medina, sobre a diferenca indigena na abertura de um campo relacional:

A primeira coisa que se deve entender é que o paradigma ocidental nédo é
um paradigma universal, que existe outro paradigma que € o paradigma
indigena. Sobre isto h4 extenso debate. A outra coisa que se deve dizer é
gue séo dois universos diferentes [...]. Os povos indigenas tem um sistema

I6gico que lhes permitem incluir o paradigma do outro como complementario
ao seu. (MEDINA, 2007 apud VASQUEZ, 2012, p.02)*"°.

Na relacdo de SK com o desenvolvimento, trata-se um desafio para 0 nosso
entendimento desta complementaridade ontolégica como fundamento de uma
relacionalidade intersticial. Estamos diante de uma ruptura do modelo de analise da
transformacdo social segundo o diagrama evolutivo ocidental, segundo um
pressuposto de um processo de melhoria da condicdo humana (o ranco ocidental do
moralismo humanista e do homem como medida de todas as coisas). A questao néao

é de superacdo, portanto, a légica ndo é a mesma do pensamento "pés-p6s™’’. Nao

> Um modelo de subjetividade moral que perpassa a modernidade, seja na estruturagéo do estado-

nacao, seja no apelo a consciéncia de classe para a transformacéo social (LAZZARATO, 2006).
Entrevista de Javier Medina concedida a Andrez Vasquez em 11 mar. 2007.

Embora a pertinéncia e densidade critica da corrente de pensamento do pds-desenvolvimento
(ESCOBAR, 2010, 2011, GUDYNAS, 2011, 2013, GUDYNAS; ACOSTA, 2011, ACOSTA, 2010,
entre outros), sob a qual o movimento indigena se articula e consegue apoio no plano das
contraposigOes discursivas a légica estatal e/ou desenvolvimentista, had de se considerar o grau
em que ela se instala em uma problematica relacionada ao lugar de enunciagdo, segundo um
modo de reprodugdo da confianga na consciéncia e na racionalidade critica, mesmo que distinta
da razdo instrumental ou dialética. Na perspectiva desta problematica, embora os pos-
desenvolvimentistas postulem uma economia das diferencas e um sentido de simetrizacdo dos
conhecimentos, acabam por repor, sob outros pardmetros, certo patamar de transcendéncia que
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se trata de ultrapassar ou de reverter seja la o que for, mas de revirar, percorrer a
outra face (o "fora" foucaultiano ou a poténcia de Wa andino). Sigamos.

O Sumak kawsay € o "bom viver", onde o viver, claro, é o da vida como
referencial ontolégico andino, ou seja, o "bom" como expressdo da poténcia da
subjetividade andina, da plenitude runa de viver. Assim, para que possamos Nnos
conectar (eticamente) a esta experiéncia, necessitamos deslocar nosso sentido
substancial e totalizante de vida (da teologia de um mundo "criado”, objetivo e
contemplativo) para nos reinserirmos na vida como processo sempre refeito,
vinculado as dinamicas de criacéo e recriagcdo do mundo (a vincularidade do ser)*’®.
SK eclode e atualiza a cosmologia andina no cotidiano dos runa (a qual tratamos
anteriormente), conduzindo a expressao de outra relacdo entre vida e morte, onde a
morte ndo é o cessar da vida, mas a fonte de seu eterno recomeco, do fora (wa)
como poténcia nbmade de criacdo de mundos. Como afirma o Kechwa Vasquez
(2009, p. 03), "a estreita relagdo entre a vida e a morte, o suposto de que tanto uma
como outra leva a 'compreensdo da vida através da morte'. Porém, a morte como
acao (voltar para a terra) e ndo como cessacdo desta. Se trata de 'apreender a
morrer para viver". Sentido trdgico da vida, como disse Deleuze: "uma nova
angustia, mas também uma nova serenidade". Penso que € esta serenidade (como

conceito geral) que se atualiza e ganha concretude nos Andes como Sumak kawsay.

sobrepBe a epistemologia & ontologia (a diferenca percebida a diferenca sensivel) e, nele, o
retorno (em versao ética) do sujeito intelectual. O SK é assim percebido em sua face externa,
perdendo parte de sua poténcia diferenciante, aquela consignada a expressdes que ndo existem
fora de suas expressfes (as singularidades), justamente a dimensdo de indeterminacdo da
diferenca, da poténcia politica do indecidivel (do que escapa aos esquadrinhamentos do saber-
poder na subjetividade). (PELBART, 2003). Dito de outro modo, o pdés-desenvolvimento, em
termos deleuzianos, ainda preservaria a esperanca ocidental do "momento feliz que marcaria a
entrada e saida da determinacdo no conceito geral", emblema de certo romantismo inerente a um
sentido que Deleuze chamou de "bela alma", onde as diferencas se reconciliam e os problemas
deixados para o lado dos obstaculos exteriores, desnaturando o problema como expressédo da
diferenca, em sua condicdo heterogénea e paradoxal. (DELEUZE, 2006, p.277). Tudo em nome
de um "bem" maior: a plena participacdo- uma imagem projetada sobre 0 mundo (uma ética
transcendental). Storey (2000) e Radomsky (2011) reforcam uma interpretacdo nesta direcdo, ao
sinalizarem esta romantizacdo da abordagem do pés-desenvolvimento, que se materializa na
confianca excessiva que o0s intelectuais depositam nos movimentos sociais e suas
representacoes.

®Como afirma Viveiros de Castro (2012) “[..] tudo isso na tentativa meio desesperada de
reanimalizar metafisicamente o homem depois de séculos de dominancia de uma teologia politica
fundada em sua espectralizacdo (cf. LUDUENA). O cansago com a linguagem — o epitome
mesmo do que seria o “proprio do humano” — passa por essa crise; ja ndo queremos mais tanto
saber o que é préprio do humano: se a linguagem, o simbdlico, a neotenia, o trabalho, o Dasein
[....] Queremos saber o que € proximo do humano, o que é proprio do vivente em geral, o que é
préprio do existente. O que &, enfim, o comum”.
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Mas, o que dizem os pensadores de SK sobre a relacdo deste com o
pensamento do desenvolvimento? Apesar da perversdo das inUmeras apropriacdes
do termo deturpando seu sentido filosofico da cosmologia andina, é patente a
importancia do termo como aglutinador do sentido das lutas indigenas, pois para o

movimento indigena, a luta é pelo SK (e os termos ndo sdo universais, nem a

linguagem objetiva, o que vale é a expresséo que nele se articula com a palavra)’®.

Para Vasquez (2009), SK "tem muito pouco que ver com o desenvolvimento e
até pode se toma-lo como proprio de uma perspectiva anti-desenvolvimento”. Para

Javier Medina,

E uma visdo ndo desenvolvimentista, porque o desenvolvimento se baseia
em uma ficcdo do tempo, sobre a ficgdo judaico-cristd de que o tempo
nasce em uma criacdo e termina e um juizo final, e ndo existe o espacgo. O
espaco fica negligenciado, reprimido, sé vale o tempo e no tempo se
considera o conceito de histéria e o homem ocidental monoteista se salva
nesta histéria. E nesse modelo linear da histéria que se inscrevem os dois
maiores mitos do ocidente: o progresso e o desenvolvimento. Por sua vez, o
modelo indigena, assim como vem se discutindo na fisica quantica, se
baseia no tempo, mas também no espacgo, por conseguinte, ndo existe esta
ilusdo de que o tempo € uma linha, de que avanga até o futuro e que o que
vem deve ser o melhor, e de que se deve progredir. [...] Entdo a idéia de
desenvolvimento e progresso se torna uma idéia obsoleta, a esta altura até
por algumas posi¢cbes cientificas de vanguarda, por isso cada vez mais
ganha importancia a idéia de Sumak Kawsay (ou suma gamafia), pois é
uma apreensdo do equilibrio da vida como um todo. Neste sentido, n&o é
progressista e nem desenvolvimentista, porém ndo por ser primitiva, ao
contr?géo, por ser sofisticada. (MEDINA, 2007 apud VASQUEZ, 2012,
p.07)"".

Estas concepcdes vao ao encontro das observacfes de Josef Estermann, em

seu livro seminal "Filosofia Andina:

A pachasofia andina a respeito do tempo tem implicagbes muito praticas.
Muitos dos chamados 'projetos de desenvolvimento' fracassam porque
partem de uma concep¢do ocidental de tempo e ‘desenvolvimento’;
melhoramento das condi¢cbes de vida para os runa nao pode significar
'mudanca’ ou ‘ruptura’ da ordem césmica, mas ao contrario, 0
'restabelecimento’ desta ordem. [...] A capacidade extraordindria do runa de
suportar situagfes e tempos dificeis ao longo da histéria, talvez tenha uma
explicacdo por este lado: poder 'esperar’ 0 momento oportuno (kairos) de
mudanca radical (pachakuti), porque conhece exatamente a relacionalidade

% Como afirma Pessanha (2002, p.25), "ndo se trata mais de falar e discorrer sobre as coisas, de

fingi-las ou simula-las com o intelecto. Quando mudamos o discurso, nada acontece além de uma
auto-inflacdo intelectual e de um aumento de poder discursivo. A urgéncia ndo esta na mudanca
do discurso, mas na alteracdo da nossa relacdo com a linguagem e com a palavra".

¥ Entrevista de Javier Medina concedida & Andrez Vasquez em 11 mar 2007.
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intrinseca do wuniverso e as consequéncias de seu transtorno.
(ESTERMANN, 1998, p. 188).

No entanto, Lajo (2010) chama atencéo para as armadilhas de tratar de SK
como um termo indigena exclusivo para contrapor a légica do desenvolvimento, o
que pode representar um reducionismo proposital, subsumindo-o ao campo do
desenvolvimento. Ou seja, SK ndo é a resposta indigena a pergunta do
desenvolvimento, mas uma afirmacdo do esplendor do ser runa - seja em que
campo estiver - seja (por exemplo) proporcionalizando os espacos-tempos (pachas)
quando produz conhecimento para a vida, seja celebrando a articulagéo das forcas
paritarias para a producdo de "comunidades” (ayllus) ou na composicdo de novos
encontros para a luta e a resisténcia politica indigena.

A expansdo do pensamento de SK (para além de um contraponto, mas
positividade semantica) alcanca a esfera dos debates "publicos", produzindo
interpelacdes ao Estado-nacdo equatoriano. E se apresenta neste campo, como
tudo no pensamento andino, como par (ou "duplo") complementar e paradoxal,
mimetizado em termos ocidentais como interculturalidade e plurinacionalidade. A
interculturalidade, como vimos, como dimensao intensiva dos processos relacionais
de singularizacbes e a plurinacionalidade como dimensdo extensiva da
segmentaridade do mundo social andino.

Através da idéia de interculturalidade irrompe outra politica de linguagem,
segundo a tensdo pulsante da alteridade do mundo, espécie de disseminagcédo
profana (uma transversalidade a estrutura social) de uma logica xamanica que
"encoraja a sermos frequentados pelo que poderiamos ser mas ndo somos"
(VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p. 12), ou seja, um apelo a experimentagdao de uma
relacdo aberta com o "outro” (e o outro de "si") como pratica social. Algo paradoxal e
contingente, por isto causador de um mal estar nas estruturas moralmente
organizadas da subjetividade majoritaria do poder.

Luiz Macas, uma das liderancas mais expressivas e emblematicas do
movimento indigena equatoriano, afirma em tom provocador: "precisamos fazer um
verdadeiro 'didlogo’ entre culturas”. (MACAS, 2001, p. 03). No entanto, o problema e
0 impasse politico esta na irredutibilidade da posicdo de dominacdo em abrir a "caixa
preta" das bases ontologicas de um "verdadeiro" e radical "dialogo" entre culturas,

sua aversao antropoldgica a tudo que nao parta do sujeito e da verdade.
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Com relacdo ao debate académico, um principio para uma relacao
intercultural, segundo Macas, seria o do intelectual equatoriano (antes da critica
segundo pressupostos inquestionados) abrir-se para a compreensdo e
experimentacdo do pensamento e da filosofia indigena. Mas, esta proposta, como
afirma Tuaza Castro (2011, p. 226) "é sempre tomada como uma ofensa". Afinal,
para o poder (e seus representantes), o campo de possibilidade da interculturalidade
estd bem marcado, seja pela condescendéncia neoliberal (multiculturalismo), seja
pela abordagem folclérica ou, no extremo do golpe, uma mera "interculturalidade de
papel" (HUACUZ, 2006).

J4 para a dimensdo extensiva do pensamento politico de SK, a
plurinacionalidade diz respeito a um plano de organizacdo, um novo poder
constituinte. Ela remete ao reconhecimento de uma pluralidade, seja na perspectiva
das diversos grupos étnicos indigenas do Equador (vide Anexo 1), seja dos demais
grupos étnicos de matriz européia ou ndo (afroequatorianos, montubios, mesticos,
dentre outros). No entanto, a plurinacionalidade, segundo a perspectiva indigena, é
um fendbmeno da interculturalidade, ou seja, s6é surge no processo relacional,
justamente para afirma-la como multiplicidade, em uma dindmica de afirmacéo das
diferencas. (PERALTA, 2010). Assim, plurinacionalidade remete a uma nova
concepcdo do politico, onde o mais importante, nesta perspectiva, € ndo se
decompor as diferencas numa representacdo ou em uma estrutura burocratica. Um
processo ativo, coletivo e experimental como contraponto minoritario indigena de
descontinuidade ao modelo homogeinizador e generalizante do referente racional e
estruturado do Estado-nagéo equatoriano.

Diante desta presenca problematica, matriz de instabilidade aos avancos das
frentes de expansado capitalista no pais, a resposta do poder vem sob o home de
uma nova promessa desenvolvimentista, uma nova estratégia de seducdo da

méaquina de expressdo capitalista, denominada de "revolucdo cidada"'®’. Nela se

8 A Revolugdo cidada (Revolucién Ciudadana) € um projeto de uma coalizdo de forgas politicas

institucionais coordenadas pelo presidente Rafael Correa, iniciado em 2007 e que ainda é
apresentado como plataforma politica e foco principal do marketing governamental no Equador.
Do ponto de vista oficial, a Revolucion Ciudadana tem como objetivo atingir o que denominam
“socialismo do século XXI. Para isto baseiam em uma plataforma de projetos de
“desenvolvimento” e “inclusdo social” baseado no que consideram os seus 5 (cinco) eixos
norteadores: “Revolugdo constitucional”’; “Luta contra a corrupgao”; “Revolugdo Econdmica”;
Revolugdo de Educacdo e Saude”; “Resgate da dignidade, soberania e busca da integracdo sul-
americana”. Para uma critica do conceito “cidadania” no equador, vide Guerrero (1998). Para uma
critica da Revolucion Ciudadana, vide Davalos (2010) e Acosta (2011).
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apresentam as condi¢des para 0 acesso dos beneficios do desenvolvimento, sempre
ligadas a um propésito de consenso ou pacto social, seja para aceitar o0s
planejamentos técnicos e burocraticos dos que detém os recursos econdmicos (as
verbas), seja para se adaptar a légica participativa do controle, produzindo além de
opinides, ilusdes de incluséo social.

No entanto, a crescente insatisfagdo com os resultados, o esgotamento do
modelo autoritario de organizacao politica (mesmo dito de "esquerda”) e, sobretudo,
a incompatibilidade da subjetividade homogeneizadora do diagrama
desenvolvimentista a multiplicidade das forcas diferenciantes do mundo andino-
equatoriano, mantém a tensdo e a possibilidade viva de ruptura, espécie de
expectativa disseminada de um tempo oportuno (kairés) para a rebelido e
transformacao social.

Do ponto de vista indigena este potencial se sustenta na reafirmacdo do
desejo de Sumak kawsay, na sustentacdo da sua poténcia paradoxal e forca

deslocante das armadilhas do desenvolvimento.
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5 AMAWTAY WASI: CONSTITUICAO E "ESTADO DE ARTE"

"A vida mesma é educacao" (SARANGO, 2014).

5.1 CONSTITUICAO E COMPOSICAO DA IDEIA E SEUS PROBLEMAS

A idéia de criacdo de uma universidade intercultural, surgida nos intersticios
da luta indigena (através da coordenacdo da CONAIE) vem constituir o que 0s runa
chamaram de "Minka do pensamento”, uma expressao Kechwa (que, precariamente,
podemos traduzir como "esforco concentrado” ou "mutirdo” do pensamento andino)
para a construcdo da idéia de uma universidade intercultural conforme um poder
constituinte das concep¢des andinas de conhecimento e vida. (MACAS, 2001). Esta
"Minka do pensamento” se inicia em 1997 e, nos termos de Sarango (2009b, p. 02),
"até hoje ndo terminou”. Um momento mais intenso deste processo se deu em 2002,
quando se reuniram cerca de 40 pessoas (homens e mulheres), incluindo
especialistas (diretores, docentes, pesquisadores indigenas e n&o-indigenas) e
comuneiros ancides (mayores), considerados porta-vozes do conhecimento andino-
comunitario e, portanto, agentes importantes para o que se propunha, uma idéia de
atualizacdo dos principios andinos de aprendizagem.

A partir deste processo coletivo da Minka e sua sistematizacdo em 2003 é
que foi publicado, em 2004 (com reedicdo em 2011), sob o apoio material da
UNESCO equador, o livro Amawtay Wasi, Sumak Yachaypi, Alli Kawsaypipash
Yachakuna ("Amawtay Wasi: aprender na sabedoria e no bem viver"), considerado,
nos termos de Sarango (2009b, p. 01), "uma proposta de educacao superior desde 0
movimento indigena equatoriano”. Neste livro se estabelece os critérios éticos ou
referentes para a construcdo préatica da institucionalidade da AW. Com a proposta
politico-pedagodgica esbocada comeca a se cristalizar uma das aspiracdes maximas
do movimento indigena, "um velho sonho da CONAIE, que circulava por todos os
congressos da entidade, desde 1988". (MACAS, 2001, p. 107).

Na definicdo textual da misséo institucional da AW, a missédo é tomada como
o sonho maior da AW, sob uma visao geral: "a recuperacdo de um tecido vivo que
entretecemos na interculturalidade césmica”. O sentido desta expressdo "tecido
vivo" me pareceu emblematica da atualizacdo do pensamento andino de imanéncia,

espécie de expressao intensiva (e recorrente) que vai conduzir uma série de
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desdobramentos criticos e positividades que nela se articulam (como veremos no
andamento da discussao e no contato com as posi¢cdes de seus agentes).

Ao considerarmos que a Minka se inicia em 1997 e que a proposta politico-
pedagogica € consolidada em 2003, temos um processo em se passam 6 anos de
articulagdes, discussoes e diversas revisdes na proposta. No mesmo ano de 2003,
toda documentacdo e registro da proposta passa pela pericia da Universidade
Central do Equador e pela Universidade de Cuenca, tendo aprovacdo por ambas
instituicbes (tornando apta a proposta a ser apresentada formalmente ao Estado
equatoriano). Segundo Sarango (entrevista), esta aprovagao denota, acima de tudo,
o pleno atendimento dos requisitos legais e também, a forca do movimento indigena
na defesa dos seus instrumentos de autonomia.

No entanto, se esta forca, em um primeiro momento, permitiu a densidade da
proposta e a impossibilidade de negativa direta dos peritos, em um segundo
momento, comeca a se deparar com os métodos dominantes de sabotar uma
proposta indigena, no caso, projetando uma disposicdo de dificultar a viabilizac&o
financeira da criacdo da AW. Primeiro, a negativa foi dada pelo Ministério de
Economia e Financas, ndo dispondo recursos para que a proposta pudesse ser
encaminhada como uma universidade publica. Na busca de alternativas, tentou-se
viabiliza-la como "particular cofinanciada pelo Estado”, ao modo de algumas
instituices ligadas a Igreja Catdélica. Contudo, novamente se obteve uma negativa
com o argumento de que se tratava de uma modalidade ndo mais aceita e que as
existentes persistiriam ao modo de "direito adquirido”. A Unica saida restante foi a de
"particular autofinanciada" (vulgo "se vira!").

Com estes antecedentes, lideres de organizacdes indigenas provinciais,
regionais e nacional se reuniram na cidade de Manta (provincia de Manabi), local
que estava prevista uma reunido ordinaria do Conselho Nacional de Educacéo
Superior (CONESUP). Em plena reunido do CONESUP (em 26 de novembro de
2003), seus membros foram surpreendidos por centenas de "ponchos". Nesta
ocasiao, foi pedida uma reunido com uma comissao geral e na noite do mesmo dia
se obteve a aprovacdo do informe CONESUP favoravel a criagdo da AW. Este
informe, apds tramites burocraticos, redundou na publicacdo em Registro oficial n.
393 de 05 de agosto de 2004, mediante o qual se cria oficialmente a Universidade
Intercultural das Nacionalidades e Povos Indigenas Amawtay Wasi. (SARANGO,
2009).
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Apesar de todas as dificuldades, a Universidade Intercultural das
Nacionalidades e Povos Indigenas do Equador “Amawtay Wasi" é inaugurada com
muitas expectativas em 21 de marco de 2005, data de Pawkar Ramymi (equindcio
de primavera). No discurso de inauguracdo, o reitor Fernando Sarango afirma:
"nossa sociedade ndo deve ser mais fragmentéria, nossa sociedade deve ser mais
comunitéria, este espaco € precisamente para retomar as sementes do comunitario”.
(SARANGO, 2005). JA Humberto Cholango, presidente da CONAIE, enfatiza que
"havemos de inspirar muito mais para seguir fortalecendo nossas lutas; havemos de
inspirar na sabedoria e no conhecimento de Rumifiahui, Atahualpa, Daquilema,
Dolores Cacuango, pois eles é que guiam o caminho que estamos, isto nos leva a
seguir a AW" (CHOLANGO, 2005 apud PEREZ, 2011, p. 133)'%2,

No entanto, o problema do "autofinanciamento” era algo ainda a ser resolvido.
O enfrentamento disto se deu em vérias frentes, uma delas foi a inevitavel cobranca
de uma "pensédo" de 50 ddlares mensais a cada estudante, normalmente bancadas
por um rateio na sua comunidade de origem. Outra frente de sustentacao financeira,
sobretudo para a sede principal, se deu através do "Conselho de Desenvolvimento
das Nacionalidades e Povos do Equador® (CODENPE), pelo "Projeto de
Fortalecimento dos Municipios em Territérios Indigenas” (FORMIA)*®, Outra forma
de viabilizacéo foi a prépria convergéncia da proposta, que ndo previa a construcado
de campus universitario, isto porque, desde o principio da proposta, 0 movimento
indigena considerou que a producao do saber é um ato coletivo e "comunitario”,
fazendo os "campus universitarios" serem as proprias comunidades indigenas,
reduzindo a demanda financeira. (DAVALOS, 2013). Porém, mesmo assim, as
dificuldades financeiras e estruturais se tornaram um tipo de estrangulamento,
afetando o ritmo e o alcance dos trabalhos da AW.

Segundo Sarango (2009), um elemento fundamental para a viabilizacdo do
inicio dos trabalhos da AW foi a formacdo daqueles que trabalham nela como
docentes através de um programa de formacédo de formadores. Um primeiro passo
foi a participacdo dos futuros docentes (indigenas e nao indigenas) de um curso de

pos-graduacdo chamado "Curso superior em docéncia e pesquisa intercultural”
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Los Entrevista de Humberto Cholango concedida a Nayeli Pérez, em 21 mar. 2005.

Cabe o registro que o CONDEPE se constituiu em um espaco conquistado pelo movimento
indigena equatoriano, tendo desde sua criagdo a prerrogativa de designar sua coordenagéo, algo
que foi retirada recentemente pelo presidente Rafael Correa, desde a ruptura total com o
movimento indigena. (DAVALOS, 2013).
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organizado através de um convénio com a Universidade Central do Equador. Este
curso, através do FORMIA, obteve apoio financeiro de organismos de cooperagao
internacional belga e espanhol, possibilitando a viabilizacdo de bolsas de estudo
para 30 futuros docentes da AW. (SARANGO, 2009). Posteriormente, alguns desses
docentes ainda tiveram a oportunidade de ingressar em um curso de "Mestrado em
Direitos Humanos e Povos Indigenas”, como complemento da formac&o inicial e sob
0S mesmos auspicios. Paralelo a isto e em carater permanente, os docentes da AW
ainda participam de cursos "on line" promovidos pela "Rede Interamericana de
Formacgdo de Formadores Indigenas” (RIF-FOEI), justamente na perspectiva da
interculturalidade, cosmologias indigenas e mediacéo sociocultural*®.

Ainda neste contexto de formalizacdo institucional, a AW, assim como toda
universidade legalmente reconhecida pelo "Sistema de Educacdo Superior" do
Estado equatoriano, esteve sujeita a passar por um processo de avaliacdo e
validacdo de credencial. Este processo foi muito traumético, pois o 6rgado estatal
responsavel por esta avaliacdo, o Consejo Nacional de Evaluacion y Acreditacion
(CONEA), em dultima instancia, utilizou os mesmos parametros de avaliagdo com
todas as universidades reconhecidas pelo Sistema de Educacdo Superior. Neste
sentido, sem considerar a dinAmica propria da AW e os diferenciais cosmologicos de
aprendizagem, bem como a misséo da prépria universidade como intercultural esta
avaliacdo se mostrou inadequada, insensivel e homogeneizadora. Assim, a AW ficou
agrupada entre as de pior classificacdo neste sistema de avaliacdo, a categoria "e"
(numa escala de "a" até "e").

A contestacdo indigena a este processo enviesado de avaliacdo a que foi
submetida a AW, foi muito claro no sentido de nédo tratd-lo como um mero equivoco,
mas para exprimir toda carga politica de determinagdo em sabotar uma iniciativa de

autonomia indigena. Como afirma o reitor Fernando Sarango,

'8 Projeto vinculado ao "Fundo para o desenvolvimento dos povos indigenas da América Latina e

Caribe", também conhecido como "Fundo Indigena". O "Fundo Indigena" é um organismo
multilateral de cooperagéo internacional criado em 1992 durante a celebracdo da "Il reunido lbero
americana de Chefes de Estado e Governo". Tem em suas atribuices fortalecer o "bem viver" e o
"desenvolvimento com identidade". Uma iniciativa de articulacdo entre Estados-nacéo, espécie de
oficina central de producdo de axiomas para a reducdo de conflitos e definicdo de politicas
multiculturais. O interesse e a participacao indigena nestes espacos sdo exemplos de como a luta
no nivel dos axiomas é considerado importante para disputar processos de promocao de equidade
social. No entanto, uma articulagdo de autonomia perante estes espacos tem sido uma ténica de
resisténcia dos movimentos indigenas, demonstrando que "ha sempre um signo para mostrar que
essas lutas sdo o indice de outro combate coexistente". (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.174).
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[...] ndo cabe na 'revolugdo cidadd' uma Universidade intercultural,
comunitéria e plurilingue financiada pelo Estado e sob a reitoria autbnoma
das nacdes originarias, [...] pois uma universidade, aos olhos de colonizador
ocidental seguramente ndo pode estar a mercé dos 'barbaros’, mas sim dos
cultos e civilizados, aqueles que olham do pé a cabeca aos desenvolvidos e
sonham delirantemente com esse 'desenvolvimento’ (SARANGO, 2010,
p.03).

Em termos gerais, 0 contraponto argumentativo dos dirigentes da AW e do
movimento indigena equatoriano enfatiza as incongruéncias deste modelo de
avaliacdo homogeneizante e 0s principios constitucionais equatorianos da
plurinacionalidade e "bem viver", bem como, a incoeréncia destes procedimentos
avaliativos e 0 que prevé o Convénio 169 da Organizacao Internacional do Trabalho
(OIT) e a Declaracao Universal dos direitos dos povos indigenas, dos quais o Estado
eguatoriano é signatario.

Como alternativa ao modelo de avaliagdo universal, foi proposta uma
estratégia articulada e transnacional de avaliacdo de experiéncias de ensino superior
intercultural e indigena:

Para responder a esta necessidade de avaliagdo propria € que ndo mutile
as aspirag6es filosdficas e metodoldgicas desta experiéncia nova e inédita,
a Rede de Universidades Indigenas de Abya-Yala (RUIA), composta pela
Universidade Intercultural das Nacionalidades e Povos Indigenas 'Amawtay
Wasi' do Equador, a Universidade Auténoma Indigena Intercultural (UAIIN)
da Colémbia e a Universidade das Regifes Autbnomas da Costa do Caribe
Nicaraguense (URACCAN) da Nicaragua, tém em sua agenda consolidar
pardmetros ou padrbes de qualidade para avaliar e credenciar as

universidades membros que tém estas -caracteristicas filoséficas e
metodoldgicas sui generis. (SARANGO, 2010, p.04).

Esta articulagdo a uma rede transnacional de articulacdo entre experiéncias
de formacéo superior intercultural e indigena (através da RUIA) vem sendo
importante ndo s6 na construgcdo permanente de um sistema avaliacdo das
universidades envolvidas, no sentido de apoio reciproco, como também de
regulacao e retroalimentacdo de experiéncias e conhecimentos produzidos em suas
trajetérias e em seus encontros, conformando um coletivo de universidades ligado a
luta e resisténcia indigena de Abya-Yala ("América”, em termo do colonizador).

A partir da classificacdo de 25 universidades e faculdades equatorianas-
estatais, privadas ou cofinanciadas- na categoria “e”, o CONESUP elabora uma
declaracdo recomendando o fechamento sumario destas instituicbes. No entanto,

em resposta ao apelo da AW, a “Corte Constitucional” (instdncia maxima do
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judiciario equatoriano) exigiu a elaboracdo de uma estratégia de revisdo dos
parametros avaliativos para a AW, dado a sua condig¢ao intercultural. Deste modo, o
CONESUP emitiu nota de justificativa da exclusdo da AW da recomendacao de

fechamento:

Em razdo de que esta universidade ndo pode ser avaliada através de
pardmetros similares aos aplicados para outras entidades deste tipo, por
sua cosmovisdo de mundo e modo de desenvolvimento préprio das
nacion)allgisdades indigenas do Equador (CONESUP, 2009 apud CUJI, 2011,
p. 105)™.

Em 2011, na reforma administrativa do estado equatoriano, o CONESUP teve
suas atribuicbes repassadas ao oOrgdo que veio lhe suceder, o Consejo de
Evaluatién, Acreditacion y Aseguramiento de la Calidad de la Educacion Superior
(CEAACES).

Em abril de 2013, o CEAACES realiza uma oficina especifica com o objetivo
de delinear as bases de uma avaliacdo "intercultural" para a AW, agora incluindo
alguns especialistas indigenas (“escolhidos pelo 6rgéao”, segundo a CONAIE), uma
equipe académica ligada as ciéncias sociais, além de um expert internacional em
pluralismo juridico (CEAACES, 2013). Segundo o 6rgédo, nesta oficina foi construido
“‘um modelo com 50 indicadores, 11 dos quais especificamente desenhados para
uma instituicdo intercultural de educagao superior’. A idéia era que a partir da
construgéo deste modelo de avaliagéo se iria determinar uma data para aplica-lo
junto a AW.

Segundo Sarango (2014, p. 02), para os representantes da CONAIE e da AW,

O modelo é praticamente 0 mesmo que na ocasiao nos aplicou o0 CONEA,
para nos imputar a classe “e’. Porém, com uns pequenos adornos
antropolégicos para que nos vejam com ‘perspectiva intercultural’. E, para
‘fazer’ somente isto, demoraram mais de um ano e gastaram, segundo o
conselheiro Figueroa, cerca de trés milhdes de dolares em uma oficina
realizada no México ano passado. Os operadores desta ‘crénica de uma
eliminagdo anunciada’ s&o em sua maioria jovens que ndo sdo educadores,
portanto ndo conhecem sobre as diferentes formas de fazer educagéo e
muito menos a realidade dos povos e nacionalidades. E um detalhe mais:
nenhum deles sustenta um cargo com poder de decisdo. Entdo, com quem
debatemos? Quem escuta nossos argumentos? [...] Nossa aspiracéo era e
ainda é de co-construcdo de um modelo de avaliacdo para dialogar inter-
civilizatoriamente e crescer na interculturalidade. Poderiamos assim incluir a
experiéncia de avaliagcdo dos irméos de universidades como URACCAN da
Nicaragua, UNIBOL da Bolivia, UAIIN da Colémbia, UNISUR do México, ou

% CONESUP, La Educacién Superior en cifras. Suplemento Institucional de agosto. Quito:

CONESUP, 20089.
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seja, de gente que ja se encontra fazendo educacgdo superior indigena e
intercultural. Porém, isto esta muito longe de se entender neste pais.

Passados varios meses, ja com o “novo” modelo definido, a CEAACES nao se
manifesta sobre qualquer proposta de cronograma e metodologia de sua aplicacao.
Neste interim, as atividades da universidade AW continuaram a se desenvolver,
embora sob um clima de inquietacdo e inseguranca. Porém, como afirma o reitor
Fernando Sarango, “a resisténcia € permanente” e tem sua forga na reafirmacao da
importancia da AW para 0 processo emancipatorio indigena, nacional e
transnacional. Neste sentido, por ocasido da celebracdo do nono aniverséario de
fundacdo da AW em agosto de 2013, foi organizado um evento internacional
denominado “Conversatério: a educacdo superior vista a partir dos povos

originarios”, conforme reproduc¢ao do cartaz, a seguir:

Figura 16 - Cartaz do “Conversatorio” relativo ao nono ano de criacdo da AW

no Aniversario de creacion de la
= Universidad “Amawtay Wasi"

CONVERSATORIO

* La educacion superior vista desde
los pueblos originarios”™

Humberto Chotango-CONAE Yuri Zapata - Usiverssnt USACCAN - 1
Carlos Pérez ECUARLNAR Gonaro Lermers - lavertat b atecl
Luls Macas- 001 Luis Farmando SSrango - Ly

Legar: Grarmados £10-275 y 6 de Dicemtre, asditorio de la CONAE
Fecha: 15 de aposto de 2013
Hom: 15h00
Mds informac iin: 2006 20X, www amaw ey was eduec

Fonte: Fernando Sarango (2014).

O evento teve a participacdo de Humberto Cholango (presidente da CONAIE),
Carlos Pérez (Presidente da Confederacion de Pueblos de la Nacionalidad Kichwa
del Ecuador - ECUARUNARI), Luiz Macas (Diretor executivo do Instituto de Ciéncias
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das Culturas Indigenas -ICCIl), Yuri Zapata, (Vice-reitor da Universidad de las
Regiones Autonomas de la Costa Caribe Nicaraguense - URACCAN), Genaru
Lemus (Docente da Universidade Intercultural do Estado de Puebla - México), Luiz
Fernando Sarango (Reitor da AW). Nesta ocasido foram discutidos temas
relacionados aos desafios e conflitos das universidades interculturais, processos de
avaliacdo e também, troca de experiéncias em “alternativas ao desenvolvimento”
(AMAWTAY WASI, 2014).

5.2 AMAWTAY WASI: experimentacdes e "estado de arte"

Dentro deste processo de experimentacdes e encontros diversos relacionados
a producdo ontolégica andina, o desafio sempre foi o de estar a altura dos
acontecimentos e suas enunciacdes. Algo que significa estar a altura das tensdes de
um meio, coisa que SO encontrei - em sua maior poténcia - no contato direto com
estas pessoas. Dito isto, posso afirmar que tudo que antecedeu na cartografia desta
escrita faz referéncia a este encontro, sendo 0s outros (teoricos, filoséficos,
interpretativos) acontecimentos em cascata. Dito de outro modo foram as poténcias
desterritorializantes do encontro cara-a-cara que me permitiram buscar outras
conexdes expressivas para um entendimento, para uma relacdo que me era exigida.
A ordem temporal (a que estamos acostumados) entra em suspenso, justamente
para um melhor entendimento, espécie de exercicio de traducdo pratica dos
principios de correspondéncia e complementaridade do conhecimento andino (como
“tempo pleno”).

No entanto, como disse na "genealogia da idéia", este encontro traz a tona a
problematica da alteridade que j& era minha inquietacdo e angustia maior, porém em
um encontro novo que a irrompe para outras dimensdes, na proliferacdo de
singularidades do mundo andino, em um devir andino que me arrasta.

Este contato direto a realidade vivida na universidade AW ocorreu em duas
oportunidades, de janeiro a marco de 2011 e em junho de 2012. O primeiro periodo,
apesar de mais extenso, foi de aproximacao a problematica, contato com a direcao
da AW, sondagem das circunstancias (sobretudo politicas) da problematica,
levantamento bibliografico e conversas com professores e pesquisadores ligados a
universidades equatorianas, especialmente a FLACSO - Equador e a Universidade

Andina Simon Bolivar. Somente no segundo periodo de campo (e também com um
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espanhol pouco mais fluente), mesmo que mais curto, acontece a relacdo mais
intensiva por dentro do cotidiano da AW, suas tensdes e expectativas.

O processo do "trabalho de campo” desde o inicio foi marcado por um
pressuposto (o qual ndo podia ser diferente) que provoquei até o (meu) limite, qual
seja: o do desconhecimento. Sentia que para estar a altura dos acontecimentos
devia abdicar de qualquer (falsa) seguranca, determinismos, julgamentos e
categorizacfes. Devia colocar minha critica em suspenso. A primeira destas criticas
a se desvencilhar era a institucional, ou seja, da idéia de estar indo ao encontro de
uma "universidade”, com toda a carga conceitual que esta institucionalidade
representa na nossa mentalidade académica.

As questbes imediatas (e inevitaveis) eram: o que estaria em jogo ali? Qual a
dimensdo ontolégica desta experiéncia? Como articulam o processo de
aprendizagem com a filosofia e a producédo intelectual andina? Qual o sentido
institucional de "universidade"? Como entender as tensfes e expectativas das
pessoas implicadas em seus agenciamentos? Sao questfes que pedem passagem
(mesmo que ndo tenhamos "respostas”, uma vez que a relacdo ndo é de
causalidade), sob as quais se provoca um jogo de intensidades, através dos quais
somos exigidos a buscar correspondéncias em matérias de expressao.

A minha presengca no ambiente da AW se inicia com muitas conversas,
inicialmente com a equipe da reitoria, especialmente com o reitor Fernando Sarango
(figura 17).
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Figura 17- Encontro com o reitor da AW, Dr. Fernando Sarango
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Fonte: Arquivo trabalho de campo (2013).

Uma etapa que se inicia no primeiro periodo de trabalho de campo, uma vez
gue se precisava (inevitavelmente) saber das formalidades e segmentaridades, a
face extensiva da AW*®®. Assim, soube que a AW inicia suas atividades baseada em
trés trazas ou carreiras (que eles chamam de "fazendo um caminho"): Agroecologia,
Pedagogia Intercultural e Arquitetura Ancestral*®’. A traza de Agroecologia com sede
na "Chakra La Esperanza", distrito de Tabacundo, provincia de Pichincha; a traza de
Pedagogia Intercultural com sede Saraguro, provincia de Loja e Macas; a traza de
Arquitetura Ancestral, com sede em Cayambe, provincia de Pichincha.

A sequéncia do trabalho de campo, em funcéo de limitantes (distancia, tempo,
recursos e acesso), se concentrou na sede "Chakra La Esperanza”, onde
acompanhei o contexto do curso de Agroecologia. Tive 0 acompanhamento inicial do
coordenador do curso, Sr. Hilario Morocho, que, para meu estranhamento, também
era um aluno do curso (por fim, pensei, por que ndo?). Através do Sr. Hilario conheci
varios estudantes e algumas experiéncias comunitarias de uma perspectiva muito
particular de "Agroecologia”. Dentro das expectativas que tinha em relagdo as

guestdes mencionadas acima, procurei iniciar algumas conversas partindo de

1% parte destas descri¢des, associadas as suas expressdes cosmolégicas estdo contidas no

Capitulo 2.
87 A AW contava, no momento do trabalho de campo, com 156 estudantes e 35 facilitadores

(docentes), somadas as trés carreiras iniciais.
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observacbes mais amplas em relagdo as percepgcdes do que diferencia a AW de
outras universidades, ou seja, em relagdo ao modo como afirmam as suas
diferencas, a partir das quais pudessem expressar algumas disposi¢cées basicas da
constituicdo pratica da AW.

Neste sentido, em torno de alguns posicionamentos recorrentes e
observacdes de suas expressodes, proponho articular estas expressdes em torno de
alguns planos de consisténcia interpretativos que nos abra um campo de
possibilidades de entendimento e uma conexdo a problematica posta. Porém, claro,
a distincdo entre eles é uma particular invencdo, absolutamente provisoria e
somente aplicavel em um sentido heuristico e experimental. Penso que estes
posicionamentos mais gerais poderdo nos dar pistas do modo de como se vai
articulando o cotidiano da AW a relacdo que vai se constituindo entre conhecimento
e subjetividade, aprendizagem e filosofia pratica andina. Assim, agrupo as
expressodes e observacdes relacionadas a experiéncia cotidiana da AW em torno de
trés grandes planos articulados entre si:

a) constituicdo coletiva de um sentido préprio de liberdade como fundamento

e sustentacdo de Sumak Kawsay;

b) evocacao ética de uma nova responsabilidade (e suas implicacdes na

aprendizagem);

c) critica social e producéo de enunciados afirmativos do pensamento andino

para a construcao de uma "sociedade" intercultural.

Em torno do primeiro plano (a), se constitui a idéia e o poder diferenciante da
AW como projeto ético de pessoas que se encorajam a imaginar suas proprias
vidas, ou seja, da AW como espaco de invencgdo de novas formas de subjetivagéo a
partir de desejos e memorias dos coletivos indigenas andinos. Esta énfase no que
chamo de "sentido préprio de liberdade" se apresenta em expressdes recorrentes,
como por exemplo, de que se deve "buscar 0 sentido comum da vida, mais do que
somente a légica" ou de que "ndo devemos separar a logica da vida e buscar uma

vida separada” (entrevista Hilario Morocho). Na fala de outro estudante,

[...] ndo levar para uma mentalidade que nos separa do que é, entre 0s
mundos vivos e ndés mesmos. Nos sentirmos como parte dos mundos vivos
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nos permite a ligagéo que temos com t“%%' A agua, por exemplo, se esta se
escasseando € algo que todos sentimos™ .

A partir da evocacdo permanente de construcdo de Sumak Kawsay, a
liberdade esta em atingir a plenitude do verdadeiro, que ndo € uma transcendéncia
(uma "verdade"), mas "um estado do vivo no vinculo com o mundo". A liberdade,
como me foi dito, € "recuperar a forca" (para criar o possivel?) e "encontrar a propria
condi¢cdo de existéncia" (entrevista Sarango). Assim, como disse Sarango em outra
oportunidade (SARANGO, 2005), "nossos ancides falam de 'universidade da vida' e
€ essa universidade da vida que queremos promover, recuperando a explicacdo do
porque somos indigenas, recuperando a memoéria e tudo que ela pode contribuir
para aquilo que podemos ser". Na fala de uma estudante, "estamos voltando ao que
fluiamos antes, livres e ja ndo escravos do que nos imp&em".

Contudo, como isto se manifesta nha AW, para além do que é dito? De
maneira geral, digo que se manifesta no proprio espirito do que se faz, na evocacéao
de uma dimenséo celebrativa do conhecimento, uma busca constante de abertura
para o mundo. De modo provocativo: uma disposi¢cdo a indisciplina. Algo que nos
coloca em contato ndo tanto com a idéia de construcdo institucional de uma
universidade, mas com algo que pode ser uma universidade como sentido de vida,
uma construcdo de um espaco de vida e enunciacdo indigena. Para ndo dizer
indisciplina (e ser confundida com um sentido pejorativo), o que se faz € um
exercicio de "desaprender" ou "aprender a desaprender". (MACAS et al., 2002).

Porém, como podemos entender este "aprender a desaprender” que é um dos
objetivos descritos da "pedagogia” da AW? Qual a relacdo com a liberdade e a
construcdo de uma subjetividade minoritaria? O "aprender a desaprender” se
apresenta relacionado ao desejo de intensificar a luta na subjetividade contra o
contagio e a impregnacdo da experiéncia ocidental da fixacdo primeira do "eu" e a
determinacdo do mundo como objeto (seu "outro" determinavel). O "desaprender”
seria assim o reconhecimento do estranhamento andino a suposta interioridade do

sujeito, de um modo de conhecimento em cujo pensamento 0 mundo € um dominio.

%8 Muitos dizeres ndo estdo nominados ou individuados por uma posicado tacita (e algumas

declaradas) dos estudantes, sendo este carater impessoal também uma condigdo importante para
a expressdo, digamos, mais espontanea das idéias. Ha exceg¢bes, quando explicitamente
permitido pelo entrevistado.
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Assim, este "desaprender” se aproxima de um certo "desprender-se de si" (para que
se possa ter acesso as forcas, as poténcias da celebracéo, ao fora, a criacdo)*®®.

No entanto, a "indisciplina” do "desaprender” da AW nao é um "dar as costas"
para o conhecimento ocidental, mas reconhecé-lo em sua de realidade sensivel e
relacional. Ou seja, antes de uma adesao a sua moralidade, o "desaprender" sinaliza
a existéncia de uma distancia, de um "entre" sobre o qual acontece o jogo relacional
de uma nova aprendizagem na diferenca’®. As expressdes cotidianas que d&o
sentido a este movimento no "desaprender' na AW se manifestam de muitas
maneiras, porém, de modo mais recorrente, desdobrado na expressdo "vamos
seguir adiante". Exemplificando (fala de estudantes):

- "Ao conhecermos uma técnica moderna nao resistimos a ela, pois ela pode ser
importante, mas colocamo-la em nossa prépria vida conforme possamos querer ou
nao e, com isso sim, podemos seguir adiante".

- "Estarmos juntos em comunidade € o elemento que nos une e que faz com que
possamos sair adiante™;

- "Muita gente reclama, diz ndo, que isto € mentira ou ndo € bom, mas o que
importa é que temos que seguir adiante";

- "O que nos identifica é querer fazer algo distinto, querer aprender de forma distinta.
Sim, todos tém interesse em fazer algo diferente mesmo com as mesmas coisas,
isto nos liga e nos faz seguir adiante".

O "desaprender”, portanto, como um sentido comum da vida em Sumak
kawsay, que altera a logica do "aprender" como composicdo de um plano de
organizacdo, destituindo o aprendizado como palavra de ordem (pressuposta e
transcendente), "pois o problema do pensamento € precisamente o da invencéo de
idéias, mais do que a sua organizagao sob a forma de proposicfes e dos juizos que
lhes impomos". (SCHERER, 2005, p.1189). Neste sentido, a (des)aprendizagem na
AW ndo se da como desenvolvimento de uma capacidade de conquistas ou de

reivindicagbes de verdade, mas em aprender a colocar-se em mobilidade, no

%9 Em termos deleuzo-guattarianos, podemos dizer que este "desaprender” é o signo andino de uma

nova articulagao entre forcas e formas, entre micro e macropoliticas da subjetividade.

A liberdade deste "desaprender" estaria no desapego, na ruptura da necessidade como
fundamento do pensamento (necessidade da ordem moral, do desejo como falta), justamente para
abrir o pensamento e libera-lo de tudo que o trava e deforma (as regras artificiais dos poderes, das
representacdes, das teorias). A liberdade para colocar o pensamento em movimento e o mundo
em movimento. (CRAGNOLINI, 2005).
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desenvolvimento de uma capacidade de transitar, reinventar-se e "sair adiante".
Para-pedagogia celebrativa e minoritaria'®*.

Com relacéo ao que chamei de plano da evocacédo ética de uma nova
responsabilidade (b), diz respeito a expressdes que evocam a constituicdo de uma
positividade e abertura de um novo poder constituinte. S&o expressdes que, de certa
maneira, fazem um desdobramento produtivo da "indisciplina” ou do "desaprender"”,
mostrando que a geracdo de um vazio ou "desconhecimento” € a condicdo do
desejo de criacdo, condicdo de ser atravessado pelas singularidades do mundo.
Contudo, como vimos, néo se trata de uma mera passividade, mas de um novo rigor
ontolégico, o desenvolvimento de um estado de atencdo com a vida e as
possibilidades que se abrem*®2. Melhor dizendo, se trata de outra articulacdo entre
passividade e atividade, uma operacdo que, como vimos, o0s intelectuais andinos
chamam de "proporcionalizagéo”.

No cotidiano da AW esta perspectiva se manifesta através da evocacao
recorrente de um "novo critério na forma de pensar'. Como afirma Morocho:
"reconhecer que a vida acontece em torno de algo”, ao tratar do fundamento
celebrativo e relacional das praticas andinas. Segundo outro estudante:

Para nossa responsabilidade ndo se precisa somente recursos financeiros
ou de conhecimento, para seguir esta carreira necessitamos de todos os
recursos, espirituais, materiais e tudo, porque o coragcdo estd aqui e

queremos revalorizar o0 nosso. Do material que se precisa, nos toca fazer
um sacrificio para conseguir.

¥ Uma idéia qgue produz ressonancias no pensamento de Deleuze através de sua distingdo entre

"saber" e "aprender": "aprender € 0 nome que convém aos atos subjetivos operados em face da
objetividade do problema (idéia), ao passo que o saber designa apenas a generalidade do
conceito ou a calma posse de uma regra de solugdes. [...] Aprender é penetrar no universal das
relacdes que constituem a idéia e nas singularidades que a correspondem". Por isso, "nunca se
sabe de antemao como alguém vai aprender. [...] O aprendiz procura fazer com que nasca na
sensibilidade a segunda poténcia que apreende o que s6 pode ser sentido. E a educacdo dos
sentidos" (DELEUZE, 2006, p. 237). Sentidos estes, no entanto, mais do que meras apreensdes
das faculdades de um sujeito, mas sobretudo modos de afirma¢des da "exterioridade das forcas e
das relagées, a denuncia do poder" (DELEUZE, 1992b, p. 14 apud SCHERER, 2005, p.1192).

Um "estado de atengdo" para além do visual (o paradigma visual do ocidente), mas em uma
atencdo de corpo inteiro, em uma nova sensibilidade. Segundo Macas et al. (2002, p. 23),
envolvendo sentidos "ndo visuais: o tato, o olfato, a audicdo e 0 gosto; por iSso 0 runa 'escuta a
terra, a paisagem, o céu', sente a realidade". Diz respeito também a uma constituicdo de um
coletivo, de certas funcdes da socialidade humana, que, nos termos de Certeau (1997, p. 335),
"sao negadas por uma ideologia obstinada da escrita, da producao e das técnicas especializadas".
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No entanto, cabe problematizar que o “critério" aqui ndo é um método'®*. Digo
isto pela constatacdo de uma ironia recorrente de alguns criticos, tanto da AW como
do movimento indigena, a respeito do desconhecimento do indigena "comum” a
respeito da "filosofia andina” e suas categorias tidas como "proprias”. No caso da
AW a critica recai sobre as poucas referéncias acerca de conceitos do pensamento
andino no cotidiano do processo de aprendizagem. (CUJI, 2011). Contudo, venho
entender que este distanciamento € justamente porque o critério da vida andina nao
€ um método e sua filosofia ndo é uma doutrina. Como afirma Estermann (1998, p.
198), "o runa nédo tem prioridade pachasofica”, uma vez que a sua filosofia ndo é
uma racionalidade, mas uma afirmacéao da diferenca e da poténcia do tempo. Assim,
reforca o autor:

O filésofo ‘profissional' andino € somente o porta-voz ou 'parteiro’ deste
povo sem voz, 0O intérprete e sistematizador da experiéncia para-filoséfica
runa. [..] O 'fildsofo profissional' sempre chega tarde com respeito a

'filosofia viva' [...] ou 'proto-filosofica’ inerente e implicita a esta experiéncia.
(ESTERMANN, (1998, p. 75).

Neste sentido, mais importante que a organizacao do pensamento filoséfico é
a afirmacao da expressividade paradoxal do mundo runa e o modo como articulam
outra politica de linguagem no conhecimento- ndo meramente para produzir um
centro de verdade em que todos deveriam aderir e fomentar- mas concebida para
fazer proliferar experimentag6es no multiplo, no campo de imanéncia, na afirmacao
(e confianca) das poténcias de criagdo das singularidades livres. Deste modo, 0s
criticos, a exemplo de Cuji (2011), ao somente legitimar os critérios de primazia da
organizacéo filosofica sobre as praticas, acabam reproduzindo a Iégica majoritaria
ao ndo perceberem o fundamental, a forca politica minoritaria desta inversdo (sua
onto-logica).

Sobre outra perspectiva (da mesma guestdo), a légica do pensamento e da
aprendizagem relacionadas a poténcia minoritarias de criagdo e transformacdo do
mundo provocam novas ressonancias entre as experimentacbes da AW e o
pensamento deleuziano, sobretudo na disposicdo expressa de uma aprendizagem
como producdo de uma linha de fuga em relacdo aquela interessada em elevar os

estudantes a "dignidade de suijeito”, para, ao contrario, esposar sua diferenca, sua

198 Segundo Deleuze (2006, p. 237), "o método é o meio de saber quem regula a colaboracao de

todas as faculdades; portanto, ele € a manifestacdo de um senso comum ou a realizagdo de uma
Cogitatio natura, pressupondo uma boa vontade como uma 'decisao premeditada’ do pensador".
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despersonalizacdo amorosa (Yanantinkui) e lhe dar expressdo. (SCHERER, 2005).
Neste escopo podemos entender a énfase da AW, afirmados por todos, de sua
diferenca na afirmacao da liberdade, na criacdo de condicOes para a expressdo das
multiplas apreensdes e solu¢des dispostas para uma problematica vivida, seja na
construcdo articulada individual-coletiva de experiéncias, seja em "conversatorios"
ou na co-construgdo dos caminhos da aprendizagem coletiva, onde na aparente
precariedade de um "caminho sem caminho" se "esconde" a poténcia do aberto e da
criacdo de possiveis no indeterminado™®*.

Em torno do plano de consisténcia interpretativo relacionado a producéo de
processos criticos e afirmativos do pensamento andino e da interculturalidade (c), se
assentam modos de organizacdo das justificativas criticas e contrapontos as
investidas do desejo ligadas ao diagrama ocidental, o “canto da sereia” do
desenvolvimento e do progresso. Diz respeito também a modo de afirmacéo cultural
ou “quase identitarioc” como modo de autovalorizacdo dos seus processos
constituintes e da importancia objetiva dele para a transformacdo do mundo. “Se
valorizar para ndo seguir os passos ocidentais” (estudante), sobretudo em relagcao
as referéncias recorrentes do individualismo, egoismo, materialismo e destruicao
ambiental das sociedades hegemdénicas. Noutro aspecto, diz respeito a romper com
o paternalismo do modelo politico ocidental e caminhar para processos constituintes
de autonomia®®®. Como afirma Sarango (2009b, p.11), “um paternalismo sem limites
gue anula a criatividade e destroi definitivamente as formas horizontais de relacéo e
sobrevivéncia destes povos”. Algo que faz da AW um espaco de enunciagdo andino-
indigena e de constituicio de agenciamentos diferenciantes, descobrindo
propriedades desconhecidas de uma educacao para fins ético-ontoldgicos.

Noutro aspecto, a AW se converte em um espago de experimentacdo pratica
e reflexiva sobre interculturalidade, tanto na sua expressao “inter”, mas também em
seu desdobramento “intra”, considerando a convivéncia tanto das diferentes
referéncias étnicas (anexo 1), quanto as diferencas internas de uma multiplicidade

que ndo se acomoda nos limites da distribuicdo identitaria. A AW como encontro

19 “Como se pode advertir, a luta se concebe no ambito da mobilidade. E um caminho que se

percorre ao andar e desde a percep¢do dos estudantes, comeca cedo e vai formando uma
identidade prépria, como uma espécie de ‘Universidade da rua’, uma educagao informal que
proporciona ferramentas para a conquista do que se perdeu na pratica, mas que se pode
recuperar na memoria coletiva indigena”. (GONZALEZ, 2009, p.121)

195 Sobre o debate relativo as diversas acepcgodes de “autonomia” e a perspectiva indigena, ver Poole
(2009) e Gonzélez et al. (2010).
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destas diferencas e produgcdo de uma experiéncia viva de interculturalidade, naquilo
gue Cholango (2010) definiu como a criagdo de um novo “sistema de convivéncia”.
Neste aspecto, a percepcdo da importancia de uma dimensao informal de
aprendizagem “convivencial” da AW ja aponta para uma afirmacdo da diferenca
desta experiéncia indigena. Um espaco onde isto acontece é nos chamados
“‘conversatorios” onde se busca uma interacdo horizontal entre todos os envolvidos
no sentido de levantar uma problematica prépria. Como afirma Morocho (entrevista):
Nos reunimos em espagos comunitarios. Em torno de 25% é teérico, 25%
pesquisa, 25% conversatorios e o resto € empreendimento, aplicacdo da

teoria. As aulas mesmo é tdo somente aos sadbados e domingos e, uma vez
ao més, na sexta também.

Outro espago importante de convivéncia e aprendizagem informal sdo as
chamadas “comunidades de aprendizagem” que s&o instancias abertas de
envolvimento com as comunidades indigenas, onde ndo ha requisitos algum para
ingressar, “na mesma aula se encontram homens, mulheres, criancas, jovens e
ancides” (CUJI, 2011, p. 67) discutindo sobre uma problematica de interesse e com
a presenca de monitores e estudantes da AW. Segundo Garcia'®® (apud CUJI, 2011,
p. 67), os participantes das comunidades de aprendizagem “sdo 0s quais, de alguma
maneira, estdo dando vida para a proposta™®’.

A énfase neste novo "sistema de convivéncia", especialmente no curso de
agroecologia, vai além das relagdes sociais do ambito humano (ndo se trata de
meramente reencontrar o homem), mas busca envolver as relacbes de uma
humanidade estendida pela ndo separacdo do humano da vida (a vincularidade
pachasofica). Mas, me perguntava, por que "agroecologia"? Nao obtive qualquer
determinismo nesta escolha "disciplinar”, no entanto, ficou evidente que se tratava
de mais uma apreensao indigena de um conceito ocidental para transforma-lo, toma-
lo em outra perspectiva (assim como foi com interculturalidade, plurinacionalidade,
socialismo, dentre outros). Porém, se é possivel uma justificativa ela se da pela
propria relagcdo ou "espaco de convivéncia" que se estabelece com o0s setores
académicos e intelectuais que iniciam os contornos da idéia de "agroecologia" como

um espaco disciplinar critico da racionalidade instrumental (em especial, da

% Entrevista de Jorge Garcia (vice-reitor da AW) concedida & Luis F. Cuji em 24 abr. 2009.

9" Uma comunidade de aprendizagem “forma” promotores comunitarios, em um curso que dura um
ano e meio. (CUJI, 2011, SARANGO, 2009).
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chamada tecnocracia produtivista e difusionista), envolvendo as dimensofes
ecoldgicas, sociais e culturais da agricultura*®.

No entanto, a logica indigena neste "espaco de convivéncia" ndo é de
adesao ou centralizacdo, nem de producdo de uma nova axiomatica agroecoldgica,
mas de afirmagdo da diferenga (um devir de minorias), instaurando disparates
perspectivistas (e outras concepcdes de problemas) que desestabilizam os canones
ontolégicos ocidentais da emergente disciplina e deslocam os limites da sua
condescendéncia (e da imagética ideal de um naturalismo harmonioso). Trata-se
sobretudo de uma articulacdo, a qual se manifesta de modo mais imediato em
relagdo a face extensiva e sistematizada de um "saber" indigena em sua dimenséo
monumental de um conhecimento ancestral estabelecido e consolidado nas praticas
agricolas andinas, como (por exemplo) nas "técnicas" andinas do cultivo em
paramos, na diversidade genética dos sistemas de producdo andino, na
grandiosidade do processo de domesticacdo e melhoramento de espécies andinas
como a quinua, 0 amaranto, a maca, a batata, dentre outros.

Porém, quando se busca articulacdo aos aspectos intensivos do
conhecimento agricola andino, h4 um evidente mal estar, o "mal estar da diferenca”
de um mundo "inapropriado" aos dominios da recognicao e intelectualismo ocidental.
A diferenca, como energética produtiva e transformadora do mundo (a tendéncia),
como vimos, ndo se reduz ao intelecto ou a razéo (a consciéncia). Isto € reconhecer,
como enfatizou Morocho, "que a vida acontece em torno de algo”, onde este "algo”
sao as forcas espaco-temporais de pacha ou, em termo mais geral, de pachamama.
Como afirma Estermann (1998, p. 199),

a verdadeira produtora é pachamama e o homem a ‘cultiva’. O cultivo é
entdo uma forma de 'culto’, uma presentificagdo simbdlica da ordem
orgéanica e relacional da vida. Por isso, o trabalho para o camponés andino
ndo é simplesmente um ato 'produtivo’ (ou a criacdo de 'mais valia'), mas

um didlogo intimo e intensivo com as forcas da vida, uma 'oracdo’ a
pachamama, um ato simbodlico cultico e ritual.

Assim, a reconceitualizacéo indigena de agroecologia ndo se compatibiliza

com o reducionismo técnico, nem com a producdo de um sujeito de manipulacéo-

198 Altieri (1987), ao postular as bases epistemoldgicas da Agroecologia ja sinalizava uma articulagéo

com o conhecimento indigena, apontando como um dos fundamentos da agroecologia o estudo da
agricultura indigena. No entanto, diversas linhagens desta disciplina se encaminham para
reproduzir uma espécie de "purificacdo” técnica e normativa (0 retorno da racionalidade
instrumental), a ponto de, no limite, se configurarem novos pacotes tecnolégicos de cunho
"agroecologico”. Enfim, o poder axiomatico em plena expressao.



202

mesmo que "politicamente correta- de uma “natureza”. A agricultura andina busca
constituir um (ou uma) chakra, lugar de mediacdo das forcas, onde o "sujeito"
indigena ndo se sente a parte do mundo e dos objetos que concebe, ou seja, seu
"espirito” de runa néo € apenas espirito (ou "cultura"), mas € também vida e matéria,
de acordo com o nivel de tensdo com que ele se vincula. Em outras palavras, o runa
ao transformar o "espaco agricola” em chakra (lugar de mediacéo) faz das plantas,
animais, solo, pedras, agua e virtualidades ali implicadas uma extensdo do seu

corpo e de sua meméria (figura 17)*°.

Figura 18- Chacara agroecoldgia “El Gorgojito”, de um estudante da AW

Y

i

~4i

Fonte: Arquivo trabalho de campo (2013).

Porém, a designagao do curso como de “agroecologia” ndo é algo livre
de tensdes. Alguns posicionamentos defendem que o curso deveria ser de
“agricultura”, sob o argumento de que nao se trata precisamente de um “logos”, mas

um espaco de encontro e trocas entre agricultores, de intensificacdo de processos

199 Nesta perspectiva, as praticas agricolas ndo seriam meramente planos ou aplicacdo de esquemas

conceituais (como na idéia de "técnica"), mas melhor entendidas como "performances", em uma
outra articulacdo entre o que chamamos "natureza" e “"cultura". Para um melhor entendimento
desta problematica vide Ingold (1996; 2002) e Richards (1995). Trata-se também da problematica
de minha dissertagcdo de mestrado (Fehlauer, 2004), relacionada a discussdo do sentido das
praticas agricolas de uma “comunidade” indigena (para além da matriz légica do empirico e do
pragmatico).
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afirmativos da relacionalidade produtiva com pachamama. Como afirma Morocho
(entrevista), “a questdo ndo é a de produzir especialistas e reproduzir uma logica de
poder, mas, pelo contrario, dar forca as iniciativas que surgem do cotidiano, do
nosso mundo”.

Contudo, h& controvérsias neste ponto que colocam em evidéncia
dificuldades que uma experiéncia inovadora como a AW acaba se deparando. Uma
destas dificuldades (ou problemas) diz respeito a formacao prévia dos estudantes
em escolas secundarias classicas ou mesmo, das chamadas escolas bilingues.
Segundo Sarango (entrevista) isto dificulta tanto a critica do conhecimento ocidental
(o "aprender a desaprender") como limita a abertura de alguns estudantes a nova
experiéncia institucional, ja que "estudos", "escola", "professor" persistem como
categorias muito marcadas. Em suma, uma problematica de como se desfazer dos
"aparelhos do saber" e seus efeitos.

Outro problema inevitavel é o da reproducdo interna das relaces de poder da
sociedade em geral, seja manifesta no voluntarismo de lideranca de alguns
estudantes que se reconhecem como "mesticos" ou "brancos" (CUJI, 2011), seja na
manifestacdo de um racismo "invertido" expressado em certos posicionamentos
apologéticos de uma indianidade, algo que Sarango®*® (2010 apud CUJI, 2011 p.
115) define como casos de "'revanchismo' de alguns companheiros indigenas, que a
fim de libertar-se de seus proprios sofrimentos, infelizmente, querem que 0s outros
saibam o que se sente quando se descrimina”. No entanto, segundo depoimentos,
isto & cada vez mais raro acontecer.

Muitas foram as manifestacdes em relacdo ao problema de se reproduzir o
preconceito contra o indigena para um preconceito contra a Amawtay Wasi, a partir
de disseminacéo frugal (e, normalmente irbnica) dos elementos e praticas indigenas.
Um estudante deu um exemplo disto ao mencionar "a resisténcia de pessoas de fora
a aceitar o tema dos mundos vivos, de dizer que tudo tem vida, incluindo as pedras.
[...] Mas dizemos que sim, que temos comprovado. Acredito que pouco a pouco as
pessoas vao se interessando”. Uma traducdo viva da confrontacdo com o
pensamento cartesiano arraigado nas concepc¢des do senso comum ocidental.

No entanto, nem um problema € tdo intenso quanto a sistematica ofensiva

governamental para desqualificar esta experiéncia institucional indigena. O néo

2% Entrevista de Fernando Sarango a Luis F. Cuji, em 09 fev. 2010.
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reconhecimento como universidade publica, o rechaco de qualquer apoio financeiro
e de infraestrutura, demonstra a forca coercitiva do Estado que estrangula as
condicbes materiais desta iniciativa, para depois, desqualifica-la pela falta
justamente destas condi¢cdes materiais.

5.3 UMA UNIVERSIDADE SITIADA

ApoOs a oficina de abril de 2013, que elaborou um modelo de avaliacao
pretensamente ajustado as especificidades de uma universidade intercultural, a
coordenacao da CEAACES sinaliza que o passo seguinte seria a realizacado de uma
oficina de socializacdo e definicdo de protocolos para sua implementacdo em um
cronograma que seria proposto por eles mesmos. (RIVERA, 2013). Contudo,
passados quase 5 meses sem qualquer encaminhamento neste sentido, numa
sexta-feira (20/09/13) foi entregue a reitoria da AW um comunicado indicando que o
processo de avaliacdo iria comecar imediatamente na segunda-feira seguinte
(23/09/13), as 8:30 da manha.

Segundo relato do reitor Fernando Sarango, a avaliagéo foi iniciada com uma
declaracdo normativa do processo, segundo o qual ndo havia possibilidade de
alteracdo no modelo a ser adotado e de que ndo se tratava de um momento de
critica, mas de aplicacdo de um inquérito. Assim, aumentou a tensdo da reunido,
haja visto que os membros presentes da AW alegavam irregularidades por nao ter
havido a oficina para definicdo de um protocolo claro de avaliacdo, manifestando
gque sem a existéncia de protocolos claros se estaria determinando um poder
discricionario (de legitimidade questionavel) aos avaliadores oficiais, para avaliarem
segundo seus proéprios critérios. Segundo o reitor Sarango, no dia 25 a tensao
chegou ao seu apice com a constatacéo (por parte de um assessor da reitoria da
AW) de que a equipe do CEEACES estaria gravando todas as conversas, sem que
se tenha havido qualquer autorizagdo a este respeito. Isto, aliado ao
constrangimento de uma equipe de fotégrafos registrando toda a infraestrutura do
lugar (presumidamente para expor as deficiencias de recursos da AW), foi
determinante para que na quarta, dia 26, em uma reunido extraordinaria do
Conselho Universitario (ou Conselho de "Amautas"), fosse deliberada a suspenséao
imediata e unilateral do processo de avaliagcdo. Como se havia determinado que a

data maxima para o "fechamento” da avaliacdo do CEEACES seria no dia 06/10, os
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avaliadores, adaptando as suas estratégias, deram continuidade na avaliacdo
diretamente nos locais onde se realizam os cursos da AW. Segundo Rivera (2013),
isto ocorreu entrevistando estudantes e tirando fotos dos ambientes e da
infraestrutura de trabalho.

No dia 07/10/13, dia seguinte ao prazo estabelecido para o "fechamento” da
avaliacdo do CEEACES, o resultado foi assim consignado na pagina da AW na

internet;

URGENTE: O QUE SE ESPERAVA E O QUE JA TINHA SIDO RESOLVIDO
ANTES DO SHOW DA 'AVALIACAQ'

O CEEACES resolve:

Art. 2 - Declarar que a Universidade Intercultural das Nacionalidades e
Povos Indigenas AMAWTAY WASI, 'ndo foi aprovada' no processo de
avaliacdo realizado pelo CEEACES, por nao ter superado os parametros
minimos de qualidade estabelecidos pelo conselho, ao ter obtido como
resultado de avaliagdo global uma porcentagem de 26,9%.

Art. 3 - Suspender de maneira definitiva a Universidade Intercultural das
Nacionalidades e Povos Indigenas AMAWTAY WASI [...].
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Diante das expectativas (no aberto) geradas por uma relacdo de alteridade
na diferenca, motor desejante das minhas experimentacfes e atravessamentos
relacionais a experiéncia indigeno-andina da Amawtay Wasi, 0 acontecimento -
marca do seu fechamento (em seus aspectos dramaticos) - veio a constituir-se em
um no intensivo da problematizacdo, uma nova angustia, que exigia novos
desdobramentos e planos de entendimento para além das tendéncias reativas e
criticas que me compeliam a um modo conhecido de envolvimento na luta, segundo
um conflito declarado. Tratava-se, portanto, da agonistica exigéncia de se tratar de
estar a altura dos acontecimentos e, assim, selecionar os encontros (afetivos,
estéticos e politicos) que poderiam sustentar o desejo de uma conexao positiva, a
favor da processualidade implicada no acontecimento, para além de sua visibilidade
e caricatura no formal.

Neste sentido, emerge uma série de questbes emblematicas. Afinal, tentando
estar atento as forcas diferenciantes andinas, como estas poderiam estar definindo
outros contornos a situacdo de ruptura? Como o “conhecimento andino” se
reterritorializa neste momento de crise e ruptura? Que expressodes éticas, estéticas e
politicas pedem passagem neste acontecimento? Enfim, como estas pessoas
operam uma recusa a imposicao estatal e seus critérios de verdade? Bom, de novo,
trata-se daquelas questdes irrespondiveis, mas que podemos tatea-las, segundo um
modo particular de conexao a elas.

Para nosso entendimento, em primeiro lugar, é preciso resgatar a primazia
ontolégica runa na problematica. Como vimos, a processualidade da vida (kuti), na
afirmacao tragica do viver, tem no movimento permanente de morrer a afirmacgéo de
um eterno recomeco, a contingéncia de novos possiveis que se abre na relacdo com
um fora que se expde. A poténcia vital da diferenca runa, retomando Vasquez (2012,
p. 3), como um “aprender a morrer para viver”.

Neste sentido, uma situacéo de ruptura como foi o fechamento da AW, néao se
opde ao principio ontolégico da individuacdo runa, ao contrario, afirma-o em sua
intensidade transformacional. Nem por isso deixa de ser um golpe, mas cuja
apreenséo ndo conduz a vitimizag&o de si, a reconciliacdo do ser com sua falta e o

mundo com a dor e o ressentimento da perda. O golpe se da pelo fechamento como
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cerceamento de um espaco de enunciacdo runa, de um lugar de composicao e
atualizacao de forgas de diferenciagcédo (segundo uma linguagem de aprendizagem e
conhecimento), em uma apropriacdo singular de institucionalizacdo de
“‘universidade”. Porém, a atualizacdo e a diferenciacdo, mesmo vitais, sao
secundérias frente ao determinante que é a intensidade. Como afirma Deleuze
(2006, p. 345) "é a intensidade que dramatiza". E nela que se instaura o carater
dilacerante da relacdo, a intensificacdo do paradoxo. Na situacdo de ruptura, o
paradoxo se instala na intensificacdo da relacdo. No entanto, ndo mais uma relacéo
na identidade do ser, como uma sintese, reconciliagdo ou mesmo 0posSiGado no
extenso, mas da relacdo a partir das singularidades que se proliferam a partir da
tensdo que se gera, condi¢cdes de emergéncia das forcas de criacdo da ordem do
extemporaneo, do tempo explodido, da expectativa no indeterminado, do puro
acontecimento.

Desta intensidade relacional (o Yanantinkui andino) se mobiliza um potencial
de diferenciacdo, em um desejo de reterritorializacdo. Digamos que, a partir da
ruptura pelo fechamento da AW se reanem novas condi¢des para uma politica do
desejo em que resisténcia e criacdo se reencontram em corpos que se abrem as
forcas do mundo andino. Um momento intensivo que se recompde em uma espécie
de "rito de passagem" onde se mobiliza as forcas paritarias de transicdo (a
energética de mediacdo da chakana) necesséarias para uma nova diferenciacéo e,
com ela, a afirmagéo da vida runa no dilaceramento do ser, na sua poténcia de
transformac&o®.

No inverso da vitimizagdo - a qual derivaria para uma assuncao ao jogo
identitario daqueles que os querem como publico de suas contendas - 0 que paira
sobre o estado de coisas é um revigorado entusiasmo pelo porvir em um movimento
de conjuncdo de expressbes de um mundo transbordante, convicto da sua
incompatibilidade a moral de uma verdade dada, criada, previamente definida e
exterior as relacdes e aos devires do mundo. Como afirma Tarde (2007), toda agéo
que se empenha as forgas visa "a aquisi¢do da alegria mais do que o evitamento da
dor". Entra em questédo o que Pelbart (2011, p. 109) define como "a funcéo politica
do tédio e da alegria”, em uma articulagéo singular entre positividade e negatividade,

%1 Como afirma Pessanha (2006, p.26), "dilacerar o homem é, portanto, celebra-lo e reconduzi-lo ao

gue lhe é proprio, ao acontecimento anterior as construgdes".
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entre um poder de diferenciacéo e a afirmacdo de uma diferenca, entre a reinvengao
de si (na alegria) e a critica concreta (no tédio ou esgotamento).

Deste modo, arrisco dizer que a recusa destas pessoas a imposicao estatal
do fechamento da AW acontece segundo uma relacdo subsumida a afirmacdo da
intensidade paradoxal da contingéncia, onde uma pretensa exclusdo de um espaco
indigena no atual faz explodir as virtualidades do real, em que a AW se junta a
coextensividade das forcas virtuais (para além do presente), de tudo que nao
chegou a ser (evocando a memoria de tudo que foram impedidos de viver) e do que
virh a ser. A AW se fecha como apropriacdo institucional e de producdo de um
espaco de enunciacdo do mundo indigena-andino, para se abrir como
potencialidade e forca de revide. Assim, a AW nédo deixa de ser real, pois, como
vimos, no pensamento da diferenca, o Vvirtual € realidade coextensiva,
insistentemente evocadas no mundo andino através da (re)apresentacdo mitica,
cerimonial e xamanica do mundo.

A critica reconhecida, elaborada e posta no jogo ideoldgico, como efémeros
revezamentos de um sujeito reconciliado no extenso, ndo deixa de acontecer, porém
ja marcada pela diferenca runa, transmutada numa fina ironia que expfe a todos
novas possibilidades do desejo, outra economia afetiva e escolhas de vida em um
mundo esgotado. Algo que abre o mundo andino a novas conexdes e aliancas
estratégicas insuspeitas, provocando o que o reitor Sarango chama de "frentes de
integracdo”, contrapontos vivos as fragmentacdes (niilistas) do mundo ocidental e
capitalista®®.

Trata-se, portanto, de diferenciagbes nos modos de resisténcia e de
afirmacdo ontologica runa. Porém, neste ponto, me impde uma exigéncia critica
inevitavel. Afinal, dito isso, como entender a dimensdo do ato governamental de
fechamento da AW? Tentando desvencilhar de qualquer maniqueismo no
acontecido, como nao apreender este ato como um equivoco (frente aos possiveis
efeitos de um tensionamento politico com o "poderoso" movimento indigena
equatoriano)? Qual o significado e inser¢cdo deste gesto governamental em um
contexto maior de "flexibilizacdo da subjetividade" e das transformacfes na politica
do desejo emblematicas da politica neoliberal? Nao seria um contrassenso geral a

violéncia do gesto governamental equatoriano?

292 Ecos em Stengers (1999), a partir do conceito de "cosmopolitica", como expresséo da imbricagao

estético-politica na relagdo entre "poténcia de metamorfose" e transformacao social.
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Antes de nos deixar seduzir pelo jogo comodo de oposi¢cdo e julgamento
segundo um mesmo critério moral, uma dimenséo critica na diferenca em Deleuze &
Guattari (1997), Lazzarato (2006) e Rolnik (2006), dentre outros, nos permite
entender certas posi¢cdes do ponto de vista relacional, segundo as forcas subjetivas
que operam o diagrama majoritario do poder. Neste sentido, a ruptura
governamental com a AW pode ser interpretada como expressao dos limites desta
“flexibilizacdo da subjetividade”®. Neste diagrama, o intoleravel é justamente a
resisténcia da vida fora daquilo que o poder flexibiliza, ou seja, do seu préprio plano
ou sua referéncia ontolégica baseado no sujeito, no Estado e na imagética dos
novos "paraisos" do capital.

Neste sentido, a questdo do fechamento da AW néo seria propriamente um
contrassenso contemporaneo do poder equatoriano, mas uma expressado de sua
natureza efémera. Afinal, se a educacao sempre foi uma educacao da subjetividade
e o forjar disciplinante de um sujeito no pensamento, a flexibilizacdo neoliberal do
capitalismo atual amplia e faz proliferar axiomas que geram novos horizontes de
producdo de conhecimentos (porém ndo mais organizados segundo uma disciplina
de contornos morais explicitos e determinaveis). Estes axiomas - como caminhos de
producdo e invencao do futuro (do capitalismo) - vem conjugar uma nova gestao
majoritaria da vida e uma concepcdo de vida relacionada as suas condicbes
subjetivas de viver.

Deste modo, uma reacao indigena ao fechamento da AW nédo se coloca no
limite de uma luta (ideoldgica) contra a dominacdo (de um povo sobre outro), ou
meramente uma luta (humanista) contra a exploracdo de um segmento social, mas
para além delas (e carregando todas elas), como uma luta contra formas de
assujeitamento, isto €, de submisséo da subjetividade relacionada aos processos de
conhecimento e poder. Assim, se pensarmos a AW como um espaco de invencgao de
novas formas de subjetivacdo, segundo um referencial da filosofia andina e sua
capacidade de gerar subjetividades radicalmente distintas as produzidas pelas
forcas regulatorias do estado biopolitico, temos entdo a definicdo da problematica

geradora da violéncia estatal: a disputa pelo controle sobre o conceito de vida,

293 A abertura gerada no majoritario € necessariamente vinculada a um processo que Rolnik (2006b)

denomina de “cafetinagem” das forcas de invengdo da subjetividade, retirando-a de qualquer
sentido de resisténcia e formacao de um coletivo na imanéncia. O poder sempre opera, cedo ou
tarde, por interiorizacdo ou fundacdo de um sujeito moral.



210

imprescindivel cada vez mais nesta nova investida de dominagdo majoritaria, que
para além do forjar de um sujeito na individualizacao, opera um ideal de totalizacéo
da vida pelo mercado das producdes de axiomaticas do capitalismo®*.

Estamos, portanto, diante de uma problematica que nao se reduz (a0 menos
nao como 0s poderosos gostariam que fosse), a uma questao institucional, mesmo
porque, no pensamento andino, como vimos, o conhecimento, paradoxalmente, &
nao-arbitrariedade do ordenamento do mundo, forca de acontecimento. A AW, muito
mais do que uma estratégia institucional de reproducdo de identidade, expressa o
desafio de intensificar os estalos, rachaduras e contra-subjetivagbes que pedem
passagem, ou seja, define uma abertura institucionalizada estrategicamente para
romper os limites institucionais vinculados a reproducédo de modelos de subjetivacao.
Uma tarefa que, fechada a universidade, volta a se disseminar pela vida social
andino-indigena que retoma a busca sutil e precisa de reinsercdo de uma
resisténcia, mobilizando as for¢as de reinvencdo da vida andina. Algo que s6 nao
podemos aceder sendo por sensacdo e afetos, vivendo seus siléncios e
acompanhando a reafirmacdo de um poder de recriagcdo no aberto como processo
(insistente) de vida. Em sua face visivel, esta resisténcia vem se manifestando na
persisténcia da AW na informalidade, sendo reposta pelo movimento indigena e as
comunidades indigenas equatorianas agora como "Pluriversidade", (embutindo no
nome a problemética ontolégica do conhecimento unitario).

A condicdo de informalidade da "Pluriversidade Amawtay Wasi" e sua

recomposicao institucional estd (de certo modo) sendo viabilizada através da sua

%4 O capitalismo ao constituir seu préprio "plano de imanéncia" através de um ideal de totalizacdo do

processo econdmico sobre a vida, produz uma “flexibilizacdo da subjetividade", amparados em
modulacbes e reconhecimentos do poder. Contudo, no mesmo movimento de flexibilizacdo
"controlada”, coloca a nu (perigosamente para o poder) as sinergias da vida, os poderes virtuais,
0 poder ontolégico de corpos e mentes, a forca coletiva do desejo, e por conseguinte a
possibilidade real de se reapropriar dessa poténcia. (PELBART, 2003). Diante de um capitalismo
desterritorializado, Deleuze (1992) postula que o biopoder é o regime operador de uma sociedade
de controle e de modulagéo dos fluxos. Deste modo, ao mesmo tempo que se flexibiliza de um
lado, por outro, o biopoder seleciona (e, assim, nhovamente disciplina) corpos e mentes para evitar
a fuga e a proliferacdo de mundos possiveis. Agamben (2004) traduziu esta situagdo em termos
de que estamos vivendo em um constante "estado de exceg¢do“ , na intensificagdo da violéncia,
em uma guerra "infinita" como Unica maneira do poder para controlar a fuga. Como afirma
Lazzarato (2006, p. 260) "as subjetividades quaisquer e seus devires minoritarios sdo o inimigo
que a guerra tenta destruir" . Um debate que ressoa no acontecido na AW, ou seja, a aplicacdo do
expediente do "estado de excesséo" faz retomar o poder voltado ao controle através da afirmacao
de suas institucionalidades fundamentais (para sua reprodugédo logica): o Estado moderno e o
Mercado capitalista. A produgcdo de conhecimento fora destas instituicbes ndo pode ser tolerado,
ou seja, nenhum conhecimento fora da subjetividade que estrutura a vida segundo o Estado e o
mercado capitalista, ndo pode ser legitimado. Segundo Davalos (2013, p. 03), na logica deste
poder, a AW, mais do que deslegitimada, "deve ser invisibilizada, perseguida, criminalizada".
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by

articulacdo transnacional a "Rede de Universidades Indigenas de Abya-Yala"
(RUIA), como, por exemplo, na alternativa de legitimacdo dos cursos em outros
paises. Varias articulagcbes de apoio internacionais foram recompostos para um
periodo de transicao e redefinicdo de estratégias.

Mesmo a distancia, sinto um fervilhar, uma dimens&o sussurrante e involutiva
gque se processa para uma nova criagdo. Contudo, os siléncios, sussurros e
maquinismos (a face invisivel do processo de criacdo) ndo se opdem a manifestacao
de poténcias de indignacdo e revolta, na expressdo de um modo particular de
articulacéo as forcas estéticas e politicas.

Deste modo - para "finalizar" - tomo a liberdade de expor duas destas
manifestacfes de indignacdo que muito me afetaram nesta experiéncia intensa (e
imprevista) que foi acompanhar o drama do fechamento da AW.

A primeira delas aconteceu na pagina da AW na internet (AMAWTAY WASI,
2014), no dia seguinte ao decreto fatidico da CEEACES, através da veiculagéo de

uma poesia andina de Alejandro Romualdo, chamada "Canto Coral a Tupac Amaru":

Lo haran volar con dinamita.

En masa, lo cargaran, lo arrastraran.

A golpes le llenaran de pélvora la boca. Lo volaran:
iY no podran matarlo!

Lo pondran de cabeza

sus deseos, sus dientes y gritos.

Lo patearan a toda furia. Luego, lo sangraran:
iY no podran matarlo!

Coronaran con sangre su cabeza;

sus pémulos con golpes. Y con clavos sus costillas.
Le haran morder el polvo. Lo golpearéan:

iY no podran matarlo!

Le sacaran los suefios y los 0jos.

Querran descuartizarlo grito a grito.

Lo esculpiran. Y a golpe de matanza lo clavaran:
iY no podran matarlo!

Lo pondran en el centro de la plaza,

boca arriba mirando al infinito.

Lo amarraran los miembros. A la mala, tiraran:
iY no podran matarlo!

Querran volarlo y no podran volarlo.
Querran romperlo y no podran romperlo.
Querran matarlo y no podran matarlo.
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Querran descuartizarlo, triturarlo, mancharlo, pisotearlo, desarmarlo.

Querran volarlo y no podran volarlo.

Querran romperlo y no podran romperlo.

Querran matarlo y no podran matarlo.

Al tercer dia de sus sufrimientos, cuando se crea todo consumado,
gritando iLIBERTAD! sobre la tierra, ha de volver,

iY no podran matarlo!

A segunda destas expressfes foi um texto (sem titulo) de um estudante, o

205.

qual preferiu 0 anonimato:

Claro que somos unos flojos, no queremos sostener este mundo de mierda.
Claro que somos unas desheredadas, no queremos la herencia de su
mundo.

Claro que somos analfabetos y analfabetas si su diccionario es machista.
Claro que no votamos, pasamos cuando la muerte son sus proyectos.

Claro que nos orgullecemos de lo viejo, su modernidad es un altar al olvido.
Claro que somos unos desinformados, su inteligencia televisiva o internauta
€S un puro secuestro.

Claro que hay que mirar atras cuando su delante es opresién. Claro que
reclamamos menos cuando su mas es destruccion.

Claro que vestimos como vestimos pues sus estupidas corbatas son sogas
en el cuello. Bello es el amanecer, un huerto con sus hierbas y una mensaje
de amor.

Claro que somos indecentes si su decencia es contaminar o esculpir
inmundicias sobre la tierra.

Claro que somos impudicos con nuestros besos, abrazos y roces pero a
ellos no vamos a renunciar.

Claro que somos incrédulos de dioses y ciencias pues bien sabemos que la
vida es un misterio.

Claro que somos unos marginados pues nos situamos al margen de sus
pudridas leyes.

Claro que somos unos payasos. Claro.

205

Gentilmente cedido por Gustavo Guillot.
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ANEXO A - MAPA DE NACIONALIDADES E "PUEBLOS" DO EQUADOR?®

Nome (mapa) Provincia Lingua Categoria
Awa (1) Esmeraldas e Carchi Awapi Nacionalidade
Epera (2) Esmeraldas Sia Pedee Nacionalidade
Chachi (3) Esmeraldas Cha’palaa Nacionalidade
Tsa’chila (4) Sto. Domingo de los T’safiqui Nacionalidade
Tsa’chila

Manta-huancavilca (5) Manabi e Guayas Castellano "Pueblo”
Natabuela (6) Imbabura Kichwa "Pueblo”
Otavalo (6) Imbabura Kichwa "Pueblo”
Karanki (7) Imbabura-Pichincha Kichwa "Pueblo”
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distribuicbes geograficas da nacionalidade Kechwa.
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O termo "Nacionalidade" faz referéncia a distingdo de etnias, enquanto "pueblos" sdo variacdes e



Cayambi (7) Pichincha-Imbabura Kichwa "Pueblo”
Kitu-Kara (8) Pichincha Kichwa "Pueblo”
Panzaleo (9) Cotopaxi Kichwa "Pueblo”
Chibuleo (10) Tungurahua Kichwa "Pueblo”
Kisapincha-Pilahuin (10) | Tungurahua Kichwa "Pueblo”
Salasaka (11) Tungurahua Kichwa "Pueblo”
Waranka (12) Bolivar Kichwa "Pueblo"
Puruwa (13) Chimborazo Kichwa "Pueblo”
Cafiari (14) Cafar e Azuay Kichwa "Pueblo”
Saraguro (15) Loja e Zamora Kichwa "Pueblo”
A’i Cofan (16) Sucumbios A’ingae Nacionalidade
Siona (17) Sucumbios Paicoca Nacionalidade
Secoya (18) Sucumbios Paicoca Nacionalidade
Waorani (19) Orellana, Napo e Pastaza Wao Tiriro Nacionalidade
Kichwa Amazonia (20- Sucumbios, Orellana e Kichwa Nacionalidade

22)

Napo

Shiwiar (23) Pastaza Shiwiar Chicham Nacionalidade

Zapara (24) Pastaza Zapara Nacionalidade

Achuar (25) Pastaza e Morona Zapara Nacionalidade
Santiago

Shuar (26) Pastaza, Morona S., Shuar Chicham Nacionalidade

Sucumbios e Zamora

Fonte: CONAIE (2009).
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ANEXO B - DISCURSO DO REITOR DA “AMAWTAY WASI” NA 122 REUNIAO
DO FORUM PERMANENTE PARA AS QUESTOES INDIGENAS DA ONU (LOCAL:
SEDE DAS NACOES UNIDAS, NOVA IORQUE-EUA; DATA: 24/05/2013)

“Universidad Amawtay Wasi: La neocolonizacién eurocéntrica en

Ecuador”

SENOR PRESIDENTE DEL FORO PERMANENTE PARA LAS CUESTIONES
INDIGENAS

AUTORIDADES Y DELEGADOS DE LOS PUEBLOS INDIGENAS DEL MUNDO

HERMANOS Y HERMANAS:

Mi nombre es: Luis Fernando Sarango, perteneciente al Pueblo Kichwa Saraguro,
rector de la Universidad Comunitaria Intercultural de las Nacionalidades y Pueblos
Indigenas "Amawtay Wasi" de Ecuador, espacio académico que surge como

propuesta de la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador CONAIE.

Reciban un saludo cordial y fraterno de la Red de Universidades Indigenas

Interculturales y Comunitarias de Abya Yala (RUIICAY), constituida actualmente por


https://www.facebook.com/universidadintercultural.amawtaywasi
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las Universidades URACCAN (Nicaragua), UNISUR (México), UAIIN (Colombia),
Amawtay Wasi (Ecuador), Sistema de Universidades Indigenas UNIBOL (Bolivia),
Universidad Bolivariana de Venezuela (Venezuela), Universidad de Panama
(Panama) e Instituto Técnico de Pueblos Indigenas de Argentina, en cuya

delegacion intervengo.

Quiero empezar diciendo que los Pueblos Indigenas del Mundo, venimos luchando
por conseguir progresivamente mas derechos humanos que nos permitan desarrollar

sin interferencia alguna nuestros propios proyectos de vida, en sus mas diversas y

especificas expresiones. Sin embargo, han sido y son los estados-nacion,
constituidos hace no mas de un siglo y medio - como es el caso de América Latina -
, los que impiden el disfrute pleno de nuestros derechos humanos contemplados en
la Declaracion de la ONU sobre los derechos de los Pueblos Indigenas y otros

instrumentos internacionales.

En el tema concreto del derecho a la Educacion contemplado en los Articulos 14 y
15 de la Declaracion y el Art. 27 del Convenio No. 169 de la OIT, refiriéndome
especificamente al estado ecuatoriano del que soy también su ciudadano, su
gobierno viola este derecho al pretender por todos los medios y las formas, evadir
sus responsabilidades econdémicas y a su vez controlar la educacion de los pueblos

originarios con claros fines de asimilacion cultural.

El problema actual por el que atraviesa la Universidad Comunitaria Intercultural de
las Nacionalidades y Pueblos Indigenas "Amawtay Wasi" (Casa de la Sabiduria) de
Ecuador, nos muestra como el estado-nacion se ha desentendido al momento de
dotar de los recursos econOmicos necesarios para la educacion superior de los
pueblos indigenas cuando ha dejado el camino obligado para que nuestra
universidad de manera forzada adopte el estatus de Universidad Particular o

Privada.

Actualmente, el gobierno nacional de Ecuador, se encuentra empefiado en implantar
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un proceso de neocolonizacibn eurocéntrica, con el pretexto de conseguir

"calidad"™

, categoria esta propia del mercado y del sistema capitalista, cuando
forzadamente pretende hacer cumplir a todas las universidades del pais, estandares
internacionales eurocéntricos, que ha llevado a categorizar, por ejemplo, a la
Universidad Comunitaria Intercultural "Amawtay Wasi" como una Universidad de
inferior categoria y con la clara pretensién de clausurarla precisamente porque se
estd midiendo con indicadores extrafios a nuestras realidades y diametralmente
opuestos a nuestra cosmovisiones y logicas del mundo originarios. A pesar de que
la "Amawtay Wasi", tiene una sentencia a su favor dictada por la Corte
Constitucional, las autoridades estatales se niegan a dar cumplimiento a la misma
argumentando cualquier pretexto y haciendo uso del poder para desacatarla. Como
tengo manifestado, lo mas seguro es que el gobierno ecuatoriano ha tomado la

decision de cerrar definitivamente la Universidad "Amawtay Wasi".

Por todo lo expuesto y estando de acuerdo plenamente con la Opinién N°1 (2009)
del mecanismo de expertos sobre el derecho de los pueblos indigenas a la
educacion, solicito de manera expresa que el Foro, adopte un mecanismo eficaz que
obligue a los estados a emitir informes periédicos sobre el cumplimiento efectivo de
los derechos establecidos en la Declaracion con presencia de los pueblos originarios
y se obtenga el compromiso de los estados a no desprestigiar a la declaracion
cuando hacen una campafia mediatica para evadir sus compromisos diciendo que la

declaracién no es vinculante.

Muchas gracias sefior Presidente.

Fonte: UNPFIP - Network of information and Exchange for te UN permanent Forum fo Indigenous
Peoples. New York, 2013. Disponivel em: <http://unpfip.blogspot.com.br/2013/05/universidad-
amawtay-wasi-la.html>. Acesso em: 13 jul. 2014.


http://www.blogger.com/blogger.g?blogID=6069514271337748470#_ftn1

ANEXO C - DOCUMENTO DA REDE DE UNIVERSIDADES INDIGENAS,
INTERCULTURAIS E COMUNITARIAS DE ABYA-YALA SOBRE O

FECHAMENTO DA "AMAWTAY WASI"

RED DE UNIVERSIDADES INDIGENAS, INTERCULTURALES,
COMUNITARIAS DE ABYA YALA
RUIICAY

.-~ 4
‘3«’

San Francisco de Quito, Ecuador
06 de Octubre 2013

Dr. Francisco Cadena
Prersidente del CEAACES

Sus Manos Focna A/ it Ui
ectioc _t.._\i‘_ i .—._» {
NEXOS o
S 70 v

Estimado Dr. Cadena
Primeramente, quisieramos saludarlo y presentarnos formalmente.

Los suscritos, Yuri Zapata Webb, Vicerrector de la Universidad de las Regiones
Autonémas de la Costa Caribe Nicaraguense (URACCAN) y Benecio Quispe
Gutierrez, Catedratico Boliviano, ExViceministro de Educacion Superior (2006-
2007, 2012-2013), Ex Rector de la Universidad Indigena Boliviana Aymara Tupak
Katari (2009-2012), actualmente Jefe de la Unidad Tecnica del Observatorio
Plurinacional de la Calidad Educativa de Bolivia, ambos miembros de la Red de
Universidades Indigenas Interculturales Comunitarias de Abya Yala (RUIICAY), la
cual es parte de la Universidad Indigena Intercultural (Ull) que promueve el fondo
Indigena, hemos sido comisionados como veedores para acompanar a la UINPI-
AW en su proceso de evaluacién institucional, el cual lo realiza Ia institucién que
usted bien preside.

En esta oportunidad quisieramos dejarle patentizado algunos comentarios
generales que se han construido en el proceso que hemos venido observando con
relacion a la practica de la evalcuaion institucional. Nuestros comentarios son los
siguientes:

1.- Los pueblos indigenas en latinoamerica, como resultado de la colonizacion,
histéricamente, han sido negados y discriminados en sus derechos vy
oportunidades politicas, econémicas y cullurales por los Estados coloniales y
neoliberales. En este contexto, en el ambito de ia Educacion Superior, los pueblos
indigenas siempre han tenido poca © ninguna oportunidad de acceso,
dependiendo del periodo histérico: por otra parte, Las instituciones de educacion
superior siempre se han construido imitando los modelos europeos y/o
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norteamericanos que no tomaban ni toman en cuenta los conocimientos, las
ciencias y los idiomas de los pueblos indigenas.

2.- En este contexto estatal totalmente adverso. los pueblos indigenas han ido,
literalmente, sobreviviendo. La vivencia, aun, de los modos de vida, la sabiduria,
las ciencias, la lengua, etc. de los pueblos indigenas se debe a una serie de
luchas, sangre, coraje y estrategias de sobrevivencia. En este marco, construir
oportunidades econdmicas, politicas y culturales por los propios pueblos
indigenas, es verdaderamente resultado de un gran esfuerzo y coraje, de alto
costo humano.

3.- En este contexto, el nacimiento de la Universidad Intercultural de las
Nacionalidades y Pueblos Indigenas “Amawtay Wasi" habra sido resultado de un
esfuerzo verdaderamente sobrehumano, es decir, de décadas y siglos de
resistencia y lucha comunitaria de los pueblos indigenas, por tanto, histérica. Sin
embargo, el desarrollo autogestionario comunitario de la Universidad “Amawtay
Wasi" se ha topado, al no ser comercial, con fuertes problemas econémicos y con
un modelo universitario, casi naturalizado. donde pensar un modelo universitario,
como propone 1a "Amawtay Wasi’, es casi imposible su desarrollo, porque sale del
orden mercado-centrico establecido. A pesar de esta adversa realidad, es loable y
ejemplo que la Universidad Intercultural "Amawtay Wasi" se haya desarrollado con
todas sus limitaciones, pero con muchas potencialidades que vienen de la
memoria profunda de nuestras comunidades, que en este contexto de crisis
civilizatoria mundial, se constituyen en posibilidad alternativa.

4.- En el presente, es importante que los gobiernos revolucionarios potencien y
desarrollen las reivindicaciones de los pueblos indigenas logradas en anteriores
gobiernos cclonial-neoliberales. En este contexto, como justo homenaje a la lucha
de los pueblos indigenas del Ecuador, ojald el Gobierno revolucionario del
Presidente Correa, pueda buscar mecanismos y condiciones para potenciar y
desarrollar la Universidad “Amawtay Wasi” y unido con los pueblos indigenas
ofrecer oportunidades de formacién profesional de calidad intercultural y
pertinencia a las y los hijos de los pueblos indigenas.

5.- Por otra parte, es importante mencionar, que en el proceso de evaluacién de la

Universidad "Amawtay Wasi" por parte del CEAACES, por medio de una Comision
Evaluadora, se pudo observar algunas inconsistencias:

a). El Art. 18 establece dos fases del proceso de evaluacion, la autoevaluacion yla
evaluacion institucional (verificacion), sin embargo séic se realizé la segunda
etapa.

b). El proceso de evaluacion inicio el dia 23 de Septiembre. Sin embargo, a través
de una Carta del dia 02 de Octubre, el CEAACES a través de un oficio, hace llegar
las matrices, las que son la base de la verificacién por parte del equipo de
evaluadores.
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c). La evaluacion que debi6 ser la constatacion in situ, de acuerdo a la matriz, se

hizo al azar, suponemos que el equipo de evaluadores realizé
hizo de memoria o improvisadamente.

la verificacion lo

6.- El proceso de Evaluacion no considera el modelo pedagégico de la Universidad
‘Amawtay Wasi” que responde a otra visién que no es la convencional, sino el de
los pueblos indigenas. Y tiene otros objetivos. La infraestructura tiene otra

concepcion de vinculacion con la naturaleza,

7- La aclitud y trato de algunos miembros del equipo evaluador no fue muy
profesional, sino inquisitoria y colonial. Mecionamos algunos ejemplos: i) Yo soy el
jefe de este proceso y se hace lo que digo, ii) Grabacién en secreto con preguntas
capsiosas, iii) Esta es mi opinién, no del CEAACES, iv) Yo tengo multiples
ocupaciones y no tengo tiempo que perder, v) No es bonito venir a hacer esta

actividad, que ha sido muy problematica.

Con la esperanza de que la Universidad Intercultural de las Nacionalidades y
Pueblos Indigenas “Amawtay Wasi™ pueda ser potenciada, desarrollada y los
pueblos indigenas junto a su gobierno revolucionario puedan encaminarse en una
nueva etapa con mejores condiciones y oportunidades en educacion superior.
Hacemos referencia a usted, para que al momento de toma de decisiones sobre el

futuro de la UINPI-AW, sean valoradas nuestras consideraciones.
\

De usted, atentamente. o
\L ‘ Vi i bl <
N\ ol Y OF e AR
MA. Yuri Zapata Webb / ‘Ledb. Bepecio Quispe Gutierréz
Miembro RUIICAY 7 Miembro RUIICAY

Cc: Amawtay Wasi
RUIICAY
Ull-Fondo'Indigena

Fonte: Fernando Sarango, compartilhado por mensagem eletrénica.
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ANEXO D - FOTOS SUPLEMENTARES

Foto 1- Vista frontal da sede da Amawtay Wasi,
R \ Z
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Fotos 2 e 3 - Atividades didaticas do curso de agroecologia, em Tabacundo

. —
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Al
Fonte: Arquivo trabalho de campo (2013).
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Fotos 7, 8 e 9- Celebra

ao de matura da AW
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Fonte: Fernando Sarango (2013).
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Fotos 10, 11 e 127_erim6nia de formatura da AW

Fonte: Fernando Sarango (2013).
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Fotos 13 e 14 - Mobilizacao indigena contra a exploracdo petroleira na reserva de Yasuni, em
Chimborazo

Fonte: Ecuarunari (2013).

Foto 16- Conversatério do 9° aniversario da “Amawtay Wasi”

Fonte: Fernando Sarango (2013).



