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De donde venimos, en qué estamos y hacia
donde vamos (Introduccion)

Comienza un tiempo en el cual tenemos que afirmarnos y quizas
incluso tenemos que revertir el lamento y transformarlo en un gesto
de celebracién de lo que somos, de lo que hemos llegado a ser y de
los saberes que nos han ayudado a sobrevivir. Celebracion que no es
narcisista, sino un agradecimiento humilde a la pacha que también
sobrevive con nosotrxs. Y ese nosotrxs se esta ensanchando e
interconectando la multiple manera de alimentar su (nuestra) vida
(Rivera Cusicanqui, 2018: 81-82)

Mis padres y abuelos, herederos de una larga tradicion de campesinos sin tierra, en las
montafias del Huila, y citadinos periféricos sin vivienda, en Bogota, me ensefiaron que a todo
territorio donde se llega, se saluda. Es una norma basica de respeto. Y dado que ustedes me estan
abriendo la puerta de su sentipensar, y que a las tradiciones familiares les he incorporado
aprendizajes de mi devenir de mano de una espiritualidad indigena, les saludo, como he

aprendido a honrar la Divinidad que habita dentro y fuera de cada una y cada uno de nosotros.

Saludo a los Duefios y Duefias' de los territotios de los que provenimos: las selvas, los
desiertos, montafias, mares, islas, rios, lagunas, cascadas, nevados, volcanes, raudales, asi como
de las calles, parques, edificios y esquinas de las ciudades. Saludo a nuestros Ancestros y
Ancestras Invisibles y Visibles, porque son nuestra rafz. Saludo su manera de sentipensar la vida
y caminar en ella, asf como a sus co-creaciones (nunca creamos nada en soledad), cualesquiera
que sean: hijos e hijas, ideas, libros, proyectos, obras, luchas, entre otros, porque son producto
de diversos tejidos y porque esa es la herencia de conocimientos/saberes que le estamos legando
a la Vasta Existencia (Lopez Intzin, 2018). Y, especialmente, saludo a los Duenos y Duefias de
los territorios donde esta tesis ha sido caminada, asi como a los Guardianes y Guardianas

ancestrales de cada una de las practicas abordadas en esta investigacion.

1 En la memoria de varias culturas indigenas, como la Korebajii, que me ha acogido en mis aprendizajes en/desde/sobre el
Yajé, es conocido que los distintos lugares del territorio tienen Duefios (setes y autoridades espirituales); lo cual implica,
entre otros asuntos, un ejercicio de diferenciacién entre unas espacialidades-entidades y otras. Para las autoridades
tradicionales Korebajii, comprender las cartografias del territorio en clave de sus Duefios, asi como de las historias que
los narran y las relaciones que los vinculan entre si, con el pueblo, o con otros, es sinénimo de sabidutia, pero sobre todo,
de respeto.
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Como es incierto saber si vamos a estar de acuerdo con las ideas, estilo, formas,
argumentos o sentidos contenidos en este texto, de antemano, celebro y les invito a que
celebremos, la posibilidad de encontrarnos, conflictuarnos y aprender, que es la practica mas

bella y antigua de la humanidad. Asi que empecemos...

Sentipensar los conocimientos/sabetes como tetritorialidades es, primeramente,
considerarlos como una gran diversidad en movimiento que es parte sustancial de nuestra vida.
Es también preguntarse por las historias y memorias que les subyacen, asi como por los sentidos
que les otorgamos hoy. Ante la impresionante diversidad de grupos humanos y culturas, es
comun afirmar que provenimos de mundos distintos, pues solemos creer que los
conocimientos/saberes que hemos aprendido en los territorios de los que provenimos o por los
que hemos caminado, y que hemos incorporado en nuestra existencia, son los unicos que existen.

Sin embargo, aunque estemos-siendo de mundos distintos, compartimos el mismo planeta.

Segtin un nimero cada vez mas grande de expertos y expertas (Crutzen & Stoermer, 2000;
Haraway, 2015; Krenak, 2019, entre otros) provenientes de diversos mundos vy
conocimientos/saberes, la forma dominante en que nos hemos relacionado -entre seres
humanos, y con otras formas de existencia- durante varios siglos, estda poniendo en riesgo de

muerte a la mayor parte de formas de vida en el planeta.

De modo tal que las tramas que organizan buena parte de nuestras existencias hoy
corresponden a un sistema de muerte, una hegemonia global que ha construido su supremacia
avasallando durante siglos a esos mundos otros, y este proceso no ha cesado, continiia por

diversos medios.

En nuestra region, que la geopolitica y la economia politica llaman “Latinoamérica y el
Caribe”, estas reflexiones urgen, pues el predominio de una visién particular del mundo sobre
5 pJ

otras, constituye una amenaza a la prolifica diversidad de formas de vida y existencia.

Esos mundos otros y quienes los encarnamos e incorporamos, hemos sobrevivido gracias
a procesos histéricos de resistencia y re-existencia para defender diversos territorios, tanto
geoculturales como onto-epistémicos, mediante la emergencia de practicas de
conocimientos/sabetes que nos otientan respecto a como comprender aquello que nos rodea y

constituye. Aqui la expresion «onto-epistémico» busca hacernos conscientes de que los
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conocimientos/saberes estin enraizados en cosmovisiones, tetritorialidades y practicas que

generan mundos®.

En varios de sus textos, la maestra mexicana X6chitl Leyva Solano evidencia una relacion

directa entre la emergencia de estas “pricticas otras de conocimiento(s)” (Leyva, 2015a) v un estado
g yva, y

permanente, creciente y multifacético de “crisis y guerras” (Leyva, 2015a; 2021) propiciadas

desde lo hegemonico, contra diversas organizaciones, pueblos y naciones.

Esta tesis, entonces, es una invitacion a caminar celebrando (Rivera Cusicanqui, 2018)
mientras se ponen en valor cinco practicas de conocimientos/saberes fronterizas, entre muchas
en Latinoamérica y el Caribe, que han insurgido en esa pluralidad de conflictividades y
convivencias entre mundos, y que desde alli proponen otras maneras de comprender y actuar
sobre las realidades que nos rodean. Para ello fue necesario indagar acerca de cémo se han tejido
los sentidos y territorialidades que las constituyen y qué nos estan proponiendo en tiempos de

una crisis sistémica, de proporciones globales (Leyva Solano, 2015a).

Dado que estas practicas de conocimientos/saberes transitan por las fronteras entre
mundos, el camino de esta investigacion fue guiado por una palabra-metafora, proveniente de
las zonas rurales y selvaticas de Colombia: Trocha, expresion que se refiere a un camino incierto,
que se abre por entre la manigua. Las #vchas colombianas son las brechas de México, las #rilbas de
Brasil y, seguramente, cada territorio tendra sus propias maneras de nombrar estos senderos que
se abren al andarlos y que, si no se comparten y conservan por el uso colectivo, son tragados por
el monte. Transitarlas es una practica: un caminar sentipensando, conversando y compartiendo

con otros y otras.

Para comenzar la trocha que andaremos en compaiifa, es importante volver sobre otros

recorridos que le anteceden y orientan, de modo que, a continuacion: primero, se hace memoria

2 En este trabajo, lo onto-epistémico tiene dos acepciones: la primera se refiere a la “mirada” para comprender las practicas
de conocimientos sabetes fronterizas como el resultado de la construccion y/o defensa de territotialidades (tramo-capitulo
1); mientras que la segunda alude a “onto-epistemes” como uno de los dos componentes (junto a “pedagogias™) en los
que se desagrega el eje de Sentidos, que hace parte de la matriz analitica general de esta investigacion (tramos-capitulos 2 y
3).
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sobre los caminos que me trajeron aqui; segundo, se explica de qué se trata esta investigacion; y

tercero, se da cuenta del contenido de los tramos-capitulos de esta reflexion en movimiento.

Los caminos que me trajeron

Para saber de la Naturaleza y la Vida hay que conocerse a si mismo primero.
Porque si no sabemos quiénes somos... ;Con qué vamos a conocer lo mas grande?
Taita Miguel Valencia (2018)

La semilla de esta investigacion se siembra en una ceremonia de Y#jé’, en un lugar rural, a
las afueras de Bogota, en el afio 2008. Mis compafieras y companeros salieron de la “Casa de
Yajé” o “Maloca” para conversar con Don Orlando, nuestro amigo y anfitrién. Yo me quedé
dentro, mirando y escuchando al Taita Miguel Valencia, amigo, maestro y sabedor Korebajii,

mientras tocaba su armonica, con una cancion que siempre llevo en mi memoria.

En lo mas intenso de /z pinta -como le llamamos en Colombia a las visiones derivadas del
Yajé- lo veia en colores sepia, como el agua del rio Putumayo, delineado por luces muy brillantes,
en una escena puntillista. Entre tanto, llegaron cuatro espiritus, dos Abuelos y dos Abuelas, que
me dijeron al unisono: «Esta casa es nuestra escuela; él es el profesor y tii eres nuestro invitadoy. Desde mi
sentipensar -que es como puedo describir limitadamente esta experiencia de

petcepcion/comunicacion- les agradeci amorosamente por los aprendizajes que venia

3 A la Ayahuasca, que es su nombre en quechua, y traduce algo asi como “Liana de los Espiritus”, en las selvas amazonicas
de Colombia, los pueblos que hablan lenguas provenientes del tukano occidental, le llaman Yajé. A una pregunta sobre
qué o quién es -depende de los mundos de los que provenimos-, como afirmo en mi tesis de maestria, el Yajé es muchas
cosas (Solano Salinas, 2015): un bejuco o liana selvatica cuyo nombre cientifico es banipsteriosis caapi y una planta de poder;
un brebaje -en tanto se mezcla con otras plantas- elaborado por sabedores indigenas en la Amazonia para ceremonias de
su espiritualidad ancestral; un ser vegetal y sagrado con capacidades de maestro/maestra espiritual; y un lugat: la dimensién
espiritual de los yajeceros. Este es un camino relacional por el que transito hace quince afios y es parte central de mi forma
de comprender el mundo.

4 Los Korebajii pai, o Koregiiaje son la Gente de la Tierra. Es un pueblo amazénico de origen némada, venido del Brasil, que
comenz6 a asentarse entre los rios Caquetd, Ortegiiaza, Putumayo y Mecaya, entre los departamentos colombianos de
Caqueta y Putumayo. Su saber viene de Che ja, la Madre Tierra, de la que provienen y con quien se relacionan ritualmente
mediante plantas sagradas como el Yajé, el Mambe y el Tabaco. En el ultimo cuarto del Siglo XX este pueblo desarrolld
una gran actividad organizativa, en medio de la presencia de las guerrillas de las FARC, el M-19, la Fuerza Publica
colombiana y grupos de narcotrafico, lo que llevé a varios hechos de violencia sobre sus cuerpos y territorios. Para una
referencia de su historia reciente, desde sus propias voces, véase:



https://www.youtube.com/watch?v=1kq3byPTA1k&t=154s&ab_channel=Comisi%C3%B3ndelaVerdad

construyendo dos afos atras, cuando habfa comenzado a tomar Rewedio, como también le

llamamos en mi pais a la_Ayahuasca.

Curiosamente, en medio de ese sentido agradecimiento, desde mi razén y sentimientos
comenz6 a emerger una profunda rabia, que rapidamente se convirtié en una diatriba,
recordando los muchos errores y limitaciones que encontraba en ese entonces -y sigo
encontrando- en la academia, como estudiante y profesor, pero sobre todo, como ser humano.
En mi memorial de agravios, destacaba la simplificacion, la arrogancia y sobre todo, la disonancia
entre conocimientos y saberes. Después de un rato, procuré serenarme, de modo que volvi a dar
las gracias y les manifesté solemnemente que por esas razones 70 volveria a estudiar jamdis en nna

universidad, pues con el Y ajecito me bastaba.

Cuando finalizaba ese discurso, escuché/senti un “No” que emanaba de una tremenda
sabiduria y autoridad, mientras me mostraban los aportes que me habia hecho la academia: las
ideas y aprendizajes, los procesos y proyectos, los caminos andados, los encuentros con personas

y organizaciones maravillosas, la esperanza... Ese mundo también me constituia.

Los Abuelos y Abuelas me indicaban que debia seguir mi educacién formal, porque el ser
invitado a su escuela implicaba un encargo: mientras seguia aprendiendo desde el Yajé, el Mambe’,
el Ambil’ y otras plantas maestras, debfa formarme hasta los ultimos niveles del mundo de los
diplomas. Sonrei, porque recordé a un taita que, refiriéndose a la creciente cantidad de artistas y
académicos no indigenas que tomabamos Yajé y habfamos incorporado esa espiritualidad como
parte central de nuestras vidas (Solano Salinas, 2015), afirmaba que: «Ahora los diplomados

buscan aprender de los emplumados».

Comprendi que mi encargo era tejer puentes entre conocimientos y saberes, indagar por
la relacionalidad entre ellos, tanto en/desde mis experiencias, como en otras practicas, que me

resultaban inspiradoras y que estaba reconociendo progresivamente.

5 Espiritu-medicina de la palabra dulce. En términos materiales, el compuesto resultante de la mezcla de hoja de Coca
pulverizada y ceniza de hojas de Yarumo.

¢ Espiritu-medicina de fuerza y de relacionalidad. En términos materiales es una especie de pasta de tabaco, resultado de
hervir esta planta y mezclatla con sal de monte, sal de la Selva
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Estos seres me mostraban que si no tejia los aprendizajes de la espiritualidad indigena
amazonica con los estudios de posgrado, corria el riesgo de convertirme en uno de los entusiastas
u oportunistas que cosifican, tergiversan o suplantan las voces de aquellos con quienes caminan’.
Si aprendia a caminar entre mundos, mediando esos diversos conocimientos/sabetes con la vida
cotidiana, podria conversar y aprender mucho con sabedoras y sabedores, académicos y

académicas y activistas sociales.

Muchos afos después de esa ceremonia siento que en ese momento me estaban invitando
a asumir lo fronterizo como perspectiva existencial y método de lucha. Pero volviendo a los
meses siguientes, ingresé a la Maestria en Investigacion Social Interdisciplinaria®, desde donde pregunté
por algo que me inquietaba: sPor qué gente que no ha nacido en una cultura amazonica, sino mas bien
citadina, entra en el camino del Y ajé e incorpora estas prdcticas como parte central de sus subjetividades? 1.a tesis

de maestria fue mi primer intento por tejer los mundos en los que caminaba.

Posteriormente, asumi dos trabajos que evidenciaban ese caminar entre mundos, aunque
escindidos: el primero, como coordinador de una linea de investigacion en Conflicto, Paz y
Postconflicto, en una reconocida fundacién en Colombia’, durante el proceso de paz con las
FARC" y los intentos de didlogo con el ELN"; el segundo, como docente-investigador en un
posgrado por ciclos -especializacion y maestria-, en Comunicacion-Educacion en la Cultura, cuyos
fundamentos teérico-conceptuales eran las epistemologfas del sur, los estudios decoloniales y las
metodologias implicadas. En sintesis, ademas del ambito familiar, mis reflexiones transitaban
entre las espiritualidades ancestrales amazonicas, las coyunturas politicas de Colombia y el

quehacer académico.

7No es casualidad que desde hace ya varias décadas, intelectuales de diversos pueblos, mujetes y hombres, han denunciado
lo que se conoce como “ventriloquismo politico” (Guerrero, 1994, 2000; Méndez Torrez, 2000), para referirse a la manera
en que, desde la creacién del estado-nacién (aunque el concepto lo propone Guetrero en Ecuador, es aplicable a
Latinoamérica y el Caribe), los indigenas fueron confinados a una invisibilidad y a un limbo politico, de modo que era
preciso recurrir a quienes hicieran las veces de voceros, de mediadores en su relacion con el Estado, perspectiva que ain
hoy, al final del primer cuarto del siglo XXI permanece en las logicas institucionales-estatales, asi como en las lecturas
mediaticas que se hacen de los movimientos y liderazgos indigenas.

8 Posgrado de la Universidad Distrital Francisco José de Caldas [en adelante, UDFJC], en Bogot4, Colombia.
9 Fundacién Paz y Reconciliaciéon. Entre 2014 y 2016.
10 Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia-Ejército del Pueblo.

11 Bjército de Liberacién Nacional.
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Desde este ultimo ambito, haciendo parte de un equipo diverso y critico, y con un rango
importante de libertades para crear, proponer y hacer, comencé a concebir -de manera bastante
indisciplinada- una especie de ruta académica para propiciar, desde mis haceres, una conversa entre
conocimientos y saberes. Esta ruta se componia de tres acciones en simultanea: i) integrar saberes
ancestrales en el trabajo académico, por ejemplo, mambeando coca de modo tradicional, tanto
en los seminarios de investigacion a mi cargo, como en las asesorias de investigacion, o, desde
algunos aprendizajes provenientes del camino del Yajé, acompafiando procesos de sanacion de
los estudiantes del posgrado con la formacién y practica investigativa, en la que muchos de ellos
y ellas han sido maltratados; i) emprender una busqueda estética en la escritura de textos de
investigacién desde el interés por mediar las reflexiones de las Ciencias Sociales y Humanisticas
desde mixturas entre argumentacion y narracion; y iif) conversar con algunos académicos y
activistas de Latinoamérica y el Caribe que tenfan inquietudes y haceres semejantes (de hecho,
en ese proceso conoci personalmente a dos de los interlocutores cuyas practicas se estudian en

este trabajo).

En aquel momento, con un hermano de la vida, compafiero de trabajo y estudiante de la
maestria, aprovechamos un proyecto de investigacion para acompafiar a los lideres del
Resguardo de San Luis, del pueblo Korebajii, para elaborar un documento que recogiera las
proyecciones de su Plan de 1/ida; este proceso nos generé muchos aprendizajes sobre los retos

de tejer conocimientos y saberes en beneficio de todas y todos los involucrados.

Para 2018, desde la especializacién-maestria, conseguimos financiaciéon para investigar
sobre concepciones y practicas de Buen 17ivir en Ecuador, Bolivia y México, trabajo que se dio
en un momento en el que ya eran evidentes las fisuras en los proyectos progresistas de Ecuador
y Bolivia, que si bien lograron incorporat el concepto del Sumak Kawsay/Suma Qamania, en sus
constituciones politicas, habfan caido en profundas contradicciones entre lo que proclamaban y
lo que hacfan. Esto confirmaba los efectos perversos de la falta de mediaciones onto-epistémicas
y territoriales entre mundos. De hecho, en los previos de esta investigacion, le comparti al equipo
de trabajo mis suspicacias sobre el hecho de que el hotizonte del Buen Vivir/ 1 ivir Bien otientara
nuestras indagaciones en el sureste mexicano. Gracias a ello, como equipo, decidimos que yo irfa

a México.
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Este viaje signific6 un punto de giro existencial, pues a la par del acercamiento a las
practicas situadas en estos territorios en digna rebeldia (Solano Salinas, 2020), emergieron varios
dolores e interrogantes politicos y organizativos acumulados durante décadas, lo que desat6 una

crisis que encaucé en este proyecto de investigacion.

En julio de 2019, un mes antes de partir para el sureste mexicano como estudiante de
doctorado, tomamos Yajé con el taita Miguel y otro gran sabedor del pueblo Kofan, el taita
Tiberio Lucitante. Esa noche pedi respetuosamente que los Abuelos y Abuelas que nos cuidan
en Colombia conversaran con los de México, en aras de que toda esta aventura personal y
familiar fuera propicia. El taita Miguel me dijo que le compartiera esa intencion al Taita Tiberio,

quien sonrié en medio de la oscuridad, susurrando que ésa era la manera.

El taita Miguel me advirtié que iba a ser un camino largo y complicado, como una trocha,
que a veces iba a ser necesario perderse para volverse a encontrar. Esas palabras me recordaron
una escena que narra el antropélogo colombiano Luis Guillermo Vasco, cuando una abuelita
guambiana, sabiendo que ¢l se comenzaba a adentrar en el mundo y en las luchas de los Misak
en el Cauca, y visiblemente preocupada por la edad y las canas del académico, le dijo
precisamente: “para conocer hay que caminar mucho” (Vasco, 2007: 36). Y tenfan razoén, tanto
la abuelita como el taita: en el desarrollo de la investigacion fue necesario sortear diversos retos
y obstaculos, lo que implicé redefiniciones, crisis, ajustes y, en fin, aprender a caminar de otras

maneras... como estan-siendo las trochas.

De qué se trata esta investigacion

La errancia y la deriva son, digimoslo, la avidez por el mundo. Lo que nos
mueve a trazar caminos por doquier. La detiva consiste asimismo en la
disponibilidad de la persona para cualquier tipo de migracioén |...] los
pensamientos traslativos, que son también pensamientos de la ambigiiedad y la
incertidumbre, son escudos contra los pensamientos sistematicos, contra su
intolerancia y su sectarismo. La errancia posee virtudes que calificarfa de totales:
la voluntad, el deseo, la pasion por conocer la totalidad, por conocer el “Mundo
todo”, pero también posee otras, llamémoslas, preventivas, de suerte que
conocer el “Mundo todo” no significa dominatlo, conferirle un sentido tnico.
El pensamiento de la errancia nos resguarda del pensamiento del sistema

(Glissant, 2016 [1996]:138-139).
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Para introducirnos en el objeto y el problema de esta pesquisa, vale referir un fragmento de
la conversa entre el portugués Boaventura de Souza Santos con la boliviana Silvia Rivera

Cusicanqui sobre los conceptos de mestizaje e hibridez (los subrayados son mios):

Silvia Rivera Cusicanqui: La idea es trascender esas fronteras disciplinarias, darnos la mano con los
saberes practicos y a la vez hacer practicas del cuerpo que nos permitan acercarnos a esos modos
de conocer que no son necesariamente racionales [...] Todos somos colonizados y la tarea de la
descolonizacién nos compete... No es una sociedad dualista, de opresores-oprimidos, donde el
intelectual se solidatiza con el optimido con un gesto de condescendencia paternalista, sino es una

sociedad en donde, del eslab6n mas alto al ultimo eslabén de la cadena, hay una internalizacién del
colonialismo. Entonces la tarea empieza por ti mismo, es decir, los sectores medios que estin a

caballo entre lo indigena y lo europeo tienen una tarea grande en su propia descolonizacién, y por

ese lado se supera, yo creo, esa visién esencialista, porque admite la posibilidad, por ejemplo, de
una modernidad indigena, o de una cultura chola descolonizada, o de que el mestizaje pueda ser un
mestizaje ¢b’eje, capaz de convertir la contradiccién, no en una esquizofrenia, sino en un potencial

de liberarte de los fantasmas del pasado v hacer del pasado una fuente para imaginar el futuro vy no
un lastre o una cadena... El mestizaje auspiciado por el Estado es un mestizaje basado en el olvido.

Tienes que olvidar tus rafces para creer que eres un set nuevo, producto hibridado |...]

Boaventura de Souza Santos: ¢Entonces el mestizo es un ser hibrido?

Silvia Rivera Cusicanqui: {Es que no es hibrido! Es un ser donde estan yuxtapuestas identidades
antagbnicas que no se funden nunca entre si: esa es la potencialidad del mestizo, que puede
descolonizarse y puede también participar de estas luchas anticoloniales porque, entendido desde
un cierto angulo cultural, todos somos mestizos; o sea, todos somos mezclados. El problema es
cbémo vives esa mezcla: si tu vives la mezcla como la superacién de contradicciones y de llegar a
por fin a una quietud basada en el olvido, estis haciendo de la idea de mestizaje un instrumento
de dominacién, de aquietamiento, de apaciguamiento. Si en cambio, ves el mestizo como un
producto conflictivo y conflictuador de las estructuras heredadas y haces del pasado un enorme
reservorio de expetiencias valiosas, tanto del lado indio, como del otro lado, puedes hacer del
mestizo concreto, un ser activo, proactivo, con una vocaciéon de emancipacién... (Rivera
Cusicanqui, 2014).

Durante siglos, en Latinoamérica y el Caribe/Abya Yala/Améfrica, se nos ha ensefiado, y
hemos aprendido, que las diversidades y mezclas que nos constituyen estan marcadas por la
vergiienza de no encajar en el ideal hegemoénico, donde nuestros mundos no caben. Esta
incertidumbre existencial es sumamente favorable para la dominacién cuando nos intoxica con
el olvido y la negaciéon de lo que estamos-siendo; no obstante, lo que desde cierta perspectiva es
un veneno (las mezclas, las hibridaciones, los mestizajes), también puede convertirse en

medicina, depende de los cdmos y para qués.
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Esta investigacion se pregunta por los procesos de construcciéon de sentidos
L . . o . -

contrahegemonicos y anticoloniales' que se dan en pricticas de conocimientos/saberes
fronterizas (mestizas, yuxtapuestas, de los entre-lugares) que conflictian las territorialidades de
la matriz onto-epistémica hegemonica. La travesia por este interrogante se dio mediante el cruce
entre los sentidos (onto-epistemes y pedagogias) y las territorialidades (cuerpos y territorios) de
cinco practicas que transitan por distintos ambitos y mundos. Para comprender mejor esta
propuesta, es preciso hacer cinco afirmaciones teérico-conceptuales y descriptivas del problema,

relacionadas entre si.

La primera es que los conocimientos/saberes son tributarios de territorialidades onto-

epistémicas, que se configuran mediante pricticas que enactian mundos”, como afirma el

>
colombiano Arturo Escobar (2014). Para explicar esto de una manera mas sencilla,
entenderemos la construccion de sentidos como un proceso de comunicacion y aprendizaje en
el que se articulan: las maneras de percibir la realidad, los acervos de conocimientos/saberes
disponibles en cada matriz onto-epistémica, y las formas de enseflanza-aprendizaje, todas

mediadas por los cuerpos y territorios, de acuerdo con la manera en que estos sean

comprendidos en cada mundo. En relaciéon con lo anterior, y en clave de las practicas de

12 En esta investigacion se adopta la expresion “anticolonial”’, como una toma de posiciéon en el debate entre los términos
“poscolonialidad”, “decolonialidad” y “anticolonialidad”, asumiendo que el término mas difundido -principalmente por
los trabajos del grupo Colonialidad/Modernidad- es el segundo. Es importante reconocer que en las pricticas estudiadas
hay diversidad de posturas al respecto. Ejemplo de ello es que en el Fenminismo Comunitario Indigena Territorial desde Iximuler
(Cabnal, 2010, 2016, 2019), Pedagogia das Encruzilhadas (Rufino, 2019a, 2019b, 2021) y los Saberes o Epistenologias del Corazon
(Lopez Intzin, 2013; 2015, 2019a, 2019b) se usan constantemente los términos “decolonial” y “decolonialidad” a manera
de posicionamiento politico, mientras que en las Epistemologias Ch'ixi'y otras reflexiones posteriores de Rivera Cusicanqui
(2018, 2019) es cada vez mas claro un distanciamiento con estos términos desde su critica al giro decolonial -y que en este
trabajo compartimos- prefiriendo la expresién “anticolonial”: “Lo decolonial es una moda, lo postcolonial un deseo y lo
anticolonial una lucha” (Rivera Cusicanqui, 2019). Entretanto, Green Stocel (2007, 2013, 2018, 2021) y el equipo de la
Licenciatura en Pedagogias de la Madre Tierra, no usan en particular uno u otro de los anteriores términos en los textos escritos
o audiovisuales, mas ambos posicionamientos son discutidos y reflexionados en las practicas cotidianas de este programa
académico.

13 Enaccidn, es un término proveniente de la biologia fenomenologica (Maturana y Varela, 2003; Varela, Thompson &
Rosch, 1997) para indicar que las percepciones que tenemos los seres vivos del entorno, de nuestro mundo, se construyen a
partir de modelos que configuramos mediante nuestro sistema sensorio-motor. Siguiendo a Escobar (2014; 2017), este
concepto implica dos aportes clave para la mirada onto-epistémica que se propone aqui: primero, que los respectivos
mundos que habitamos no corresponden a una realidad objetiva, sino a una construccion social; y segundo, que es desde
las acciones de nuestros cuerpos/mentes, mediante practicas, como generamos los mundos en los que habitamos. Dado
que es tanto un neologismo, como un anglicismo (proviene «enaction» en inglés) que ademas controvierte muchas de las
certezas ontolégicas y epistémicas en las que hemos sido educados, a lo largo de este trabajo, se hacen varias referencias
a este concepto, usando equivalencias, como “generar mundos”, a fin de que sea mas comprensible.

19



conocimientos/saberes que nos interesa comprender, recordemos que las territorialidades

corresponden a dindmicas de gestién y control de/desde/con/sobre los tettitotios y cuerpos.

En esta abstraccion territorial, la expresién «conocimientos/saberes» como conjuncion,
constituye un llamado a la justicia onto-epistémica, pues se nos ensené que los conocimientos estan
basados en la ciencia y la filosoffa hegemodnicas que se proclaman como universales y verdaderas,
mientras que a los saberes se les ha subordinado como “creencias” o “saberes impugnados”,
jerarquizando de esta manera entre /o humano 'y lo menos humano. Para impugnar esta dicotomia,
basta revisar un poco la historia de los conocimientos/saberes hegemodnicos y sus mixturas con
creencias religiosas e ideologias de dominacioén, asi como reconocer que varios saberes
ancestrales tienen métodos semejantes al cientifico y han hecho uso de los conocimientos y

saberes “occidentales” para incorporarlos a sus practicas.

De hecho, hay cada vez mas experiencias de coincidencias, didlogo y articulacién entre
“conocimientos” y “saberes” provenientes de mundos distintos. No obstante, cuando se piensa
esta relacién en términos geopoliticos y econémicos, la disyuncion vuelve a operar en favor del

sistema hegemonico global.

De alli que es importante hacer dos consideraciones: por una parte, que muchos de
conocimientos/saberes provenientes de la matriz hegemoénica son usados en favor de un
proyecto de expansién colonial que durante siglos, y de diversas maneras, ha procurado el
exterminio de los mundos-otros mediante distintas formas de violencia; por otra, que desde los
mundos-otros y sus acervos de conocimientos/sabetes, se han desatrollado e implementado
tacticas de resistencia y defensa territorial contra ese avasallamiento, y la evidencia de su éxito
es la pervivencia de diversas formas de vida y existencia hasta hoy. Precisamente, es en esa trama
de conflictos y encuentros entre mundos que surgieron varios interrogantes sobre lo que
proponen précticas de conocimientos/saberes que brotan de las fronteras entre el Mundo-Unico

y los mundos-otros.

Segunda, las practicas abordadas en esta investigaciéon son una pequefia muestra de una
prolifica cantidad que insurge desde hace mas de cuatro décadas, en diversos territorios del
continente, aclarando que sus sentipensares, métodos y fines pueden ser muy distintos entre si,

pero en general, coinciden como procesos de construccion de sentidos en clave
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contrahegemonica y anticolonial que se han materializado por diversas vias: universidades
interculturales, propias, comunitarias/comunalitarias (Plutriversidad Amawtay Wasi, 2015;
Nahuelpan, 2015; Dietz & Mateos Cortés, 2015; URACCAN, 2020; UNITIERRA-Oaxaca,
2018; UACO, 2021), procesos de artivismo y educacion popular, bien sea desde territorios
ancestrales (Alban, 2008), desde las periferias urbanas (Hercog, Bonfim, Acacio Franga, & Vieira,
2022) o desde diversas rebeldias, enraizadas en distintos territorios, desde donde se confronta el

régimen dominante de saber/poder (Leyva ¢ al., 2015; Leyva, 2015b; 2021).

Para acercarse a estas experiencias, es recomendable tomar distancia de la disyuntiva
periférica, que nos situarfa en el viejo dilema entre “ser-como-el-centro versus ser-nosotros-
mismos” (Devés-Valdés, 2017:17) pues, sin duda, hay periferias en los centros y viceversa
(Subcomandante Marcos, 2007; Garcia Agustin, 2009), pero ademas, porque estas experiencias
dan cuenta de /a articulacion de las diferencias onto-epistémicas como posibilidades en la lucha

contrahegemonica y anticolonial.

Tercera, estas practicas suelen circular y potenciarse mediante lo que el antropdélogo indio
Arjun Appadurai (2007) ha denominado la globalizacion de las bases, refiriéndose a formas de
organizacion social y actuacion «celular», en red, sin mayores jerarquias, a la vez que activas en
diversos niveles y escalas, haciendo uso de distintos repertorios técnicos y tecnolégicos. Estas
metodologias de una globalizacion otra, se caracterizan por: i) articular diversas formas de
financiacién como la autogestion, el desarrollo de proyectos con organismos multilaterales, asi
como el aprovechamiento de recursos estatales, ya no teniendo como horizonte de interlocuciéon
con el estado o el mercado, sino a las redes comunitarias/comunalitarias que sostienen el proceso
en términos politicos, organizativos y territoriales; ii) la vinculaciéon con redes de activismo
transnacional en temas estratégicos para la defensa de los territorios y la diversidad de formas de

vida y existencia; y iii) el uso de medios de comunicacion e informacion digitales.

Es importante agregar que estas experiencias estan vinculadas con las praxis de procesos
organizativos, movimientos sociales y de activismo académico que vienen de tiempos anteriores
(Leyva Solano, 2015a), asi como de espiritualidades afrodiaspdricas e indigenas, que son
milenarias. Es decir, tienen parte de sus raices en la memoria corta y 1a memoria larga (Rivera

Cusicanqui, 2018) de un continuum de lucha contrahegemonica y anticolonial.
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La cuarta es que las cinco practicas estudiadas se enuncian en tension con las territorialidades
de lo que aqui denominamos «matriz hegemoénica» o «matriz onto-epistémica hegemonica» de
conocimientos/saberes. Recordemos que para el sardo-italiano Antonio Gramsci, la hegemonia
se refiere a la imposicion de la visiéon de un grupo sobre otros, no sélo mediante la fuerza o la
violencia (dominio), sino como resultado de alianzas, articulaciones, consensos y cohesiones entre
diversas instituciones y grupos sociales, incluso subyugados, que ven sus intereses y aspiraciones
aglutinados (la orientacion) en el proyecto politico-ideolégico dominante (2013 [1970]). Asi, la

hegemonia para Gramsci es direccion moral e intelectual de unos grupos sociales sobre otros.

Retomando al colombiano-espafiol Jests Martin-Barbero (1991), aqui se denomina «matriz
onto-epistémica hegemonica» al acumulado de conocimientos/sabetes que sustentan tanto la
“dominacién social” como la “orientaciéon” de un grupo sobre otros, reconociendo que ese
orden no implica pasividad en los sujetos, o en las relaciones que construyen y, aunque da lugar
a cierto consentimiento, también supone la “capacidad de impugnacién”, la “alternatividad

metafisica” y la recepcion critica (Martin-Barbero, 1991).

De alli que la oposicion hegemonico-contrahegemoénico no ha de entenderse como una
tensiéon entre exterioridades, sin vasos comunicantes o porosidades, sino como procesos
entramados -framas, otro término gramsciano-, en donde las resistencias, los dominios, las
sumisiones, subversiones y opresiones, pueden venir de cualquier grupo, lo que lleva implicita
una alerta: cuando reflexionamos sobre conocimientos/saberes, no siempre es facil distinguir
entre las practicas hegemonicas -el “colonialismo interno” es un ejemplo de ello- y aquellas que

pugnan por las formas de vida y existencia pluriversales.

La quinta es que, en un ambiente regional de proliferacion de experiencias muy diversas, las
cinco estudiadas aqui, aunque estan enraizadas en paises, contextos y luchas muy distintas, se
caracterizan como “fronterizas”, por dos razones. En primer lugar, porque insurgen desde las
fronteras entre mundos otros como las espiritualidades afrodisporicas brasileras; el stale/ maya-
tseltal y el zapatismo; las cosmovisiones de los pueblos maya-xinca en Guatemala, quechua-
aymara en Bolivia, asi como los de varios pueblos originarios de Colombia... Todos ellos en
relacién de encuentro y conflicto con las distintas cabezas -locales, nacionales y transnacionales-
de la hidra, que aqui nombramos como matriz onto-epistémica hegemonica. Segundo, porque

los haceres especificos de estas practicas de conocimientos/saberes, discurren entre tres ambitos
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de construccion de sentidos, a saber: la academia, las espiritualidades ancestrales afrodiasporicas
e indigenas y los procesos de organizaciones y movimientos sociales, en diversas escalas, que es
por donde se han tejido las trayectorias vitales de los interlocutores e interlocutoras que las

encarnan e incorporan.

A este respecto, es importante también considerar como es que se construyen sentidos
desde los conocimientos/saberes en estos ambitos, retomando la mirada frontetiza que se
propone: los de la onto-episteme dominante se expresan principalmente en las tramas
académicas, aunque alli también tienen lugar tacticas y territorialidades contrahegemonicas,
como las de los activismos académicos y/o ctiticos del sistema; los provenientes de los mundos
otros y muy otros se manifiestan en las espiritualidades ancestrales afrodiaspéricas o indigenas,
entre las cuales se encuentran también conocimientos/saberes que se vinculan con la trama
hegemonica; y finalmente, los de las comunalidades, organizaciones y movimientos sociales que,
en tanto gonas de contacto (Pratt, 1999), representan el lugar mas prolifico de fronteras conflictivas
entre mundos, pues tienen el reto permanente de construir haceres alternativos y organizativos
concretos para la defensa de diversas formas de vida, existencia y re-existencia en territorios
donde también juegan intereses y practicas neoliberales, patriarcales, racistas, de colonialismos

internos, entre muchos otros haceres, a favor del proyecto de muerte.

Aqui las re-existencias son fundamentales, en tanto procesos que interpelan la matriz onto-
epistémica dominante en clave contrahegemonica y anticolonial. Si bien hay varios autores y
autoras que las abordan (Walsh, 2010; Mignolo, 2014; Solano y Prieto, 2018), aqui las evocamos

de la mano del maestro colombiano Adolfo Alban, quien las refiere como:

[...] los dispositivos que las comunidades crean y desarrollan para inventarse cotidianamente la
vida y poder de esta manera confrontar la realidad establecida por el proyecto hegemonico que
desde la colonia hasta nuestros dias ha inferiorizado, silenciado y visibilizado negativamente la
existencia |...]. La re-existencia apunta a descentrar las logicas establecidas para buscar en las
profundidades de las culturas —en este caso indigenas y afrodescendientes— las claves de formas
organizativas, de produccion, alimentarias, rituales y estéticas que permitan dignificar la vida y re-
inventarla para permanecer transformandose. La re-existencia apunta a lo que el lider comunitario,
cooperativo y sindical Héctor Daniel Useche Berén “Péjaro”, asesinado en 1986 en el Municipio
de Bugalagrande en el centro del Valle del Cauca, Colombia, alguna vez planted: «;Qué nos vamos
a inventar hoy para seguir viviendor» (2013: 455).

Finalmente, estimamos que es importante hacer algunas consideraciones sobre lo que aqui

referimos como «practicas de conocimientos/saberes frontetizas», en tanto objeto de estudio: la
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primera es que, desde la década de 2010 hasta el presente, en el mundo, pero en particular desde
Latinoamérica y el Catibe/ Améfrica/Abya Yala viene incrementindose una cortiente reflexiva
sobre ellas desde distintas miradas (Santos, 2006; 2011; 2014; Alban, 2013; Medina Melgarejo,
2015; Leyva, et al., 2015; Walsh, 2010, 2017, Makaran & Gaussens, 2020; Solano Salinas y
Bonfim, 2022), pero que coinciden en indagar, ya no tanto sobre los discursos o las teorfas, sino
sobre los haceres en coyunturas y territorios concretos. Segundo, esta investigacion se asume
como un aporte mas, con sus limitaciones y libertades, a esta corriente, desde el interés especifico
por lo fronterizo como perspectiva existencial, lugar y método de lucha contrahegemonica y
anticolonial, pues creemos con firmeza que la emergencia del pluriverso comienza con el brote
de una conciencia relacional, y para ello es necesario transformar nuestras maneras de percibir,
aprender y hacer en esa clave, y las fronteras, como los cruces de caminos, son territorios fértiles

para esa siembra y cosecha.

Sobre la seleccion de las cinco practicas, y antes de presentarlas, vale decir que por
momentos consideramos dejar de lado algunas, principalmente por las dificultades de movilidad
internacional y acceso a las y los interlocutores, tanto por la pandemia por COVID19, como por
los tiempos de la investigacion. No obstante, cada vez que con mi compafiero de trocha y
director, el Dr. Carlos Bonfim, buscabamos argumentos para descartar alguna, surgfan mas
razones onto-epistémicas, politicas y éticas por las cuales incluirla era clave, y enuncio algunas:
1) la lucha anticolonial, se nutre de teorfas y conceptos, pero sobre todo, consiste en haceres, en
practicas (Leyva Solano, 2015a), y estudiar varias ofrece un panorama de distintos frentes de
accion; i) a proposito de tal diversidad, estas cinco practicas dan cuenta de luchas locales y
globales contra aspectos estratégicos del proyecto de muerte que agobia a Latinoamérica y el
Caribe hace siglos: los racismos, las opresiones hetero-patriarcales, las practicas capitalistas de
despojo, extractivismo y empobrecimiento, los curriculos universalistas y monorracionales, entre

otros, en territorios y pafses muy distintos.

Es fundamental considerar que estas experiencias estan enraizadas con dinamicas que, de
diferentes formas, se nutren de generaciones y de sensibilidades y colectividades diversas. Con
ello me refiero a que si bien formalmente hay cinco seres humanos que las suscriben como
“autores y autoras”, como se explicitara en los tramos-capitulos venideros, no se asumen como

las “duefias” o “creadoras” de esas practicas; estas personas son hombres y mujeres-pueblo (Leyva
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Solano, 2018), que estan entramados en luchas y procesos familiares, comunalitarios y sociales.
Es por ello que a lo largo de esta investigacion hay una alusién permanente a dos expresiones,
encarnadas e incorporadas: con «encarnadas» se destaca la subjetividad, las trayectorias vitales,
porque en efecto, en estas practicas hay constantes referencias autobiograficas de Lorena, Silvia,
Luiz, Xuno y Abadio; mientras que la expresién «incorporadas» se propone desde
conocimientos/saberes de los macumbeiros (Simas & Rufino, 2018), para explicitar la participacion
de otros seres humanos, asf como de diversas formas de vida y existencia en las propuestas de

estas practicas. A continuacion, se presenta un mapa con la ubicacién geografica de las practicas:

Ilustraciéon 1. Mapa de las practicas de conocimientos/saberes frontetizas estudiadas.

Fuente: Elaboracion propial#

14 Esta imagen, ademas de una sencilla ayuda visual para la localizacién de las practicas estudiadas, busca interpelar
la manera en que representamos los tetritotios, pues sin duda, los mapas constituyen proyecciones onto-epistémicas
y politicas sobre los mismos. Sin profundizar demasiado, en las ultimas cuatro décadas se ha incrementado un
interesante debate sobre las cartografias en clave contrahegemonica y decolonial (MacArthur, 1979; Akerman, 2017;
Rocha Vivas, 2018), de alli que se hable también de “contramapas” (Piazzini Suarez & Montoya Arango, 2022). El
que se presenta aqui no corresponde a una “visiéon de cabeza” como la emblematica representacion propuesta por
el uruguayo Joaquin Torres-Garcia en 1935, en su ensayo “La escuela del sur”. Lo que se propone en este mapa es
una mirada panoramica y horizontal, que reconoce, ademas, los origenes geoculturales de las diversidades de nuestro
gran territorio continental e insular, enfatizando en Latinoamérica y el Caribe /Abya Aya /Améfrica.

25



La Pedagogia de las Encrucijadas, propuesta por el babalao, practicante de capoeira y doctor en
Educacién, Luiz Rufino, retoma los mundos de la espiritualidad yoruba, la cultura popular
afrobrasilera y la critica decolonial para plantear wna educacion montada por Exci, el orixa Sedior de las
Encrucijadas. Esta propuesta emerge entre las dos primeras décadas del siglo XXI en Brasil, en
una coyuntura de agudizacién de las violencias racializadas y otras desigualdades construidas
histéricamente, agravada por el ascenso al poder de un proyecto politico neoliberal, de derecha
y tendiente al fundamentalismo religioso. Sentipensar a Ext como pedagogia cuestiona la
monoracionalidad moderna-colonial desde las corporalidades y espiritualidades afrobrasileras,

formas de sentipensamiento que contribuyen a la potenciacion del Axé".

El Feminismo comunitario indigena territorial es una propuesta que viene desde Ixzimulew y esta
encarnada en Lorena Cabnal, quien se autodenomina como “[...] sanadora, hija de la
cosmogonfa maya xinca y cofundadora del movimiento feminista comunitario-territorial en
Guatemala” (2019c¢), educadora popular con estudios de psicologia social, quien también desde
la primera y segunda década del siglo XXI ha desarrollado con otras mujeres una practica en la
que se intersectan reflexiones académicas y ancestrales sobre las condiciones de las mujeres
indigenas, cuyos cuerpos y territorios han sido histéricamente expropiados por diversas formas
patriarcales, tanto ancestrales como coloniales y, mas recientemente, por el capitalismo,
principalmente de tipo extractivista, que ve en los territorios un recurso y no la existencia misma
de los pueblos originarios. Para hacer frente a ese camulo de opresiones, desde esta practica se
articulan acciones epistémico-politicas que buscan generar acuerpamientos, acciones de
incidencia y proteccién de las mujeres, en defensa de lo que se ha llamado el territorio cuerpo-

tierra, a fin de cuidar y armonizar la Red de la Vida.

Los Spjilal O’tan, los Saberes o Epistemologias del Corazon, se refieren a las sabidurfas
provenientes de la cosmogonia maya en articulacion con la emergencia y sostenimiento de las
rebeldias zapatistas en el sureste de México. Desde esta practica, el sociélogo, maestro en

Antropologia Social, defensor de derechos humanos maya-tseltal y caminante en la espiritualidad

15 En la cosmogonia Yoruba, el Axé se refiere a la energfa vital de todo lo existente, de modo que los territorios, plantas,
piedras y seres fallecidos, por ejemplo, tienen axé. En palabras de Rufino (2019a): “Axé se entiende como energfa viva,
pero no estatica. Es la potencia que es la base del acontecet, del devenir. Estas dindmicas de conduccién del axé tienen
lugar a través de diferentes practicas rituales, y el axé esta impregnado tanto de materialidad como de simbolismo,
expresandose como un acto de encantamiento” (pag. 65)
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del Fuego Maya, Xuno Lépez Intzin, establece una relacion entre conceptos propios de su lengua
como el chulel (energia vital, espiritu) y el o%in (corazén, en tanto receptaculo de diversas
experiencias del sentir pensando o el pensar sintiendo) y algunos términos académicos que
nombran diversas injusticias, a fin de encontrar puentes para des-domesticar muchas de las
practicas que han llevado a los pueblos originarios a condiciones de subordinacién, desprecio y
explotacion en el sistema-mundo. Desde estas reflexiones que tejen la ancestralidad, lo
académico y la dinamica de las organizaciones y el movimiento social, explica la insurgencia digna

del zapatismo, que considera resultado del resurgir de un ¢b ule/ colectivo.

La Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra es una carrera profesional que ofrece una
universidad publica en Colombia. Para Abadio Green Stocel, lider Gunadule que presidi6 la
Organizacion Indigena de Colombia durante varios afios, caminante de varias espiritualidades
ancestrales y doctor en educacion, esta practica, que comenzé a sentipensarse en 1986, es el
resultado de casi dos décadas de reflexién y gestion del movimiento indigena con diversas
organizaciones e instituciones locales y nacionales, que dio como resultado, en 20006, la
aprobaciéon de un programa de educacion superior para estudiantes indigenas, cuya base onto-
epistémica es la Tierra como Madre y Pedagoga. A contrapelo de la perspectiva dominante en
las instituciones universitatias, esta practica camina entre mundos de conocimientos/saberes
distintos, mediados por un curriculo entendido como un proceso de armonizacion entre los
saberes ancestrales, las zuterferencias (Green Stocel, 2021) del proyecto civilizatorio occidental y

las transformaciones de los territorios indigenas.

Bajo el nombre de Epistemologias Ch'ixi en esta investigacion se agrupan un conjunto de
practicas que ha desarrollado, desde finales de los afios setenta del siglo XX, la activista e
intelectual ~ Silvia Rivera Cusicanqui, en Bolivia. Estos haceres condensan los
conocimientos/saberes construidos por la autora en su devenir entre la academia, el movimiento
indigena boliviano y la ancestralidad, participando de diversos procesos reflexivos-organizativos
que incluyen el acompafiamiento al movimiento katarista desde 1979, el exilio bajo la dictadura,
asi como la creacion del Taller de Historia Oral Andina (1983-2009), del colectivo Coca y Soberania
(2003-2008) y del grupo de activistas culturales E/ Colectivo Ch ixi (desde 2008); lo anterior,
imbricado con su formacién académica como socidloga y magister en Ciencias Sociales, le valié

el reconocimiento como Doctora honoris cansa por la Universidad Mayor de San Andrés, en 2018.
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Dada la vastedad de su obra y de su accionar, aqui se pone el foco en tres haceres especificos: el

Taller de Historia Oral Andina, a Sociologia de la Imagen y El Tanbo.

Sobre estas cinco practicas, quisiera evocar al poeta e intelectual huixteco-tsotsil Manuel
Bolom Pale, quien en un momento clave, aporté generosamente a este trabajo desde las
conversas que suscitaron sus lecturas y cuestionamientos, de los que comparto dos: «;Qué tienen

que ver contigo?» «:Con cual/es hay alguna identificacién?.

Preguntas asi pueden responderse unicamente desde las biografias: en mi trayectoria vital,
las articulaciones entre educacién popular, el trabajo con comunidades y organizaciones y la
espiritualidad asociada al Yajé produjeron en mi un giro onto-epistémico y politico que es el
resultado de varios afios de andanzas. Pareciera que algo semejante le paso, en términos generales
y en sus respectivos tiempos y territorios, a Silvia y a Luiz con las espiritualidades indigena andina
y yoruba, asi como con procesos de resistencia, organizaciéon y educaciéon popular en sus
territorios y paises. Para Abadio, Lorena y Xuno, el transito ha sido en otras direcciones: nacidos
en comunidades indigenas Gunadule, Maya-Xinca y Maya-T'seltal, sorteando la discriminacion,
emprendieron una trocha hacia conocimientos hegemodnicos, muchos de los cuales los
objetivaban y/o estereotipaban, a la vez que compartieron y accedieron a conocimientos/saberes
que articulaban criticas contrahegemonicas y anti sistémicas y con esos aprendizajes decidieron
reposicionarse en sus respectivos saberes ancestrales y territorios, tejidos con procesos

organizativos.

Aunque las biografias y trochas de las practicas y sus practicantes son singulares, las
busquedas, rebeldias, resistencias y re-existencias, son semejantes, por lo que parecen traer un
mensaje conjunto: independientemente del territorio en el que hayas nacido, hayas sido
socializada/socializado o estés-siendo, en campos o ciudades, en una comunidad indigena, negra
o urbana, buscar en las encrucijadas, transitar por las fronteras, abre campos de posibilidades

para reinventarse la vida, para re-existir.

Sobre la anterior, es importante no caer en una mirada ingenua: en las dinamicas migratorias
de las fronteras entre paises abundan los controles represivos gubernamentales, asi como el
trafico de seres humanos y no humanos, por parte de estructuras criminales. De manera

semejante, las practicas aqui estudiadas y otras mas, en su caminar entre mundos muy distintos,
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se encuentran con diversos tipos de retos, obstaculos, controles, ataques... De alli es muy
importante no idealizarlas, situandolas en sus contextos y territorialidades onto-epistémicas, sin

suponer que representan un “modelo”, por ello también las denominamos “experiencias’.

Por otra parte, /la experiencia de si (Larrosa Bondia, 2006) que se expresa en los textos
estudiados constituye a la vez una tactica onto-epistémica, politica y pedagogica
contrahegemonica, pues la narracién-argumentacion se fortalece mediante la memoria de los
acontecimientos, en la que convergen simbolos, sentipensares, acciones, entre otros, poniendo
en valor la autoridad sobre la autoria: «...puedo compartir esto porgue lo vivi en carne propia, lo sentipensé
de esta manera y actué asiy, propiciando que quienes nos aproximamos a estas practicas nos veamos
en su reflejo y preguntemos: «;Qué habria o qué he hecho yo? ;Qué estoy haciendo desde mis

conocimientos/sabetes y tettitorios?.

Estas practicas, en su conjunto, invitan a cambiar nuestra manera de relacionarnos con otros
seres humanos, con otras formas de existencia no-humanas, asi como con el cosmos. En tal
sentido, desde esta investigacion se plantea como necesario buscar encrucijadas y conexiones

entre ellas y las luchas que encarnan.

Pregunta de investigacion y objetivos

Al contexto general de las practicas le subyacen una serie de interrogantes: ¢En qué
consisten? ¢Cudles son sus fundamentos onto-epistémicos? ¢Es posible establecer relaciones
entre ellas? ¢Qué semejanzas y diferencias encontramos? ¢Cémo nombrar practicas de
conocimientos/sabetes que yuxtaponen onto-epistemes? ;Qué papel juegan estas practicas en la
lucha anti/contra hegeménica y anticolonial? ;De qué manera puede aportar esta investigacién
a ampliar las complejidades de 1o que entendemos por conocimientos/saberes en distintos niveles y

escenarios de formacién?

Con el animo de delimitar los alcances de este trabajo, la pregunta-problema que oriento esta
reflexiéon es ¢Como se construyen sentidos contrahegemonicos y anticoloniales desde cinco

practicas de conocimientos/saberes frontetizas en Latinoamérica y el Caribe?

Ademas del objetivo general, que consiste en “Comprender como se construyen sentidos en
cinco practicas de conocimientos/saberes enraizadas en Latinoamérica y el Caribe a fin de

aportar a la reflexion sobre pluriversalidad onto-epistémica”, se contemplaron tres objetivos
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especificos: i) Reconstruir interpretativamente cinco practicas de conocimientos/saberes
fronterizas que transitan entre los movimientos y organizaciones sociales, las espiritualidades
ancestrales y la academia. ii) Analizar multirreferencialmente las conexiones parciales entre los
procesos de construccion de sentidos contrahegemonicos y anticoloniales de las practicas °; iii)
Proponer reflexiones onto-epistémicas, metodoldgicas, pedagogicas y didacticas basadas en las

practicas estudiadas, a fin de aportar a procesos educativos, tanto formales como no formales.

Perspectiva metodoldgica y analitica

Esta es una investigacion cualitativa con enfoque critico social, que abordé el problema de
forma inductiva. La ruta metodolégica, concebida inicialmente como una investigacion de
errancia, peregrinacion y conversa que implicaba viajar por los paises y territorios en donde se sitdan
las practicas, caminando la palabra, ceremoniando, conviviendo y experimentando con las y los
interlocutores sobre el propio cuerpo estas experiencias, tuvo que dar un viraje hacia la
contemplacion y 1a conversa, debido a las incertidumbres y limitaciones derivadas de la pandemia por

COVID19".

Las practicas estudiadas tienen soportes textuales en diferentes lenguajes (escrito,
audiovisual, sonoro), lo que permitié acopiar un corpus documental; de modo que la contemplacion,
se refiere a la técnica de andlisis documental, entendido como “[...] un estudio metddico,
sistematico y ordenado con objetivos bien definidos de datos, documentos escritos, fuentes de
informacién impresas, contenidos y referencias bibliograficas [...] (Uribe Roldan, 2011, pag.
195) y, agregarfamos aqui, a todas las producciones u obras, en diversos formatos, que dan cuenta

de las experiencias.

16 Tanto el andlisis multirreferencial (Ardoino, 1991) como las conexiones parciales (Strathern, [1991] 2004) son conceptos que
se explican en el siguiente apartado: Perspectiva metodoligica y analitica.

17 Las expresiones peregrinacidn y contemplacion recogen un aporte del Dr. Andrés Castiblanco (miembro del Comité de Tesis),
a quien agradezco por sintetizar metaféricamente el proceso de tomar decisiones que transformaron la metodologfa.
Debido la pandemia por COVID19 se decretaron restricciones al transito dentro de los tetritorios nacionales y mucho
mas para los viajes internacionales. En el ambito académico, los recursos para movilidad se estancaron. En el ambito de
las organizaciones y movimientos sociales, hubo quienes hablaron del “cerco pandémico” para referirse a la manera en
que los gobiernos nacionales, aprovecharon la incertidumbre generada para aumentar las violencias o ralentizar diversos
procesos politicos en los territorios. Aunque efectivamente, se sufrieron muchas dificultades, el remezon le sirvié a
muchos para reorganizar las luchas en medio de condiciones criticas, a la vez que para compattir o poner en juego distintos
conocimientos/saberes propios (Cabnal, 2020; Green Stocel, 2021).
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La conversa es otra técnica de investigacion que venimos proponiendo hace algunos afios
con algunos colegas e interlocutores (Solano Salinas & Prieto Fontecha, 2018; Korebajii Pai,
Reina Parra ef al., 2019; Solano Salinas, 2020), y se refiere a una serie de conversaciones en las
que se propicia la intersubjetividad y el interaprendizaje desde el tejido con las biografias y
territorialidades de quienes participan de ella (interlocutor/es e investigador/es). Se recomienda
desarrollarlas en ambientes que impliquen movimiento o actividades cotidianas; incluir a distintas
personas que casualmente se encuentren en estos espacios; definir conjuntamente si se graba o
no lo conversado y dar la garantia de que una vez sistematizada la informacién, se comparte con
las y los interlocutores, por una parte, para que las usen en sus propios procesos, y por otra, para
conocer sus reacciones sobre, primero, lo conversado, y segundo, los analisis y reflexiones
propuestos por las/los investigadores, a fin de validatlos conjuntamente, generando nuevas
conversas. Los formatos pueden ser presenciales o remotos (digitales), pero se recomienda el

encuentro personal y cercano.
Ahora bien ¢como se vincularon el analisis documental y las conversas?

El que cada una de las practicas de conocimientos/saberes fronterizas transite entre
mundos, implica una gran diversidad de referencias. En consecuencia, para acometer los retos
que implicaba esa multirreferencialidad, resultaron muy valiosos los aportes del francés Jaques
Ardoino (1991) desde la epistemologia de la educacion y el pensamiento complejo y de la galesa-

inglesa Marylyn Strathern (2004), desde la critica epistemolégica feminista y la antropologfa.

Ardoino (1991) plantea que hay diferentes tradiciones y lineas de pensamiento que

abordarfan un mismo fenémeno educativo o social desde distintos posicionamientos
. s . .. , . 18 . ,

epistemoldgicos, teoéricos y metodologicos ®. Lo cierto es que los educadores, asi como las

investigadoras e investigadores, solemos enfrentarnos a una serie de referencias multiples, e

18 En el campo educativo se reconocen entre tres y cuatro tradiciones: la alemana, la francesa, la anglosajona y
latinoamericana, aunque algunos autores enmarcados en el occidentalismo hegemonico no reconocen esta ltima como
una “tradiciéon”. Lo interesante es como los posicionamientos epistemolégicos determinan la manera de pensar y hacer
en la educacion: por ejemplo, el concepto pedagogia (que es la reflexion tedrica sobre la educacion y sus practicas en distintas
dimensiones que van de lo moral a lo institucional), viene de la tradicién alemana, mientras que la idea de cencia o ciencias
de la educacion se refiere a debates tedricos sobre este ambito y se ocupa, tanto de los discursos, como de las practicas
educativas: “De ahi que —en la historia del campo— se reconozcan tradiciones de pensamiento que se expresan como
posturas epistemolégico-tedricas, segin se aluda a la pedagogia como disciplina particular cuyo objeto es la educacién, o
a la educacién como conjunto de practicas sobre las que se ha teorizado a lo largo de la historia. Se encuentra un traslape
de términos y un manejo plural de conceptos [...]” (Orozco Fuentes, 2019).
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incluso contradictorias para hacer nuestra tarea. Este autor plantea que es posible de abordar un

objeto de estudio desde diversos angulos a la vez. Lo que se pretende es hacer un abordaje

de/desde la complejidad:

La hip6tesis de una pluralidad de “miradas" necesatias para permitir la comprehension de un
objeto dado, en este caso, una practica social, termina, de hecho, por otorgar a este objeto un
elevado grado de desorden y de heterogeneidad que, sin esta multiplicidad de acercamientos,
siempre incompletos, pero pensados como complementarios, quedarfa ininteligible. Entonces,
representaremos, a este objeto como estratificado y demandante de diversos niveles de lectura.
Esta complejidad se da demasiado seguido a conocer como “multi" o “pluri” dimensionalidad, asi
adjudicadas al objeto. Desde el punto de vista de la o de las miradas que intentan dar cuenta de
esto [se refiere a quien investiga|, nos parece preferible hablar de multirreferencialidad (Ardoino,
1991: 3).

La multirreferencialidad como propuesta analitica busca la complementariedad, aunque es
importante destacar que los diversos sistemas de referencia no son reductibles unos a otros,
porque no suceden en realidades homogéneas. Al contrario, el animo de esta perspectiva es

articular los multiples analisis o “hasta conjugarlos” (Ardoino, 1991: 4).

De alli que entre los principales aportes del analisis multirreferencial a esta investigacion
estan: primero, que asume la incompletud para aproximarse a cada practica de
conocimientos/sabetes, aun cuando se procura reconstruirlas interpretativamente, desde sus propias
referencias; segundo, propone reflexionar como quien investiga es transformado/a por aquello
que estudia, dejando claro, ademas ,que el objeto también puede ser comprendido desde otras
referencias; y tercero, invita a relacionar unas y otras referencias, asumiendo sus densidades,
convergencias, opacidades y contradicciones:

Adn es necesario comprender aqui que para estas diferentes perspectivas hay lenguajes muy

diferentes por su vocabulario, su sintaxis, su filosofia y, finalmente, su representaciéon del objeto

[...] Si muy frecuentemente la pluridisciplinatiedad, la interdisciplinariedad evocadas e invocadas

permanecen como promesas piadosas es, en gran parte, porque cada una quiere conservar el uso
de su propio lenguaje sin querer aprender y hablar aqui el de los otros (Ardoino, 1991: 4).

En relacién con lo anterior, se tejen los aportes de Strathern, quien por una parte,
cuestion6 como desde categorfas analiticas antropologicas etnocentradas en lo euroamericano
(Corsin Jiménez, 2019), se adulteran las interpretaciones de un fenémeno de otra cultura vy,
ademas, profundiz6 en una zeoria de las relaciones que trasciende la mera comparacion -por sesgada
y poco util para la comprension entre mundos, dirfamos aqui- y se interesa por las comexiones

parciales (Strathern, 2004 [1991]):
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Tomando prestada la figura del «ciborg» de Donna Haraway (1985), Strathern elabora una teorfa
«compuesta» de la praxis etnografica e intelectual en la que el reto no es «conectar» materiales
dispares, sino ofrecer detalles de las conexiones (patciales) ya existentes. No tiene sentido intentar
buscar un punto de referencia externo desde el cual evaluar la idoneidad de una valoracién
intelectual. Mas bien, las valoraciones parecen funcionar por medio de la parcialidad de las
conexiones —la capacidad de producir analogias— a través de las cuales se ajustan a la accidén
(Corsin Jiménez, 2019: 8).

De modo que para abordar estas practicas de conocimientos/saberes fronterizas, se disefi6
de un método de analisis multirreferencial que: i) reconociera las singularidades de cada
experiencia; y ii) diera cuenta de las comexiones parciales entre ellas, a fin de responder a la pregunta
por los procesos de construccion de sentidos contrahegemonicos y anticoloniales en las cinco.
La ruta metodolégica, entonces, se estructurd en tres fases, que se sintetizan a continuacion,

aunque se explican mientras caminamos por los tramos-capitulos de esta trocha-tesis...

La primera fase, a la par de la aclaracion del problema de investigacion y de los ajustes
metodolégicos y tedrico-conceptuales del proyecto, consistié en la busqueda de practicas de
conocimientos/saberes bajo dos critetios: i) que transitaran por los dmbitos referidos (las
organizaciones y movimientos sociales, la academia y las espiritualidades ancestrales), y ii) que
expresaran un posicionamiento politico contrahegemonico y anticolonial. Los resultados fueron:
la seleccion de las cinco experiencias, una perspectiva teérico-conceptual mas consistente y
acorde al objeto (tramo-capitulo 1), y la constitucion del corpus de investigaciéon, compuesto por
118 textos (52 audiovisuales y 66 escritos) que dan cuenta de los sentidos y haceres de estas

practicas de conocimientos/saberes.
La segunda fase, consisti6 en el analisis multirreferencial, en dos momentos.

El primero surge del cruce de los ejes Sentidos X Territorialidades en cada practica (sus
propias referencias) con los ambitos que se proponfan desde el comienzo de la investigacion (las
organizaciones y movimientos sociales, la academia y las espiritualidades ancestrales), mediante
una primera matriz de analisis. El resultado fue la reconstruccion interpretativa de cada experiencia
(tramo-capitulo 2), denominacién propuesta para enfatizar en que cada practica se relata, desde
sus textos, a la vez que tejida con la perspectiva y objetivos de la investigacion. A ello es
importante agregar que la forma y contenido de este resultado, ademas, tiene la intencionalidad
de aportar, a la vez, a la divulgacion y puesta en valor de estas practicas de

conocimientos/saberes.

33



El segundo momento inicia con el final del primero, que permitié avizorar referencias
comunes entre las practicas, que posibilitaron complejizar los ejes iniciales del analisis. De modo
tal que Sentidos se desagregd en Onto-epistemes y Pedagogias, y Territorialidades en Cuerpos'y Territorios.
A partir de estos componentes, se disefié una segunda matriz para el analisis multirreferencial
que indaga por las conexiones parciales entre las practicas estudiadas a partir de cuatro encrucijadas
Onto-epistemes X Cuerpos, Onto-epistemes X Territorios, Pedagogias X Cuerpos y Pedagogias X Territorios.
Los hallazgos de cada una de estas encrucijadas permitieron responder la pregunta que orienta

toda la investigacion".

La tercera y ultima fase, consistié en plantear una serie de reflexiones derivadas del estudio
de estas practicas de conocimientos/saberes fronterizos, tanto desde los hallazgos y resultados,
como desde la experiencia vivida en esta investigaciéon. En esta fase, cuyo resultado final son la
sintesis y conclusiones de la tesis, propuestas mas bien a manera de reflexiones, son propuestas
a manera de cartas o comunicados, dirigidos a quienes dan vida a cada uno de los ambitos de
construccion de sentidos por los que transitan las practicas. Para tal fin, una vez elaboradas las
reflexiones, fueron compartidas con algunas personas conocidas y otras tantas mas cercanas, que
caminan entre la academia, las organizaciones y movimientos sociales y las espiritualidades

ancestrales, para cerrar abriéndonos a nuevas las conversas y haceres conjuntos.

Finalmente, sobre la perspectiva analitica y metodoldgica en relacion con la estructura
capitular, es importante sefialar que no se propone un capitulo metodolégico porque optamos
por narrar el desenvolvimiento del analisis en cada tramo-capitulo, a fin de destacar lo que
implica una aproximaciéon inductiva en una investigaciéon cuyo corpus fue principalmente
documental. En este sentido creemos que lo que inicialmente fue una limitacion, nos ret6 a
pensar modos y rumbos que se adaptaran a las coyunturas de los tiempos, espacios y territorios

en los que se desenvolvié la investigacion.

En esta aproximacion inductiva fuimos construyendo el objeto y caminando el problema,

a la par del analisis multirreferencial; de modo tal que los hallazgos que posibilitaron procesos

19 Durante esta fase, entre 2021 y 2022, se logré sostener una serie de conversas con Xuno Lopez, Abadio Green y Luiz
Rufino, que permitieron ahondar en el analisis y las reflexiones de cada una de las practicas que encarnan, asi como en la
aclaracién de varios de los hallazgos y resultados de investigacién en general.
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de conceptualizaciéon desde lo que mostraban las experiencias, cruzandolos también con otros
conocimientos/saberes, para ir tejiendo hacia el siguiente tramo, y en donde en ocasiones fue

preciso volver, para hacer mas coherente el camino y llegar a donde {bamos.

Esta trocha-tesis, una vez recorrida, puede leerse como un ejercicio de analisis
multirreferencial que, como investigador, me ha servido para de construir una perspectiva para
comprender y compartir un fenémeno social del que soy parte y sobre la que -con limitaciones
y posibilidades- avizoro caminos de mas largo aliento en los afios por venir... Un proyecto vital
que en el futuro acudira a otras relaciones, métodos, recursos y posibilidades que permitan, de

manera mas prolifica, la co-labor y el tejido entre experiencias. Se hace camino al andar...

Un mapa para andar esta trocha/ trilha/brecha

En este apartado introductorio se ha mostrado de dinde viene, de qué se trata y hacia dinde va
esta investigacion. Asi que después de esta mirada panoramica, a continuacion, se esbozan los

cuatro tramos-capitulos que componen esta tesis, como un mapa trazado a mano, para andarla.

En el ptimero, sPor qué reflexionar sobre pricticas de conocimientos/ saberes fronterizas en
Latinoameérica y el Caribe?, se procura responder a esta pregunta de manera semejante a como se
prepara un viaje por una trocha: a dénde vamos, a qué, porqué y qué necesitamos. En un primer
trecho, dado que muchas de las palabras para nombrar tanto el problema como el objeto de
investigaciéon nos han sido expropiadas, o algunos de sus sentidos, tergiversados, se proponen
Palabras y términos para andar la trocha. En un segundo apartado, se comparte una reflexion
panoramica sobre la relacion entre Hegemonias, resistencias y re-existencias en clave onto-epistémica, a
manera de contexto sobre las tensiones historicas entre practicas de conocimientos/saberes
provenientes de mundos distintos en Abya Yala/Améfrica/Latinoamérica y el Caribe.
Finalmente, el ultimo apartado sitda el objeto y el problema en unas temporalidades mas
recientes, dando cuenta asi de Las insurgencias de practicas de conocimientos/ saberes fronterigas, a la vez

que plantea por qué esta reflexionarlas le puede aportar a las Ciencias Sociales y las Humanidades.

Las pricticas de conocimiientos/ saberes fronterigas como trochas vivas, es el segundo tramo-capitulo,
en donde nos ocupamos de recorrer y reconocer cada una de las cinco practicas estudiadas desde

sus propias referencias. Aqui se comparten los hallazgos del primer objetivo especifico de la
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investigaciéon mediante dos apartados: en el primero, Cinco reconstrucciones interpretativas, se explica
el proceso analitico-metodoldgico y se argumenta porqué se presentan las experiencias mediante
una reconstruccion interpretativa, que es una apuesta ético-politica y de mediaciéon pedagogica para
dar cuenta de cada una de las cinco practicas de conocimientos/sabetes fronterizas, siguiendo el
sendero que cada cual ha trazado; en el segundo, .Algunas reflexiones derivadas de caminar las cinco
prdcticas, se esbozan algunas conexiones parciales avizoradas, como apertura hacia el siguiente

trayecto.

El tercer tramo-capitulo, Las encrucijadas entre pricticas de conocimientos/ saberes fronterizas, con
la gufa de Exa, Guardidn del Axéy Serior de los Cruces de Caminos, volvemos sobre las trochas andadas
para cruzarlas, y desde alli, ofrecer un analisis multirreferencial y de conjunto de las experiencias
(segundo objetivo especifico). Para ello, en un primer apartado, La matriz como encrucijada y viceversa
se explicita el proceso analitico-metodolégico, que en términos teérico-conceptuales llevé a
desagregar los sentidos (en tanto onto-epistemes 'y pedagogias) y las territorialidades (cuerpos y territorios)
para analizar las practicas. En el segundo apartado se comparte Lo gue aprendemos en las encrucijadas,
pues la inquietud por las conexiones parciales se representa mediante cuatro encrucijadas que
explican los procesos de construccién de sentidos sobre lo contrahegemonico y anticolonial en
las practicas desde acciones encarnadas e incorporadas, enraizadas, performditicas 'y  fronterigas.
Finalmente, en un tercer apartado, se comparten un conjunto de Reflexiones y problematizaciones
después de wviajar por las encrucijadas, en el que se plantean varios interrogantes, retos y
potencialidades derivados del analisis de los procesos de construcciéon de sentidos de estas

practicas y otras semejantes.

El cuarto tramo-capitulo, atendiendo al caminar critico-social que origind esta trocha,
constituye un cierre, que a la vez es apertura, en tanto propone reflexiones onto-epistémicas,
metodologicas, pedagbgicas y didacticas basadas en las practicas estudiadas, a fin de aportar a
procesos educativos, tanto formales como no formales, tomando la forma de cartas o
comunicados a quienes encarnan e incorporan los ambitos de construccién de sentidos por los
que transitan las practicas estudiadas: la academia, las organizaciones y movimientos sociales y

las espiritualidades ancestrales.
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Tramo 1. ;Por qué reflexionar sobre
practicas de conocimientos/saberes
fronterizas en Latinoamérica y el Caribe?

y

[...] la crisis que estamos viviendo como humanidad es global, sistémica, y va mas alla de ser
solamente una crisis econémica o financiera. Para varios analistas se trata de una crisis
multifacética, que es simultineamente medioambiental, energética, alimentaria, migratoria y
bélica. Al mismo tiempo, otros sefialan que la crisis actual se manifiesta como crisis politica en
una triple dimension: crisis de la hegemonia del imperialismo, de legitimidad del Estado
moderno y de la democracia liberal representativa, asf como crisis cultural y ética en cuanto
crisis de valores, de proyectos de vida, de las formas de identidad y subjetividad dominantes.
Otros hacen especial énfasis en la crisis de las estructuras y de las formas dominantes de
conocimiento |[...] scémo estamos viviendo esta crisis de estructuras y formas de
conocimiento dominante en la Academia, desde las disciplinas de las ciencias sociales y desde
los(as) universitarios(as)? ¢Como ello esta generando otras practicas de conocimiento, otra
geopolitica y otra economia del conocimiento? ;Qué alternativas metodologicas, epistémicas,
éticas y politicas siguen construyéndose en diferentes puntos del planeta Tierra? sQué
alcances, limites y contradicciones internas tienen dichas alternativas? :Qué procesos de
reconfiguracion estan en curso? ¢En qué condiciones historicas y socioculturales se dan
dichas reconfiguraciones? ;Para qué sirven? o mas bien ¢a quién(es) le sirven?

(Leyva Solano, 2015: 24).

Una mirada actual al panorama de Latinoamérica y el Caribe da cuenta de un entramado
que se puede sintetizar en escenas de “crisis y guerras” (Leyva Solano, 2015a, 2015b, 2021), que
si bien suelen ser referidas como aisladas, estin estrechamente vinculadas: desastres ambientales,
violencias que van desde la doméstica a la estructural, trafico de drogas, personas y 6rganos,
desigualdad, corrupcién politica, conflictos armados, indiferencia, despojos de tierras,
precarizacion del trabajo, crisis financiera, entre otros, que recientemente se agudizaron por los
efectos de la pandemia por COVID19. Entre las explicaciones que circulan para comprender
estas turbulencias, son pocas las que vuelven su atencién sobre las relacionalidades que propicia
el sistema dominante, como no sea mediante una fugaz critica, o como si fuera una entidad,
olvidando que tenemos enfrente una construcciéon hegemonica de proporciones globales que

articula redes de distintos actores, niveles y escalas.

Para el argentino-canadiense Mario Blaser, la peruano-estadounidense Marisol de La

Cadena (Blaser & De la Cadena, 2009), y el colombiano Arturo Escobar (2014), buena parte de
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la crisis global corresponde a conflictos ontolégicos-politicos, a luchas por los sentidos implicitos

en visiones de mundos distintos.

El epigrafe de Leyva Solano (2015a) que abre este tramo-capitulo sefiala la profunda
relacion entre la injusticia global que ha propiciado las “crisis y guerras” (2015a) mencionadas, y
lo que Santos ha denominado “injusticia cognitiva global” (2006; 2010a; 2010b). Esto debido a
que, durante siglos, se han monopolizado y privilegiado, dirfamos desde aqui, los
conocimientos/saberes de la matriz onto-epistémica hegemonica sobre otros, respecto a los

9520

cuales se trazan “lineas abismales” que, de hecho, los producen como no existentes.

Vale preguntarse, entonces, si hay alternativas a las practicas hegemoénicas que han
generado el sistema de muerte responsable de esta crisis multifacética y de colapso global. La
respuesta es que si... y ya estan siendo. Pero antes de ofrecer una mirada panoramica de las
practicas estudiadas aqui, es necesario revisitar el contexto de injusticia cognitiva global en el que

se dan estas alternativas.

El colombiano Juan Ricardo Aparicio y el argentino-canadiense Mario Blaser (2015) nos
recuerdan que desde lo que Foucault denominara e/ régimen de saber/poder’’, se establecen las
condiciones (sociales, econémicas, politicas y epistemolédgicas), asi como los limites que
instituyen su legitimidad (Aparicio y Blaser, 2015), descripcion que coincide con el concepto de
Pensamiento abismal, al que Santos propone combatir desde las Epistemologias del Sur, que se

constituyen desde la Ecologia de saberes y 1a Traduccion intercultural (Santos, 2010a).

Desde la ecologia de saberes (Santos, 2006; 2010a) se asume que el conocimiento humano -
en un sentido amplio y diverso, mas alla del reduccionismo universalista- es, principalmente,

interconocimiento 'y, desde una perspectiva politica en clave contrahegemonica, emerge del

20 Para Santos: “[...] As, la realidad social es dividida en dos universos, el universo de «este lado de la linea» y el universo
del «otro lado de la linea». La divisién es tal que «el otro lado de la linea» desaparece como realidad, se convierte en no
existente, y de hecho es producido como no existente. El pensamiento abismal sigue vigente hoy en dfa, mucho tiempo
después del fin del colonialismo politico” (2010a: 8).

21 “[...] aquello que queda fuera de esos limites no desaparece sélo por el hecho de no estar dentro de la verdad (Foucault
1972), por el contrario, a veces reta y desafia al propio régimen que intenta establecer los limites de lo posible y lo
razonable” (Aparicio & Blaser, 2015: 104)
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“encuentro mutuo y del didlogo reciproco que sustenta la fertilizacién y la transformacion
reciprocas entre saberes, culturas y practicas que luchan contra la opresiéon” (Santos, 2019, pag.
3406). Practicas que se dan en sentidos semejantes, desde distintos lugares en Latinoamérica y el
Caribe/Abya Yala/Améfrica, hacen parte de un proceso histérico de nsurrecciones de saberes
subyugados (Blaser y Aparicio, 2015), que han dado lugar a lo que Leyva y otros han denominado
prdcticas otras de conocimientos (2015), que se dan entre crisis y guerras (Leiva Solano, 2015a, 2021) y
que con sus enunciaciones y haceres transgreden los limites de la matriz hegemodnica (lo
supuestamente razonable y posible), proponiendo otros mundos, y luchando por la construccion

de uno donde quepan todos.

Es entre esa diversidad de experiencias, nombradas de maneras muy distintas, que en esta
investigacidon nos interesamos por cinco, que aqui caracterizamos como prdcticas de
conocimientos/ saberes  fronterizas (Solano  Salinas, 2021; Solano Salinas y Bonfim, 2022),

principalmente por el hecho de que emergen entre mundos.

En este punto es clave volver sobre lo propuesto por Leyva Solano sobre la relacion entre
estas “practicas otras de conocimiento(s)” (2015a; 2015b) con las diversas crisis y guerras.
Refiriéndose al proceso reflexivo derivado de la compilacion de treinta y cuatro practicas durante

siete aflos, y que dio lugar a una obra colegiada de tres tomos, da cuenta de la manera en que

[...] las crisis y las guerras, las insurgencias y las contrainsurgencias tomaron una dimensioén
inimaginable y se fueron yuxtaponiendo a las practicas otras de conocimientos. En parte, ello tenfa
que ver con lo que viviamos en ese 2008. Los encabezados del periddico E/ Pais resumfan el
palpitar del momento: “El panico hunde las bolsas. Wall Street y el resto de mercados cierran la
semana con caidas superiores a la crisis de 1929 y 19877 (Pérez, 2008). Al principio, el vinculo
entre practicas otras de conocimientos, crisis y guerras no era tan claro, pero conforme iban
pasando esos siete aflos que les digo, la relacién se fue haciendo mas y mas evidente en la medida
en que las crisis -asf en plural- se agudizaban y nos interpelaban de diferentes formas en nuestros
espacios académicos y universitarios, a la vez que el capitalismo patriarcal salvaje y su concomitante
colonialidad arremetfan con mas fuerza contra los sujetos(as)-actores(as) con los y las que
trabajabamos o de los que éramos/somos parte organica” (Leyva Solano, 2021: 120).

En este y otros textos (2015a, 2015b, 2021) esta autora llama la atencién sobre la relacién
interdependiente entre /los haceres de diversas luchas antodefensa de la vida y los territorios de las
organizaciones, comunidades y movimientos afrodiaspéricos e indigenas y e/ fortalecimiento y
potenciacion de su dimension epistémica-politica (Leyva Solano, 2015a). Esta dimension es el escenatio
de “la disputa explicita del sentido y la forma del saber/conocer dominante” (Leyva Solano,

2021: 121) desde los conocimientos/saberes forjados en esas luchas tertitoriales y existenciales:

39



Lo que quedaba claro es que las insurrecciones de saberes subyugados que conllevan estos nuevos
patrones de movilizacién estaban agtietando el patrén dominante de saber/poder. Se trataba de
un agrietar desde fuera de la Academia. Dichas insurrecciones descentraban y retaban el sistema
académico, conduciéndonos a la busqueda de nuevas metodologias, epistemologias, ontologfas y
teorfas. Esas insurrecciones eran/son parte activa y prolija en la produccién, construccién y
creacion de conocimientos otros: alter, anti, pluri, trans. A la vez, son nodos fundamentales para

la construccién y creacién encarnada de alternativas a la actual crisis civilizatoria (Leyva Solano,
2021: 121)

Articulando las anteriores reflexiones con lo propuesto en esta investigacién, podemos
afirmar que la construccion del pluriverso, un mundo donde quepan muchos mundos, en clave
de una busqueda de justicia global, sélo es posible mediante haceres otros imbricados con
territorialidades onto-epistémicas otras y es desde ambos que emergen palabras, términos,
categorias, metodologias, lenguas y pedagogias propias de estos pueblos y sociedades en

movimiento.

Ahora bien, para responder a la pregunta Por qué reflexionar sobre pricticas de
conocimientos/ saberes fronterizas en Latinoamérica y el Caribe?, este primer tramo-capitulo se estructuro
en tres partes: en la primera se comparte una propuesta para nombrarlas, porque el régimen de
saber/poder dominante -y en el que patticipamos a diatio- nos ha quitado las palabras,
tergiversado los sentidos, a la vez que fijado en nuestros lenguajes y comprensiones, términos
que menosprecian los conocimientos/saberes otros, en tanto posibilidades de comprension
existencial en clave relacional. En la segunda se esboza la tension histérica entre la matriz
hegemonica y algunas resistencias y re-existencias, en clave onto-epistémica en Abya Yala
/Améfrica/ Latinoamérica y el Caribe, sobre las que es clave reflexionar para acercarnos a las
practicas de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas. Y finalmente, en un tercer apartado,
se da cuenta de cémo su insurgencia constituye una serie de cuestionamientos al Mundo-Unico,
a las Ciencias Sociales y las Humanidades, asi como a la Educacion, que aqui se reivindica como

ciencia para sentipensar otros modos de comprender nuestra existencia en clave pluriversal.

Palabras y términos para andar la trocha

Con los términos que usa la ciencia, construimos un mundo al que
atribuimos caracter “objetivo”. Esta operacién puede cumplir funciones
utiles, pero hay quienes consideran ese mundo “objetivo”, reducido a signos,
como el Gnico y mas importante mundo real, como la unica realidad precisa y
cognoscible. La perspectiva cientifica se sobrepone a la perspicacia humana.
La confusion entre términos y palabras es el principio de la decadencia de
una cultura. Quiere decir que ya no esta viva: que se ha fosilizado. El lenguaje
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ha dejado de ser mediador y se vuelve intermediario. El mediador estd en la
naturaleza del hablante y del oyente, no simplemente los conecta.
(Esteva, 2015: 172).

La reflexién del maestro mexicano Gustavo Esteva nos recuerda el reto y la
responsabilidad de nombrar en esta investigacion -y seguramente en todas-, pues las experiencias
estudiadas aqui transitan entre diversos mundos y territorialidades, lo que nos lleva a
preguntarnos por las tramas entre palabras y términos, cuyos flujos y sentidos se han construido

histéricamente, gracias a distintos procesos de mediacién e intermediacion.

La mirada onto-epistémica

¢Qué sucede cuando los parametros de interpretaciéon de un fenémeno no son suficientes
para comprenderlo en su complejidad? Entre los términos por los que pasa la reflexién sobre
conocimientos y saberes el mas comun es “epistemologia” que, de cierta manera, ademas de un

concepto, es una larga historia.

Episteme es una palabra de origen griego (§mothun: epistémé), que alude al “conocimiento”
o “ciencia”, que para los antiguos filésofos socraticos (Siglo IV antes de la era cristiana) consistia
en la busqueda de “verdades universales”. Para pensadores como Platéon y Aristoteles, era
fundamental distinguirla de la zekné (la técnica) en cuanto enfendimiento para la produccion
material, o los haceres, como acciones eficaces para transformar algo; y de la doxa, es decir, el
“conocimiento del comin” o “conocimiento sensible”, que era considerado superficial respecto
al primero, porque provenia de lo experiencial, se explicaba desde lo particular y por ello

resultaba inestable?.

Casi 2000 afios después de los socraticos, entre el Renacimiento y la Ilustracion (siglo XIV

al XVII de la era cristiana), varios imperios europeos, que se atribuyeron buena parte del acervo

22 Aungque el objetivo de esta investigacién no es hacer una reflexién exahustiva sobre las distinciones de los socraticos y
que se refieren en este parrafo, si estimo relevante -en el animo de una mirada que intenta combatir sus propios dualismos-
precisar que la tensioén entre doxa 'y epistemse, no constituye una oposicion radical. Obedece a que la primera es, en cierta
medida, una forma de saber, sobre lo bello, por ejemplo, que no alcanza a abarcar la “verdad”, entiéndase /a totalidad sobre
aquello que opina; es como un saber a medio camino del conocimiento, de la episteme. Sobre la 7ekné, mas adelante en
nuestra trocha, se propone una reflexién un poco mds amplia, justamente porque en ella entran los haceres, tanto
especificos como cotidianos.
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de conocimientos/saberes greco-romanos como mito fundacional (Sodré, 2017)*, amparados
en la Iglesia Catdlica, logran dominar una parte importante del planeta por la via militar,
econdmica, religiosa y educativa. Esta dindamica, que abarca al menos tres siglos, irradia y e
instituye la idea del conocimiento como universal (Castro-Gémez, 2007), aunque en realidad respondia
a una concepcion etnocentrada de algunas naciones europeas, producida geopoliticamente como

universal.

Hacia los siglos XIX y XX, con la preeminencia del método cientifico, asi como con la
N S C : -
organizacion y jerarquizacion de las ciencias™, la palabra episteme fue asimilada por la mayor parte
de los fil6sofos y cientificos, en tanto sinénimo de “conocimiento verdadero”, de modo que lo
que no se enmarcara en él, era -y sigue siendo- considerado como técnica (fekné), doxa... o
calificaciones mucho menos filosoficas, que dan lugar lo que Foucault denomind saberes
subyngados, en la medida en que son descalificados desde el régimen de saber/poder (Aparicio &

Blaser, 2015).

Aunque esta concepcion ha sido cuestionada desde distintos lugares de las ciencias y la
filosofia (teorfas de la complejidad, teoria critica, posestructuralismo, estudios poscoloniales y
decoloniales, hermenéutica, feminismos, entre otros), aun en el Siglo XXI, es la perspectiva
hegemonica. Este asunto no es menor en la discusién que nos proponemos acometer, si
consideramos que al interior de la matriz hegemodnica hay menosprecios hacia interpretaciones
idiograficas, como las provenientes de las Ciencias Sociales y las Humanidades, o las Ciencias de
la Educacion, que tienen el reto, no sélo de preguntarse por sociedades o grupos humanos que

habitan esos saberes subyugados, sino de aportar a sus procesos de liberacién y autonomia.

De hecho, es en ese tipo de jerarquizaciones que se fundamenta la disyuntiva entre
conocimientos y saberes -que se trata y critica mas adelante-, en donde los primeros se asumen

como principio fundante y patrimonio para el progreso de la humanidad, mientras que los

2 Vale destacar la obra Pensar Nagd (2017) del bahiano-brasilero Muniz Sodré, en la que el autor hace un recorrido histérico
y reflexivo en el que muestra como la filosofia no es patrimonio exclusivo del pensamiento europeo occidental, que la
situ6 en los intramuros de la academia, mas que como parte de la experiencia cotidiana de la vida (pensar-vivir), como
ocurte con las filosoffas-espiritualidades africanas y afrodiasporicas.

24 Bstas jerarquizaciones constituyen el punto de partida de lo que, a finales del siglo XIX, el fil6sofo aleman Windelband
diferenciarfa como las dos culturas cientificas: una nomotética, en donde que el sentido del conocimiento es encontrar leyes
universales, y una idiggrdfica, mas interesada en explicar hechos particulares desde la historia y los contextos.
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segundos corresponden, desde la instrumentalizacion de las ciencias, a “objetos de estudio” en
tanto saberes y creencias que no encajan en el régimen de saber/podet, y por ende, se consideran

vestigios de un pasado superado (Latour, 2007).

Ante estas limitaciones, es necesario abrir la mirada, relocalizando la discusion sobre los
conocimientos/saberes en un campo mds amplio que el epistemoldgico, hacia una perspectiva
que se descentre de un falso universalismo y logre aproximarse a los conocimientos/saberes
otros en condiciones justas. La idea de universalidad asociada a la centralidad de un grupo
humano que la evoca y se asume a sf mismo como el referente de la humanidad de ese mundo,
es comun en muchas culturas y pueblos, y en distintas geografias y tiempos (Clastres, 1996). Pero

¢qué pasa cuando la palabra “Universalidad”, asociada a la lectura epistemolégica, se vuelve

>
término que intermedia (Esteva, 2015) y encubre profundos desprecios, exclusiones y violencias
respecto a otras formas de estar-siendo en el mundo y las practicas de conocimientos/saberes

cn que estas se CXPfCSﬂl’l?

Para Clastres, si bien el etnocentrismo es una propiedad formal de toda cultura, una cierta
inmanencia que le permite diferenciarse respecto a las demas, en tanto superior (y que les sucede
a todas), la ewilizacion Occidental -como €l la denomina- tiene una particular vocacion etnocida, en
donde, la idea de superioridad absoluta de una cosmovision respecto a cualquier otra, implica la
negacion sistematica de otros mundos, asi como de quienes los enactsian (Escobar, 2014)”, de

modo tal que la tnica relacién posible es el sometimiento, la integracion o el exterminio.

Hace varias décadas, y desde distintos rincones de Latinoamérica y el Caribe circulan
distintas criticas a la idea de ese universalismo al que nos hemos referido como imposicion e
imposibilidad, pues en articulacién con diversos movimientos y organizaciones sociales, se

proponen otros caminos, que van de la idea reconocer la diversalidad (Bernabé, Chamoiseau y

25 Si bien para esta propuesta tedrico-conceptual se aborda la nocién de enaccion de Escobar (2014), este anglicismo y
neologismo proviene del campo de la biologia y las ciencias cognitivas. Entre las primeras referencias en el sentido que
aqui se plantea, estan las del bidlogo aleman Jakob von Uexkill (1951) y el concepto de umwelt (entorno subjetivo o
significativo, mundo circundante, mundo asociado), desde donde buscaba estudiar las relaciones de arraigo especificas
que ligan al animal con su medio: “Lo esencial en el animal no es su forma, sino la transformacién; no la estructura, sino
el proceso vital. «El animal es un puro proceso»” (Uexkill, 1951); otras referencias claves aparecen en el texto de
Varela,Thompson y Rosch: De cuerpo presente. Las ciencias cognitivas y la experiencia humana (1997), en donde reivindican la
enaccign como central en la cognicién y la generaciéon de mundos: “Enaccién. Historia del acoplamiento corporal que
enactua (hace emerger) un mundo” (pag.240). Escobar incorpora esta dltima acepcién como parte de su propuesta de
ontologias relacionales, en donde todos los seres vivos y, en general, el medio, el territorio, tienen capacidad de agencia.
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Confiant, [19806] 2011), que serfa un mundo distinto, en tanto recompuesto por las difragencias
que ocasionan los conflictos y convivencia entre culturas®, hasta los que proponen la creacion

de un mundo pluriversal en el que quepan muchos mundos (EZLN, 1996)%.

En esa perspectiva, varios procesos organizativos, en conversa con académicos
comprometidos con sus procesos de lucha y resistencia, en distintos lugares de Latinoamérica y
el Caribe, y el mundo (Kothari, Salleh, Escobar, Demaria, & Acosta, 2019), cuestionan la
perspectiva analitica que asume los conflictos territoriales desde /z cultura, concepto polisémico
que suele jugar a favor de la matriz onto-epistémica universalista y hegemonica, de modo que

proponen comprenderlos como disputas entre mundos:

En dltima instancia, la tension entre universo y pluriverso —entre Un Mundo con Una Realidad y
muchos mundos y formas de lo real— no puede ser resuelta apelando a cual es mas acertada o
verdadera; esto nos entrampatfa de nuevo en los juegos de verdad y poder (el episteme) de la
modernidad; mas bien, nos remite a una posicion ético-politica que no puede ser demostrada, sino
vivida en sus implicaciones practicas y politicas. Desde la posicion ético-politica del pluriverso, la
vida es profundamente relacional, desde siempre, a todo nivel y en todas partes —todo es
interrelacion e interdependencia—. Esto quiete decir que la vida es relacional no solo para ciertos
grupos o situaciones, sino para todos los entes y en todos los rincones del planeta; hasta las
regiones mas urbanas y des-lugarizadas del planeta deben su existencia a los procesos de
interrelacion e interdependencia (Escobar, 2014: 109-110).

En efecto, el pluriverso cuestiona la ontologfa universalista o dualista, sustrayéndola de su

lugar privilegiado de poder, para relocalizarla y asumirla como una mas -aunque hegemonica-

26 HEsta propuesta se otigina en el movimiento ¢reol, enraizado en el Caribe antillano hacia mediados de los afios ochenta
y los noventa del Siglo XX, invitindonos a considerar: “[...] que cada cultura jamads es algo acabado, sino una dinimica
constante que busca cuestiones inéditas, posibilidades nuevas; que no domina, sino que entra en relacién, que no saquea
sino que intercambia. Que respeta. Es una locura occidental la que ha roto esto que es natural. Signo clinico: las
colonizaciones. La cultura viva, y mas adn la Creolidad, es un atizamiento permanente del deseo de convivencia. Y si
recomendamos a nuestros creadores esta exploracién de nuestras particularidades es porque nos devuelve hacia lo natural
del mundo, fuera del Mismo y del Uno, y porque opone a la Universalidad, la posibilidad del mundo difractado pero
recompuesto, la armonizacién consciente de las diversidades preservadas: la Diversalidad” (Bernabé, Chamoiseau, &

Confiant, 2011 [1986]: 51).

27 Esta propuesta proviene del sureste de México, cuando hacia mediados de los afios noventa, el Comité Clandestino
Revolucionario Indigena del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional-EZLN, publica la Cuarta Declaracion de la Selva
Lacandona, que contiene, entre otras, una enunciacién que comenzo a ser incorporada en diversas luchas sociales en el
planeta: “Muchas palabras se caminan en el mundo. Muchos mundos se hacen. Muchos mundos nos hacen. Hay palabras
y mundos que son mentiras ¢ injusticias. Hay palabras y mundos que son verdades y verdaderos. Nosotros hacemos
mundos verdaderos. Nosotros somos hechos por palabras verdaderas [...] En el mundo del poderoso no caben mas que
los grandes y sus servidores [...] En el mundo que queremos nosotros caben todos. El mundo que queremos es uno

donde quepan muchos mundos [...]” (EZLN, 1996).
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dentro de muchas maneras de comprender la existencia, pero en relacion de interdependencia,
de inter-existencia, de modo tal que “Lo que esta en juego, en otras palabras, es la existencia
continuada del pluriverso, el cual los zapatistas explican como «un mundo en que quepan

muchos mundos»” (Escobar, 2014, pag. 59).

En consecuencia, lo que se propone desde /& mirada onto-epistémica en esta investigacion es
un cambio de perspectiva para aproximarse a las practicas de conocimientos/saberes desde la
ontologfa politica, viene abriéndose paso entre redes de academias activistas, organizaciones y
movimientos sociales cuyos conocimientos/saberes han sido objeto de diversas violencias; acaso
por eso mismo, comprenden la importancia de re-localizar los debates epistemoldgicos e
interculturales en otro campo. Para Escobar, la ontologia “[...] se refiere a aquellas premisas que
los diversos grupos sociales mantienen sobre las entidades que «realmente» existen en el mundo”
(Escobar, 2014, pag. 57). En este punto es muy importante hacer énfasis en dos asuntos; por

una parte, en /o gue realmente existe, y por otra, en la relacionalidad de las existencias.

La ontologia politica pareciera facilitar la comprension de los retos que plantean las practicas
de conocimientos/sabetes estudiadas: primero, invierte la 16gica sobre lo gue es 0 no real, pues estima
que “[...] todo conjunto de practicas enactua un mundo” (Escobar, 2014, pag. 13). Esto significa
que no parte de los propios prejuicios culturales -como en los que incurre cualquier
epistemologia etnocentrada, y dicho sea de paso, que todos y todas tenemos- en aras de
determinar /o gue es o no real, sino que se ocupa de entender la manera en que ciertas practicas

producen mundos, y como estos se relacionan con otros.

Segundo, indaga sobre las consecuencias de las enacciones entre mundos para grupos
particulares de humanos y no-humanos. Para ello distingue entre dos grandes conjuntos de
ontologfas: las dualistas, cuyo mejor ejemplo es la “moderna” -como la denomina Escobar-, que
es hegemonica en la actualidad y se basa en la disyuncion entre Sociedad-Naturaleza, donde la
primera es un agente y la segunda un objeto, un medio a dominar; de alli se derivan varios
dualismos, como mente-cuerpo o cuerpo-alma, civilizacién-barbarie, desarrollo-subdesarrollo,
entre otros, dentro de los que cabrian, por ejemplo, cientifico-no cientifico. El segundo grupo
lo constituyen las ontologias relacionales, referidas a aquellas

[...] en las cuales los mundos biofisicos, humanos y supernaturales no se consideran como
entidades separadas, sino que se establecen vinculos de continuidad entre estos. Es decir, en
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muchas sociedades no-occidentales o no-modernas, no existe la divisién entre naturaleza y cultura
como la conocemos y, mucho menos, entre individuo y comunidad -de hecho, no existe el
“individuo” sino personas en continua relacién con todo el mundo humano y no-humano, y a lo
largo de los tiempos |...] Las ontologias relacionales con frecuencia involucran perspectivas
territoriales y comunales, cual es el caso de muchas comunidades indigenas, afrodescendientes y
campesinas. En estas ontologias, los territorios son espacios-tiempos vitales de interrelacién con
el mundo natural (Escobar, 2014: 58-59).

Como puede suponerse, el interés de la ontologfa politica por la relacionalidad posibilita
un analisis entre mundos, que es la frontera en donde se siembran, cultivan y cosechan las
practicas de conocimientos/saberes de interés para esta investigacion. Ademas, esta perspectiva
reivindica la capacidad de crear mundos, relaciones politicas y efectos concretos de practicas
como las espiritualidades ancestrales y las comunalidades propias de territorios y grupos locales
desde sus dinamicas culturales, entendida /z cultura, por una parte, como conjunto de estructuras
simbdlicas, pero también en su relacién con otras como diferencia radical, es decir, en tanto

cosmovision.

Ahora, si anteriormente se llamaba la atencién sobre las limitaciones del dmbito
epistemoldgico, también es cierto que las ontologias producen conocimientos y saberes
(clentificos, populares, técnicos, espirituales, entre otros) mediante los cuales se disputa,

interactia y construye. Como afirma la estadounidense Karen Barad:

Hay un sentido importante en el cual las practicas de saber no pueden reivindicarse plenamente
como practicas humanas, no sélo porque utilizamos elementos no humanos en nuestras practicas,
sino porque conocer es un asunto en donde una parte del mundo se hace inteligible para otra parte.
Las practicas de saber y ser no son aislables, sino que se implican mutuamente. No obtenemos
conocimiento estando fuera del mundo; conocemos porque "somos" de/ mundo. Somos patte del
mundo en este devenir diferencial. La separacién de la epistemologia de la ontologia es una
reverberacion de una metafisica que asume una diferencia inherente entre lo humano y lo no
humano, el sujeto y el objeto, la mente y el cuerpo, la materia y el discurso. La Onto-¢pisteno-logia -
el estudio de las practicas de saber siendo- es probablemente una mejor manera de pensar en el
tipo de comprension que se necesita [...] (Barad, 2003: 829) 28

28Dado que la traduccién es mia, comparto el texto completo: “There is an important sense in which practices of knowing
cannot be fully claimed as human practices, not simply because we use nonhuman elements in our practices, but because
knowing is a matter of part of the word making itself intelligible to another part. Practices of knowing and being are not
isolable, but rather they are mutually implicated. We do not obtain knowledge by standing outside the world; we know
because “we” are of the world. We are part of the world in this differential becoming. The separation of epistemology
from ontology is a reverberation of a metaphysics that assumes an inherent difference between human and nonhuman,
subject and object, mind and body, matter and discourse. Onto-epistem-ology- the study of practices of knowing in being
-is probably a better way to think about the kind of understandings that are needed [...]”. Barad asume el concepto: “intra-
actions” (intra-acciones), para referirse a lo que desde otros campos denominamos interacciones. El argumento de esta
autora es que las “interacciones”, suponen relaciones entre seres desvinculados. No obstante, aqui no lo retomamos como
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Sentipensar los procesos de las practicas de conocimientos/saberes desde sus
relacionalidades y desde las enacciones entre mundos (Escobar, 2014), nos lleva a proponer una
mirada onto-epistémica en donde se asume que, ademas de los grupos humanos, existen
entidades no-humanas provenientes de la Naturaleza y/o mundos espitituales que tienen

capacidad de agencia politica®.

Practicas de conocimientos/saberes

La palabra conocimiento, en castellano, tiene sus origenes en el sanscrito, el griego y el latin.
En sanscrito “[...] existe el término «na», que significa conocer y que pudo derivar en el «gro»
griego y latino” (definiciona.com, 2021). Por otra parte, la raiz «wm» (todo, junto) alude a
totalidad; mientras que la raiz griega «gnoscere» se refiere a la accion de conocer. En la actualidad,
conocimiento significa, en una de sus acepciones mas simples: “Accién y efecto de conocer”
(RAE, 2021). Por su parte, la palabra saber proviene del latin «sapere», que se refiere a tener
inteligencia, a tener buen gusto, pues el sapere proviene del indoeuropeo «wap», que se refiere a

degustar y percibir; de alli que las palabras “saber” y “sabor”, tengan la misma raiz.

Evocando la tension entre palabras y términos (Esteva, 2015), podria decirse que los usos
de “conocimiento” y “saberes”, mas alla de lo etimolégico, intermedian nuestras relaciones en

la cotidianidad.

En Latinoamérica y el Caribe son usuales las referencias al conocimiento para dar cuenta del
acumulado cientifico y filoséfico occidental que, aunque proviene de localizaciones especificas,
histéricamente ha sido narrado y producido en tanto “universal”; es decir, como representativo de
la bumanidad (Clastres, 1996). A esto se suma la reflexion planteada por Leyva Solano en el sentido
de que, el “conocimiento”, nombrado en singular, es el resultado de la naturalizacién del “[...]

pensar desde un norcentrismo-eurocentrismo puesto en un eterno masculinismo abstracto

tal, en la medida que otro camino es ampliar la ideas de las “interacciones” hacia una comprension onto-epistémica
relacional. Asf, aqui se usard el término “interacciones” para nombrar los procesos relacionales en sus tramas
comunicativas, culturales y politicas (Martin-Barbero, 1991) involucrando en ellas a humanos, no humanos y otras formas
de existencia.

2 Téngase en cuenta, por ejemplo, la invocacién que se hace en el apartado introductorio a los Duefios y Duefias de los
territorios. En varias cosmovisiones indigenas, como la Korebaji, entre muchas otras, estas entidades son seres en relacion,
en la medida que estan-siendo territorio, conciencia y agencia.
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emitido desde ningun lugar para asi lograr la «objetividad»” (Leyva Solano, 2021, pag. 118); es
decir, desde un lugar de enunciacién en el cual no se reconocen ni la diversidad de
conocimientos, ni las territorialidades o cuerpos que los producen. De alli la importancia de

nombrarlos en plural (Leyva Solano, 2015a; 2021).

Entretanto, a /os saberes, aunque suponen una pluralidad de mundos, conocimientos,
sabidurias, practicas y cuerpos, también geograficamente localizados, mas no planteados como
“universales” desde la matriz onto-epistémica hegemonica, se les atribuye una legitimidad

relativa o cuestionable, asi como un alcance reducido, limitado.

En la geopolitica global esta diferenciacion corresponde a un proceso de jerarquizacion
histéricamente construido: el comocimients, en singular, se pondera desde la matriz dominante
como humanamente superior respecto a otras formas, mientras que los saberes, en plural, aunque dan
cuenta de diversidad de perspectivas para interpretar y estar-siendo en el mundo, suelen ser
estereotipados como vestigios de un pasado supuestamente ya superado -recordemos la idea de
saberes subyugados de Foucault o la critica a la modernidad de Latour- gracias a los avances del

conocimiento.

Comprendidos mediante una relacién disyuntiva, los conocimientos y los saberes resultan
irreconciliables, hecho que es una operacion ontolégica, epistémica y politica, que juega a favor
del sistema hegemonico, en donde no se trata sélo de las diferencias entre unos y otros, sizo en
cdmo se gestionan estas. De hecho, si se invirtiera el sentido de esta jerarquizacion, es decir, si los
saberes se estimaran como humanamente superiores a los conocimientos, la relaciéon serfa la

misma: dualista y estéril.

¢Coémo superar estas simplificaciones e injusticias respecto a los conocimientos y saberes
que, de hecho, solemos reproducir cotidianamente a través de nuestra comprension del mundo
y del lenguaje que usamos para nombrar nuestras existencias? Es probable que el mejor camino
para escapar a la trampa disyuntiva sea la conjuncion, entendida como el encuentro que reconoce
las historias, matices e intereses detras de esta operacion, a la par de comprender cdnzo se relacionan,

en los haceres, los conocimientos y saberes. Veamos:

1) El “conocimiento” -recordemos que el hegemoénico se nombra en singular- su

ciencia y filosoffa no es un bloque unico, infalible, e integral. Es decir, la matriz
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1i1)

1v)

hegemoénica no esta hecha de #» “conocimiento”, sino de varios, con los
conflictos inherentes a esa diversidad. De alli que un giro al plural,

“conocimientos”, serfa mas consecuente con la realidad.

Los “conocimientos” son jerarquizados y ponderados desde la matriz
hegemonica, de acuerdo a la dualidad razén-emocion: la presunta objetividad
que ofrece la razén, tiene su lugar en el método cientifico, las ciencias duras, lo
masculino, blanco y heteronormado, entre otros; mientras la subjetividad, por
donde discurre lo emocional, lo sensible, asociado con lo femenino, encuentra
su lugar en las humanidades y las artes. Valga la pena decir que las Ciencias
Sociales y las Ciencias de la Educacion, por quedar en medio de esta tension,
suelen ser también menospreciadas y catalogadas como marginales en el mundo
de la ciencia. Entretanto, los saberes integran razén y emocion: se siente
mientras se piensa, y se piensa mientras se siente: se senti-piensa (Fals Borda,
2015); no sdlo se trata de conocimientos, sino de sabidurfa. Ahora bien, los
conocimientos tienen mucho de lo sensible y lo emocional, del mismo modo

que los saberes se basan en estructuras racionales.

En el acervo de la matriz hegemonica, a lo largo de su historia, abundan
“saberes” provenientes de fuentes que no tienen ninguna relacién con lo
estrictamente cientifico o filoséfico; me refiero a ideas provenientes de las
religiones, la politica y la economia (Wallerstein, 2006). Dicho de otra manera:
la pureza (cientifica) del acervo de conocimientos hegemonico, no es tal, ni en

sus propios términos.

Muchos de los “saberes”, provienen de ontologias relacionales, cuyas matrices
no plantean la dualidad Cultura-Naturaleza. En consecuencia, desde estos
mundos se le atribuye capacidad de agencia por igual a humanos, no humanos

(Blaser & De la Cadena, 2009), y otras formas de vida y existencia.
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V) Buena parte de los “saberes” se han cultivado y reproducido a través de los
siglos en relacién con los conocimientos hegemonicos, teniéndolos como
referentes, bien sea de opresion, para defenderse de ellos; o de aprendizaje, para
incorporarlos en los repertorios propios. Desde lo hegemonico, la tendencia ha
sido completamente lo opuesto: estos conocimientos/saberes suelen ser
despreciados de facto; histéricamente, las posibilidades de dialogo respetuoso

han sido minimas.

Propongo el uso de “conocimientos/saberes”, como una expresién compuesta que busca
construir una poética de la relaciéon (Glissant, 2006, 2016) entre ambas palabras/términos.

Nuestras vidas no transcurren entre unos u otros. Vivimos entre ambos.

Ahora bien, para relacionar ambas palabras, podrian usarse diversos signos. En este caso
se mezclan mediante el simbolo conocido como “slash” o “barra diagonal”: “/”. Hay dos
razones: la primera viene de la informatica, de los lenguajes de programacion (como javascript,
html, entre otros), en donde el simbolo “/” tiene la funcién de vincular informacién proveniente
de diversos servidores™; la segunda esti relacionada con la orientacién del simbolo: nuestras
percepciones espaciales y politicas estan habituadas al plano (computadoras, pantallas), en
términos de “ancho-alto” y “arriba-abajo” mientras que solemos dejar de lado las diagonales, la

profundidad que conecta estas dimensiones.

Sentipensar y pronunciar esta expresion tiene un interés adicional: ¢/ atragantamiento. Hemos
normalizado “conocimientos” y “saberes”, en tanto palabras y términos escindidos, que usamos
dependiendo del contexto en el que estamos, pero juntarlas, ademads de presentar ciertas
dificultades al habla o a posibles traducciones, constituye una transgresion a la tradicion
disyuntiva. Considerar que E/ Discurso del Método, una ceremonia de Yajé, La historia de la riqueza de
las naciones, o un Ebd ofrecido a Exii, corresponden a una trama de conocimientos/saberes,
constituye un acto de justicia onto-epistémica, que reconoce lo uno en lo otro, danzando

(Krenak, 2019; Rufino, 2020). «Conocimientos/sabetes» se refiere a un acervo complejo, con

30 Agradezco a mi hijo, Miguel Garcia Castro, desarrollador de software, por las luces dadas en un conversa respecto a los
sentidos y significados de este simbolo, de modo que cuando se opera una computadora mediante el sistema operativo,
el simbolo “/” sirve para navegar entre directorios.
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conflictividades y articulaciones que no hemos considerado suficientemente, pero que es preciso

seflalar en el lenguaje cotidiano en aras de hacer justicia onto-epistémica.

Ahora bien ¢por qué anteponer “practicas” a la expresion conocimientos/ saberes? Hay al

menos tres razones.

LLa primera esta enlazada con la obra colectiva Prdcticas otras de conocimiento(s): Entre crisis,
entre guerras (Leyva, Alonso, Hernandez, Escobar, Kéhler ef al. 2075), en donde, al introducir el
recorrido por treinta y cuatro experiencias que interpelan tanto al ambito académico, como a las
practicas estudiadas aqui, una de sus compiladoras, X6chitl Leyva (2015a, 2015b), indica que los
proyectos de descolonizacion, en los que se sustentan varias feorias, metodologias y epistemes otras,
mas que un asunto de ideas y debates, es de “haceres” cuyo horizonte es la justicia, tanto

cognitiva (Santos, 2006, 2010a) como social global.

La segunda es de orden pedagdgico: dado que una practica es un “saber-hacer”
sistematizado y socializable, /os comos enraizados territorialmente de esos conocimientos/sabetes son

fundamentales para comprenderlos.

La tercera razén precisa de una pequefa deriva hacia el mwodus operandi de la matriz
hegemonica en su faceta de proyecto de dominaciéon onto-epistémica. Evocando al palestino-
estadounidense Edward Said ([1979] 2008), el Orientalismo es un proceso de produccion
discursiva que opera mediante diferentes modalidades de poder e intercambio (politico,
intelectual, cultural y ético-moral) de sentidos que excluye otras formas de producir
conocimientos/saberes, sobre lo que ha sido o es “Oriente”, lo que conlleva a restarle o negatle
autoridad ontoldgica y epistémica, asi como capacidad de agencia politica, a cualquier otra
produccién  discursiva radicalmente diferente. Asi, las concepciones hegemonicas sobre
“Oriente” -aplicable a otras regiones subalternizadas, como Latinoamérica y el Caribe, aunque
con diferencias- corresponden a formaciones discursivas creadas por alguienes que dicen, de cierto
modo, algo sobre otros. Al hacerlo en un contexto de relaciones de poder asimétricas, desde una
posicion hegemonica, se dispone de medios de produccion y reproduccion de sentidos (en tanto
percepciones del mundo y orientaciones) como politicas educativas, medios masivos de
comunicacion, redes académicas, organismos multilaterales, instituciones locales, empresas,

entre otros, desde donde se condicionan o deslegitiman otras posibilidades de enunciacion,
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representacion y agencia, principalmente las que sentipiensan distinto, aunque provengan desde

esos otros sobre los que se elabora el discurso.

De forma semejante, la boliviana Silvia Rivera Cusicanqui (2015, 2018) ha llamado la
atencion sobre como el lenguaje escrito, parapetado en diferentes formas institucionales, ha sido

usado para encubrir las violencias y desigualdades sobre la poblacion indigena en el pais andino.

Lo que dejan entrever Said y Rivera, desde sus respectivas propuestas, es que los
conocimientos/saberes, en su versiéon puramente enunciativa, pueden ser funcionales para restar
autoridad ontolégica y epistémica, asi como para encubrir las complejidades de agencia de las
experiencias estudiadas, persistiendo en el torrente de discursos estériles, desconectados de la

cotidianidad y las luchas territoriales en concreto™.

En consecuencia, en esta investigacion se indaga, en efecto, por los discursos, pero sobre
todo, pot los comos encarnados y territorializados de las practicas de conocimientos/sabetes, en el
proposito de ampliar las reflexiones, de lo prescriptivo -los fundamentos teérico-conceptuales-
a lo descriptivo-analitico-reflexivo, que centra su mirada en como las tramas onto-epistémicas
constituyen haceres, con el fin de aportar a los repertorios tacticos de estas y otras experiencias,

existentes y en gestacion.

Territorialidades onto-epistémicas

A mediados de los afios setenta, el argentino Rodolfo Kusch (1976), insistia en que “Detras
de toda cultura esta siempre el suelo” (pag. 74). A beneficio de esta reflexion, podria afirmarse
que detras de toda onto-episteme esti siempre el suelo. Kusch alude al suelo, por una parte, como un
lastre -los pies pegados a la tierra-, a la vez que como punto de apoyo espiritual. Un arraigo que
no se ve, que No es cosa, pero que se siente, que pesa: existe una relacion de interdependencia

entre las onto-epistemes y los territorios en donde se siembran, cultivan y cosechan.

Respecto a esta ultima afirmacién, vale aclarar que la relacion con el suelo a la que alude

Kusch, y que aqui invocamos para aproximarnos a las practicas estudiadas, no ha de entenderse

31 Es precisamente respecto a este tipo de ejercicios que aumentan, y cada vez con mayor contundencia, las criticas a
varios autores y autoras inscritos en el llamado giro decolonial, ejemplo de ello es un trabajo colectivo muy interesante
publicado hace poco: Pie/ blanca, midiscaras negras. Critica de la razon decolonial (Makaran & Gaussens, 2020).
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como “telurismo”, o cualquier forma de esencialismo. Los conocimientos/saberes, en tanto

,
manifestaciones de diversas onto-epistemes, hacen parte de practicas que enactian mundos.
Independientemente de la perspectiva ontoldgica que se asuma -dualista o relacional- y, en tanto
mundos, suponen territorialidades, temporalidades, materialidades, técnicas, fijos, flujos y redes,
como afirmara el brasilero Milton Santos (1994) refiriéndose al espacio. De modo que, en aras
de un interés, no sélo por sus sentidos sino por sus haceres, entramados en relaciones

geopoliticas a diversas escalas y dimensiones, aqui se propone una representacion espacializada

de los conocimientos/saberes, acudiendo a una nocién de tertitorio y territorialidades.

Para el gedgrafo estadounidense Robert David Sack (2009 [1986]), lo que transforma un
lugar cualquiera en un territorio son las formas -onto-epistémicas para nuestro caso- de
comprenderlo y hacer sobre/en/desde él, de modo tal que los territorios: “[...] Son los
resultados de las estrategias para afectar, influir, y controlar las personas, fendémenos y
relaciones” (pag. 26). Mas o menos en el mismo sentido, para Santos (2000) el territorio es un
espacio reglado, es decir, organizado por normas y usos, determinados culturalmente por uno o
varios grupos, lo que implica una relacién de afectaciones e interdependencia entre sociedad y
naturaleza. En relaciéon con las anteriores definiciones, la maestra argentina Rita Segato afirma
que:

Territorio es espacio apropiado, trazado, recorrido, delimitado. Es ambito bajo el control de un

sujeto individual o colectivo, marcado por la identidad de su presencia, y por lo tanto indisociable

de las categorias de dominio y de poder. Por la misma razén, no existe idea de territorio que no
venga acompafiada de una idea de frontera. Limite y territorio, en una definicién endeudada con

la nocién de “territorialidad” de Robert Sack (1986), son nociones correlativas, indisociables, y

esto se deriva en nociones varias de adyacencia, continuidad, contigliidad, discontinuidad y

alteridad. No hay territorio sin sujeto de esta apropiaciéon —sujeto en posesioén y en posicion; y no

hay territorio sin Otro. Territorio es, en esta perspectiva, realidad estructurada por el campo
simbdlico y, asi como el espacio es del dominio de lo real, supuesto pero inalcanzable en si y sélo

accesible en los formatos que la fantasia, la ideologia o la ciencia le permiten asumir [...] (Segato,
2006:130).

Partiendo de que el territorio puede ser leido como una construcciéon onto-epistémica y
politica, aqui se propone que las diversas formas de conocimientos/saberes también sean
comprendidas como parte de territorios apropiados, reglados, recorridos, delimitados y/o en
conflicto, pues han sido configurados histérica y espacialmente mediante relaciones de poder, es

decir, mediante zerritorialidades.
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Para Sack (2009 [1986]), hay tres relaciones de interdependencia que configuran las
territorialidades, y que resultan de mucha utilidad para comprender los conocimientos/saberes
en el sentido que proponemos aqui: la primera se refiere a la clasificacion por dreas; para nuestro
ambito de reflexion, un ejemplo de ello serfa la disyunciéon entre conocimientos y saberes, asi
como la diferenciacién entre ciencias exactas, humanidades, ciencias sociales y ciencias de la
educacion con la respectiva organizacion disciplinar y operativa. La segunda relacion alude a que
las territorialidades contienen una forma de comunicacion; la funcién de esta interdependencia es
configurar simbdlicamente los términos de las interacciones, asi como afirmar los limites y
fronteras de la territorialidad; a manera de ejemplo, considérese como el lenguaje cientifico, que
media las producciones académicas, o las lenguas rituales -parafraseando al colombiano Omar
Garzén (2014)- que median diversas espititualidades™, constituyen formas de comunicacién

especificas, que establecen reglas y delimitan territorios.

La tercera interdependencia se refiere al control de las interacciones entre lo que hay dentro del
territorio, como de aquello que zngresa o sale de €l: “[...] cada instancia de la territorialidad debe
implicar un intento de imponer el control sobre el acceso a la zona y las cosas dentro de ella, o
para cosas que estan fuera de ella [...]” (Sack, 2009 [1986]: 29). Si volviéramos sobre la relacion
“conocimientos-saberes” como una disyuncién, tenemos una territorialidad onto-epistémica
hegemonica (los conocimientos) diferenciandose de otras (los diversos saberes), para imponer
unos términos de interacciéon: no como pares, sino en clave de subordinaciéon, como saberes

subyugados.

Esta relacion es clave para comprender las practicas de conocimientos/saberes fronterizas,
pues el que se siembren, cultiven y cosechen en los entre-lugares (Bhabha, 2002), implica una
diversidad de mediaciones de sentidos, asi como de métodos y pedagogias que transgreden
diversas territorialidades desplazando, rompiendo, fortaleciendo, dinamizando, ensanchando,
tensionando, y por ende, transformando sus limites. Recordemos que para Martin-Barbero

(1991), es de las mediaciones de donde “[...] provienen las constricciones que delimitan y

32 Desde un abordaje en clave de etnografia del habla y la comunicacion, en Regar, soplar, cantar. Etnografia de una lengna
ritual, Garzon Chirivi (2014), explora el ambito ceremonial del Yajé, declarando que estd mediado por una lengua ritual
propia, /a lengua del Yajé. Otro tanto ocurre con otras practicas espirituales, como el candomblé, en donde se superponen
palabras, acciones, performances, entre otros, que constituyen en efecto, lenguas y lenguajes rituales.
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configuran la materialidad social y la expresividad cultural [...]” (pag. 233) en tres ambitos:
comunicativo (relacional), cultural (en tanto intercambio) y politico (como conflicto y

negociacion).

A esta dinamica territorial vale asociar el concepto de geoculturas, propuesto por Kusch
(1976), quien las refiere como los suelos y sus tramas de memorias, simbolos, formas de vida y
existencia y haceres que sirven como punto de apoyo espiritual, a la vez que como lastres con las

realidades y lugares en/desde donde existimos y estamos-siendo.

Las practicas estudiadas son el resultado de lo que el poeta martiniqués Fdouard Glissant
(11997] 2006) Uamé enraizamientos dindmicos, entre las territorialidades geoculturales y onto-

epistémicas otras y la matriz hegemonica de conocimientos/sabetes, vinculandolas.

Los enraizamientos dinamicos se asemejan mucho a las territorialidades fronterizas que
caracterizan las practicas estudiadas, pues para Glissant, alterar la ra/z-sinica del universalismo es
posible injertandole una raiz-rigoma, diversa, que torne lo convergente en difragente, dando lugar
a una poética de las relaciones. Explicando esto en relacién con las practicas estudiadas: las
tramas onto-epistémicas de la gente Maya-Xinca las montafias de Xalapa o en otros lugares de
en Guatemala; los zerreiros de candomblé o las rodas de capoeira en Brasil; la cotidianidad del
mundo maya-tseltal en Los Altos, asi como en las selvas de Chiapas; las organizaciones indigenas
bolivianas, las montanas de Los Andes, El Tambo, y las ciudades de La Paz y El Alto; asi como
los territorios indigenas Gunadule y de otros pueblos de Antioquia y Colombia no estdn siendo en
s{ mismos, se tejen y entraman con manifestaciones de las territorialidades onto-epistémicas
hegemonicas y coloniales; asumen su desventaja estratégica, y por eso mismo, desarrollan
diversas acciones tacticas que les permiten generar procesos, bien sea “bajo radar” o en
articulacion con otras luchas, en una escala mayor, configurando practicas de
conocimientos/saberes que posibilitan territotios y territorialidades, geoculturales y onto-

epistémicas fronterizas.

Sentipensar fronterizo

Considerar las cinco practicas de conocimientos/saberes estudiadas como «fronterizas»

implicé articular conceptos de la geografia, los estudios literarios y la politica con la mirada onto-
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epistémica propuesta anteriormente, a fin de plantear lo fronterizo como perspectiva, lugar y

método de lucha.

Desde el campo de la geografia, a partir de un trabajo sobre contrabandistas y exiliados
que habitan la frontera Argentina-Brasil, el argentino Alejandro Grimson (2003), plantea cuatro
ideas que describen lo fronterizo: la primera es que las fronteras, tanto territoriales como
simbolicas, son procesos sociogenéticos; es decir, construcciones sociales resultantes de
mediaciones que posibilitan ciertas territorialidades. Por otra parte, para entender sus sentidos
cambiantes, es necesario considerar tres dimensiones: redes (en tanto flujos), estructura (posiciones
relacionales) y coyuntura (esta ultima refiriéndose a su historicidad, al tiempo); la tercera idea es
que la frontera condensa una pluralidad de limites “[...] que en ciertas coyunturas se relajan y en
otras se endurecen, que se expanden y se retraen” (pag.231); y la cuarta es que “[...] la
multitemporalidad de la frontera coexiste con una pluralidad de fronteras” (pag. 234): juridico-

oliticas, institucionales, econdmicas, soberanas, identitarias y de sentidos v significados.
5 5 5 b
¢Cémo pueden articularse estas ideas con pricticas de conocimientos/saberes?

A finales de los afios 80 del siglo XX, la literata e intelectual chicana Gloria Anzaldua,
propone lo fronterizo como tertitotio de/en disputa que produce, desde una experiencia
renovada del mestizaje -una new mestiza-, una condicioén existencial:

Porque yo, una mestiza, salgo continuamente de una cultura para entrar en otra, como estoy en

todas las culturas a la vez, alma entre dos mundos, tres, cuatro, me zumba la cabeza con lo

contradictorio. Estoy norteada por todas las voces que me hablan simultineamente [...] ([1989]
2016:134).

Para Anzaldua las existencias fronterizas resquebrajan el monoculturalismo modernizante,
racializador, heteropatriarcal, capitalista y cientificista. Asi, las fronteras tienen dos caras: las de
quienes ejercen la clasificacion y el control en un determinado territorio, y los rostros de lucha
de esos otros, los indeseables, quienes mediante tacticas performaticas y disruptivas, entre el lenguaje
y las acciones, resisten, y con el afropatiano-colombiano Adolfo Alban (2008), dirfamos también,
que re-existen, se re-inventan la Vida mediante un sentipensar fronterizo, expresion que podria
emerger de una conversa entre el maestro colombiano Orlando Fals-Borda (2015), Rodolfo

Kusch y Gloria Anzaldua.
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En Borderlands/La frontera. The new mestiza, acaso la obra mas reconocida de esta dltima
autora, Anzaldua transita por entre el habla cotidiana, el spanglish de los chicanos y los canones
académicos: hay saltos entre el inglés, el castellano y el nahuatl, asi como entre el ensayo, la poesia
y las expresiones callejeras. Esta perspectiva onto-epistémica es resultado de mediaciones a

través de varias culturas, lenguajes y practicas. Una politica encarnada:

Asf que, si de verdad quieres hacerme dafio, habla mal de mi idioma. La identidad étnica es como
una segunda piel de la identidad lingiifstica -yo soy mi lengua-. Hasta que pueda enorgullecerme
de mi idioma, no puedo enorgullecerme de mi misma. Hasta que pueda aceptar como legitimos el
espafiol chicano de Texas, el tex-mex, y todas las otras lenguas que hablo, no puedo aceptar mi
propia legitimidad. Hasta que sea libre de escribir en bilingtie y hasta que pueda saltar y cambiar
de codigo sin tener que traducir todo el tiempo, mientras tenga de hablar English or Spanish cuando
preferiria hablar Spanglish, y mientras tenga que adaptarme a los hablantes de inglés en vez de que
se acomoden ellos a mi, mi lengua seguira siendo ilegftima [...] Nunca mds me van a hacer sentir
verglienza por existir. Tendré mi propia voz: india, espafiola, blanca. Tendré mi lengua de serpiente
-mi voz de mujer, mi voz sexual, mi voz de poeta-. Venceré la tradicién del silencio (Anzaldua,
2016 [1989]:111)

Estas poética no es mera abstraccion; pareciera que el sentipensar fronterizo, en tanto
escenario de tensiones, interpelaciones, conflictos y encuentros, es decir, de afectaciones mutuas,

posibilitan perspectivas y métodos de lucha.

Como afirman el savonés-italiano Sandro Mezzadra y al australiano Brett Neilson (2017),

desde su trabajo como académicos-activistas con migrantes en Europa (los destacados son mios):

Si aceptamos que los métodos tienden a producir (a menudo, en formas contradictorias e
inesperadas) los mundos que dicen describir, para nosotros la cuestién de la frontera como método
es algo que supera lo metodolégico. Es, sobre todas las cosas, una cuestién politica acerca del tipo
de mundos y subjetividades sociales que se producen en las fronteras y de los modos en los cuales
el pensamiento v el conocimiento pueden intervenir en estos procesos de producciéon. En otras
palabras, podemos decir que para nosotros el método supone tanto la accién sobre el mundo como
el conocimiento sobre el mismo. Mas especificamente, se trata de la relacién entre la accién y el
conocimiento en una situacién en la cual muchos regimenes v practicas de conocimiento diferentes
entran en conflicto. La frontera como método supone negociar los limites entre los distintos tipos
de conocimiento que se ven reflejados en la frontera y, al hacerlo, busca arrojar luz sobre las
subjetividades que toman cuerpo a través de dichos conflictos [...] Por todas estas razones, para
nosotros la frontera no es tanto un objeto de investigaciéon como un punto de vista epistemologico
que nos permite realizar un agudo analisis critico no solo del modo en el que las relaciones de
dominacién, desposesion y explotacion estan siendo redefinidas en el presente sino también de las
luchas que adquieren forma en torno a estas relaciones cambiantes. La frontera puede ser un

método precisamente en la medida en que es concebida como un lugar de lucha (Mezzadra &
Neilson, 2017:37).

Las practicas de conocimientos/saberes estudiadas aqui, constituyen experiencias de lucha

contrahegemonica y anticolonial, que muestran perspectivas y haceres sembrados, cultivados y
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cosechados entre pluralidad de limites y diversas fronteras. Estudiatlas abre la posibilidad de
aprender de sus entramados particulares, y ademas, desde una mirada de conjunto de las cinco
practicas, reflexionar sobre lo fronterizo, en tanto perspectiva, lugar y método sentipensante,
como un territorio-territorialidad propicio para las luchas onto-epistémicas: las histéricas, las

presentes y las futuras.

Construccion de sentidos y ambitos

Es clave considerar las palabras y términos abordados para entretejerlos. En principio, /
mirada onto-epistémica permite comprender que nuestros sentidos, en tanto formas de percepcion
de la realidad (onto-epistemes), han sido orientadas y moldeadas (pedagogias) en relaciéon con
las tramas del territorio geocultural en donde deviene nuestra existencia y esta-siendo en relacion
con territorialidades como las de la matriz hegemoénica onto-epistémica, que jerarquiza los
conocimientos/saberes a beneficio de cierta manera de relacionarnos entre humanos, no humanos y

otras formas de vida y existencia.

A esta hegemonia onto-epistémica se le ha nombrado de varias maneras -
Occidentalismo, Said, (2008[1979)); Sistema-mundo (Wallerstein, 2006); Mundo-Uno (Escobar, 2014)-
pero mas alla de esas palabras -que pueden volverse términos- lo importante es que aquello que
nombran puede ser caracterizado como una cosmovision universalista etnocéntrica, cuyo
proyecto civilizatorio, en tanto “moderno” (Latour, 1991), capitalista, patriarcal, colonial y
monoracional, desconoce, desprecia, y por ende, violenta las expresiones y existencias de otros
mundos, incluyéndolos en su unicidad mediante la fuerza y el consentimiento (Gramsci, 2013
[1970]), lo que nos lleva a considerar que esta hegemonia es producida activamente por quienes

se benefician de ella, asi como por quienes resultan/mos petjudicados.

Es importante sefialar que en esta relacionalidad hegemonica no todo es dominio,
obediencia y sumisiéon. Desde diversos lugares, espacios geoculturales y mundos emergen e
insurgen diversas rebeldias a ese orden, que se expresan en acciones ticticas de resistencia
(practicas). Asi, la diversidad de ontologias relacionales, sumadas a prdcticas otras de conocinientos
(Leyva et al, 2015), o de conocimientos/ saberes fronterizas, no sélo agtietan la homogeneidad del
Mundo-Uno, sino que enactian los pluriversos mientras constituyen evidencias vivas y
enraizadas territorialmente otros mundos posibles y de lo insostenible que resulta hoy la

ontologia del Mundo-Uno, pues las guerras y crisis que vivimos, y el colapso que se avizora, han

58



sido causados justamente por las relacionalidades que hemos generado -como humanidad- desde

esa cosmovision hegemonica.

En este punto resulta clave aproximarnos a la manera en que se generan territorios y
territorialidades onto-epistémicas asumiendo que, en efecto, hay una hegemonia del Mundo-
Uno, pero en la que hay otras cosmovisiones y proyectos que la impugnan y le resisten. Para ello
se propone enfocar la mirada reflexiva en tres ambitos de construccion de sentidos en los que
se comparten y circulan distintos conocimientos/saberes: la academia, las organizaciones y
movimientos sociales y las espiritualidades ancestrales, dejando claro que aunque se les nombre
por aparte, estan siempre en relacion. Vale la pena agregar que aqui no se pretende definirlos en
detalle, dada su complejidad, sino esbozarlos desde las relaciones de interdependencia (casificacion
por dreas, formas de comunicacion propias y control de las interacciones) planteadas por Sack (2009), y que

trasponemos en este analisis de territorialidades onto-epistémicas.

Indagar por los sentidos, en plural, implica remitirse a los origenes de la palabra “sentido”,
que llegan hasta la raiz indogermanica «sent-», en la que se vinculan dos acepciones. Por una parte,
la raiz «sensus» se refiere a la manera en que percibimos y somos afectados por el mundo mediante los

. . . . o , . 13
sentidos, entendidos como percepciones mediante experiencias corporeas y situadas™. Por otra,
«sentire» se refiere a ir en una direccion, aludiendo a una posicion, juicio o accidon sobre algo, o

alguien.

Los sentidos, entendidos como percepciones/orientaciones, se construyen desde una
complejidad de procesos en los que se entraman ontologias, epistemologias mediaciones
pedagogicas, perspectivas éticas/estéticas y politicas en unidades geoculturales (Kusch, 1970)

mas o menos definidas®.

3 En culturas y miradas distintas a las que se imponen mediante la matriz hegemoénica de conocimientos/saberes, se
considera que hay més de cinco sentidos -una expresiéon comun- mediante los que percibimos y nos relacionamos con el
mundo; por ejemplo, en las tradiciones orientales, se establecen relaciones entre los siete chakras y la percepcion; algo
semejante ocurre con algunas culturas amazénicas vinculadas con el Yajé (Solano Salinas & Valencia, 2018). Para citar
otro ejemplo, considérese que entre 1909 y 1917, el filésofo, educador y ocultista austro-hingaro Rudolf Steiner, creador
de la pedagogia Waldorf, afirmé que tenemos doce sentidos (Steiner, 2020 [1917]), organizados en tres bloques:
percepcion de la propia interioridad (tacto, vida, movimiento y equilibrio); percepcién del mundo (olfato, gusto, vista,
calor) y percepcion de la interioridad del otro (oido, palabra ajena, pensamiento ajeno, yo ajeno).

3¢ Kusch plantea la “geocultura” como un espacio existencial en donde el sujeto se siente seguro, en la medida que es
capaz de otorgatle sentido a aquello que lo rodea; es desde alli que es posible el encuentro con otros y otras. Para Kusch,

59



Para comprender lo que sucede con las practicas de conocimientos/sabetes que interesan
a esta investigacioén se hizo necesario indagar por ambitos de construccion de sentidos en los
que se producen “fronteras entre mundos”, es decir, constituyen “areas fronterizas” (Grimson,
2003) que se producen, siguiendo a De Certeau (1990), entre el ejercicio estratégico de una
territorialidad onto-epistémica hegemonica y los despliegues tacticos de otras contra-
hegemonicas y anticoloniales, que hacen de sus conocimientos/saberes “frontetizos” su punto

de vista, lugar y método de lucha.

Vista como un ambito relacional, la academia tiene dos facetas: por una parte, la del
acumulado de la educacién formal, definida y organizada -desde una visiéon onto-epistémica
hegemonica- por los estados nacionales, en articulacion con organismos globales, desde la inicial
hasta la superior; de hecho, este tltimo nivel da lugar a la segunda faceta, dado que “academia”
es también el término con el que se desigha cominmente al espacio de la educacién universitaria;
de modo que la academia es tanto lugar de llegada del sistema educativo, como de proyeccioén

de conocimientos/saberes sobre la sociedad.

Las practicas de la academia, en tanto educacion superior, en la actualidad, se dividen en
tres funciones: investigacion, educacion y proyeccion social (recordemos que la “clasificacion
por areas” a la que se referfa Sack es una de las relaciones de interdependencia que construyen

territorialidad).

Si la primera funcion tiene el objetivo de “producir” conocimiento -en singular, como
hemos criticado- basado y en relaciéon con otros que le anteceden, la segunda educar en ese
conocimiento y la tercera relacionarse con “la sociedad” en los términos de las dos anteriores, es
importante considerar algunas preguntas y posibles respuestas: ¢Cudles son las formas onto-
epistémicas hegemonicas que moldean y delimitan los sentidos y practicas de tales funciones
académicas? La imposicion de la agenda neoliberal global-regional, el colonialismo interno (en

su forma de de auto-imposicién) de los curriculos y las practicas pedagodgicas, la precarizacion

esta palabra-categoria viene de la interseccion entre la “geografia” y “la cultura”, ambos como moldes simbélicos, en los

que se instalan tanto el ser como la vida, que son inderdependientes. El suelo, para Kusch, tiene la funcién de moldear

las intuiciones de lo absoluto (las nociones etnocentradas de conocimientos/saberes, como los cientificos o ancestrales,

por ejemplo), asi como de deformarlos, cuando fueron concebidos para otros suelos (territorios) y hay que moldeatlos
b1

para “este”. “La importancia de la geocultura se debe a que supone lo fundante del suelo por una parte, y la deformaciéon
de cualquier tipo de pretension de universalidad por otra” (Scherbosky, 2015:46).
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del trabajo académico, entre otras posibilidades. sQué sentidos y practicas contrahegemonicas
tienen presencia allf? Los ejercicios de activismo y militancia académica, asi como otros haceres
que se mueven “bajo radar” en las dindmicas de las comunidades académicas®. Hay muchas mas
preguntas y diversidad de respuestas que dependen de las experiencias especificas en las que se
mueve cada una de las practicas estudiadas. Lo importante es que, en efecto, la academia, que
también recoge en sus procesos los niveles previos de educaciéon formal, con sus lastres y

potencialidades, es un lugar de encuentro entre mundos, atravesado por limites y fronteras.

El segundo ambito, las organizaciones y movimientos sociales, constituye un escenatio
de interacciéon entre mundos bastante complejo. Entre las organizaciones sociales se pueden
contar procesos que van desde comunalidades ancestrales hasta organizaciones civiles y no
gubernamentales, con una agenda politica contrahegemoénica o, por el contrario, como
operadoras de los intereses corporativos, partidistas y/o estatales neoliberales en espacios

comunitarios.

Por otra parte, los movimientos sociales, dado su caracter de busqueda de justicia social,
comportan acciones colectivas desde diversas luchas y reivindicaciones, en las que se hacen
evidentes los conflictos estructurales, no resueltos mediante la politica formal-electoral, asi como
posturas contrahegemonicas (Melucci, 1986; Touraine, 2006; Diani, 2015). La relevancia es que
las organizaciones y movimientos sociales construyen una relacionalidad con los poderes
politicos-institucionales en donde se construyen y circulan conocimientos/saberes de distinto
tipo, que cuestionan o legitiman los 6rdenes instituidos. En este ambito, es importante sefialar
en las ultimas cuatro décadas, se han intensificado los debates y acciones para atender las
necesidades educativas de quienes hacen parte de tales organizaciones, procesos y movimientos
sociales, bien sea en articulaciéon con la academia (tanto la que reproduce la matriz hegemonica,
como la activista contra-hegemonica), con conocimientos/saberes propios de autoridades

tradicionales, cuyo acervo esta en las espiritualidades ancestrales, o como es mas comun, con

3 Solamente para citar un ejemplo que se desprende de un encuentro, en CLACSO 2022, la colega maya-quiché
guatemalteca, Rossaura Raguex, profesora de la Universidad de San Carlos de Guatemala, relataba desde los avances de
una investigacién que adelanta, las tacticas que han desatrollado j6venes indigenas universitarios -mujeres y hombres- en
su cotidianidad como estudiantes, para resistir a las discriminaciones raciales y sexistas, tanto de docentes, como de
compafieras y compafieros ladinos (mestizos).
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una mezcla de ambas, a fin de tener herramientas para interactuar politicamente, mas alla de la

educacion ofrecida por los estados-nacion.

Las espiritualidades ancestrales indigenas y afrodiasporicas, constituyen un ambito de gran
relevancia para esta investigacion, dado que son los lugares de construccién y circulaciéon, por
donde transitan y se comparten sentidos radicalmente ofros, principalmente porque sus
conocimientos/saberes provienen de ontologias relacionales (Escobar, 2014), desde las que se
atribuye capacidad de agencia a formas de vida no-humanas y a otras formas de existencia y esa
relacionalidad enactia pluralidad de mundos. Como puede suponerse de lo anterior, estos
conocimientos/saberes han circulado y circulan en relacién conflictiva -e histéricamente
subyugada- con aquellos hegemoénicos provenientes de la mixtura entre cristianismo
institucionalizado™ e inteligencia ciega (Morin,1998) de la ciencia y filosofia hegeménicas, que han
participado activamente de la construcciéon de la matriz onto-epistémica dominante, durante

siglos y hasta el presente.

En tanto lugares fronterizos, las espiritualidades ancestrales indigenas y afrodiaspoéricas
son relevantes para esta reflexion porque sus conocimientos/saberes estin compuestos de
practicas, haceres, técnicas y tecnologias que entretejen elementos culturales, corporales,
politicos, territoriales, medicinales y césmicos, configurando territorialidades onto-epistémicas
radicalmente distintas a la hegemonica, en tanto integran distintas dimensiones de la Red de /a

Vida (Cabnal, 2016) o la Vasta Existencia (Lopez Intzin, 2018).

36 Por respeto a las creencias y mundos de cada cual, es necesario distinguir entre dos caras del accionar de las religiones
de base cristiana en Latinoamérica y el Caribe: una muestra la faz del amor universal -en un sentido distinto al hegemonico-
y las creencias, los rituales y las practicas espirituales que dan sentido a la vida de las personas y nos han ensefiado el
respeto hacia otras formas de existencia. En esa dinamica, es preciso reconocer que distintas congregaciones religiosas
cristianas, tanto catdlicas como protestantes, han generado, y siguen generando procesos politicos hacia la justicia social
muy significativos en la historia de la regién y del mundo. Lo que se denomina aqui “cristianismo institucionalizado” se
refiere al rostro dominante, y en no pocas ocasiones, violento y criminal, de las organizaciones religiosas como
instituciones politicas con capacidad de incidencia y participacion en la matriz onto-epistémica hegemonica a beneficio
propio y petjuicio de quienes habitan/mos los mundos otros. Esta segunda faceta, sera entendida como el conjunto de
organizaciones locales, nacionales y transnacionales con poder politico suficiente para producir e imponer sentidos
universales de lo hegemonico sobre la existencia, los conocimientos/saberes o el modelo econdémico-politico, y
reproducirlos sistemdticamente en sus territorios de influencia, desde una politica expansionista. En tal conjunto se
incluyen religiones como el catolicismo e iglesias protestantes, ampliamente difundidas e influyentes en Latinoamérica y
el Caribe, hasta hoy.
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Hegemonias, resistencias y re-existencias en clave onto-epistémica

[...] pienso que nuestro problema americano no consiste en que nuestra realidad es indomita,
sino antes bien en el hecho de que no tenemos formas de pensamiento para comprenderla

(pag. 101).

[-..] Y he aqui nuestra paradoja existencial. Nuestra autenticidad no radica en lo que

Occidente considera auténtico, sino en desenvolver la estructura inversa a dicha autenticidad,

en la forma del «estar-siendo» como tnica posibilidad. Se trata de otra forma de

esencializacion, a partir de un horizonte propio.

Sélo el reconocimiento de este dltimo dara nuestra autenticidad

(Kusch, 1976, pags. 157-158).

Desde la vision lineal de tiempo y progreso de la onto-episteme hegemonica, retomando

a Kusch, se nos exige que aspiremos a ser-alguzen, accion entendida como proyeccion o desarrollo
hacia los horizontes de la civilizacién Occidental. Entre tanto, para los pueblos originarios del
altiplano, con los que trabajo este autor, la existencia radica en el estar-ahi, es decir, en el asumirse
como parte, y vivir al amparo del mundo. La paradoja existencial es que en Latinoamérica y el Caribe,
desde hace siglos, devenimos regional, colectiva e individualmente en una voragine entre ser-
alguien y estar-siendo y en ello, las diversas practicas de conocimientos/saberes juegan un papel

central.

Para situarnos con mas contundencia en el problema de investigacion, se hace necesario
emprender un nuevo trecho que, desde las palabras y términos caminados anteriormente,
discurre ahora por reflexiones sobre algunos hitos que explican la configuracion de la matriz
onto-epistémica hegemonica que ha servido de correlato al proyecto civilizatorio que ha
violentado e invisibilizado a otros mundos y ponderado que el unico destino posible para la
humanidad y la vida es el Mundo-Uno (Escobar, 2014), caracterizado por la monoracionalidad
cientifica, el cristianismo institucionalizado, el colonialismo, el heteropatriarcado, el racismo y el

modo de produccién capitalista.

En este recorrido también se invocan las memorias de varias ausencias y emergencias
(Santos, 2006) en clave de practicas de conocimientos/saberes que dan cuenta de las
impugnaciones, resistencias y re-existencias a esa matriz onto-epistémica hegemonica y que
vienen, por una parte, desde dentro de ella; mientras que, por otra, desde la defensa, creacion y

articulacion de territorialidades onto-epistémicas otras, algunas de ellas fronterizas.
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Las raices de la matriz onto-epistémica hegemonica

La supremacia de la matriz onto-epistémica hegemonica -término que pretende sefalar
una compleja urdimbre de dominacién, mas que simplificar la diversidad y riqueza de las culturas
e ideas situadas en Occdente- sobre el territorio de lo que hoy conocemos como Latinoamérica y
el Caribe es un proceso de largo aliento que se ha configurado a través de la historia, y que puede
vincularse con el domino de diversos pueblos desde diversos imperios: el Romano (afio 27 a. C.
hasta el siglo V de la era cristiana); varios europeos, durante la Edad Media (entre los siglos V'y
XV) y bajo la bandera de la Iglesia Catélica Romana,; el espafiol y el lusitano, entre los siglos XV
y comienzos del XIX; el britanico entre los siglos XVII y el XIX; y mas recientemente, durante
el XX y algo del XXI, el estadounidense que, dicho de manera muy simple, constituye, en
términos generales -con sus tensiones y discontinuidades- una proyeccion del acumulado onto-

epistémico del Reino Unido, Francia y Alemania.

En toda esta trama, es clave destacar la impronta del Imperio Romano (Vallejo, 2007):
primero, porque logré consolidar una visiéon del mundo en una parte importante del territorio
que hoy es Europa desde la lengua (el latin, y por extension, el griego), la religion y la
espiritualidad (el cristianismo catélico), las formas de gobierno (republicas e imperios) y lo que
se consideraba conocimiento verdadero (ciencias y filosoffa). Segundo, porque, aunque tal
cosmovision tuvo su auge y momento histérico durante un poco mas de quinientos afios, como

horizonte de sentidos, lleva reconfigurandose cerca de dos milenios.

Después de convertirse en la religion oficial del Imperio Romano (afio 380 d.C.), durante
dos siglos mas, la Iglesia Catolica contribuy6 activamente al sometimiento de las llamadas naciones
bérbaras -los otros mundos de la época- de Europa, Africa y Medio Oriente, hasta 476 d. C.,
cuando cae el imperio que la sustentaba. No obstante, durante toda la Edad Media (siglo V al
XV), esta institucion fue clave en organizacion geopolitica y cultural del territorio europeo y de
otras naciones del mundo: hacia dentro, gestionaba la disputa entre reinos por la hegemonia, pero
hacia fuera, 1os unia como proyecto civilizatorio, en pie de guerra contra otros mundos, como el
Imperio Turco-Otomano en oriente, o las civilizaciones y pueblos prehispanicos en Abya Yala

(Vallejo, 2007).

La dltima mitad del siglo XV mostraba una Europa mayoritariamente catolica y debilitada

por los conflictos entre reinos europeos, aliados con unas u otras facciones religiosas (el Cisza
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de Occidente entre 1378 y 1417); y porque en 1453, el Imperio Turco-Otomano tomo
Constantinopla, afectando el comercio europeo hacia Oriente. En ese contexto, el
“descubrimiento” e invasion de Abya Yala, en 1492, fue un salvavidas econémico y politico para
Europa en general, y en particular, para dos reinos marginales, el de Castilla y Aragén, y el
Lusitano, que posteriormente seran los imperios de Espana y Portugal, que vieron al “Nuevo
Mundo” como una oportunidad para el despojo y apropiacion de los territorios y los cuerpos,

entendidos como recursos (Said, 2008[1979]).

Aunque varios autores decoloniales (Quijano, 2006, 2014; Castro-Gémez & Grosfoguel,
2007, entre otros y otras) afirman que el inicio del proceso de consolidacién de lo que aqui se
denomina matriz onto-epistémica hegemonica comenzo a configurarse hacia finales siglo XV, el
anterior recorrido muestra como, desde la Edad Antigua hasta nuestros dias, la mixtura entre
religion, politica, la ciencia y la filosoffa, ha sido el instrumento ideolégico mas poderoso al
servicio de la dominacién del Mundo-Uno. Siguiendo ese hilo, el puertorriquenio Ramoén
Grosfoguel, destacaba que el siglo XVI fue el escenario de cuatro genocidios/epistemicidios,
determinantes en lo que estamos-siendo hoy:

1) contra los musulmanes y los judios en la conquista de Al-Andalus en nombre de la «pureza de

sangrew; 2) contra los pueblos indigenas primero en el continente americano y luego los aborigenes

en Asia; 3) contra los africanos con el comercio de cautivos y su esclavizacion en el continente
americano; 4) contra las mujeres que practicaban y transmitian el conocimiento indo-europeo en

Europa, quienes fueron quemadas vivas acusadas de brujas. Esos cuatro genocidios / epistemicidios

se analizan con mucha frecuencia de manera fragmentada, separados unos de otros. El intento

aqui es verlos interconectados, interrelacionados entre si, y como partes constitutivas de las

estructuras epistémicas del «sistema-mundo capitalista/ patriarcal
occidentalocéntrico/ctistianocéntrico moderno/ colonialy (Grosfoguel, 2013:39).

Estas acciones tuvieron el proposito explicito de exterminar otros mundos: en el Mundo
Unico se concentra el poder en un sélo sexo-género (para que el otro obedezca, calle y se
subordine), se niega la humanidad a otras civilizaciones y saberes (como los provenientes de
Abya Yala, Africa y Oriente), se obliga a una tnica religion (el cristianismo, bien sea catélico o
protestante), y agregariamos aqui, que se expropian, sexualizan y racializan los cuerpos, se atacan
las lenguas que nombran otros mundos, y se asumia/asume que la naturaleza es un recurso a

explotar.

Para el siglo XVI el trafico transatlantico de personas negras esclavizadas comienza a darse

a gran escala, lo que va a tener continuidad hasta mas alld de la mitad del XIX; segun el S/ave
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oyages Project’”” (2007) entre 1514 y 1866, a nuestro continente llegaron cerca de 12,5 millones™
de africanas y africanos esclavizados:
El comercio trasatlantico de esclavos fue el mayor desplazamiento forzoso de seres humanos a
mayor distancia en la historia y, anterior a la mitad del siglo XIX, se convirtié en la mayor fuente
demografica para la repoblacién del continente americano tras el colapso de la poblacion
amerindia. De manera acumulativa hasta entrado el 1820, cerca de cuatro africanos por cada
europeo habian cruzado el Atlantico y, considerando las diferencias en la proporcion de sexo entre

las corrientes migratorias europeas y africanas, alrededor de cuatro de cada cinco féminas que
habfan atravesado el Atldntico venfan de Africa (Slave Voyages Project, 2022).

Este hecho da cuenta de una paradoja entre la demografia y la racializaciéon en
Latinoamérica y el Caribe/Abya Yala/Améfrica que permanece hasta nuestros dias, pues
mientras la poblacion del territorio se increment6 por los choques y encuentros entre mundos,
en palabras de Quijano (2014): “[...] los pueblos conquistados y dominados fueron situados en
una posicion natural de inferioridad y, en consecuencia, también sus rasgos fenotipicos, asi como
sus descubrimientos mentales y culturales” (pag. 780). Como resulta evidente, la institucion
colonial de la esclavitud fue fundamental en la configuraciéon del racismo como jerarquizaciéon
de la humanidad, asociada al capitalismo como modo de produccion basado en la cosificacion,
el despojo y la explotacion de los cuerpos y territorios, hecho que dejé marcas profundas en las
configuraciones onto-epistémicas y, por ende, en las subjetividades de nuestros pueblos hasta
hoy. No obstante, como se sefalaba, la nociéon de hegemonia trae implicita la capacidad de
impugnacién, desde una gran diversidad de resistencias y re-existencias desde los otros mundos
que, o bien han sido invisibilizadas por el régimen de saber/poder, o se han transmitido a través

de oralidades, lenguajes rituales y diversas practicas culturales y pedagogicas™.

37 El Slave 1oyages Project, es una iniciativa desarrollada por varias universidades de Inglaterra, Estados Unidos, Canadd y
Nueva Zelanda, en el que durante mas de veinte afios han consolidado bases de datos con cifras, documentos e imagenes
sobre el trafico transatlantico de esclavas y esclavos negros entre 1514 y 1866.

38 Considérese que en los barcos esclavistas la tasa de mortalidad era de entre el 12% y el 13% de las personas embarcadas
(Slave Voyages Project, 2007). Es decit, un poco mas de un millén de personas no resistieron el viaje, murieron y fueron
arrojadas al mar.

3 Evidencia de ello es la pervivencia de diversos pueblos que, desde las lenguas, espiritualidades y formas organizativas
propias, han resistido a ese avasallamiento histérico: desde las rebeliones lideradas por el taino Caonabo, en 1492-1493
contra los soldados de Colén, y por Agiieybana en el Caribe; las experiencias de los palenques y quilombos, como los de
San Basilio (1603), y el de dos Palmares (1580-1710), el resultado de procesos de lucha de negros y negras esclavizados
que crearon comunidades auténomas; las alianzas de los gunadules con los piratas que deambulaban por el Caribe (Green
Stocel , 2011); y las rebeliones de Tupac Amaru II, Tomas Katari y Tupac Katari en el virreinato del Pert, a finales del
siglo XVIII, son algunos ejemplos de estas impugnaciones, que resuenan en las practicas fronterizas estudiadas.
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Del colonialismo y sus influjos en la configuracion de los estados-nacion

Para el siglo XVII, la unidad onto-epistémica al interior de Europa se fortalece, a la par de
los métodos de explotacion y despojo de cuerpos y territorios en las colonias: se impone el
método cientifico como régimen de sabet/podet, de la mano de importantes avances cientificos
y tecnologicos; se sublimaron las diferencias religiosas entre cristianos protestantes y catélicos
(Paz de Westfalia, en 1648); y se consolidé el modo de produccion capitalista a gran escala. Asf,
las potencias de la época veifan los territorios de ultramar y a sus habitantes como recursos. En
consecuencia, se incrementé el interés y la injerencia de reinos como Inglaterra, Francia y los

Paises Bajos en la Awmérica colonial.

Para el haitiano-estadounidense Michel-Rolph Trouillot (1995) durante el “Siglo de las

Luces” fue evidente la coexistencia de ideas y practicas sumamente contradictorias:

El siglo XVIII siguié por la misma senda con un toque de perversién: cuantos mas hombres y
mujeres compraban y conquistaban los comerciantes y mercenarios europeos, mas escribian y
hablaban del Hombre los filésofos europeos. Desde una perspectiva ajena a Occidente, el Siglo de
las Luces o Ilustracion, con su extraordinario florecimiento de reflexiones filos6ficas y su practica
colonial, fue también un siglo de confusion. La opinién de los negros —o de cualquier otro grupo
que no fuese blanco— no contaba para nada, ni siquiera en las poblaciones europeas heterogéneas.
Al contrario, los grupos de fuera de Europa se vieron forzados a integrarse en diversos esquemas
filosoficos, ideolégicos y practicos [...| todos aquellos esquemas establecian grados de humanidad
por razones ontologicas, éticas, politicas, cientificas, culturales o simplemente pragmaticas, y todos
ellos asumfan y proclamaban que, en dltima instancia, algunos seres humanos eran mas humanos
que otros [...] Y asi, en el horizonte occidental de finales de aquel siglo, el Hombre (con
mayusculas) era esencialmente europeo y varén. En esto todos aquellos que ejercian algin poder
estaban de acuerdo. Humanos eran también, en menor grado, las mujeres de origen europeo, como
las citoyennes francesas, o los blancos ambiguos, como los judios europeos. Mas abajo estaban los
pueblos con poderosas estructuras estatales: los chinos, los persas, los egipcios, que fascinaban de
manera diferente a algunos europeos por ser al mismo tiempo mas «avanzados», aunque
potencialmente mas peligrosos, que los demas occidentales. Con reservas, y sélo para una timida
minorfa, los colonizados complacientes que se occidentalizaban también podian llegar a ser
«humanos». Pero el beneficio de la duda no iba mas alla: los nativos africanos o americanos
occidentalizados (o, para ser mas precisos, «occidentalizables») ocupaban el dltimo lugar de aquella
clasificacion. Las connotaciones negativas vinculadas al color de la piel se fueron centrando cada
vez mas en la palabra «negron][...] (1995:356-357).

Vale agregar que es en este siglo cuando se organizan mas formalmente las Ciencias
Naturales, las Ciencias Sociales y la Filosoffa (Wallerstein, 2006), configurando desde aquellos
tiempos una matriz hegemoénica que se muestra fuerte hacia fuera, en tanto conocimiento verdadero-
universal, mientras disimulaba mal -entonces y ahora- una serie de contradicciones internas para

comprender la complejidad del pluriverso.
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El sistema colonial, con sus practicas segregacionistas, en contraste con las ideas de la
lustracién y el auge del capitalismo, las ciencias y la filosofia (Trouillot, 1995), derivé en la
confrontacién cada vez mas directa entre élites politicas y econdémicas a ambos lados del
Atlantico (ctiollos versus peninsulates y/o europeos), que se articularon con ideas y anhelos de
mas libertades, asi como deseos de cambio, tanto en Europa como en “América”. Todo esto
llevé a un siglo XIX rico en revoluciones, que terminaron con el dominio politico de los imperios
Espafiol, Lusitano, Francés y Britanico en buena parte del territorio continental e insular de

América/Abya Yala/Améfrica.

A contrapelo de las gestas de independencia, la impronta onto-epistémica hegemonica
colonial sigui6 determinando los destinos de estos pueblos y territorios durante cientos de afios
mas: aunque la poblaciéon indigena, negra y campesina-mestiza contribuyé con sus
conocimientos/saberes y acciones militares a los procesos de liberacién del yugo politico de los
imperios, en los o6rdenes socio-juridicos de los estados-naciéon nacientes, se siguieron

despreciando y violentando esos mundos otros™.

A estas reflexiones es preciso articular una categoria propuesta por el maestro mexicano
Pablo Gonzalez Casanova ([1969]2009) y retomada afios después por Rivera Cusicanqui (2014):
el colonialismo interno, que se refiere a la multiplicidad de ideas y practicas derivadas de la
constitucion politica los estados-nacion y las dinamicas sociales y culturales asociadas, en donde
se ha tendido al integracionismo, la segregaciéon y la violencia sobre formas otras de vida y
existencia pluriversal; de modo que las estructuras coloniales ya no vienen de fuera, es decir,
directamente de los imperios europeos o sus nuevas formas comerciales, sino de parte de las
élites y sociedades que se organizaron como estados-nacion hasta el presente, en tiempos del

neoliberalismo como sistema global.

40 Como complemento a esta reflexion, vale revisar la critica de de Trouillot (1995) en el sentido de que la Revoluciéon
Haitiana (1791-1804) fue y sigue siendo producida desde la matriz hegemonica de conocimientos/saberes como un no-
evento, en razén de que, aun cuando se habia dado la independencia de los Estados Unidos (1775-1781) y el triunfo de la
Revolucién Francesa (1789), desde la mirada hegemonica era imposible la emergencia de una republica de negros y negras
que se habian liberado de la esclavitud: un mundo otro que estaba-siendo realidad en la isla de Santo Domingo/Haiti: “La
Revolucién haitiana desafi6 las certezas ontoldgicas y politicas de los autores mas radicales de la Ilustracion [...] Se trataba
de hechos «impensables» en el pensamiento occidental” (1995: 363).
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Herederas de las estructuras coloniales, las élites latinoamericanas y caribefias configuraron
una mirada en la que la diversidad ha sido asumida como un problema y no como una
potencialidad”; por ende, era necesario desplegar acciones de distinto orden que blanquearan
los cuerpos, las almas y las fuentes de los conocimientos/saberes utiles a esta operacion, que
mayoritariamente se encontraban en los acervos de Europa y Estados Unidos, en donde los
descubrimientos cientificos o las reflexiones filoséficas se amalgamaban con ideologfas racistas,

determinismos histéricos e intereses geopoliticos.

Las violencias de un pensamiento hegemonico y monocultural (Santos, 2006)* de matriz
occidental, ademas de un proceso de secularizacion del conocimiento dominante, contribuyéd a
generar autoconciencia de la opresion y situacion periférica, tanto de los paises y regiones, como
de sus sociedades e intelectuales, lo que posibilité interrogantes sobre lo que serfa un
pensamiento propio. Si bien en el analisis y reflexiones derivados de esta investigacion no se
suscribe el dualismo centro-periferia pues nuestra perspectiva es fronteriza, s{ es importante
considerar esta disyuntiva (Devés-Valdés, 2017), para comprender la configuracion de los marcos
institucionales de los estados-nacion, asi como las estructuras politicas, sociales y econdémicas
durante los siglos XIX, XX y XXI en Latinoamérica y el Caribe. Creemos que las practicas aqui
estudiadas son valiosas, porque superan esa disyuntiva, que fue y sigue siendo el correlato de

diversas violencias onto-epistémicas en nuestros pafses y territorios.

41 Para los siglos XIX y XX, en la mayor parte de Latinoamérica y el Caribe, el mestizaje se constituy6 en el mito
fundacional de la conformacién de los estados-nacién: por una parte, para dar continuidad a la diferenciacién racial y
politica con los europeos, norteamericanos y lo pueblos de otros continentes; pero por otra, para encubrir (Rivera
Cusicanqui, 2015, 2018) las conflictividades de la convivencia y co-existencia entre mundos muy distintos en un “territorio
nacional”, y de esta manera situar por encima de ellas las practicas politicas, sociales y culturales asociadas a la idea de
naciéon (Martin-Barbero, 1991) en clave onto-epistémica hegemonica. Esto explica porqué diversos grupos indigenas,
durante las gestas de independencia y posterior a ellas, lucharon a favor de la corona espafiola y portuguesa. Aunque sin
duda era un ente opresor, a diferencia de los estados-nacion, no les estaba exigiendo a los pueblos originarios que dejaran
de lado sus usos y costumbres.

42 Para Santos (2006) la produccién de ausencias que sostiene la injusticia cognitiva -y global- se basa en cinco
monoculturas: i) del saber y del rigor; ii) del tiempo lineal, iii) de la naturalizacién de las diferencias, iv) de la escala
dominante, y v) del productivismo capitalista. Segun este autor: “Hay cinco formas de ausencia que crea esta razén
metonimica, perezosa, indolente: el ignorante, el residual, el infetior, el local o particular, y el improductivo. Todo lo que
tiene esta designacién no es una alternativa crefble a las practicas cientificas, avanzadas, superiores, globales, universales,
productivas. Esta idea de que no son creibles genera lo que llamo la sustraccion del presente, porque deja afuera como no
existente, invisible, “descredibilizada”, mucha experiencia social” (pag. 26). De modo tal que una Sociologia de las
Ausencias, entendida como una sociologfa insurgente, sustituiria tales monoculturas por otro tanto de ecologfas: i) de los
saberes, ii) de las temporalidades, iii) del reconocimiento, iv) de la “trans-escala”, y v) de las productividades.
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También es justo reconocer que, desde las territorialidades hegemonicas eurocéntricas, o
mejor, desde sus bordes, durante el siglo XIX emergieron otras propuestas que hicieron el papel
de “grietas” a la comprension monista de la ciencia, la politica, la filosofia y el ser humano. Marx,
Nietzsche y Freud, los llamados “maestros de la sospecha” (Ricoeur, 1990, pag. 41), cuestionaron
las bases de la conciencia, la moral y la racionalidad de lo “Occidente” desde en las palabras y
términos del Mundo-Uno. Sus cuestionamientos, sin embargo, contrastaban con importantes
avances en la ciencia y tecnologia hegemoénicas (las maquinas de vapor, los motores a gasolina,
desarrollo de medicinas, entre otros), que contribuyeron a incrementar la confianza en sus
propositos, métodos, fines y resultados, como favorables al “progreso de la humanidad”, de
modo que mucho de ese entusiasmo se us6 a beneficio de sostener el proyecto civilizatorio y sus

practicas de dominio, administracién y control territorial.

En sintesis, entre finales del siglo XIX y comienzos del XX, la modernidad y el capitalismo
-de la mano de las ciencias, las tecnologfas y las filosofias hegemonicas- se mostraban como los
vehiculos que llevarian a la humanidad entera al progreso... sélo que el combustible eran
practicas politicas, sociales y econémicas de despojo y opresion del colonialismo,

recontextualizadas.

El derrumbamiento de los grandes relatos

El final de la Segunda Guerra Mundial, en 1946, marca el inicio de un mundo
geopoliticamente polarizado entre los bloques capitalista y socialista. Aunque ambas perspectivas
estan enmarcadas en la misma matriz onto-epistémica, lo que se disputaban era la hegemonia
politica y econémica global, con diferencias profundas respecto a la manera de comprender el
Estado, el Mercado y la Sociedad. En consecuencia, muchas regiones y naciones periféricas del
mundo entraron, no sélo en el debate sobre el mejor modelo, sino en conflictos armados que
eran auspiciados por las grandes potencias mundiales, como ocurrié en Latinoamérica y el

Caribe, durante la segunda mitad del siglo XX.

Indirectamente, estas dinamicas reavivaron tensiones onto-epistémicas y politicas de siglos
anteriores, mezcladas con interrogantes de la época: para las izquierdas, grupos como el
campesinado, los pueblos indigenas, raizales y negros eran considerados como sujetos histéricos,
con capacidad de agencia y un papel clave en los procesos de insurreccion; pero a la vez, sus

modos de existencia generaban contradicciones con los horizontes de sentido del socialismo.
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Para el otro bloque, las diferencias onto-epistémicas y culturales de estos grupos, que habian sido
gestionadas mediante la violencia y la segregacion durante siglos, los hacfa sospechosos de
alinearse a los movimientos insurgentes. Entre esas turbulencias, los movimientos
contraculturales comenzaron a jugar un papel relevante: la apertura a otros horizontes
existenciales, politicos y espirituales contribuy6 a cuestionar los modelos propuestos por ambos

bloques geopoliticos.

Durante esta época emergen diversos cuestionamientos a los discursos y practicas
homogeneizadoras del proyecto de modernidad. Entre ellos, vale destacar las interpelaciones de
la teorfa critica al capitalismo y la cultura de masas, de los feminismos a la manera de entender
la relacionalidad y la reconocer los conocimientos como situados (Strathern 1980; Haraway,
1995), asi como las reflexiones sobre la responsabilidad de las practicas industriales y de mercado

en las crisis ecologicas (Bateson, 1998).

Estas criticas y otras mas, tanto desde dentro, como desde fuera de la territorialidad onto-
epistémica hegemonica, en tensioén y encuentro con distintos movimientos sociales llevan, como
lo planteara el francés Jean-Francois Lyotard (1987), al derrumbamiento de los grandes relatos
que explicaban /z realidad®, para buscar en los pequefios relatos (Griiner, 2005) las explicaciones
de lo que ahora eran /as realidades. Todo esto se daba en medio de hechos histéricos como la
caida del socialismo real, en 1989, y que en regiones como Latinoamérica y el Caribe dio lugar,
por una parte, a la busqueda de nuevos horizontes politicos, mucho mas localizados
territorialmente; mientras que por otra, desde los discursos hegemonicos, se anunciaba el fin de
la historia, coyuntura entendida como: “[...] el punto final de la evolucion ideoldgica de la
humanidad y la universalizaciéon de la democracia liberal occidental como la forma final de
gobierno humano” (Fukuyama, 1988:2), buscando consolidar la monocultura del ser, el saber y el

poder, a imagen y semejanza de Europa Occidental y Estados Unidos.

4 En palabras de este autor: “[...] se tiene por «postmodernay la incredulidad con respecto a los meta relatos. Esta es, sin
duda, un efecto del progreso de las ciencias; pero ese progtreso, a su vez, la presupone [...] La funcién narrativa pierde
sus funciones, el gran héroe, los grandes peligros, los grandes periplos y el gran propésito” (Lyotard, 1987:5). Es
importante recordar que el filésofo francés y otros autores convergentes con él, no sélo se referfan al fin de los grandes
relatos politicos, sino de las ciencias que se presumian exactas, como la fisica, y que, progresivamente, encontraron escollos
para, por ejemplo, poner en didlogo la fisica newtoniana, la teoria de la relatividad y la fisica cuantica.
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Para Latour (2007), la modernidad se refiere a un proyecto civilizatorio o era que intenta
negar un pasado lleno de explicaciones y practicas, bien sea espirituales y religiosas, o de
racionalidades diversas mediante la imposicion de la logica moderna-occidental como
perspectiva hegemonica. Para fundamentar esta critica, el autor llama la atencién sobre la
existencia de entidades hibridas” entre naturaleza y cultura, que cuestionan la nocién misma de
“modernidad” vy, dirfamos desde aqui, que desde su condicion fronteriza, controvierten la matriz

onto-epistémica hegemonica entendida como tnica, pues constituyen evidencias del pluriverso.

Las insurgencias de practicas de conocimientos/saberes fronterizas

A manera de cierre de este primer tramo-capitulo, por una parte, se hace énfasis en el
contexto mas teciente de la emergencia de practicas de conocimientos/sabetes frontetizas en
clave contrahegemonica y anticolonial, mientras que, por otra, se introduce a las experiencias
abordadas, y las razones por las que su estudio puede aportar a las Ciencias Sociales y

Humanisticas, asi como a la Educacion.

Las insurgencias

Insurgencia es una palabra que se refiere a un “Levantamiento contra la autoridad” (RAE,
2022) y que resulta adecuada para referirse a las practicas de conocimientos/saberes que se hallan
tacticamente enraizadas con distintas onto-epistemes otras, y desde ese lugar fronterizo disputan
y controvierten los sentidos de lo hegemonico y colonial, promovidos desde la matriz dominante.
Como se ha indicado, las experiencias aqui estudiadas son cinco, entre muchas, que emergen en
un periodo que va desde los afios setenta y ochenta del Siglo XX (Leyva Solano, 2015b) hasta el
presente, cerca del primer cuarto del Siglo XXI. Ademas, vale decir que la palabra se usa para

reconocer los aportes de distintas rebeldias, desde sus diversas versiones, temporalidades,

4 Entiendo la metafora de Latour como un recurso para referirse a entidades de interseccion, si se quiere, entre mundos
o fronterizas. De hecho, podria decirse que esas hibridaciones, no como punto de llegada (¢j. la mula de la discusién
Rivera-Santos, o el mestizaje promovido desde los estados para negar las diferencias), sino como procesos, se reflejan en
las sociedades latinoamericana y caribefia desde lo ¢4 %xi (Rivera Cusicanqui, 2018), lo creole, lo tiznado, que son ejemplos
vivientes y colosales de esas entidades que el frente de modernidad (Latour, Nunca fuimos modernos: ensayo de antropologia
simétrica, 2007) ha intentado “purificar”, pero no ha podido.
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lenguas y métodos (Leyva Solano, 2015a) y con sus aciertos y errores, a las luchas politicas,

sociales y culturales que ha vivido Latinoamérica y el Caribe desde siglos atras.

Para dar cuenta de la pregunta por los procesos de construcciéon de sentidos de lo
contrahegemonico y anticolonial en las experiencias estudiadas, a continuacion, se propone una
lectura panoramica del contexto regional mas reciente con el que estan vinculadas, cruzando
dinamicas politicas, econdémicas, culturales, educativas y sociales entre los afios setenta y noventa

del siglo XX en Latinoamérica y el Caribe.

Aunque en cada pafs presenta importantes singularidades, en esta trama general de la
regién jugaron un papel importante: i) los efectos politicos y sociales de la Guerra Fria en la
region (autoritarismos, represiones, revoluciones); ii) las condiciones crecientes de pobreza y
desigualdad a lo largo de estas décadas; iii) la progresiva concentraciéon de la poblacién en las
urbes; iv) la busqueda de la profundizaciéon democratica, desde lo institucional y lo aspiracional;
v) la consolidacion del neoliberalismo y el extractivismo como modelos determinantes de los
ordenes politicos y econdémicos globales, regionales y nacionales; vi) el incremento en el acceso
a la educacion superior de sectores de la poblacién histéricamente marginados y la tension
interna de la academia entre neoliberalismo y militancia con sectores sociales; vii) la algidez de
los debates sobre identidades nacionales y diversidad cultural, por los afios previos y posteriores
a la Conmemoracion del Encuentro de dos Mundos, en 1992; y viii) la masificacién de internet, durante

los afios noventa, como trama informativa y comunicativa global.

Durante los afios sesenta, setenta y ochenta del siglo XX, la Guerra Fria determiné buena

parte de las dindmicas politicas de la region (Salgado, 2013)*. El triunfo de la Revolucion Cubana

45 En una revisiéon sobre la Guerra Fria en Latinoamérica y el Caribe, se lee: “Bethell y Roxborough (1992a) sitdan el
origen del conflicto en América Latina en el choque de la apertura democratica (9) que ocurtié en los afios finales de la 1T
Guerra Mundial con el cerramiento autoritario al establecerse el anticomunismo como dogma global (1-33). A partir de
lo anterior, Grandin (2004) propone que lo que define al perfodo es la tensién entre represién y revolucion. La alianza de
las élites locales con EEUU buscé contener las demandas desde abajo y los procesos revolucionarios por medio del
ejercicio de la violencia llegando a extremos brutales de terror y destruccion: la guerra sucia en Centroamérica, el Cono
Sur y el Caribe tomo distintas formas pero comparti6 el uso de la masacre, la tortura y la desaparicion forzosa (1-17; 169-
197). Joseph (2008) retoma estos elementos y le agrega una dimension adicional: afirma que la Guerra Fria atn es palpable
en América Central y el Catibe, el Cono Sur, las naciones andinas y México "en la medida en las victimas del tetror
contintan protestando por las atrocidades pasadas, exhuman tumbas, y presionan activamente reclamaciones legales en
contra de los perpetradores”. También menciona las relaciones entte EEUU y Cuba y otros Estados latinoametricanos
con gobiernos de izquierda como puntos de continuidad de la Guerra Fria (5-6)” (Salgado, 2013:22).
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(1953-1959) constituy6 una inspiraciéon para muchos sectores oprimidos, y especialmente, para
los jovenes e intelectuales (Castanieda, 2019), pues este hito constitufa una grieta en la hegemonia
politica, econémica e intelectual de los Estados Unidos (Gandasegui, 2019), pero a la vez
encendio las alertas del anticomunismo en la region. A la par, estas tensiones se retroalimentaban
con los crecientes niveles de pobreza, pero sobre todo de desigualdad (OXFAM, 2016; Amarante

& Colacce, 2018; CEPAL, 2020)*.

Entre los sectores mas golpeados por las anteriores dinamicas estaban el campesinado, los
pueblos indigenas y las comunidades negras, de modo que muchas personas, coaccionadas por
la violencia directa o estructural, dejaron sus territorios y se desplazaron a las ciudades, buscando
una mejor vida, generando con el pasar de los afios un cambio demografico importante: segin
datos del Banco Mundial (2023): para 1960, el 49% de la poblacién latinoamericana y caribena

vivia en las cuidades, mientras que para 1990, esta cifra habia ascendido al 71%.

Con respecto a las luchas politicas y sociales, mientras las élites de derecha se ocuparon de
reprimir o ralentizar cualquier germen de cambio politico o de desconcentracion de la tierra o
los medios de produccion mediante distintas formas de violencia, las izquierdas, en su mayoria,
coincidian en que las transformaciones vendrian de la mano de las revoluciones armadas
(Lechner, 1988). Esta tension desembocé en dictaduras, gobiernos autoritarios (Victoriano
Serrano, 2010), y su contraparte, los movimientos guerrilleros, tanto nacionalistas, como de
izquierdas. El principal efecto sobre los movimientos y organizaciones sociales fue la represion
gubernamental (Andrade Casama, 2007; Munanga & Gomes, 2006; entre otras y otros), dado
que varias de sus demandas coincidian con reivindicaciones de las guerrillas, con las cuales, dicho
sea de paso, en algunos casos, hubo dialogo y articulaciéon, aunque también discrepancias y
conflictos (Marti i Puig & Alvarez, 2020). Todas estas transiciones implicaron también la

pregunta desde diversos lugares del espectro politico por la democracia®’ Vale decir que toda

46 Aunque las referencias dan cuenta del incremento de la pobreza y desigualdad entre la década del sesenta y el noventa
del siglo XX, es importante considerar que Latinoamérica y el Caribe, hasta la presente, es la regiéon més desigual del
mundo.

4 Como afirmara el socidlogo aleman-chileno Norbert Lechner: “Si la revolucion es el eje articulador de la
discusion latinoamericana de la década del 60, en los 80 el tema central es la democracia. Al igual que en el periodo
anterior, la movilizacién politica se nutre fuertemente del debate intelectual. Su inicio -al nivel regional- data de la
conferencia sobre “Las condiciones sociales de la democracia” que organizé el Consejo Latinoamericano de Ciencias
Sociales en 1978 en Costa Rica. Su inicio -al nivel regional- data de la conferencia sobre “Las condiciones sociales de la
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esta tutbulencia nutrié la emergencia de conocimientos/sabetes que interpelaban las complejas

realidades latinoamericanas y caribefias.

Hacia los afios ochenta y noventa del siglo XX, en medio de diversos conflictos politicos
y sociales, y en paralelo a la crisis y colapso del bloque socialista (1989), se dio el progresivo
ascenso del neoliberalismo, entendido como la fase mas reciente y feroz del capitalismo, en tanto
modelo econémico hegemoénico (Provinciales Latinoamericanos de la Compafifa de Jesus, 1996),
en donde las formas de produccion y explotacion comenzaron a cambiar, por lo que era necesaria
una transformacién de las relaciones politicas a escala planetaria. Ello implicé una crisis de
sentido para las izquierdas de la region (Lechner, 1988): muchas de las revolucionarias
suscribieron acuerdos de paz y se incorporaron a los sistemas politicos de cada pais; algunas

siguieron en la lucha armada; otras pocas, siguieron buscando caminos de dignidad y rebeldia.

En la practica, la imposicion de medidas econémicas neoliberales se dio mediante el
llamado “Consenso de Washington” (1989), con el que se coaccioné a los estados de

Latinoamérica y el Caribe a implementar cambios de diverso tipo*: las fronteras nacionales se

democracia” que organiz6 el Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales en 1978 en Costa Rica [...] Tras la experiencia
autoritaria, la democracia aparece mas como esperanza que como problema” (Lechner, 1988:22).

48 E] colombiano José Francisco Puello-Socarrds, propone una revisiéon descriptiva-analitica que posibilite considerar
nuevos elementos de juicio para comprender el neoliberalismo: “Dos hitos histéricos se vinculan con la procedencia y
emergencia del neoliberalismo como fendémeno en la economia politica global en el siglo XX, los cuales siempre deben
ser tenidos en cuenta en los analisis [...] El primer suceso de memoria larga es el afio 1947 con la fundacién de la Sociedad
de Mont-Pelerin, conclave intelectual y plataforma ideoldgica desde la cual se difunde el pensamiento y las doctrinas
neoliberales. En segundo lugar, el afio de 1973, fecha en la que existe un relativo consenso sobre el inicio de largo plazo
de esta crisis, por ser el afio del shock petrolero mundial. Sin embargo, como propone Perry Anderson, hablamos mas
exactamente del 11 de septiembre de 1973, dia en que se ejecuta el golpe de Estado contra el primer gobierno socialista
elegido por voto popular en Chile (Salvador Allende), periodo que desencadena la oleada de dictaduras civico-militares
en el Cono Sur en Latinoamérica y el Caribe en el marco del Plan Céndor. Este acontecimiento marca la instalacion de
las bases del régimen econémico-politico neoliberal en la regién. Hay que recordar en ese momento las “asesorfas” en
materia de reformas econémicas y sociales en Chile por parte de los llamados Chicago’s Boys y el protagonismo de las élites
neoliberales en este asunto (v.gr. el agenciamiento de las ideas de los padres del neoliberalismo como F.A. von Hayek y
M.Friedman) y la manera céomo estos lineamientos fueron “transferidos” sistematicamente a través de diversos
mecanismos y presiones hacia los pafses vecinos (Ramirez, 2012), después hacia Europa (Inglaterra, por ejemplo) y, luego,
mundializados. En perspectiva de memoria corta, durante las décadas de 1980 y 1990, la consolidacién del neoliberalismo a
nivel global estuvo asociada con otro plan, esta vez de caracter econémico-politico: el Consenso de Washington —en su
version original de 1989 y sucedaneos (Puello-Socarras 2013)— agenciados por los organismos multilaterales de crédito
como el Fondo Monetario Internacional (FMI), el Banco Mundial (BM) y el Banco Interamericano de Desarrollo [...]”
(2015:21-22).
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abrieron al libre comercio internacional, mientras que se cerraron para los migrantes; se
flexibilizaron las condiciones de trabajo para generar enclaves con mano de obra barata en paises
con escasa o nula protecciéon de los derechos laborales; muchos de los recursos naturales, que
eran publicos, se privatizaron, para que empresas multi y transnacionales desarrollaran practicas
extractivistas y de produccion energética a gran escala, afectando a cientos de comunidades. En
paralelo, el capital especulativo y financiero entrarfa en auge: ahora eran mas rentables los

mercados de valores que sostener una empresa que generaba empleos.

Estas transformaciones tuvieron efectos concretos en diversos aspectos sociales: en
muchas comunidades, las condiciones de vida empeoraron, pues las economias extractivas
(petroleo, mineria a gran escala) y los megaproyectos (hidroeléctricas, obras de infraestructura),
que prometian desarrollo y progreso, rapidamente mutaron en despojos territoriales, rupturas en
las comunalidades y mas empobrecimiento. Este panorama llevd a las organizaciones y
movimientos sociales a buscar modos de resistir a ese embate sistematico, que no sélo era
econémico, sino cultural, educativo y politico, y estaba afectando sus territorios de modos cada

vez mas alarmantes.

Otro tanto ocurri6 con las y los académicos, que experimentaban en carne propia los giros
de las universidades hacia el neoliberalismo, de modo que se debatieron mas claramente entre el
plegamiento a los intereses del capital, en detrimento de reflexionar o intervenir problemas
sociales relevantes (Pérez Mora, y otros, 2020); o articularse mas decididamente con las
reflexiones onto-epistémicas, éticas y politicas de sectores populares urbanos y rurales, asi como

de pueblos indigenas y negros (Leyva 2015; Basail Rodriguez, 2020).

Dado que las nuevas condiciones de la economia global demandaban un mayor nivel
educativo de la poblaciéon en general, y a la par, se habian abierto espacios institucionales de
profundizacién democratica (Lechner, 1988), varios sectores de la poblacion, histéricamente

marginados comenzaron a acceder a las universidades (Mato, 2017).

De cierta manera, quiénes habian sido objeto de investigacion, en tanto emprobrecidos
urbanos, indigenas, negritudes y campesinado, o sus descendientes, traspasaron la frontera de
esas desigualdades en el acceso a la educacion superior, e incursionaron en estos territorios como

sujetos de aprendizaje, con resultados tan diversos como las invisibilizaciones y desprecios
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explicitos e implicitos (Martinez Ojeda, 20106), su integraciéon al sistema hegemoénico como
funcionarios e intermediarios en favor del Estado o las corporaciones multinacionales en los
territorios, hasta la articulacién intercultural de esa educacion formal (Mato, 2019) con los
conocimientos/saberes de sus mundos patra generar criticas, tanto al sistema, como a la matriz

onto-epistémica hegemonica.

En cuanto a las nociones de identidad nacional y diversidad cultural, en los afios previos y
posteriores a 1992, desde los movimientos y organizaciones de negros y raizales, indigenas y
campesinos, articulados con sectores académicos solidarios, se comenzé a problematizar
publicamente el significado del acontecimiento que durante cientos de afios se habia
denominado “La Conquista” o “El Descubrimiento” de América. Esta narrativa eurocéntrica
habfa sido fijada durante casi cinco siglos, desde la colonia hasta los estados modernos del siglo
XX (Muyolema, 2001), eventualmente haciendo uso de eufemismos para re-semantizar practicas
de genocidio, esclavitud y despojo, seguidas de integracionismo y segregacion, con arreglo a una
idea de mestizaje que anula y empobrece la memoria (Rivera Cusicanqui, 2018), cuando no un
abierto “colonialismo interno” (Gonzalez Casanova, 2009 [1969]; Rivera Cusicanqui, 2010), que
negaba a los pueblos indigenas y negros como sujetos politicos y onto-epistémicos. En medio
de estos debates, una comisién nombrada por el gobierno de México a finales de la década del
ochenta propuso nombrar este acontecimiento como la “Conmemoracion del Encuentro de Dos
Mundos” (Leon-Portilla, 1992), expresion adoptada por la UNESCO vy la mayor parte de paises

de la region.

No obstante, para los sectores mas criticos y, sobre todo, para las victimas histéricas de
ese “encontronazo”, como le decia el célebre antropélogo mexicano Guillermo Bonfil Batalla
(La Jornada, 2022), el balance no era alentador. Dado que, por esos mismos afios, la internet
comenzé a masificarse como sistema de comunicacién e informacion global, se hizo cada vez
mas evidente un mundo fragmentado, plagado de desigualdades e injusticias en diversos
territorios. El desarrollo, que durante casi medio siglo habia sido el camino para ser-alguien en la
escala geopolitica, resulté ser una promesa vacfa. Parecia que las grandes violencias de
dominacion, esclavitud y expropiacion de los cuerpos y los territorios que habia comenzado 500
afios atras, solo se habfa camuflajeado cada tanto, porque esencialmente, eran lo mismo, ahora

en clave neoliberal.
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Para Rivera Cusicanqui, desde mediados de los noventa, no sélo en la regioén, sino
practicamente en el mundo entero “[...] vivimos la maltiple irrupcién de pasados no digeridos
e indigeribles” (2018:17), refiriéndose a las luchas indigenas, afrodescendientes, feministas y
medioambientales, entre otras, que son el resultado de insurgencias por el derecho a una

existencia diferente a la propuesta desde la matriz onto-epistémica hegemonica.

La reverberacion de memorias plurales, milenarias y centenarias respecto a este
acontecimiento, en conjuncion con los efectos perversos del neoliberalismo en la practica, sobre
los cuerpos y los territorios, y otras dinamicas propias de cada geografia particular, avivaron la
discusion onto-epistémica de maneras muy diversas en el escenario publico. En esta franja de
tiempo, en Latinoamérica y el Caribe comienzan a intensificarse discusiones sobre las relaciones
entre mundos desde categorfas como multiculturalismo, interculturalidad, hibridaciones
culturales, etnoeducacién y educacién propia, mediaciones, alternativas al desarrollo y post-
desarrollo, altermundismo, entre otros términos, que intentaban nombrar, bien las

reivindicaciones de /o propio, la co-existencia diferenciada, o la posibilidad de vivir entre mundos.

En este contexto, es importante destacar el papel preponderante que ha jugado la internet
desde entonces en los procesos de creacién, produccién y circulaciéon de los
conocimientos/saberes, desde los afios noventa del siglo XX hasta hoy: el aumento de la
conectividad, ademas de ser tutil a los procesos de globalizacion econémica y difusion de la matriz
onto-epistémica hegemonica, ha sido fundamental para el relacionamiento entre organizaciones,
movimientos sociales y redes académicas (Appadurai, 2007), que propenden a hacer visibles en
diversas lenguas y lenguajes practicas de conocimientos/saberes que enactian esos mundos que
habfan sido omitidos, invisibilizados o despreciados, u otros, que resultan de las intersecciones,

de las zonas de frontera.

Es importante senalar que las anteriores referencias dan cuenta de un contexto regional
que propicio la insurgencia de una gran cantidad de experiencias de conocimientos/saberes en
clave contrahegemonica y anticolonial en Latinoamérica y el Caribe, y entre ellas, las cinco

fronterizas, abordadas aqui.

La practica que aqui se refiere como “Epistemologias C’hixi”, es un proceso que se viene

caminando desde finales de los afios setenta del siglo XX, junto al movimiento katarista, en
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Bolivia y la vida comunitaria y de las organizaciones sindicales en la ciudad de La Paz. Lo que
serfa posteriormente la “Licenciatura en Pedagogias de la Madre Tierra”, esta estrechamente vinculada
a la creacion de la Organigacion Nacional Indigena de Colombia, a comienzos de los anos 1980, el
Movimiento Pedagégico Nacional (1982-1998), asi como con el accionar de organizaciones
indigenas regionales, como la Organizaciéon Indigena de Antioquia-OIA. Los “Sp il O tanil:
Saberes o Epistemologias del Corazin”, tiene vinculos, ademas de la cosmogonia maya-tseltal con una
dindmica de mayanizacién que transita entre Guatemala (Bastos, Cumes, & Lemus, 2007) y el
sureste de México, a la vez que se articula desde los afios ochenta y noventa con el movimiento
zapatista en Chiapas; la experiencia del “Fewinismo comunitario indigena territorial”, comienza a
mediados de la primera década del siglo XXI, en el marco de lucha de mujeres defensoras de los
territorios contra las industrias extractivas, unos aflos antes de la “Pedagogia de las Encruijadas”,
que emerge en el contexto de un Brasil cuyos cuestionamientos al racismo estructural, directo y
simbolico articulado en los ultimos afios con fanatismo religioso, vienen creciendo desde

acciones de resistencia y re-existencia cultural, politica y espiritual.

De practicas de conocimientos/saberes fronterizas

Uno de los trabajos mas inspiradores para esta investigacion es la obra colegiada ““Practicas
otras de conocimiento(s). Entre crisis, entre guerras” (Leyva, et al., 2015), que en tres tomos recoge casi
ocho afios de esfuerzo de intercambio y compilacién de reflexiones de un grupo cuyos sujetos
encarnados/as transitan entre comunalidades, otrganizaciones, movimientos sociales y la
academia contrahegemonica, y que desde distintos procesos, territorios y lugares de enunciacién
se preguntaron: “[...] produccion de conocimiento ;desde dénde, desde quién, para qué, para quién, con quién,
cudndo y como?” (Leyva Solano, 2015a:23). Y procuran responder a estas inquietudes desde los

haceres, desde las practicas.

Al ubicarse desde territorios y haceres especificos, vistas en su conjunto, las reflexiones
atraviesan mundos que entretejen debates académicos, politicos, espirituales, organizativos, entre
muchos otros, que dan cuenta de una gran riqueza de acciones y reflexiones desde pedagogos,
comunicadores comunitarios, artistas urbanos, lideres y académicos provenientes de los

territorios indigenas y negros, asi{ como académicos activistas y militantes, situados en diversos
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colectivos, organizaciones y redes antipatriarcales, antirracistas, anticapitalistas y

antiimperialistas49.

El propdsito de esta investigacion es un poco distinto en alcance y orientacion, porque si
bien coincide en el propédsito de poner en valor cinco practicas conocimientos/ saberes fronterizos,
indagando por cémo se construyen sentidos en ellas, lo hace desde una perspectiva
interpretativa, no desde la trama dialégica de Practicas otras de conocimiento(s), en donde sus autoras
y autores se enuncian y narran a si mismos y en espejeo. Lo que se propone aqui, es un analisis
inductivo multirreferencial (Ardoino, 1991) de cinco practicas situadas en contextos, territorios
y espacio temporalidades muy distintas para comprender la manera en que sus procesos de
construcciéon de sentidos aportan a las perspectivas y métodos de lucha contrahegemonica y

anticolonial.

Otra obra muy significativa para esta investigacion es la de Epistemologias del Sur que es
como Santos (2011) con otros y otras, conceptualiza experiencias semejantes a las referidas en
esta investigacion, a partir de un conjunto de premisas, a saber: i) que “La comprension del
mundo es mucho mas amplia que la comprension occidental del mundo y por eso la
transformacion del mundo puede también ocurrir por vias, modos, métodos, impensables para
occidente o las formas eurocéntricas de transformacion social” (2011:16)”; ii) que el mundo
deviene en una diversidad infinita, pues “existen diferentes maneras de pensar, de sentir —de
sentir pensando, de pensar sintiendo—, de actuar; diferentes relaciones entre seres humanos —
diferentes formas de relacién entre humanos y no humanos, con la naturaleza, o lo que llamamos
naturaleza; diferentes concepciones del tiempo, diferentes formas de mirar el pasado, el presente
y el futuro” (2011:16-17), y este reconocimiento de la diversidad va hacia la construccién de un

pensamiento alternativo de alternativas, y 1iii) que considerando la diversidad infinita en sus

49 A este respecto, es importante mencionat que entre las principales riquezas de esta obra estan: primero, que son las y
los protagonistas de esas practicas, en relacion con sus procesos organizativos y en red quienes las narran y reflexionan
en sus propios términos y referencias; segundo, evidencia el trabajo colectivo que implica la conversa, el reconocimiento
entre experiencias que se van tejiendo, tanto a lo largo de las treinta practicas (tomos I y II), como de la manera como
son leidas y re-visitadas en su conjunto (tomo III) por académicas y académicos que llevan décadas de compromiso con
esos procesos. Una tercera riqueza, acaso la mas relevante en tanto usos, es el aporte que hace, justamente, a los haceres
en diversos territorios (Leyva Solano, 2021), pues en consecuencia de algo que se ha afirmado aqui, constituyen un
repertorio tactico pata las luchas de resistencia y re-existencia.
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complejidades, se precisa fomentar “formas plurales de conocimiento” (2011:17) mediante una
especie de universalismo negativo, para demostrar que nadie tiene todos los conocimientos y
saberes para resolver los problemas del mundo. Ahora bien, vale decir que esta propuesta,
aunque sumamente valiosa como fundamento para reflexionar la complejidad de los
conocimientos/sabetes, se ocupa mas de /s gués, que de /los comos, y la misma nociéon de

“epistemologfa” supone patrones comunes para mundos complejos y diversos entre si.

Inspirada y en conversa con las dos obras referidas, esta investigaciéon ha querido ampliar
la cartografia de las pricticas otras de conocimiento(s), las epistemologias del sur, o propuestas que, como
esta, aunque las nombren distinto, se refieren a procesos semejantes. As{ mismo, se asume en
didlogo analitico y metodolégico con ellas, sabiendo que es necesario que este ejercicio sea cada
vez mas conversado con las experiencias, sus protagonistas colectivos y los territorios.
Finalmente, desde este trabajo, querriamos aportar a las Ciencias Sociales y Humanas, asi como
a las de la Educacion, reflexiones sobre lo que este fenémeno social esta diciendo de/desde/sobre
Latinoamérica y el Caribe sobre/al mundo, respecto a la manera comprender, vivir y compartir

la pluriversalidad de los conocimientos/sabetes.

Esta corriente reflexiva coincide en que estamos al borde del colapso global, consecuencia
de un sistema que ha puesto en riesgo la vida de la humanidad y otras especies en el planeta™.
Asi que para enfrentar las “crisis y guerras” (Leyva Solano, 2015a; 2021) en las que insurgen estas

practicas, vale comprenderlas en términos tacticos y estratégicos.

Para el francés Michel De Certeau (1996) la estrategia obedece a un ejercicio de calculo de
relaciones de fuerza que emerge de tener control territorial sobre un lugar desde el que se
gestionan relaciones con otras territorialidades. Podriamos decir que este tramo capitulo se ha
descrito una onto-episteme hegemonica y colonial con una vocacion histérica expansionista y
epistemicida (Santos, 2006, 2010); en ese sentido, es semejante a cualquier imperio: si no
conquista y vence para edificar sobre los cimientos de los oprimidos, manipula, intriga y

corrompe a favor de expandir su territorialidad. Una estrategia es sistematica, y eso es tan

50 La Tierra, en tanto macrosistema biolégico o como supraentidad consciente -lo que cada cual prefiera- vista desde los
relatos de origen de varios pueblos originarios, asi como desde las ciencias, ha demostrado que puede prescindir de
especies que no existen en armonfa con las otras formas de vida en el planeta.
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evidente en la territorialidad onto-epistémica hegemonica, que a veces no resulta visible: se siente,
pero no se ve; pesa, pero no es el propio suelo. Imaginemos por un momento en cuantos lugares se estan

dando las discusiones que proponemos aqui...

La matriz hegemoénica y su acumulado de conocimientos/saberes circulan y se reproducen
a través de producciones académicas, medios masivos de informacion, internet, curticulos
universitarios, politicas educativas, entre otros. A este respecto, no es necesaria la existencia de
un sistema formal de control o censura sobre las practicas otras, porque lo cierto es que, en
distintas dimensiones y escalas, la onto-episteme del Mundo-Unico es parte de nuestra
socializacion: estamos-siéndola. Aun asi, nuestras diversidades, la pluralidad de mundos que nos
atraviesan y nos encarnan, también estan-siendo nosotros, incomodandonos de muchas maneras,
implicitas y explicitas. ;Como responder entonces a una estrategia tan poderosa que se vuelve
“normal”, y que aunque tengamos algin nivel de conciencia sobre las injusticias que promueve,
solemos reforzar desde nuestras acciones cotidianas? Para De Certeau, las ticticas se refieren a
modos de lucha propios de los “débiles”, acciones que dependen mucho de las coyunturas, en
ultimas, del contexto. De modo que la tactica, se refiere a
[...] un calculo que no puede contar con un lugar propio, ni por tanto con una frontera que distinga
al otro como una totalidad visible. La tictica no tiene mas lugar que el del otro. Se insinua,
fragmentariamente, sin tomatlo en su totalidad, sin poder mantenerlo a distancia. No dispone de
una base donde capitalizar sus ventajas, preparar sus expansiones y asegurar una independencia en
relacién con las circunstancias. Lo "propio" es una victoria del lugar sobre el tiempo. Al contrario,
debido a su no lugar, la tictica depende del tiempo, atenta a "coger al vuelo” las posibilidades de
provecho. Lo que gana no lo conserva. Necesita constantemente jugar con los acontecimientos
para hacer de ellos "ocasiones". Sin cesar, el débil debe sacar provecho de fuerzas que le resultan
ajenas. Lo hace en momentos oportunos en que combina elementos heterogéneos |...] pero su

sintesis intelectual tiene como forma no un discurso, sino la decisién misma, acto y manera de
"aprovechar" la ocasién (1996, pag. L)

En este punto, no es dificil suponer la relacién entre las estrategias con la onto-episteme
hegemonica universalista, y las ticticas con las pricticas de conocimientos/saberes fronterizas,

en tanto insurgencias de los pluriversos.

En los dltimos afios, en Latinoamérica y el Caribe, y en otras regiones de las periferias
globales, se vienen sembrando, cultivando y cosechando practicas que, desde los andares
encarnados e incorporados de quienes los proponen y tejidos con las onto-epistemes de grupos
humanos histéricamente despreciados, se han declarado en rebeldia contra la matriz hegemonica,

proponiendo experiencias de conocimientos/sabetes que contribuyen a sentipensar y

82



experimentar otros mundos posibles, mundos que de hecho, ya estan-siendo desde las practicas,
desde los haceres. En estas experiencias lo tactico es muy importante, mas si se considera el
contexto de opresiones historicas que se ha intentado esbozar aqui, y que siguen afectando a los
tres ambitos en los que se tejen: las organizaciones y movimientos sociales, las espiritualidades

ancestrales y la academia.

Respecto a estos ambitos, es importante advertir que no constituyen territorios en donde
se piensa-siente-dice-hace de manera homogénea. Como se ha planteado, la conflictividad, asi
como los encuentros, estan-siendo en diferentes dimensiones y escalas: lo hegemoénico ha
permeado multiples relaciones y ambitos; no obstante, al interior de esos territorios onto-
epistémicos también hay seres y redes que se enraizan dinamicamente con otras onto-epistemes
y que pugnan por la existencia de otros mundos. Estas practicas se denominan fronterizas
porque tanto en ellas, como en los ambitos referidos, se superponen una gran pluralidad de
limites y fronteras (Grimson, 2003). Pensadas desde la matriz hegemoénica y desde otras
contrahegemonicas, estas practicas dan cuenta de la interrelacién de conocimientos/saberes
distintos, que se encuentran para transformar realidades, como medio de defensa de los
territorios y las autonomias, a la vez que de lucha contra el régimen de sabetr/poder que subyace

a diversas formas de violencia.

Evidencia de ello son, por ejemplo: que al interior de una universidad publica, determinada
por el régimen de saber/poder, emerja una carrera profesional cuya onto-episteme parte de la
Tierra como madre y pedagoga. Otro tanto ocurre con el zapatismo, en tanto zovimiento social y
¢ército insurgente en dialogo permanente con practicas provenientes del antiguo sentipensar maya-
tseltal. Lo evidencia también el vivir feminista desde las visiones y experiencias indigenas en la
defensa y reivindicacion del territorio cuerpo-tierra de las mujeres vinculadas a la Red de /a 1ida.
Cuando se asumen en serio las ideas de que un Orixd, el Seior de las Encrucijadas, sea una
pedagogia, se estan retomando saberes y espiritualidades muy antiguas para repensar la
educacion, tanto la que se imparte en aulas, como la que ha pervivido en las memorias y los
cuerpos, aun racializados y expropiados. Y da cuenta también del tejido, del encuentro, el
proponer haceres que plantean una logica “del tercero incluido" como perspectiva de existencia

y territorio de reflexion-accion.
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Las palabras desde las que se enuncian las cinco practicas estudiadas aqui parecen ofrecer
algunas pistas importantes en cuanto a su caracter fronterizo. Dos de ellas, “Sp’ijilal O’tan:
Saberes o Epistemologias del Corazén” y “Epistemologias Ch’ixi” aluden a “epistemologias” en
relacién con palabras que invocan y evocan los mundos maya-tseltal y aymara. Otras dos,
“Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra” y “Pedagogia de las Encrucijadas (o Ext como
pedagogia)” enfatizan en “pedagogias” orientadas por dos entidades espirituales, mediadoras de
los conocimientos/saberes: la Madre Tierra y Exd, el Sefior de las Encrucijadas. La otra prictica,
el “Feminismo comunitario indigena territorial desde Ixzzulew (Guatemala)”’, alude a un
movimiento social global y diverso (los feminismos), destacando a la vez su singularidad, desde

la perspectiva y los haceres de mujeres indigenas, enraizadas geoculturalmente en Iximulew.

Las propuestas de resistencia y re-existencia que invocan estas practicas estan llamando la
atencion sobre tres aspectos fundamentales para dar vida al pluriverso desde la construccion de
sentidos: la manera en la que percibimos el mundo y los conocimientos/sabetres que sustentan
esa vision (onto-epistemes), las formas en las que los aprendemos y reproducimos (pedagogias),
asi como los cuerpos y territorios que materializan (practicas) el Mundo-Uno, los Mundos-Otros

y las territorialidades onto-epistémicas fronterizas entre ellos.

Estas experiencias parecen abrir campos de posibilidades en varios sentidos: i) se pueden
construir practicas de conocimientos/saberes contrahegemonicas y anticoloniales que apropian
y/o reelaboran ideas y hacetes de la onto-episteme dominante y las recontextualizan desde
conocimientos/saberes propios en clave de lucha; ii) incorporar territorialidades onto-
epistémicas invisibilizadas, subalternizadas y, por lo general, racializadas, como las
espiritualidades ancestrales, renueva las reflexiones, asi como los haceres en distintos ambitos de
construccion y circulacién de conocimientos/sabetes; y iii) la conjuncion entre conocimientos
y saberes distintos, las pedagogias del encuentro y del compartir, constituyen perspectivas y

métodos de lucha contrahegemonica y anticolonial.

Estas pricticas de conocimientos/saberes fronterizas dan cuenta de luchas complejas que
superan la “disyuntiva periférica” (Devés-Valdez, 2017), principalmente por dos razones: i) se
enuncian y hacen desde onto-epistemes que dan cuenta de la pluriversalidad, desestabilizando la
ontologia dualista dominante -en tanto una mas- desde una mirada comprensiva y

multirreferencial de las existencias; y ii) desde su condicion fronteriza, escapan a la disyuntiva en
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un doble movimiento: son radicales en lo ontolégico (pluriversalidad), a la vez que se abren a
distintas perspectivas epistémicas y pedagogicas, incluidas las provenientes de la matriz

hegeménica de conocimientos/saberes.

Indagar por estas practicas implica una pregunta de fondo: ¢sera que estas practicas son
evidencia de la necesidad global de un cambio onto-epistémico, ético/estético y politico radical?
Las cinco practicas estudiadas aqui responderian con un rotundo “S{”, pues su potencia esta en
la afirmacién de fuerzas territoriales provenientes de las espiritualidades del pluriverso, como las
cosmogonfas y lenguajes rituales indigenas y afrodiaspéricos, asi como de distintos
conocimientos/saberes provenientes de los bordes de la matriz hegemonica:

Y si bien las estructuras de poder que mantienen el Universo parecieran estar decididas a subyugar

e invisibilizar el pluriverso, por medios cada vez mas eficientes o brutales; igualmente, cada vez

encontramos expresiones mas elocuentes y radicales de su persistencia y voluntad de existir |...]

Los imaginarios y luchas recientes en Sur América alrededor del Buen Vivir y los derechos de la

naturaleza (y alrededor del Decrecimiento en Europa), constituyen en potencia una teotia y

practica post-dualista: es decir, una practica del inter-existir. Como tales son elementos clave en

los disefios para el pluriverso. A esto se acercan las discusiones sobre postdesarrollo, transiciones
al postextractivismo e interculturalidad (Walsh, 2009) en Sur América. En todos estos casos, lo

que esta en juego son formas relacionales de ser, hacer y conocer. Esta es una discusion en la que
todas las voces criticas pueden contribuir, ya sea en el Sur o el Norte global (Escobar, 2014: 63).

A este respecto, es importante considerar que quienes encarnan estas practicas son hilos
de tejidos relacionales mas complejos en el espacio, el tiempo y las comunalidades. En estas
experiencias hay presencias que pueden aparecer como ausencias por los lenguajes en que se
manifiestan y expresan. Muchos de quienes las encarnan hoy han tenido formaciéon académica,
pero detras de ellos y ellas hay seres humanos y no-humanos cuyos lenguajes son otros y su papel
en estas practicas es fundamental... pero esa es una discusion que se abordara con mayor detalle

en los tramos-capitulos por venir...

Como se recordara, este tramo comienza con una pregunta: ;Por qué reflexionar sobre
practicas de conocimientos/saberes fronterizas en Latinoamérica y el Caribe? El recorrido

andado en este capitulo ha ofrecido varias respuestas.

Primero, porque vivimos una crisis global, sistematica y multidimensional causada por un
sistema hegemonico cuya dinamica de siglos ha puesto en riesgo diversas formas de vida y
existencia en el planeta; de alli que se hace wurgente considerar practicas de

conocimientos/saberes que enactian otras relacionalidades y otras onto-epistemes. Segundo,
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porque las cinco practicas fronterizas que se estudian aqui parecen ofrecer alternativas a esa
crisis, precisamente porque rompen con la creencia ampliamente difundida de que mundos
diferentes y conocimientos/saberes distintos son irreconciliables, y lo plantean desde haceres
concretos que demuestran lo contrario. Por eso mismo, en tanto fenémeno social, también
deberfan constituir un interrogante para las Ciencias Sociales y las Humanidades, asi como para
las Ciencias de la Educacion. Tercero, porque estas practicas contribuyen a renovar el panorama
de la intelectualidad, el activismo y la espiritualidad en Latinoamérica y el Caribe desde un lugar
intersticial, que propone superar la disyuntiva periférica desde lo fronterizo, como perspectiva y

método de lucha.

Y podriamos agregar una cuarta razén: porque ya estan-siendo. Es por ello que esta
investigacion trae implicita una celebracion, pues con todas las dificultades y oportunidades que
sortean en el dia a dfa, los practicantes y las practicas sobre las que se reflexiona aqui 7o son un
anhelo de lo que deberia suceder. Son experiencias vivientes, algunas mas recientes y otras con mucha
mas trayectoria. De cualquier manera, desde donde se enraizan, subvierten las territorialidades
hegemonicas entrando y saliendo entre ellas y las onto-epistemes de otros mundos, por entre sus
porosidades y grietas, y en ese movimiento danzante, de abajo arriba, dentro-fuera y por las diagonales,
construyen territorios fronterizos, ricos en palabras y acciones que posponen el fin del mundo

(Krenak, 2019), porque dan cuenta de otros mundos posibles, mundos que ya estan-siendo:

Hay tantisimas fronteras que dividen a la gente,
pero por cada frontera existe también un puente

(Valdés, 1982, citada por Andalzaa, 2016 [1986], pag. 143)
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Tramo 2. Las practicas de
conocimientos/saberes fronterizas como
trochas vivas

[...] muchas de las metodologias, epistemologias y teorfas otras han llevado a
formular mas preguntas que respuestas, e incluso contienen complejidades que
no podemos todavia resolver a cabalidad y que tal vez nunca resolvamos [...]
olvidamos que la descolonizacién —sustento de muchas de esas teotfas,
metodologias y epistemes otras— es, antes que nada, un asunto de haceres y no
s6lo de debates de ideas, de teorfas y de autores validados por la academia.
Haceres que, por lo general, nos conducen y abren a nuevas formas
contradictorias y llenas de tensiones de ser y estar en el mundo. Haceres que, a
grandes rasgos, podriamos decir, tienen como horizonte compartido la lucha por
la justicia cognitiva como parte central de la justicia social global

(Leyva Solano, 2015b: 67-68).

[...] La verdad es que yo estoy en un universo de reivindicar el detalle, el
fragmento y lo concreto desde mi practica y con una fe infinita en que habemos
muchos en este mismo camino, con miles de diferencias y diversidades de
practicas pero que empatizamos, y me los encuentro a cada rato. Me “las”
encuentro a cada rato; cada vez mas mujeres.

(Rivera Cusicanqui, 2018: 193).

Una “practica” es un “saber-hacer”. Es experiencia sistematizada y compartible. Si
volvemos sobre los textos de Leyva Solano (2015) y Rivera Cusicanqui (2018), la primera llama
la atencién sobre lo vacio que puede ser un discurso tedrico-conceptual-epistemolédgico-ético
que busque la justicia social y no esté respaldado en haceres consecuentes con esas luchas; la
segunda, ademas de reivindicar a las mujeres en tanto agentes cada vez mas enraizadas en estas
tacticas, coincide con la primera en que la micropolitica cotidiana, los abajos organizados, son

los lugares por excelencia de las luchas anticoloniales.

Las prdcticas otras de conocimiento(s) (Leiva Solano, 2015a) o de conocimientos/ saberes fronterizas
(Solano Salinas & Bonfim, 2022), son “practicas” porque sus enunciaciones refieren acciones,
haceres y tacticas cotidianas enraizadas territorialmente. Si bien pueden estar vinculadas con
construcciones teérico-conceptuales, en tanto practicas, se enfocan y explicitan en los haceres,
bien sea para comprenderlos en sus contextos de referencia, o para establecer mediaciones
pedagdgicas entre estos haceres y otros, provenientes de las territorialidades onto-epistémicas y

vidas cotidianas de quienes nos aproximamos a ellas.
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Este tramo-capitulo se compone de dos partes: la primera explica el proceso analitico-
metodolégico andado y la reconstruccion interpretativa que presenta cada una de las cinco
practicas como una trocha entre mundos; en la segunda se da cuenta de algunos hallazgos
derivados del recorrido por cada una de las cinco practicas y sus ambitos de construccion de
sentidos, lo que posibilité enriquecer los ejes de la matriz de analisis multirreferencial, lo que, a
su vez permitié interrogar la manera en que se construyen sentidos contrahegemoénicos y

anticoloniales en las practicas en su conjunto, con sus semejanzas y diferencias.

Cinco reconstrucciones interpretativas

Volviendo sobre el camino proyectado, en el propésito de “Reconstruir
interpretativamente cinco practicas de conocimientos/sabetes fronterizas que transitan entre los
movimientos y organizaciones sociales, las espiritualidades ancestrales y la academia”, una vez
definido el corpus de la investigacién, compuesto por documentos que describen y explican estas
experiencias, se procedié a formular siete preguntas para tener una comprension basica: ¢Qué
dicen? ¢Desde donde? ¢Quién o con quienes lo dicen? ¢Cémo lo dicen? ;Cuales haceres

proponen? ¢sPor qué? sPara qué?

Si bien las respuestas a estas preguntas darfan cuenta de las practicas, era necesario
vinculatlas analiticamente en clave del objetivo de la investigacion, que indaga por la manera en
que se construyen sentidos en ellas, teniendo como referencias iniciales -pero no tnicas- los tres

ambitos fronterizos que se proponen en esta investigacion.

A este respecto, es importante sefialar que la academia, los movimientos y organizaciones
sociales y las espiritualidades ancestrales aparecen en las practicas, bien sea como parte de sus

discursos, o como lugares desde los que se enuncia la practica.

En consecuencia, se disend la Matriz de andlisis 1-La prictica y los dmbitos de construccion de

sentidos, para describir cada experiencia desde sus propias referencias, teniendo presente su

88



relacionalidad con la academia, las organizaciones y movimientos sociales y las espiritualidades

ancestrales. La representacion grafica”

€s esta:

Ilustracion 2. Matriz de analisis 1: La practica y los ambitos de construccion de sentidos

éComo lo dice?

Academia

éPara qué?

éQuién o con
quienes lo dice?

Organizaciones y
Movimientos Sociales

éPor qué?

éCudles haceres
ropone?
Practica de prop
conocimientos/saberes
fronteriza

éQuédice?

Espiritualidades
ancestrales
éDesde donde?
I

Fuente: Elaboracién propia

En efecto, la Matriz 1 posibilité el analisis de un conjunto de textos y discursos de cada

practica a fin de comprenderlos desde los sentidos y ambitos que les dan vida, es decir, desde

sus propias referencias, y en relacién con esta investigacion, como un primer paso -de dos- del

analisis multirreferencial (Ardoino, 1991).

Una vez hecho el ejercicio, era preciso crear una forma de mediacién pedagogica que diera

cuenta del andlisis resultante (Matriz 1), dejara claras las referencias de cada una con arreglo a

esta investigacion y a la vez contribuyera a ponerlas en valor, en términos de lo que estan-siendo

y significan para Latinoamérica y el Caribe. Esta inquietud responde a investigaciones, procesos

organizativos y educativos anteriores a esta trocha-tesis doctoral, en los que he participado con

51 Dado que es una representacién con las imitaciones de un formato bidimensional, vale aclarar que las preguntas que se
muestran no estan referidas especificamente a cada ambito, sino al desarrollo de la practica, a sus haceres a #ravés de estos.
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distintas comunidades, y que nos han llevado a varios colegas a reflexionar sobre la necesidad de

compattir conocimientos/saberes desde una mezcla entre narracion y argumentacion™.

De alli surgio la idea de expresar los primeros resultados de la investigaciéon mediante una
reconstruccion interpretativa de cada una de las practicas de conocimientos/saberes fronterizas. El
hecho es que los intetlocutores e interlocutoras que encarnan las experiencias estudiadas han
socializado diversidad de textos y discursos en diferentes tiempos, escenarios, medios,
coyunturas y territorios a lo largo de varios afios, no con arreglo a esta investigacion -que los
constituye como corpus de estudio-, sino desde la dinamicas de sus propias luchas y reflexiones.
En consecuencia, es importante hacer explicito que aqui se reconstruye e interpreta cada practica
desde la perspectiva onto-epistémica, analitica y reflexiva de quien/es las estudia/mos, y a la vez,

reconociendo que cada cual tiene sus propias referencias.
Para lograrlo, era preciso tener claros los propésitos de este ejercicio, que fueron:

1) reconstruirlas partiendo de sus documentos, de los contextos territoriales y politicos
en los que se produjeron y de las conversas con los interlocutores e interlocutoras
que aparecen como “autores” o “autoras”, pero cuya autoria estd entramada con
territorios y territorialidades onto-epistémicas, asi como con agencias y formas de

vida y existencia muy diversas, que se comunican mediante ellas y ellos;

1i) que los textos resultantes sirvieran también como referentes para sujetos o colectivos
interesados en generar otras poéticas de la re-existencia, “practicas otras de
conocimiento(s)” (Leyva Solano, 2015a) o pricticas de conocimientos/ saberes fronterizas
(Solano Salinas & Bonfim, 2022), desde sus propias condiciones existenciales y

territoriales, desde sus propios suelos; y

1it) que la reconstruccion interpretativa ofreciera pistas para precisar la segunda matriz
que complementa el analisis multirreferencial, en clave de las conexiones parciales entre

ellas.

52 Como se indicaba en la introduccién, este tipo de propuestas hace parte de una busqueda onto-epistémica, estética y
politica en la que llevamos algunos aflos con colegas, amigas y amigos, porque creemos que es necesario reconocer el
poder de lo natrativo en la mediacién pedagdgica de los conocimientos/saberes.
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De modo que este tramo-capitulo, cada expetiencia de conocimientos/saberes fronteriza
estudiada se presenta como una trocha/brecha/#ilha viva entre mundos, que consta de dos
trechos, o partes: la primera es su contexto de emergencia, para luego caminar sus

territorialidades onto-epistémicas.

El primer trecho, el contexto de emergencia, es entendido como un punto de partida, con raices
en la memoria larga y 1a memoria corfa (Rivera Cusicanqui; 2010, 2018). Aqui se entrecruzan las
biografias, los territorios, la memoria de luchas pasadas y las dindmicas y aprendizajes de las
presentes, las territorialidades onto-epistémicas, las coyunturas politicas locales y globales, asi

como las ideas circulantes en las espacio-temporalidades y mundos implicados“.

En el segundo trecho, se exponen las fervitorialidades — onto-epistémicas  (los

conocimientos/saberes, los haceres y relacionalidades) de cada prictica, lo que propone en si.

Presentar las expetiencias de conocimientos/sabetes como #rochas vivas busca destacar los
ciclos, la organicidad y el movimiento, pues transitan entre mundos. Su condicién fronteriza
implica su operacion mediante exnraizamientos dindmicos (Glissant (2006 [1997]), en donde, a la raiz-
Zinica (en nuestros términos, la matriz onto-epistémica hegemonica) se le injerta tacticamente la

raiz-rizoma (las trochas entre mundos).

Asumirlas como “vivas” busca, ademas, enfatizar; primero, en que /as trochas se hacen
camindndolas; sus narraciones son relevantes porque no solo plantean los g#és o los por gués de las
criticas o posicionamientos onto-epistémicos contrahegemonicos y anticoloniales, sino que dan
cuenta de /os quiénes y los cdmos, de los sujetos y los baceres que se entraman en las complejidades
y especificidades de distintos territorios comunalitarios, académicos, espirituales, organizativos
y politicos. Segundo, que estdn-siendo en movimiento: cada experiencia esta interrelacionada de
manera organica con otras practicas y territorios; y cada cual se ha caminado de manera distinta,

dependiendo de sus procesos, territorialidades y coyunturas.

53 En cuanto a la reconstruccién interpretativa, aunque en la historia de cada uno de los paises y territorios de donde
provienen las practicas es posible hacer un rastreo, incluso de siglos atras, con el fin de acotar la historia de las raices de
las “recientes insurgencias” de estas pricticas de conocimientos/saberes frontetizos, se enfatiza en el siglo XX, y mas
especificamente, hacia las décadas del setenta y el ochenta del siglo XX en adelante (Leyva Solano, 2015) a fin de mostrar
el panorama socio-politico de la emergencia de la practica.
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Este primer recorrido supuso andar inductivamente cada trocha estudiando el caminar de
cada practica varias veces, de ida y vuelta, entre extravios, hallazgos y mas interrogantes para
comprenderlas, primero, desde las enunciaciones textuales, segundo, desde los contextos
biograficos™, y tercero, desde las luchas sociales en las que se originaron y en los que estin-
siendo. Asi, en este tramo-capitulo, se refiere gué estin proponiendo, quién(es) y con quiénes, cudndo,

desde donde, para qué, por gué, y sobre todo, cimo.

Estas reconstrucciones interpretativas no intentan abarcar cada practica en su totalidad,
sino ofrecer un panorama de sus sentidos y territorialidades; y segundo, resaltar de cada
experiencia, los movimientos tacticos entre territorios y limites que producen practicas
fronterizas que interrogan, conflictian e interpelan la matriz hegemoénica desde haceres que se

han tejido bajo radar (Rivera Cusicanqui, 2019).

Antes de adentrarnos en cada una de estas #rochas entre mundos, vale destacar que al interior
de cada practica no hay una sola forma de saber-hacer: hay diversos modos, que se expresan

mediante distintas acciones, cuya articulaciéon configura sus sentidos.

Hacer camino al andar no es mera improvisacion, es una decision tactica en la que se va
creando y haciendo sobre la marcha, de acuerdo con las coyunturas que se van presentando, de
modo que esos modos de saber-hacer se van probando, ajustando, decantando y sistematizando

pata integrarlos a los conocimientos/saberes acumulados de cada prictica.

5 En uno de los capitulos de En tiempos de muerte: cuerpos, rebeldias, resistencias (2018), Leyva destaca la importancia de la
enunciacion de las trayectorias vitales-personales de las autoras a las que “[...] podtiamos llamarles wujerespueblo para
destacar no sélo que lo personal es politico, sino que son ellas parte organica de luchas familiares, comunales y de
movimientos de mujeres originarias, es decir, para resaltar lo personalcolectivo de su ser, estar, hacer con el que enfrentan
simultaneamente el colonialismo y el patriarcado, y no sélo la ofensiva global neoliberal en curso” (Leyva Solano, 2018:17);
es en ese sentido que a lo largo de todo este trabajo se hacen referencias a las biografias de las gentespueblo que encarnan
las practicas.
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Sp7jil O’tanil’: Saberes o Epistemologias del Corazén

Toca entonces, como decimos en maya tseltal xcha’ sujtesel ko'tanik yu'un ya
yich’ yip sch’ulel ko’tantik—hacer volver nuestro corazén para que se fortalezca
su espiritu y re-in-surgir desde adentro con “rabia”. A medida que se cultive,

se despierte o hagamos llegar el ¢/ ulel, se emancipen los sujetos (nosotras-

nosotros) desde la colectividad, escuchen y respeten otras voces entonces
despertaremos y re-in-surgiremos como mujeres verdaderas y hombres
verdaderos

(Lopez Intzin, 2013:76).

Contexto de emergencia

Chiapas, situado en el sureste mexicano, ha sido un territorio construido histéricamente
desde relaciones marcadas por violencias y resistencias de distinto orden, pasando por diversas
etapas y procesos (Aubry, 2005)*. En tiempos prehispanicos, fue parte central del esplendor de
la civilizacion Maya y las disputas entre sus ciudades-estado; mas adelante, los pueblos
mayadescendientes, distribuidos entre la selva y los altos, fueron tributarios de Teotihuacan y

Tenochtitlan.

Parala época de la invasion y la colonia, Chiapas era considerado un finis terrae, un territorio
de los confines (Aubry, 2017) en el que los invasores espafoles, y posteriormente sus
descendientes, cometieron diversidad de violencias, despojos e injusticias contra la poblacién
indigena, situacién que, acaso por esa ubicacion de “confin” cambié muy poco durante la
constitucion de México como un estado-nacion, desde su independencia de Espafia (1810-1821),

en el siglo XIX, y posterior a la Revoluciéon, a comienzos del XX. Como sentenciaba el francés

55 Si bien en los textos impresos y audiovisuales citados aqui, esta practica apatece enunciada como Sp Zilal O’tan (2019a),
en una de las varias conversas sostenidas con Xuno Lépez Intzin en 2022 me compartia que en los ultimos afios ha hecho
un ajuste a Sp7il O’tanil o Sp’ijil O’tan, que es como se refiere aqui. Aprovecho ese detalle para enfatizar en que estas
practicas son vivas. En el caso particular, sus transitos e interacciones con hablantes de la lengua maya-tseltal, asi como
en el hacer de la practica van posibilitando nuevos interrogantes, as{ como precisiones, es un continuum reflexivo.

56 Dado que aqui no se pretende abordar en detalle la historia de esta region geocultural, refiero constantemente la obra
Chiapas a contrapelo. Una agenda de trabajo para su historia en perspectiva sistémica (2005), del francés Andrés Aubry (quien vivid
en Chiapas desde los afios setenta hasta el fin de sus dfas, en 2007). Primero, por su valor historiografico, en el que retrata
Chiapas desde la geografia, la arqueologia y la historia (colonial, republicana y contemporanea), no desde los vencedotes,
sino desde las memorias de las resistencias; segundo porque Aubry hace parte de las redes de intelectuales comprometidos
que han aportado reflexiones sobre/desde las realidades chiapanecas, de modo que su voz es una de las que han nutrido
la semilla de la practica estudiada, asf como otras practicas semejantes, encarnadas los cuerpos y obras de otras mujeres y
hombres chiapanecos indigenas y no indigenas.
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Andrés Aubry (2017): “Chiapas pertenece a la marginacién por decreto y al olvido por

costumbre” (pag. 13).

A pesar de este panorama, Chiapas también ha sido escenario historico de la emergencia
de palabras y acciones que han cuestionado y confrontado los érdenes onto-epistémicos,
politicos y territoriales establecidos, entre los que se cuentan: las denuncias de Fray Bartolomé
de las Casas (obispo de Chiapas entre 1543-1547) contra los atropellos de espanoles hacia los
pueblos originarios y la posterior defensa teoldgica del alma de los indigenas; varias rebeliones
campesinas ¢ indigenas contra los abusos de los terratenientes (1693, 1700, 1712, 1821-
1823,1892), la anexion del estado de Chiapas a México (1824-1842°"); y hacia comienzos del Siglo
XX, un movimiento que, mas que “contrarrevolucionario”, encarné reacciones populares contra

quienes se aprovecharon del reparto de tierras derivado de la revolucion mexicana.

Como indicaba Aubry (2005), para el siglo XX, Chiapas esta marcado por varios hechos,
que se enuncian brevemente: 1) la construcciéon de la carretera Panamericana (una obra que
comunicarifa parcialmente a Chiapas con México, a la vez que favoreceria el extractivismo); ii)
el lento languidecer de /a finca, en tanto sistema de organizacién del trabajo y la tierra™; iii) la
emergencia de un “indigenismo anti-indigena” de caracter oficial; iv) el “descubrimiento” y
explotacién de hidrocarburos, asi como de recursos hidricos; v) las migraciones urbanas y rurales,
provenientes de otros estados, asi como de Guatemala, por las sucesivas dictaduras en este pais,
y posteriormente su conflicto armado interno; vi) la presencia de un catolicismo inspirado por
la teologfa de la liberacién y promovido por el obispado (1959-1999) de Samuel Ruiz; vii) la

presencia de organizaciones de izquierda y activistas de la sociedad civil; viii) respecto a la selva,

57 Refiero este periodo para incluir la disputa entre México y Guatemala por la regioén del Soconusco.

58 [a finca es el término usado en México -en Colombia “terrajetia” (Lame, 1939)- para nombrar una institucion y sistema
explotacién de la tierra y el campesinado por parte terratenientes -muy comun en toda Latinoamérica- de una manera en
la que se mezcla lo peor de practicas feudales, coloniales y capitalistas, en el sentido de que las familias eran expropiadas
de sus cuerpos y su trabajo, a la vez que se endeudaban de por vida, sin tener nunca acceso a la propiedad de la tierra.
Segun Aubry, aunque en Chiapas este sistema se mantenfa hasta bien entrados los afios ochenta: “[...] perdieron su
posicién econémica estratégica y su poder politico porque sus medios primitivos fueron barridos por la modernidad de
fines de siglo, y también porque la mano de obra encontré alternativas mas atractivas [...] Una de éstas fue la migracién
estacionaria a Estados Unidos que se present6 entonces como una nueva finca, al principio también temporalera, con
igual sufrimiento pero con menos humillacién y mejor pago. Sin embargo, el infierno de las fincas ocupa en la memoria
indigena un lugar estructurante, algo como la carcel para los luchadores sociales: «En la finca nos criamos y lastimamos,
como mata o borregada nos esquilmaron, pero asi crecimos, nos hicimos hombres» (2005:163-164).
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la colonizacién de campesinos e indigenas y por otra, el despojo, de mano de terratenientes; y

ix) la continua militarizacién del territorio, por parte de los gobiernos estatales y federales.

Para Aubry, tanto en México como en Chiapas: “La segunda mitad del siglo es un tiempo
terrible en el que los sucesivos gobiernos hablan el lenguaje de la Revolucion, pero encarcelan,
matan o desaparecen a quienes lo cumplen” (Aubry, 2005, pag. 166). Siguiendo las reflexiones

del mexicano Carlos Antonio Aguirre Rojas (2013):

El contexto mexicano que va a desarrollarse en los aflos sesentas, setentas y ochentas, estara
matcado en una medida importante por las sucesivas tepresiones que el Estado mexicano llevé a
cabo, primero del amplio y muy importante movimiento ferrocarrilero de 1958-59, y después, de
los movimientos campesinos como el de Rubén Jaramillo, y las luchas sociales de Maestros y de
M¢édicos de los afios sesentas, pero sobre todo del vigoroso movimiento estudiantil y popular de
1968, masacrado sin piedad en la tragica fecha del 2 de octubre de ese mismo afio. Sucesivas
represiones que llevaran a la mayoria de los jévenes mexicanos a la lgica conclusién de que, por
lo menos en México, no habia para nada condiciones para una lucha legal de ningtn tipo, y que
por lo tanto, las vias pacificas, o politicas, o institucionales, pata tratar de modificar la situacién
social imperante de una manera realmente sustantiva, estaban totalmente clausuradas. Lo cual hacia
que toda actividad, trabajo, organizacién o postura rebelde y contestataria, tuviese que hacerse de
modo encubierto o clandestino, bajo formas secretas y subterraneas” |...] (pag.19).

En México, durante las décadas referidas, estas tensiones, conflictos y utopias, se
expresaron en la emergencia de varias guerrillas y movimientos sociales. Acaso por su condicién
de “tierra de los confines”, Chiapas, tenfa el terreno abonado para diversas insurgencias; entre
ellas, la practica que aqui se refiere, asi como de otras, que proponen otros mundos en donde se
respete la dignidad y la vida de los pueblos y los territorios. Tales insurrecciones pueden
explicarse desde tres relacionalidades territoriales: la primera se deriva del interés del capital
transnacional y el Estado sobre Chiapas, con las respectivas acciones juridicas y politicas para
disponer -una vez mas- el territorio para el despojo, el extractivismo y el olvido (Aubry, 2005;
2017); la segunda, las resistencias desde dinamicas organizativas muy diversas, aunque
coincidentes con el desde abajo y a la izquierda (Aguirre Rojas, 2013), con sus propios matices de
activismo: revolucionario, de izquierda no revolucionaria, agrarista, religioso, indigenista -desde

los propios pueblos asi como desde académicos/as comprometidos/as con ellos- (Aubry, 2005);

95



y en la tercera, se destacan las artes (Mexicodesconocido.com, 2019) y la academia (Leyva

Solano, 2010)*” como escenatios de tension, interrelacién y movilizacion social.

Planteado de forma mas explicita, durante el dltimo cuarto del Siglo XX, entre las guerras,
crisis y resistencias -soterradas o explicitas- que se daban en territorio chiapaneco, se compartian
una gran diversidad de conocimientos/saberes provenientes de distintos 4mbitos de
construccion de sentidos que, entre otros aspectos, evidenciaban las tensiones y contradicciones
entre las condiciones de vida de la poblacién y los proyectos hegemoénicos nacionales y
trasnacionales sobre el territorio. Gracias al encuentro de esa multiplicidad de
conocimientos/saberes en las coyunturas historicas locales y globales, hacia los afios ochenta y
noventa comenzaron a fortalecerse liderazgos y procesos organizativos indigenas y campesinos,
a la vez que estas poblaciones aumentaron su participacion en espacios académicos, artisticos,

publicos y de lucha social (Kohler, e# al., 2010; Leyva Solano, 2010; Lopez Intzin, 2022).

En este punto es fundamental considerar que, si bien a continuaciéon se hace referencia a
una practica especifica, en los dltimos treinta afios, aun en medio de un contexto de despojos y
opresiones, Chiapas ha sido un territorio fértil en experiencias de conocimientos/saberes
semejantes a los Saberes o Epistemologias del Corazin, que estan-siendo y aportando también, desde
sus singularidades, a las luchas por defensa del pluriverso desde territorialidades onto-
epistémicas que evocan y ponen en relacion conocimientos/saberes ancestrales, académicos,
organizativos y artisticos (Kohler, e# a/., 2010; Kojtom Lam, 2012, 2022;Torres Méndez, 2013,
2016; Bolom Pale, 2020; Pérez Moreno, 2021; Ruiz, 2021)%.

59 Bl texto resefiado es un capitulo del libro “Conocimientos y practicas politicas: reflexiones desde nuestras practicas de
conocimiento situado”, en donde, ente otros aportes, se hace una reflexién profunda y critica sobre lo que se entiende
por “activismo académico”, desde diversas practicas; ademas refiere algunas dinamicas académicas que se dieron en
Chiapas en los dias posteriores al levantamiento zapatista en 1994.

6 Aun en medio de una histérica desigualdad, pobreza e injusticia que encabezan las mediciones de la federaciéon mexicana
(Lépez Arévalo & Nufiez Medina, 2018), es preciso reconoce que desde hace unos cuarenta afios en Chiapas hay una
prolifica emergencia de intelectuales y artistas indigenas entre los que se cuentan, al menos, dos generaciones (Lopez
Intzin, 2022); una que comenzo sus reflexiones y obras desde finales de los ochenta y comienzos de los noventa, y una
mas reciente, digamos de relevo, que producen contenidos en campos tan diversos como el cine y el video, la musica, la
literatura y la investigacion social, entre otros. Las referencias que anteceden esta nota son de algunos y algunas de ellas.
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De alli que la experiencia abordada, se ha creado en relacién con un contexto sumamente
dinamico, abonado por décadas de memorias, alianzas, resistencias, obras, palabras y practicas

transformadoras®'.
Como afirma la intelectual maya-tseltal Marfa Patricia Pérez Moreno, en su tesis doctoral:

El interés por conocer, comprender, analizar y explicar la cultura propia (maya tseltal en este caso)
fue producto de un proceso de inmersion, reflexion y convencimiento consciente de esta necesidad

ante la carencia de suficientes estudios que expliquen la realidad de donde uno es (Pérez Moreno,
2015: 429).

Territorialidades onto-epistémicas de las Sp%jil O’tanil

Para el socidlogo e intelectual maya-tseltal Xuno Loépez Intzin, proveniente de una
comunidad indigena en el municipio de Tenejapa (Chiapas), y quien ademas es seguidor de la
espiritualidad maya, comunicador comunitario y defensor de derechos humanos, Las
Epistemologias o Saberes del Corazon o Spijilal O’tan, es una propuesta que emerge de su historia
personal y colectiva®, enraizada en el sureste mexicano, entramada con las conversas y las
practicas de hombres y mujeres indigenas y no indigenas que desde afios atras buscan de distintos
modos “[...] des-encubrir un sistema de conocimientos y una episteme cuya matricialidad esta

en el o7an o corazon” (Lopez-Intzin, 2015b:107).

En varias intervenciones publicas, conversas y textos escritos, Lopez Intzin destaca tres
acontecimientos que marcaron su caminar reflexivo: el primero, cuando dejé su comunidad y su
lengua propia para ir al occidente de México (Jalisco) a estudiar una mixtura entre educacioén

media y formacién catodlica sacerdotal, negando, por vergiienza, su identidad como indigena

1 Ejemplo de ello es la obra colectiva Sjate/ Kibeltik. Sts'isjel ja Kechtiki’. Tejiendo Nuestras Raices (Kohler, et al., 2010),
producida por la Red de Artistas, Comunicadores Comunitatios y AntropSlog@s de Chiapas-RACCACH, y cobra una
especial importancia, porque enlaza a representantes de estas dos generaciones. Como se indica en los apartados
introductorios: “La RACCACH es producto de la convergencia de jévenes parte de lo que podriamos llamar el nuevo
movimiento artistico-lingiifstico-cultural, con jévenes miembros del legendario movimiento campesino independiente de
los pueblos originarios de Chiapas. En el marco de este ultimo, algunos de nosotros estamos trabajando en pro de la
representacion de nosotros mismos a través del control de medios audiovisuales, en particular, del video indigena. Con
ello hemos fortalecido las luchas y demandas de nuestras organizaciones indigenas” (Kéhler, et al., 2010).

62 En las reflexiones escritas y coloquiales de Lopez Intzin hay un interés explicito por enunciarse en relacién, mas
precisamente, como parte de la unidad geocultural en la que estd enraizado dindmicamente, ofreciendo detalles tanto
autobiograficos como de las gentes y seres que tejen las comunalidades, los conflictos, los encuentros y procesos
organizativos de los que hace parte.
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(2016)”. El segundo vincula dos momentos distintos que se sintetizan en un mismo insulto: el
primero, en tiempos de escuela, después de un partido de basquetbol, en boca de un amigo; el
segundo sucede hacia los afios noventa, en San Cristobal de las Casas, mientras participaba en
una protesta callejera liderada por las organizaciones indigenas de Chiapas a causa de los 500

afios de la invasion europea de Abya Yala®, en boca de un transetnte.

Dos seres humanos, el cercano y el desconocido, en distintos tiempos, le gritaron lo
mismo: “{Pinche indio!”*”. En un texto de Lopez Intzin, recuerda:

«Pinche indio» sacudié mi ser. Fue un maltrato verbal que me hizo llegar o despertar la conciencia

[...] Pese a que el maltrato y el desprecio agachan el espiritu, muchas veces estas situaciones hacen

llegar la conciencia y “hacen volver nuestro corazén” al cosmos olvidado. A este retornar le
decimos en maya tseltal: xyul xch’ulel’ (Lopez Intzin, 2019a:7).

El tercer acontecimiento esta vinculado con las reflexiones que genero y sigue generando
en sus territorios y el mundo, el levantamiento zapatista, protagonizado, en una gran medida,
por pueblos indigenas situados en el sureste mexicano, y que interpel6 al mundo, cuando se hizo
publico en 1994, mediante el lema: “«Nunca mas un México sin nosotros» y con la apuesta
politico-epistémica de construir “[...] un mundo donde quepan muchos mundos...donde

quepan todos los pueblos y sus lenguas™ (2019b:2).

63 En varios textos y conversas (2016, 2019a; 2022), Xuno narra que a comienzos de los afios 90 del Siglo XX abandoné
la formacién sacerdotal catdlica, porque segun él, lo estaba colonizando espiritualmente y corria el riesgo de hacerse
complice: “[...] me fui dando cuenta que también mi pensamiento, mi espiritualidad, mi ser habia sido encubierto por
una identidad y un pensamiento hegemoénico. En todo ese proceso de la bisqueda de descolonizar-me o des-
domesticarme, comencé a mirar los conceptos fundamentales en el pensamiento maya tseltal y tsotsil” (2016:3).

64 Segin Lépez Intzin: “Al pasar el contingente por un sitio en donde estaba colocada la estatua del capitin espafiol Diego
de Mazariegos, conquistador y fundador de San Cristébal de Las Casas, un grupo detribé la estatua del colonizador. La
estatua se encontraba frente a la iglesia monumental de Santo Domingo, iglesia catélica administrada desde la colonia por
los frailes dominicos. Tanto la estatua de Diego de Mazariegos como el templo catélico representan un agravio a nuestra
historia como pueblos. ¢Qué estaba ocurriendo exactamente en las entrafias del corazén? Algo estaba emergiendo tanto
en el corazén personal como en el colectivo” (2019a, pag. 4).

5 Este no es cualquier insulto; para el poeta mexicano José Emilio Pacheco: “En México, «pinche» cancel6 su acepcion
normal para adquirir, no se sabe cuando, las caracteristicas de un epiteto derogatorio que sorprende por su omnipresencia
y durabilidad. Se trata, pues, de un epiteto que degrada todo lo que toca. Normaliza y vuelve aceptable una furia sin limites
contra algo que nos ofende y humilla pero no podemos cambiar [...] A veces puede ser un sustantivo inapelable: «No te
lleves con él: es un tipo de lo mas pinche». Puede adquirir el rango de injuria maxima: «No me vuelvas a hablar, hijo de tu
pinche madre» [...] No sé cuando empez6 a emplearse y nunca he leido nada sobre su origen. Ya que «pinche» en espafiol
comun es “el ayudante de cocina”, sin ninguna pretensioén ni autoridad, se me ocurre que el término se origind en tiempos
de la hacienda y el latifundio. Nacié entre los peones obligados a trabajar la tierra para beneficio de los amos y que vefan
con explicable resentimiento a quienes laboraban en ocupaciones serviles dentro de la casa grande [...] (Pacheco, 2013).
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Para Lopez Intzin, estos acontecimientos hacen parte de un camino reflexivo:

El contexto socio-histérico mencionado, asi como nuestra expetiencia personal y colectiva fueron
nuestros puntos de partida. Nos llevaron a los avatares del escudrifiamiento de nuestro ser-estar
colectivo [...] Comprendimos que mucho de lo que somos ahora como sujetos colectivos ha sido
una imposicién |[...] desde el poder hegemoénico colonial. Los gobernantes y sus soldados
domesticaron nuestros cuerpos y nuestro espiritu con la fuerza del latigo y a punta de espadas,
mientras los religiosos, usaron la persuasion para colonizar “pacificamente” nuestros corazones y
mentes. Si somos un pueblo domesticado ¢es posible la “desdomesticacion”? ¢Coémo seria y con
qué? Tocaba efectuar una inmersioén en el “México profundo”, como llamé Guillermo Bonfil
Batalla al México de nosotros los pueblos originarios, con civilizacién propia, con imaginarios
“otros” y sistemas de pensamientos propios. Estos siempre han estado—hemos estado— ahi,
aunque el “otro”, en este caso el Estado mexicano, nos ha considerado un problema que hay que
abatir por todos los frentes: cultural, lingiiistico, politico, econémico, juridico, epistémico-
educativo (Lopez Intzin, 2019a:6-7).

Para comprender lo que proponen los Sp 7l O fan, entonces, es necesario recorrer primero
los caminos que esbozan las palabras-semillas, como las llama Lépez Intzin (2013) del stale/ maya-
tseltal, entendido como los “[...] modos de ser-estar-pensar-sentir, actuar y conocer-saber el
mundo” (2015b:108) propios®, que se expresan mediante palabras y practicas y que, visto desde

las lentes de esta investigacion, es la matriz onto-epistémica maya-tseltal.
En primer lugar, en este stale/, la existencia es pura relacionalidad:

[...] hablo de una Vasta Existencia, una existencia compleja en donde todos nos relacionamos.
Nosotros no miramos la realidad dividiendo el mundo en uno vivo y otro no-vivo, material e
inmaterial; las piedras, las plantas que parece que ya murieron, siguen haciendo parte de esa VVasta
Existencia, algo que compartimos todos [...| es una existencia relacional, como ta la llamas, por eso
su vastedad (Lopez Intzin, 2018:23-24).

Es importante considerar, ademas, que esta |asta Existencia incluye objetos que en la
matriz onto-epistémica hegemonica se consideran “inanimados”, como los comales para hacer
las tortillas, las herramientas para trabajar en el campo, o los instrumentos musicales (Méndez
Goémez, 2018), que en el stale/ maya-tseltal, tienen ch ule/ (alma-espiritu) y o’tan (corazon), o si se

prefiere, tienen capacidad de agencia (Blaser y De la Cadena, 2009; Escobar, 2014).

66 Esta palabra, ademas de los tseltales, es usada por otros pueblos mayadescendientes de Chiapas, como los tsotsiles. De
alli, que ambos tienen claro que el sza/e/no es uno solo -el propio-, sino que pueden ser muchos, su sza/e/ asume la pluralidad
de mundos.
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Segundo, el stalel, en tanto onto-episteme relacional, es entendida como un continunm que,
aunque en efecto viene de la ancestralidad, en la actualidad, o en “el ancho presente” (Lépez
Intzin, 2019%1) también es modificable, cambiante:

[...] mucho de lo que se hace, se dice y piensa es por la conciencia colectiva subjetivada desde los

primeros aflos de nuestra vida, o porque asi es y esa es la costumbre. Por lo tanto, hay unas

costumbres compartidas, unas costumbres en comun que nos hacen ser lo que somos |[...] pero al
mismo tiempo es modificable, la agencia no pierde capacidad (pag.109).

Esta idea es muy importante, porque va en contravia de las concepciones monoliticas de
las cosmovisiones, y evidencia que el szz//, si bien tiene sus origenes en la cosmogonia maya-
tseltal, también puede contener dentro imposiciones de la matriz onto-epistémica hegemonica que
estan instalados en el pensar-sentir-decir-hacer cotidiano de los pueblos. En consecuencia, es
importante analizar las relacionalidades que enactia este stale/, que para Lopez Intzin esta basado
en un sistema en el que todo lo existente se relaciona desde “[...] una matriz compuesta por el
ch’ulel y el o tan (2018:24), que conforman una unidad indivisible, en la que se piensa-siente o

senti-piensa haciendo”.

Ch'ulel, es una palabra maya-tseltal muy importante, porque se refiere al espiritu-alma que
habita cada ser de la Vasta Existencia: “[...] es lo que vertebra nuestras relaciones, nuestra
existencia e intercomunicacion con el cosmos” (Lépez Intzin 2013:97). En tanto vocablo, Ch ule!
tiene cuatro acepciones: la primera se refiere a “la esencia primaria de la existencia; le podriamos
llamar potencia o energfa vital. Tanto humanos como no humanos participamos del ¢ ulel, es
decir, todos los seres existentes tenemos chulel” (Lopez Intzin, 2019a:8); la segunda esta
relacionada con la adquisicién del lenguaje por parte de los nifios y nifias, que comienzan a
nombrar su entorno (Xju/ Xch'ule)), o mejor, al acto de reconocer mediante las palabras, la
relacionalidad entre cada parte de la Vasta Existencia; 1a tercera, alude a “un tipo de conciencia o
nocion de la realidad” (Lopez Intzin, 2019a:9), una que reconoce, valora y respeta, la grandeza de la
Vasta Existencia, mediante el Iche’l ta muk’, el respeto a la Vasta Existencia. Y cuarta, una energia

de caracter social o colectivo, un ¢hul/ que implica ambitos familiares, socio-comunitarios y

67 En el Popol V), el Corazin del Cielo y el Corazon de la Tierra son los principios fundantes de toda la Vasta Existencia. Este
es uno de los textos que, independiente de sus mediaciones, multiples versiones o de las suspicacias respecto a su “pureza”,
es considerado por varios intelectuales y sabios indigenas mayadescendientes un colector del pensamiento fundacional de
los pueblos de origen Maya.
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otros escenatios de interaccién social que integran conocimientos/saberes construidos de
manera intergeneracional, y en consecuencia, estan mediados por la memoria colectiva de las
injusticias, luchas y logros de los pueblos en el pasado y el presente... A manera de ejemplo,
Loépez Intzin indica que el levantamiento zapatista de 1994 corresponde a la emergencia de este

tipo de ¢h’ulel colectivo, un ch’ulel insurgente (2019b).

El Otan, literalmente traduciria corazon, pero mas que un 6rgano, es una metafora del lugar
de alojamiento y cultivo de las experiencias con el ¢/ ulel, que de esta manera configura “un ser o
entidad que siente y piensa” (Lopez Intzin, 2019a:11), en la que la nocién de existencia que le
subyace es colectiva, siempre en relacidn con. Aunque o’fan es usado como sustantivo, para los
diversos pronombres, dando cuenta de diversas marcas de posesion (awo tan: tu corazon; ko 'tan:
mi corazon; y ko tantik: nuestro corazon), también es usado como verbo, como una palabra que
nombra un accionar, que traducido al castellano, seria corazonar, lo que supone: “[...] que se
deben hacer las cosas con corazén y entregarse con el corazon; dicho de otra manera, hay que
dedicarse, concentrarse y entregarse completamente mientras se realiza un acto o una acciéon en
el tiempo y espacio” (Lopez Intzin, 2019a:13). Asi, el vinculo entre el Ch'ulely el O fan se potencia

cuando se da Iche’/ ta muk’, el respeto a todo lo existente.

Las Epistemologias o Saberes del Corazdn brotan-insurgen como una propuesta que cuestiona

las comprensiones del Mundo-Uno desde el sza/e/ maya-tseltal:

La reflexion e “in-surgencia” del spilal O’tan— saberes o epistemologias del corazén—y su
presentacion en el escenario académico sucedieron cuando comenzamos a pensar y repensar
nuestro lugar en el cosmos. En este proceso, nos dimos cuenta de que habiamos olvidado un
cosmos y que nuestro corazén estaba descolocado, fuera de lugar, y que habia que “hacer volver
nuestro corazén” a ese cosmos olvidado

[...] nuestros conocimientos son negados, y al mismo tiempo, instrumentalizados. A esta
condicién histérica impuesta le he llamado un “proceso de domesticacion”; la “desdomesticacion”
es la antinomia permanente en los pueblos. Pensar y repensar nuestro lugar en el mundo y el
cosmos |...] nos llevé a situar nuestro corazéon. Comenzamos a in-pensat, es decit a pensar y
reflexionar desde adentro, usando nuestros propios términos en lengua maya tseltal (Lépez Intzin,

2019a:2-3).

Para Loépez Intzin, las guerras y crisis locales y sistémicas actuales son el resultado de un
proceso historico y progresivo de “des-ch ulel-izacion” (2019b, pag. 8) mediante acciones que no
respetan la VVasta Existencia y que se expresan en diversas formas de “domesticacion”

incorporadas en nuestras sociedades, en los pueblos originarios, y en nuestra vida cotidiana
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mediante el racismo, el patriarcado, el capitalismo extractivista, los desprecios a las
espiritualidades y racionalidades de otros mundos. Este proceso de des-ch nlel-izacion ha generado
unas “coragonalidades” (relacionalidades en el pensar-sentir-decir-saber-hacer) que desestabilizan
el O’tan, de modo que: “[...] no se puede enfocar, no se puede mirar las opresiones, no se puede
mirar las injusticias, no se puede revalorizar las potencialidades porque nuestro corazén esta

fuera de su lugar y ya no tiene ch ule/” (2019b:8).

Asumirse desde la responsabilidad de estar-siendo parte de la [asta Existencia, procurar
una relaciéon armonica entre Chulel y O’tan, dandole Iche’l ta muk’, respeto a la dignidad de todo lo
existente, conducen, segun Lopez Intzin -asf como otros y otras-, a un horizonte de sentido
llamado Leki/ kuxlejal (20192), una vida en plenitud, digna y justa, que sélo es posible en relacién con
aquello que nos rodea, con lo que estamos-siendo®. Como afirmara en el libro colectivo Pricticas

otras de conocimientos:

Todo se corazona. El pensar se corazona —yo faninel snopel—y el hacer se corazona —yo taninel spasel-
smeltsanel. Asi como se corazona el pensar y conocer, también se dice que el saber y conocer se
sienten por lo que se piensa-siente o se siente-piensa con el corazén... Si se corazona el sentir-
pensar y el sentir- saber, eso nos hace culturalmente “diferentes” de los “Otros”, pertenecemos a
otro #s’umbalil [cultural, y quiza muy diferentes en la construccién, nominacién y relacién con el
cosmos-mundo...que empleamos tanto el corazén como la mente, el amor y la razén que nos
conduce a la sabidurfa -p7ilal... Asi, la conjugacion del corazoén y la mente —el amor, la pasion y la
raz6én—, mas que una dicotomia en disputa es una complementariedad que conforma la racionalidad
maya-tseltal, sentimos para pensar y pensamos para sentir. De tal modo que cualquier acto creativo
pasa por la razén y cualquier racionalidad transita por el corazén y los sentimientos (2015a:184).

Ahora bien, si nos situamos en la trama de la VVasta Existencia, y el horizonte del Iekz/
Kusxclejal, surge una pregunta que interpela a los pueblos indigenas del sureste mexicano, asi como
a las sociedades diversas y plutiversales de Latinoamérica y el Caribe/Abya Yala/Améfrica, y a

la humanidad: ¢qué hacer en tiempos en los que predomina un sistema instituido histéricamente

68 Bl Iekil Kuxlejal de los pueblos mayadescendientes es equiparable al Sumak Kawsay o Suma Quamaia, que se ha traducido
como Buen Vivir/ Vivir Bien de los pueblos indigenas andinos, aclarando que corresponden a formas de szale/ distintas.
Entre 2018 y 2019, con un grupo de compafieras y compafieros, realizamos una investigaciéon sobre propuestas
semejantes, a las que denominamos Buenos 1ivires (Mora, 2020), en Bolivia, Ecuador y México. Es importante reivindicar
que los buenos vivires no son una unidad, sino una multiplicidad que reposa en el sza/e/ de cada pueblo indigena o negro, en
distintos lugares de este continente y del mundo (a manera de ejemplos cercanos a mi experiencia, refiero el Reobaché Paiché
-Pensar bien para vivir bien- de los Korebaji, el I7vir Sabroso de los afrodescendientes colombianos, o el Ubuntu africano).
Como podra suponerse, estos horizontes de sentido contradicen el de la matriz onto-epistémica hegemonica, que escinde
humanidad-naturaleza, razén-emocion, entre otros dualismos, asi como las éticas -utilitarias o de fines- en las que se
sustentan las injusticias, la explotacion o el extractivismo contra cualquier ser, forma de existencia o territorio.
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desde una onto-episteme hegemonica que promueve la cosificacion, el racionalismo, las
violencias y los despojos sobre las gentes y territorios, irrespetando la Iasta Existencia? Las Sp il
Otan hacen parte de una entre muchas resistencias que desde la territorialidad onto-epistémica
del stalel maya-tseltal, propone un conjunto de haceres desde una racionalidad-otra que busca
“des-domesticarse” del racionalismo universalista, hegemonico y colonial:
Spijilal O’tan no solo es un modo de nombrar lo que se sabe y se conoce a través de la experiencia
acumulada a lo largo de la histotia. Son modos concretos de vida comunitaria, modos de estat
siendo con el cosmos. Implica relacionalidad desde el ih’e/ ta muk’, reconociendo la grandeza y

dignidad de todo lo existente. Es el arte de saberse y reconocerse con la “otredad”, y el arte de
la supervivencia creando distintos sistemas o campos para el cuidado de la vida (2019a:14).

Los diversos haceres que proponen las Epistemologias del Corazon pueden asumirse en dos
grupos: el primero va hacia dentro de las comunidades mayadescendientes, y buscan bacer volver e/
corazon (xjul xch’'nlel) de los pueblos indigenas chiapanecos al “cosmos olvidado™ pero latente en
sus existencias cotidianas, a fin de in-surgir desde las memorias de su stale/ en dignidad. El
segundo implica enraizamientos dinamicos con otros y otras, no mayadescendientes, como
aporte a la lucha contrahegemonica y anticolonial, mediante el compattir conocimientos/saberes

provenientes en/desde/para distintos 4mbitos de construccién de sentidos.

En el primer grupo, entonces, se cuentan haceres de las Sp7i/ O’tan que son parte de la

vida cotidiana y colectiva de los pueblos originarios mayadescendientes, entre los que se cuentan:

1) Los sistemas de cuidado y sanacion |...] que comprenden: la parterfa, la medicina
herbolaria, la sanacién mediante plegarias, los cantos rituales, los cantos de
sanacion, la elaboracion de distintos instrumentos sonoros y su empleo para
diversos fines. Diagnostico de diversas enfermedades y sus tratamientos”
(Lopez Intzin, 2019a:14).

1i) Los suerios, entendidos como un campo de interaccion con los Nahuales, los
espiritus que llevan la cuenta del mundo y le ayudan a la humanidad a andar su

camino®.

6 En una de las conversas sostenidas con Xuno Lépez Intzin en 2022, coincidiamos en que la percepcion de la realidad
a través de los sueflos, para varias culturas y practicas ancestrales, es considerada un sentido mds a través del cual
comprendemos nuestra existencia.
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1ii) “El cuidado y preservacion de semillas y distintos cultivos para la alimentacién”
(pag. 14); el verbo en el sureste mexicano para estos haceres es “pepenar”, que
consiste en valorar y dar Iche’/ ta muk’ a las milpas mediante el cuidado del ¢h ule/
que habita en las semillas y que, finalmente, dan el sustento.

1v) Los “Ciclos rituales para el cuidado del agua, la siembra, el bosque, etc...” lo
que significa el fortalecimiento del Ch’u/e/ del territorio en el que se vive;

V) Los “Sistemas de numeraciéon y conteo del tiempo” (2019a:14), que es otro
modo de interaccion con los Nahuales, mediante rituales vinculados con la
adivinacion.

vi) “Elaboracion de textiles y alfarerfa con disefios prehispanicos y actuales donde
esta representado el cosmos” (Lopez Intzin, 2019a:14).

vii) “Reconocimiento de los ciclos lunares para realizar distintas actividades como
siembra y tala de arboles™; y

Vviii) “El arte de la resistencia y la «alegre rebeldia»” (2019a:14-15), refiriéndose a los

procesos y practicas de las comunidades zapatistas.

Como puede suponerse, mediante estas practicas se enactua el sfale/ maya-tseltal, en la
medida que se da y recibe colectivamente el Iche’”/ fa muk’, potenciando las relacionalidades de la
Vasta Existencia, en la medida que las pedagogias y los métodos de estos haceres re-chulel-izan
(2019b) a las comunidades, los territorios, las organizaciones y el movimiento social desde los

conocimientos/saberes propios, en relacion con otros.

En clave contrahegemonica y anticolonial Los Saberes o Epistemologias del Corazon acufian
dos palabras: ¢/ arte de la resistencia y el ch’ulel rebelde proponiendo desde ellas una relacion
respetuosa con las diversas manifestaciones humanas y no humanas de /a Iasta Existencia, lo que
supone dialogar con distintas maneras de entender y ser en el mundo, de asumir la pluriversalidad
como principio de relaciéon con otros y otras. Un ejemplo anti-sistémico de esta practica son los
Caracoles  Zapatistas, entendidos como “[...] un giro politico-epistémico [...] espacios de
encuentro y dialogo, puentes para conectar mundos, para mirarse y dialogar desde el

reconocimiento y respeto” (2019a:16).
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Los caracoles operan como lugar de encuentro, que desde los stz/e/ de diversos pueblos
zapatistas, con espacios para la interlocucion con otras formas de comprender la realidad, lo que
resulta clave en un movimiento social global:

[...] Dicen que dicen que decian que el caracol representa el entrarse al corazon, que asf le decfan

los mas primeros al conocimiento. Y dicen que dicen que decian que el caracol también representa

el salir del corazoén para andar el mundo, que asi llamaron los primeros a la vida. Y no sélo, dicen

que dicen que decfan que con el caracol se llamaba al colectivo para que la palabra fuera de uno a

otro y naciera el acuerdo. Y también dicen que dicen que decian que el caracol era ayuda para que

el oido escuchara incluso la palabra mas lejana. Eso dicen que dicen que decia... (Subcomandante
Marcos [2003], citado por Loépez Intzin, 20192:16).

Este texto, suscrito en su momento pot el ahora Subcomandante Galeano, del Ejército
Zapatista de Liberacion Nacional-EZLN, en 2003, cuando cambian los nombres de los
Municipios Autonomos en Resistencia (MAREZ) por el de “Caracoles”, ain en castellano, hace
referencia al O 7an, entendido como metafora-memoria-método para  re-ch ulel-izar los
conocimientos/saberes mediante el encuentro con otros mundos para inter-aprender e intet-

existir, y desde alli, conectarse con diferentes rebeldias del pluriverso.

En el segundo grupo, las Sp%il O’tanil proponen haceres y conocimientos/saberes que
vinculan los sza/e/ de origen maya con otras formas de ver el mundo, entre ellas la hegemonica,
de modo que, después de tomar conciencia de la “domesticacion” y subalternizacién del

“yosotros”" indigena en carne propia, Xuno -al igual que otros/as intelectuales chiapanecos-

70 Esta es una palabra propuesta por Lopez Intzin: “En las lenguas mayas como el tseltal y el tsotsil, que son las que
conozco, existen o se emplean dos modos de decir ‘nosotros’. Cuando en tseltal se habla de Jo’otik, es decir, un «nosotros
incluyente», nos referimos a toda la colectividad, todos los seres humanos o todos los habitantes de un lugar o entre los
habitantes de un lugar. Si hablan sélo algunos habitantes de ese lugar o zona geografica, y dicen: «Nosotros los mayas
tseltales, nosotros los mestizos-ladinos o nosotros los indigenas de Chiapasy, y existen otros mayas, otros mestizos-ladinos
y otros indigenas de México que no estan incluyendo, en ese caso, cuando se habla de un solo sector o cuando una persona
de una cultura quicre diferenciarse de la otra, o realizar una diferenciacién intergeneracional, por sexo, grupal o
interlinglistica, etcétera, decimos Jo’onjo’tik o Jo’otikon, que es un ‘nosotros excluyente’. Hay, ademds, un nosotros
excluyente tajante que se dice Jo’otiknax. A partir del Jo’on como ‘yo’ y el Jo’tik como «nosotros excluyente» he acufiado
el «yosotrosy, pero también podriamos entender que es el yo y los otros nosotros. El Jo’otik-Jo’onjo’tik, nosotros-yosotros,
tiene su propia complejidad y contradiccion, pues puedo hablar de nuestro Stalel Kuxlejal de manera general, empleando
el Jo’otik como pueblo tseltal de Tenejapa, pero no puedo hacerlo desde un Jo’otik si comienzo a hablar de ciertas
particularidades de los pueblos, pues hay diferentes modos de ser, pensar, actuar, nominar las cosas, etc. Si empleo un
Jo’otik cuando hablo de los cargadores-servidores, jtuunel o j-a’tepatan, no tendria la autoridad moral, aunque si lingtistica,
para sentirme parte de ellos, como suele suceder con los «borrachosy. Si lo hago, inmediatamente me cuestionarfan o se
butlarfan de mi. Tanto en el empleo del Jo’otik como el Jo’onjo’tik, yosotros, necesitamos situarnos para entender las
parcialidades. Por otro lado, el yosotros nos permite un ir y venir entre el nosotros incluyente y el excluyente, entre un
desligarme o apegarme, para dar un punto de vista desde adentro o un poco distante, pero ubicado y posicionado” (Lopez
Intzin J. , 20152:196).
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emprendié un camino para bacer volver su corazén a su stale/ maya-tseltal, en didlogo con
conocimientos/saberes adquiridos en su errancia por otros mundos. En consecuencia, las Sp 7/
O’tan no interpelan sélo a los indigenas chiapanecos, de México o Abya Yala, sino a todos
aquellas y aquellos seres humanos que sentimos triste nuestro corazén ante las injusticias, los

irrespetos y las violencias del sistema hegemonico en nuestros propios cuerpos y territorios.

Asi, sentipensando en como y desde donde se construyen sentidos en/desde desde las
Epistemologias o Saberes del Corazdn, hay cuatro haceres interrelacionados: 1) pepenar las palabras-

semillas; 1i) veredear-tejer pot los tettitotios; iii) des-domesticarse/ des-acostumbrarse, y iv) ceremoniar.

Pepenar, es una palabra comin en las actividades agricolas chiapanecas que se refiere a
recoger-cuidar-cosechar las semillas: “Sea la semilla que fuere, hay que pepenarla y requiere del
kanantayel (cuidados) porque de éstos depende gran parte de la subsistencia y continuidad de la

vida familiar y comunitaria” (Lépez Intzin, 2013, pag. 80).

Pero este hacer se relaciona a la vez con “[...] el sna’el &'inal- saber el universo-conocer el
mundo” (pag. 80); de modo que pepenar las palabras-semillas se refiere a “cosechar la semilla, la
palabra, la informacién y los sentires para ponetlos en comun” (2013:80), avivando el b ulel

colectivo:

[...] hoy algunas personas pepenamos las palabras desde nuestra lengua maya como las semillas
del maiz, las colocamos en el semillero, las observamos y analizamos con cuidado, las frotamos y
en el frotar surge su fuego, su b uleleh ’nlelal, es decir su espiritu que nos anima y calienta el corazén
y que hasta nos puede quemar. Si nos quema habra que saber re-insurgir desde el mismo fuego de
la palabra ya transformados ante una nueva realidad aparente o un sujeto nuevo en una misma
realidad. Entonces, ¢la realidad cambia o los sujetos se transforman y hacen que la realidad sea
otra? ¢O ambas cosas?

[...] Las palabras-semillas quiza sean como el aire que allf esta, no lo vemos pero lo inhalamos. Las
palabras-semillas también allf estan y de por s han estado allf, las oimos pero no les prestamos
atencion a pesar de que permea nuestro ser, nuestro ¢h’ule/-conciencia, son parte de nuestra
memoria y actualidad, las escuchamos desde el vientre de nuestra madre. Nos sembramos y
nacemos desde los susurros y gritos de la oralidad, aunque después hagamos de la cultura escrita
parte de nuestro ser; de todos modos seguimos siendo personas y pueblos primordialmente orales.
Desde la oralidad y vivencialidad de cada palabra escuchada, también le vamos dando significados
y sentidos, ademas de los que ya ha adquirido de manera colectiva. Ahora, los significados y
sentidos de dichas palabras son nutridos por nuestra propia vivencialidad (Lépez Intzin, 2013:80-

81).

Veredear es un hacer que se refiere a caminar por los campos y montes:
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Mientras estuve trabajando en el Centro Estatal de Lenguas, Arte y Literatura Indigenas (2001-
2010) pude conocer varios municipios, diferentes ceremonias e incluso modos de hablar distintos.
De esta experiencia pepeno-recupero-cosecho la palabra veredear, que varias veces escuché decir en
los pueblos originatios de las zonas Sierra y Soconusco, los tokiol o mames de Chiapas, al referirse
a cortar camino para llegar pronto a algun lugar o simplemente al acto de caminar y hacer caminos
o veredas (Lépez Intzin J. , 2015a:196).

Este hacer consiste en “serpentear” (2015a) conversando y aprendiendo los sentidos de
las palabras y las acciones de las pedagogias y métodos de la gente en su cotidianidad; entre ellos
cobran gran relevancia las reflexiones y haceres de los Sabios y Sabias de las comunidades™ en

conversa tejida con caminos andados en otros territorios.

Des-domesticarse/ des-acostumbrarse implica, ptrimero, un ejercicio permanente de auto-
observacion, tanto personal como colectiva de los modos de ser-estar-pensar-sentir, actuar y
conocer-saber el mundo, en clave contrahegemoénica y decolonial. Como se indicaba, la nocién
de stalel es dinamica, en consecuencia, hay costumbres incorporadas en la vida cotidiana que son
el resultado de relaciones violentas propiciadas desde la matriz onto-epistémica hegemonica, que

es preciso sentipensar y transformar.

En consecuencia, la des-domesticacion/des-acostumbramiento, conlleva un segundo

paso: resignificar los sentidos de la existencia y cambiar las relacionalidades derivadas de ello.

Para explicar esto de las relaciones violentas dentro del szafe/, cito dos ejemplos: el primero
es abordado en la tesis doctoral de la intelectual maya-tseltal Marfa Patricia Pérez Moreno «Eres
mujery: violencias hacia las mujeres en nuestras formas de sentir-pensar-decir-vivir-hablar tseltal. Bachajon,
Chiapas, México, en donde muestra como desde los usos actuales de la lengua propia se hacen
visibles varias alteraciones coloniales en el stzle/ de su comunidad, referidas a la manera de
designar y valorar a las mujeres de forma discriminatoria, a partir de la expresion antsat (eres
mujer):

[...] Este trabajo intenta mostrar parte de la compleja y contrastante stalel (forma de ser-sentit-

pensar-hacer-vivir) de las mujeres y los varones del pueblo tseltal de Bachajon presentes en su

bats’il &'op: la concepcion y uso del antsaty del me'il tatiletik-ants winiketik-ach’ix keremetik. La primera
como un discurso y practica machista que discrimina y desvaloriza a la mujer producto de la

71 En varios textos, Lopez Intzin refiere conversas con varios ancianos de su comunidad: una Wixi/ ants, la_jme -tik Petrona
Lépez, el Tatik Antonio Intzin, Rosa Lopez, el Tatik Alonso Lopez, entre otros y otras, que le comparten sus reflexiones
sobre las realidades comunalitatias desde su stalel waya-tseltal.
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colonizacién y la segunda como una concepcion muy antigua de las madres padtres que reconoce
e incluye a mujeres y hombres por igual en las practicas y discursos, pero que, lamentablemente,
con el proceso colonial, su significado profundo se ha ido perdiendo y transformando (Pérez
Moreno, 2021:12-13).

El segundo ejemplo proviene de un texto de Lopez Intzin en el que recoge las reflexiones
de Ancianos y Ancianas maya-tseltales, quienes cuestionan como la educaciéon que han recibido
sus hijos y nietos en la escuela y la universidad -ambas con una perspectiva onto-epistémica
hegemonica, dirfamos desde aqui- les ha robado el ¢hule/, y los ha violentado, llevandolos a
despreciar los conocimientos/saberes de su propia cultura y tornandolos indiferentes con las
realidades, conflictos y necesidades comunitarias. Entre ellos, el j/Taz& Antonio Intzin:

El no se opone a que los jévenes salgan de su pueblo y estudien en otros lados, pues supone que

salir les abre la mente al permititles conocer otros mundos. Pero para él, lo que aprenden y les

ensefian es estéril porque no produce ni reproduce el Stalel Jkuxlejaltik de nuestro ts'umbal, es
decir, los habitos o las costumbres, los pensamientos, las filosofias de vida y del corazén de

nosotros los tseltales de Tenejapa. En ese sentido remata diciendo: “Hablan de sus derechos y
hacen casi de todo, menos eso, el Ich’el-ta-muk™ (Lépez Intzin J. , 2015a:187)

Finalmente, el ceremoniar, tiene que ver con honrar y fortalecer la relacion sagrada con la
Vasta Existencia. En ese sentido, las ceremonias ancestrales constituyen técnicas de vinculacion,
comunicacién y reciprocidad con seres humanos, no humanos y otras formas de Vida y
existencia. En las conversas sostenidas en 2022, emergié una reflexién acerca de otros de los
lugares donde las Sp7i/ O’tan se materializan; en una de ellas, Lopez se referia a la Sagrada
Ceremonia del Temazeal como una territorialidad de las espiritualidades ancestrales en la que nos
conectamos con el vientre cdsmico, y por ende, con la Vasta Existencia de manera corporea,

colectiva y sentipensante.

Vale recordar que los diversos pueblos y colectivos que lo practican, cuando ingresan por
la puerta que conduce al territorio ceremonial del temazcal, se arrodillan y ponen sus manos y
frente sobre la tierra para pronunciar lo que es a la vez intencidn, peticion, reciprocidad y

memoria de la inter-existencia: “jPor todas mis relaciones!”.

108



Feminismo comunitario indigena territorial desde Iximulew

Creo en la vida plural como un principio de cosmogonia y como un principio
politico de respeto a la vida. Creo en las emancipaciones de los cuerpos
plurales para tejer la Red de la Vida desde diferentes caminos, porque eso nos
compromete a aboliciones y transformaciones profundas para construir el
horizonte de utopia de un mundo nuevo para la Plenitud de la Vida, los
Buenos Vivires de las mujeres y los pueblos (Cabnal, 2019:123).

Contexto de emergencia

El territorio de Iximulew, que significa «Tierra del Maiz» en lengua maya-quiché, y
actualmente es conocido como Guatemala, puede verse desde varias perspectivas, consecuentes
con diversidad de tramas onto-epistémicas y espaciotemporales. Para el sociélogo guatemalteco
Carlos Guzman-Béckler, para comprendetlo, antes y ahora, es preciso volver sobre los antiguos
Mayas y su interés por el tiempo, que esta vinculado con el estudio de los ciclos, tanto agricolas
como césmicos: “El culto al tiempo. [...] Si uno busca... -es pensamiento mucho mas abstracto
que el cristiano-, en el fondo, va a encontrar que la deidad suprema de Mesoamérica es el

Tiempo... Y el tiempo, por definicion, es moévil” (Cladera & VacaBonsai, 2012, 3:34 a 3:55).

Antes de la invasiéon de Abya Yala y durante la colonia, lo que actualmente es Guatemala
era la region mas densamente poblada de indigenas en Mesoamérica. Para el guatemalteco Carlos
Figueroa-Ibarra (2020 [1990]), esta densidad poblacional implico, desde la faceta politico-
institucional hegemonica, una necesidad de aplicar el terror a gran escala durante siglos, a fin de

tener el control de los cuerpos y los territorios:

[...] El peso de la oligarquia criolla determiné mas adelante que el proyecto de independencia que
triunfo en el pafs en 1821, fuera el mds reaccionario: aquel que garantizaba la continuidad del orden
colonial sin metrépoli. La derrota de largo aliento de los liberales en 1838, fue seguida de la
instauracién de la dictadura del orden [...]

El terror colonial tuvo su continuidad en la dictadura de caracter paternalista despética que
inaugur6 Carrera y en la reproduccion del oscurantismo reaccionario que se habia heredado de la
Colonia. El triunfo liberal en 1871 reprodujo ampliamente este bagaje dictatorial, puesto que la
tarea que emprendié fue la gran acumulacion originaria que se necesitaba para acelerar la transicion
al capitalismo [...]

La gran paradoja del dltimo tercio del siglo XIX fue la inviabilidad de la quimera liberal: la
construccién de un Estado de derecho asentado en la figura del ciudadano, en un momento en el
cual el trabajo forzado era la piedra angular de la insercién de la economia guatemalteca al sistema
capitalista mundial [...] Fue la revolucion de octubre de 1944 y el desmantelamiento de la dictadura
ubiquista, la ruptura de todo este proceso. La década revolucionaria (1944-1954) fue la transicion
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de una revolucién democritica burguesa a una de contenido nacional y popular. Fue esta
transicién, con todo lo que implicé (reforma agraria, organizacién popular y campesina desde
abajo, antiimperialismo, medidas redistributivas, presencia en el Estado y en la sociedad civil de
fuerzas politicas radicales, etc.), lo que agit6 el fantasma del comunismo. La revolucion de 1944,
particularmente el periodo de Jacobo Arbenz Guzman, atentaba contra la cultura de la extorsién
del trabajo, el racismo, la apelacion dictatorial, el oscurantismo. La derrota de 1954 agregd un
nuevo elemento a esa cultura politica, cual fue la paranoia anticomunista: contando esta con fuertes
raices internas, fue debidamente cultivada por el macartismo y la guerra fria de aquellos afios. La
contrarrevolucién de 1954 tuvo como eje vertebral ideolégico el anticomunismo y consolidé la
visién maniquea de la politica, elementos sustanciales en la cultura politica del terror. Pero la
contrarrevolucién de 1954 también desatd la tempestad contemporanea, que hasta la fecha nos
atribula (Figueroa-Ibarra, 2020: 278-279).

Tras una historia republicana de mas de un siglo y medio en el que la propiedad de la tierra
en Guatemala estuvo concentrada en manos de pocos privilegiados y se soportaba en dictaduras
militares respaldadas por compafifas multinacionales bananeras estadounidenses (dinamica que
se expresaba en las violencias y el despojo de los cuerpos-tierra de los pueblos Mayas, Garifunas,
Xincas, Creoles y del campesinado), hacia los afios sesenta del siglo XX estallé una guerra civil
que duré mas de treinta afios (1962-1990), atizados, como indica Figueroa-Ibarra, por la

dindamica de la Guerra Fria.

Entre las particularidades de este conflicto armado es importante destacar que se dieron
graves violaciones a los derechos humanos (Aguirre Tobén, 2014), muchas de ellas tipificadas
como delitos asociados al genocidio contra los pueblos indigenas, hechos en los que las mujeres

fueron particularmente violentadas (CEH, 1999).

A pesar de los efectos de este conflicto armado interno tan prolongado, los datos
poblacionales actuales dan una idea de los diversos mundos que ain se encuentran y tensionan
en Ixinnlew:

De acuerdo con las cifras del Censo de Poblaciéon 2018, Guatemala tiene una poblacién de 14.9

millones de habitantes, de los cuales 6.5 millones (43.75%) se autoidentificaron como indigenas de

los pueblos Mayas, Garifunas, Xincas y Creoles o afrodescendientes (Grupo Internacional de
Trabajo sobre Asuntos Indigenas-IWGIA, 2021).

Es importante considerar que en el censo referido hay un incremento en la auto
adscripcion de ciudadanos y ciudadanas guatemaltecos a estos pueblos. Este cambio se atribuye
a que han pasado varios afios del conflicto armado, época en la que hacer parte de alguno de
ellos implicaba riesgos evidentes para la integridad y la vida; ain asi, en la actualidad, estos grupos

humanos siguen enfrentando diversas violencias directas, simbolicas y estructurales.
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Vale también considerar que durante la década de los ochenta y noventa del siglo XX -es
decir, antes, durante y después de la firma de los Acuerdos de Paz, en 1996-, segun varias
organizaciones de mujeres (Asociaciéon Femenina para el Desarrollo de Sacatepéquez-AFEDES,
2012; Alianza Politica Sector de Mujeres-APSM, 2013), los gobiernos nacionales y locales facilitaron
la implementacion de politicas neoliberales que se entroncaron con estructuras y practicas
politicas, econémicas y sociales marcadas por la racializacion, el extractivismo, el patriarcado y
el ultraconservadurismo cristiano, entre otras, que determinaban la cotidianidad de Guatemala

antes de la guerra civil. Estos acoplamientos se vieron reflejados en afectaciones como:

1) el aumento de los monocultivos para exportacion, poniendo atin mas en riesgo la
soberanfa alimentaria y generando mas desnutricion en la poblacion;

1i) la ruptura de varias comunalidades mediante la “oenegizacion” de los procesos
organizativos, ahora al servicio del Estado, las empresas transnacionales y los
macroproyectos de infraestructura’;

1ii) la interdependencia criminalidad-militarizacion, en donde los gobiernos nacional y
local, por una parte, son permisivos con las estructuras de crimen organizado para,
port otra, justificar el despliegue la fuerza publica, no para garantizar los derechos
a la Vida y los territorios, sino para despojar a los habitantes originarios de sus
territorios, so pretexto de la lucha anticriminal o contencién de cualquier rebrote de
insurgencia; y finalmente,

1v) los ataques explicitos o encubiertos, de parte de distintos actores politicos y

sociales contra los pueblos no ladinos™, mediante politicas multiculturales y

72 Para la guatemalteca Olga Pérez Molina, Secretaria Académica de la Escuela de Historia de la Universidad de San Carlos:
“[...] Encontramos que desde la década de los setentas muchas personas solidarias de otros paises empiezan a tener
conexién con los movimientos sociales y los grupos otganizados; sin embargo, lo que empezé como una necesidad de no
pasar por los estados oligarquicos militarizados, se fue convirtiendo poco a poco, sin que nos diéramos cuenta, en una
«oenegizacién» que comenzoé a permear todo el movimiento social... de una lucha de clases, con organizaciones populares
y sociales que estan dispuestas a dar todo, empieza a darse ese fendmeno |...] en donde las personas se movian si habia
viaticos si habfa pagos [...] para la década de los ochenta salian alrededor de 4000 ONG que poblaban el campo y la
ciudad guatemaltecas: cada una se habia convertido, de organizadores populares a gerentes; entonces el proceso de
desarrollo y el proceso de la luchas sociales empieza a ser mediado por esos intereses” (Cladera & VacaBonsai, 2012,
41:35 a 42:10)

73 “El pueblo maya es significativamente mas numeroso y se distribuye en los diferentes departamentos del pais. De las
22 comunidades sociolingtisticas que lo componen, los k’iche” (28%), q“eqchi’(19,3%), kaqchikel (18,9%) y mam (14%)
son las mas numerosas [...]. Los mayas comparten instituciones y caractetisticas comunes, como la espiritualidad; las
formas del cuidado del medio ambiente; la celebracion del Wajxaqi” B atz” y el B'eleje” B atz”; los sistemas de escritura y
numeracion; toponimias; el cultivo del maiz, frijol y el ayote; entre otros. El pueblo xinka, por su parte, tiene origenes que
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practicas cotidianas muy diversas (Bastos, Cumes & Lemus, 2007; Cumes, 2019)
en una mezcla entre desarrollismo, extractivismo y difusion del cristianismo
institucionalizado, con el fin de borrar las onto-epistemes vy
conocimientos/saberes que han sido fundamentales para la pervivencia de los

pueblos Maya, Xinka, Garifuna y Creole.

Para finales de los afios noventa y comienzos de la primera década del siglo XXI, este pais
se enfrentaba a los retos de un postconflicto en el que se visibilizaron sujetos politicos con voces
y acciones desde las organizaciones y movimientos sociales (Almeida, 2017) centradas en nuevas
demandas (mujeres, organizaciones de indigenas, victimas de violaciones a DDHH durante la
guerra, desplazados y refugiados, entre otras):

Durante los afios 1996-2003, los movimientos sociales y las fuerzas democraticas concentraron la

mayor parte de sus esfuerzos a contribuir y a exigir el cumplimiento de los Acuerdos de Paz. No

serfa para nada exagerado afirmar que los limitados avances logrados fueron debido a su presién y

a los de la comunidad internacional. Los movimientos sociales desplegaron las estrategias mds

diversas tales como: elaboracion de propuestas de politicas publicas y leyes, implementacion de

planes de defensa con los partidos politicos, el sector privado y las estructuras que detentan el
poder, promover la comunicacién social y la educacion politica para elevar el grado de conciencia

publica sobre la necesidad de las clases populares de organizarse y defender sus derechos
(Yagenova, 2017:565).

Entre esa diversidad de organizaciones se destacan aquellas conformadas por: “[...] ‘otras’
mujeres que reivindicaron y problematizaron su condicién de raza, etnia, clase y sexo-género,
[...] que desafiaron los discursos hegemonicos occidentales desde lo mas profundo de su 16gica
etnocéntrica, racista, misogina, heterocentrada y colonial” (Espinosa Mifioso, Gémez Correal,
& Ochoa Mufioz, 2014:20). Quienes hacian parte de estos procesos organizativos, si bien habian
sido formadas o influidas por la academia, también tenfan experiencia de organizacién y
resistencia en los territorios, asi como un profundo interés por reconstruir los tejidos

comunitarios afectados por la guerra.

se remontan al petriodo pre-colonial, época desde la cual ha construido, consolidado y resguardado su propia cultura; y ha
resistido a los intentos de dominacién cultural, manteniendo su cosmovision y defensa de su territorio [...]. A pesar de
que este pueblo ha existido por miles de afios, fue el proceso y la firma de la paz lo que volvié a darle reconocimiento
publico. El origen del pueblo garifuna se remonta al siglo XVII y surge del sincretismo entre pueblos indigenas y africanos.
Durante la colonia, fueron conocidos como “caribes negros vicentino”; a partir de la Independencia, se les conocié como
“morenos”; y desde 1980 se les identificé como garifunas, como ellos se autodenominan. Es recién en el Acuerdo sobre
identidad y derechos de los pueblos indigenas que se reconocié el pueblo garifuna por parte del Estado” (CIDH, 2015:40).
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Después del proceso de lo que la historiografia guatemalteca ha llamado “la pacificacién”
(1996-2003), se inicia una nueva etapa, a la que Yagenova (2017), denomina “ciclo de lucha
popular”, determinada en buena medida porque el gobierno guatemalteco se adhiere al Tratado
de Libre Comercio-TLC entre “[...] Centroamérica, la Republica Dominicana y los Estados
Unidos (CAFTA-RD) en 2005, favoreciendo inversion econémica extranjera que facilité un
modelo extractivo basado en la industria minera, el petréleo, los recursos naturales, etc.; que

continuara hasta el presente” (Yagenova, 2017:560).

Es importante considerar como estas promesas de progreso mediante el extractivismo y
las luchas por la defensa de los territorios contrastan con el diagnostico de las condiciones de
vida de la poblacion en general, que resultan bastante adversas: En un informe de la Comision
Interamericana de Derechos Humanos, se refiere que desde la perspectiva de varias
organizaciones de la sociedad civil guatemalteca: ““[...] los principales obstaculos en el ejercicio
de los derechos tienen su origen en la estructura del Estado de Guatemala que asegura «el disfrute
de privilegios por parte de una pequefia parte de la poblacion, en detrimento de la mayoria»”

[...] (CIDH, 2015:27).

Precisamente, esa minoria que concentra el poder politico y econémico esta determinada,
principalmente por el factor étnico, como se indica en otro informe de la ONU, especificamente,
de la Comision Econémica para América Latina y el Caribe:

[...] l]a mayor parte de las relaciones interétnicas en la Guatemala de hoy aldn son asimétricas y

verticales. El factor étnico continda sirviendo como base ideolégica para justificar las desigualdades

econdmicas y la exclusion politica. La sociedad esta étnicamente ordenada a través del racismo

estructural, aunque la pobreza, la exclusién y la desigualdad también afectan al mundo
mestizo/ladino (CEPAL, 2018:15).

Segun Yagenova (2017), entre los afios 2005 y 2012, en Iximulew acontecieron unas 5.178
protestas reivindicativas de los derechos al territorio, que van de la mano con el hecho de que
entre 2005 y 2013 se realizaron 73 consultas comunales que tuvieron dos influencias juridicas:

las practicas indigenas de consulta y las legislaciones municipales.

En este “nuevo” contexto de luchas sociales del postacuerdo, Jalapa fue uno de doce
departamentos -de veintidoés que tiene Guatemala- en donde la consulta sobre actividades
extractivistas recibié un “No” por respuesta. El 14 de julio de 2009 la comunidad Xinka de Santa

Marfa Xalapan, Jalapa, lanzé un comunicado en el cual afirmé que se unfan “[...] a las luchas
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nacionales como una manifestaciéon rotunda en rechazo al modelo de desarrollo econémico
Capitalista y Patriarcal” (Comunidad Indigena Xinka montafia Santa Marfa Xalapan, 2009) que
promueven los proyectos extractivistas. De esta manera los Xinka rechazaron y se opusieron al

otorgamiento de 15 licencias de mineria en Jalapa™.

En este punto, Yagenova (2017) indica que una caracteristica de las luchas sociales mas
recientes es que tienen como protagonistas a organizaciones de mujeres y pueblos indigenas en
defensa de sus territorios ancestrales, lo que coincide con el diagnéstico de la CIDH en el sentido
de que, en Guatemala “[...] quienes sufrirfan mas violaciones a los derechos humanos serfan los
indigenas y las mujeres; siendo muy grave la explotaciéon que enfrentan los habitantes de zonas

rurales de Guatemala, y la pobreza y desnutricion crénica que prevalece” |[...] (CIDH, 2015:27).

Precisamente, entre esas tensiones histéricas y emergencias surge la practica de
conocimiento/saber que se ha denominado Fewinismo Comunitario Indigena Territorial desde
Ixcimulen, en particular, el originado en Santa Maria Xalapan, territorio Xinca, en Jalapa, con
resonancias regionales (Mesoamérica) y continentales. Esta propuesta tiene entre sus voceras a
Lorena Cabnal, mujer y sanadora maya-xinca, que la propone y comparte desde su propia
experiencia de vida, tejida con las de sus compafieras de lucha, advirtiendo que es parte de un

proceso de construccion epistémica en movimiento:

Vivir en un cuerpo y en el espacio territorial comunitario las opresiones histérico estructurales
creadas por los patriarcados sobre mi vida, al igual que sobre la vida de las mujeres en el mundo,
me ha llevado a escribir y repensar la historia y la cotidianidad en que vivo |[...]

Yo lo hago desde esta identidad étnica como mujer indigena, porque desde este lugar esencialista
puedo ser critica a partir de lo que conozco y vivo, pero también lo hago desde mi identidad
politica como feminista comunitaria porque esto me posibilita, no solo ser critica del esencialismo
étnico que me atraviesa, sino que me permite abordar el andlisis de mi realidad como mujer
indigena con un enfoque antipatriarcal comunitario, que cada dia se teje con sus propios conceptos
y categorias y que nombra con autoridad mis opresiones, pero también mis rebeldias, mis
transgresiones, mis creaciones (Cabnal, 2010:11).

74 Entre las organizaciones que suscribieron el comunicado estaban: la Asociaciéon de Mujeres Indigenas de Santa Maria
Xalapan (Amismaxaj), Gobierno Indigena, Junta Comunal de Santa Marfa Xalapan Jalapa Alianza Politica Sector de
Mujeres, Colectivo Xinka Xalapan, Consejo Parroquial Nuestra Seflora de la Expectacién (Xalapan). Véase: PBI
«Comunicado de la comunidad indigena Xinka Montafia Santa Maria Xalapan, Jalapa» en https://pbi-
atemala.org/es/news/2009-08 /comunicado-de-la-comunidad-ind%C3%ADgena-xinka-monta%C3%B1a-santa-

mar%C3%ADa-xalap%C3%A1n-jalapa
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Como ha afirmado Cabnal en diversos espacios, esta practica emerge desde dos lugares de
enunciacion: el del territorio-cuerpo de mujeres indigenas, y el de la identidad politica como
feministas comunitarias; ambos situados territorialmente en Ixzzulew (Guatemala). Cabnal afirma
que tal simultaneidad les ha permitido revisar sus interpretaciones de las onto-epistemes
originarias, mirada que ha implicado reconocer, por una parte, ciertas alienaciones por cuenta de
los feminismos occidentales, que ella denomina “[...] reflexiones y acciones aculturales” (Cabnal,
2010:14), pero a la vez, el surgimiento de epistemologias feministas nacidas desde sus propias

experiencias vitales y territoriales como mujeres cuerpos-tierra indigenas.

Territorialidades onto-epistémicas del Feminismo comunitario indigena territorial

Las semillas del arbol conocido como T%%# o Pito (Erythrina corallodendron), son
utilizadas desde tiempos inmemoriales y en la actualidad por los Sabios y Sabias Mayas como
sistema de orientacién y comunicacion cosmica con la Red de la Vida -que es el principio
cosmogoénico maya (Cabnal, 2017b) de relacionalidad entre todo lo existente-, mediante “la
cuenta del tiempo” -o “calendario”- conocido como Tzv/k'in, una técnica Maya resultante de las

observaciones astronémicas, asi como de la naturaleza y la humanidad como un mismo tejido™.

En el mismo sentido, la practica conocida como Feminismo Comunitario Indigena Territorial
desde Iximulev, se propone la defensa del territorio cuerpo-tierra, partiendo de un entramado que

vincula la cosmogonia maya con varios planteamientos provenientes de los feminismos y las

luchas de/desde Abya Yala.

Las mujeres que encarnan esta practica de conocimientos/saberes fronteriza asumen la
categoria “patriarcado” para analizar relaciones intra e intercomunitarias entre hombres, mujeres
y personas intersexuales, pero no sélo las actuales, sino en tanto sistema multidimensional
histéricamente construido durante siglos, que interconecta distintas desigualdades, violencias y

opresiones. Particularmente, las feministas comunitarias indigenas territoriales complejizan esta

75 Esta cuenta del tiempo o calendatio da como resultado trece ciclos lunares (el cuerpo humano tiene 13 atticulaciones
que potencian su movilidad) de veinte difas cada uno (usualmente el cuerpo humano tiene igual cantidad de dedos), que
multiplicados, dan como resultado un ciclo mas amplio, de 260 dias (el petiodo de gestacion promedio de un ser humano).
De la relacién entre el arbol y el calendatio, emetge el Sagrado T, una tecnologia ancestral de otientacién/adivinacion
césmica que los contadores y contadoras del tiempo maya trabajan mediante 260 semillas del arbol del mismo nombre,
que son organizadas al azar y manualmente por quien(es) desean orientacién y comunicacién, para que el sabedor o
sabedora proceda a leer las semillas, que vinculan al ser humano con el territorio y el cosmos.
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idea, relacionandola con una perspectiva decolonial del ser, el saber y el poder para reflexionar
sobre los efectos de este sistema sobre los territorios cuerpos-tierra de las mujeres indigenas. Desde
esta mirada, para transformar sus condiciones de opresion, es necesario revisar las cosmogonias
-no filosofias, afirma Cabnal- y practicas ancestrales propias, que en Abya Yala son muchas,
diversas, y se estiman como los principios fundantes de los pueblos:
Plantear y repensar lo milenario y la sacralidad fundante en los pueblos indigenas, ha sido parte de
la llave de entrada para que las mujeres indigenas asumidas en plena conciencia como feministas
comunitarias, pudiéramos llegar a trastocar la ancestralidad, lo antiguo, lo que siempre ha sido

inamovible, preguntarnos mucho, mucho ¢por qué es sagrado?, spor qué debes manifestar
profundo respeto sin cuestionar?, ¢ha sido desde los tiempos de los tiempos, asf? (Cabnal, 2010:13).

Ese camino de sospecha ha llevado a las feministas comunitarias indigenas territoriales a
hacer evidente la existencia de un patriarcado originario ancestral, revisando tanto la historia oral
y escrita de los pueblos, como los estudios de ciencias sociales y humanas occidentales sobre los
mismos, en la era precolombina. Ambos dan cuenta, desde antes de la invasion de Abya Yala,
de 6rdenes politicos opresivos™ contra las mujeres:

[...] existe patriarcado originario ancestral, que es un sistema milenario estructural de opresién

contra las mujeres originarias o indigenas. Este sistema establece su base de opresion desde su

filosofia que norma la heterorealidad cosmogonica como mandato, tanto para la vida de las mujeres
y hombres y de estos en su relacién con el cosmos (Cabnal, 2010:14).

Es la norma que establece desde el esencialismo étnico que todas las relaciones de la humanidad y
de ésta con el cosmos, esta basada en principios y valores como la complementariedad y dualidad
heterosexual para la armonizacién de la vida. Sin embargo, estos se constituyen en la mas sublime
imposicion ancestral de la norma heterosexual obligatoria, en la vida de las mujeres y hombres
indigenas, la cual es legitimada a través de practicas espirituales que lo nombran como sagrado
(Cabnal, 2010:16).

A este respecto, Cabnal hace una critica muy fina, en la que distingue entre las
esencializaciones culturales indigenas -provenientes de intelectuales activistas no indigenas y
originarios, por igual- en favor del patriarcado ancestral como opuestas a las tradiciones, saberes

y espiritualidades ancestrales entramadas en la Red de /a 17ida, desde las cuales las feministas

76 Para Cabnal: “Este patriarcado originario que configuré roles, usos y costumbres, principios y valores, fue
fortaleciéndose con los tiempos y hay elementos de analisis que me permiten evidenciar sus manifestaciones, por ejemplo,
la guerra entre los pueblos originarios, los cuales en disputa por diferentes problematicas territoriales, ejercian supremacia
de vencedores contra vencidos [...] la guerra, la violencia que genera, y la divisién de castas, los pueblos vencidos, y
mucho mas, tengo que verlos como elementos que evidencian ese poder sobre, lo cual viene de rafz eminentemente
patriarcal ancestral, no vinculada al hecho histérico de colonizacion posterior (Cabnal, 2010:14-15).

116



comunitarias indigenas territoriales han aprendido, a la vez que fortalecido, sus cuestionamientos

y luchas.

Ahora bien, al patriarcado originario ancestral, se asocian dos elementos mas: penetracion colonial
) entronque de patriarcados, en donde estas mujeres indigenas guatemaltecas convergen con las
reflexiones y luchas de las feministas comunitarias autbnomas de Bolivia. Por una parte, la
penetracion colonial (Paredes, 2012) es entendida como la invasiéon y dominacién de los cuerpos-
territorios de las mujeres y los pueblos de Abya Yala con la invasién europea en 1492, hecho que
se vincula con el entronque, convergencia o reconfiguracion de patriarcados, en donde:

[...] el patriarcado originario ancestral se refuncionaliza con toda la penetracién del patriarcado

occidental, y en esa coyuntura histérica se contextualizan, y van configurando manifestaciones y

expresiones propias que son cuna para que se manifieste el nacimiento de la perversidad del

racismo, luego el capitalismo, neoliberalismo, globalizacién y mas. Con esto afirmo también que

existieron condiciones previas en nuestras culturas originarias para que ese patriarcado occidental
se fortaleciera y arremetiera (Cabnal, 2010:15).

Esta revision critica propuesta por Cabnal pone en tension tres creencias ampliamente
difundidas en la academia, los gobiernos nacionales y locales, asi como en las organizaciones
indigenas, en favor de las opresiones patriarcales: la primera es una victimizacion historica sitnada,
desde la cual se considera que las estructuras patriarcales son una herencia de la colonizacién
europea, es decir, se eluden las responsabilidades politicas propias y actuales, desconociendo la
preexistencia de relaciones opresivas:

Partir de los 519 afios de penetraciéon colonial, serfa negar que mi cultura ancestral tenga raiz

patriarcal. Esto es fundamental también pues con esta afirmaciéon no se resta responsabilidad

histérica de todos los resultados colonialistas patriarcales, al contrario, se plantea desde como se
revitaliza el patriarcado como sistema universal de opresioén (Cabnal, 2010:20).

La segunda es que la posicién de subordinacion y violencias hacia las mujeres dentro de
los territorios y organizaciones indigenas, asi como las actitudes homofébicas y lesbofébicas, por
ejemplo, son reflejo de los usos, costumbres y tradiciones ancestrales:

La opresién manifestada contra las mujeres a lo interno de nuestras culturas y cosmovisiones es

algo que hay que cuestionar de manera frontal y nombrarla como es: misoginia, expresada y

manifestada en las actitudes y practicas cotidianas mas remotas y actuales, contra nuestros cuetpos,
nuestros pensamientos, decisiones y acciones (Cabnal, 2010:18).

En el caso de las manifestaciones de sexualidades no heteronormativas, suelen ser

violentadas “[...] porque tienen una carga de sancién desde la espiritualidad, en la comunidad y
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la familia” (Cabnal, 2010:19). De modo tal que en muchas organizaciones y pueblos indigenas se
niega la presencia y existencia de relaciones homosexuales y lésbicas, aduciendo que “[...] «ese
mal comportamiento es propio de los occidentales, no de los pueblos indigenas, si hay algunas-
os indigenas con ese mal comportamiento es porque lo han aprendido de los blancos y es

herencia colonial» (Cabnal, 2010:19).

Tercera, el racismo internalizado. Para Cabnal es clave considerar la interrelaciéon entre
patriarcado, colonialismo y racismo; esta ultima opresion generd en Abya Yala y el mundo un
nuevo orden jerarquico que arremetié contra los pueblos no estimados como blancos en general
y contra las mujeres de todos ellos, en particular: las indigenas y negras. Esta forma de racismo,
llegado con la colonizacién, muté y se fortalecié durante la constitucion de estados-nacion y se

mantiene en la actualidad, mediante distintas leyes e instituciones “modernas’

[...] las siguientes generaciones de pueblos indigenas que nacen dentro de este nuevo orden
jerarquico y simbolico, nacen con cuerpos racializados, cuyo pensamiento y actividad estard en
funcién de oprimidas y oprimidos frente (debajo) de opresores blancos y hombres |...]

La intencién del racismo a través de la colonizacion fue tan estratégica que logré sentar las bases
para que la vida de las mujeres indigenas quedara sumida en la perpetua desventaja, por el hecho
de ser mujeres. Este efecto colonizador ha seguido siendo patte de nuestras vidas y radica en
nuestros cuerpos y mentes, por lo cual es importante para mi, cuestionar nuestra victimizacion
historica situada, para poder trascender el racismo internalizado y posibilitarnos verlo en nuestra
construccion cultural, pues si no, la mayoria de lo que estamos haciendo para su erradicacién, sera
un trabajo parcial, pues lo miramos a lo externo. Pienso que proponer el proceso de
deconstruccion internalizada de manera consciente, nos invita a remover la conciencia de opresion
y nos invita a liberarnos, a reconocer que es necesaria la erradicacion del racismo naturalizado y
entrafiado, para crear y recrear el pensamiento pluridimensional como riqueza. Invita a trascender
la victimizacién situada para convertirnos en sujetas politicas, pensantes y actuantes, desde una
visién individual pero también colectiva (Cabnal, 2010:20).

Para las feministas comunitarias indigenas territoriales, estas tres lineas de reflexién cobran
ain mas importancia si se considera que para distintos pueblos originarios, son las mujeres las
depositarias, guardianas y reproductoras de la cultura ancestral propia. La paradoja es que las
mujeres de las mismas comunidades sean llamadas por su rol social a potenciar los elementos
causantes de su propia opresion como tributarias del patriarcado ancestral, que se agrava y

complejiza con la convergencia de patriarcados.

Considerando la afectaciéon multidimensional del patriarcado, Lorena Cabnal propone el
concepto relacional ferritorio cuerpo-tierra, en el que se tejen los cuerpos de las mujeres y los

territorios que dan vida y sentido a los pueblos indigenas. Por una parte, se hace necesaria “...]
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la recuperaciéon consciente de nuestro primer territorio cuerpo, como un acto politico
emancipatorio y en coherencia feminista con «lo personal es politico», «lo que no se nombra no
existe»” (Cabnal, 2010, pag. 22), pues es precisamente sobre estos cuerpos de las mujeres
indigenas “[...] donde se han construido todas las opresiones que nos entrecruzan y que
internalizamos [...] Es en este cuerpo donde se constatan los efectos cotidianos de las violencias,

pero también las emancipaciones” (Cabnal, 2019:114).

En uno de los trabajos publicados por Cabnal (2019), narra como ella misma, durante
muchos afios, fue victima de violencia sexual por parte de su padre, al igual que en la actualidad
ocurre con muchas mujeres y nifias; también da cuenta de una serie de  discriminaciones y
violencias que sufren las mujeres indigenas en diversos espacios sociales y politicos, de modo tal
que

Asumir la corporalidad individual como territorio propio e irrepetible, permite ir fortaleciendo el

sentido de afirmacién de su existencia de ser y estar en el mundo. Por lo tanto emerge la

autoconciencia, que va dando cuenta de cémo ha vivido este cuerpo en su historia personal,

particular y temporal, las diferentes manifestaciones y expresiones de los patriarcados y todas las
opresiones derivadas de ellos |[...]

Recuperar el cuerpo para defenderlo del embate histérico estructural que atenta contra €l se vuelve
una lucha cotidiana e indispensable, porque el territorio cuerpo, ha sido milenariamente un
territorio en disputa por los patriarcados, para asegurar su sostenibilidad desde y sobre el cuerpo
de las mujeres |...] Siente, piensa, decide y acciona a partir de internalizar nuevas practicas como
el autoerotismo, el disfrute de la dimensionalidad sexual en libertad, el placer, el arte, la palabra, el
ocio y descanso, la sanacién interior, la rebeldia, la alegria... (Cabnal, 2010:22).

Ahora bien, dado que las cosmogonias indigenas en su generalidad configuran una relacion
con la Tierra distinta a la onto-epistémica hegemonica, los feminismos indigenas territoriales
aportan a uno de los conflictos mas algidos en la historia reciente de la humanidad: el cuidado,
defensa y recuperacion de la Tierra, no desde un sentido “ambientalista” o “ecolégico, sino desde
una perspectiva onto-epistémica y politica propia, dejando claro que, en la actualidad, tanto en
Iximulew como en otros lugares de Abya Yala y el mundo, se da una convergencia entre
opresiones y violencias patriarcales desde lo originario-ancestral y el modelo econémico y
politico capitalista, basado en la explotacion del zerritorio Tierra:

Ser mujer indigena y defender el territorio ancestral implica colocar en la linea frontal de ataque -

en primera instancia- nuestro primer territorio de defensa, el cuerpo. Al defender el territorio tierra,

las mujeres hacemos una defensa cotidiana y paralela impresionante en dos dimensiones

inseparables: la defensa de nuestro territorio cuerpo y la defensa de nuestro territorio tierra. Dos
dimensiones entretejidas en la Red de la Vida porque reconocemos que tanto el cuerpo como la
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tierra son espacios de energia vital que deben funcionar en reciprocidad. Por lo tanto, reconozco
que las propuestas feministas que convocan a la emancipacién de los cuerpos contra la
manifestacion patriarcal y no convocan a la despatriarcalizacion de la naturaleza como un tetritorio
en disputa por el actual modelo neoliberal carecen de sostenibilidad politica (Cabnal, 2019:121-
122).

Desde esta perspectiva, Cabnal plantea una critica profunda a los movimientos sociales
que luchan por la defensa del territorio tierra en Abya Yala mientras sostienen los patrones de

opresion sobre los zerritorios cuerpo de las mujeres indigenas:

[...] una contradiccién a lo interno de los movimientos de defensa territorial es el hecho que las
mujeres que conviven en el territorio tierra, viven en condiciones de violencia sexual, econémica,
psicologica, simbolica, y violencia cultural, porque sus cuerpos aun siguen expropiados |...]

De esta cuenta que las mujeres xinkas, hemos iniciado un proceso histérico de defensa de nuestro
territorio cuerpo, por eso nos pronunciamos publicamente y ante nuestras autoridades indigenas
para la erradicacién de la violencia contra las mujeres, y unido a ello hemos gestado la lucha de
defensa territorial en la montafia contra las 31 licencias de exploracién y explotacion de minerfa de
metales, porque comprendemos la armonizacién que existe entre cada una de estas energias para
promovernos la vida con dignidad, y porque toda forma de explotacién de los bienes naturales es
una forma de violencia contra la tierra y contra las mujeres y hombres que convivimos con ella
(Cabnal, 2010:23-24).

[...] No defiendo mi territorio tierra solo porque necesito de los bienes naturales para vivir y dejar
vida digna a otras generaciones. En el planteamiento de recuperacion y defensa histérica de mi
territorio cuerpo tierra, asumo la recuperacion de mi cuerpo expropiado, para generarle vida,
alegria vitalidad, placeres y construccién de saberes liberadores para la toma de decisiones y esta
potencia la junto con la defensa de mi tetritorio tierra, porque no concibo este cuerpo de mujer,
sin un espacio en la tierra que dignifique mi existencia, y promueva mi vida en plenitud. Las
violencias histéricas y opresivas existen tanto para mi primer territorio cuerpo, como también para
mi territorio histérico, la tierra. En ese sentido todas las formas de violencia contra las mujeres,
atentan contra esa existencia que deberfa ser plena (Cabnal, 2010:22-23).

Es de esta manera que la defensa del zerritorio cuerpo-tierra propone un camino de liberacion
integrado e indivisible que sitia la lucha de las organizaciones y movimientos sociales

campesinos e indigenas en el centro de las violencias mas recientes en Latinoamérica y el Caribe:

La lucha cotidiana frente a las formas machistas y misdginas que atentan contra las mujeres
defensoras de sus cuerpos y bienes naturales conlleva una lucha pluridimensional, ya que también
nos enfrentamos a las manifestaciones del machismo neoliberal encarnado en empresarios,
funcionarios publicos, guardias de las empresas transnacionales o miembros del crimen
organizado, quienes operan para la proteccion de sus intereses econdémicos. El acoso, la violencia
sexual y el femicidio territorial son su arma de intimidacién y de ataque contra los cuerpos de esas
mujeres defensoras |[...]

Defender la naturaleza es una convocatoria espiritual por la vida plural en el planeta. Berta Caceres,
en ese sentido, hace un llamado a la humanidad para asumir la responsabilidad que implica atentar
contra la vida por parte de la depredacién mercantilista: “Nuestras conciencias seran sacudidas por
el hecho de estar contemplando la autodestrucciéon basada en la depredacién capitalista, racista y
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patriarcal”. Por eso planteo como reflexién en muchos espacios indigenas de defensa territorial la
incoherencia politica y cosmogonica de defender la Madre Tierra ante el neoliberalismo pero no
defender los cuerpos de las mujeres y las nifias ante las formas de violencia machista que se
cometen contra ellas. De ahi que un enunciado que camina hoy con el feminismo comunitario
territorial en Iximulew entre compafieras de varios pueblos y organizaciones territoriales, y que
también ha sido abrazado por varios feminismos, sea la consigna territorial que nacié en 2007:
“Defensa y recuperacion del territorio cuerpo-tierra” (Cabnal, 2019:122).

En el propésito de ser consecuentes con la defensa y recuperacion de los territorios-
cuerpos-Tierra, en los ultimos afios las mujeres feministas comunitarias territoriales indigenas
han planteado un conjunto de haceres que estructuran mediante la Red de Sanadoras Ancestrales del
Feminismo Comunitario, nombrada en maya-quiché como Tzk'af, que en esta lengua originaria
alude, a una “[...] red de la vida en reciprocidad, para y por la vida” (Cabnal, 2017b), siguiendo

el principio cosmogdnico Maya ancestral.

Esta red fue conformada inicialmente, entre 2014-2015, por tres mujeres defensoras de
los territorios y la vida, que para 2016 ya eran diez. Segun Cabnal, estas mujeres han sufrido
distintos tipos de discriminacion, persecucion y violencias, provenientes de ambitos tan diversos
como el comunitario, el ancestral, el estatal y el transnacional: ““Todo ello, debido a la defensa de
los derechos humanos de las mujeres indigenas en las comunidades rurales ante denuncias de

violencia contra ellas, asi como a la defensa del territorio ancestral” (Cabnal, 2017b:101).

Tzk at se crea con el proposito de acuerpar a las mujeres, acompanandolas en su proceso
de sanacion y armonizacion con la Red de /a 1ida, a la vez que para protegerlas y fortalecerlas en
bl
sus luchas, proponiendo como objetivo politico:
[...] partir de nuestro abordaje ancestral cosmogoénico y feminista comunitario territorial para
colaborar en la recuperacion emocional, fisica y espiritual de las mujeres indigenas defensoras de

la vida en las comunidades, quienes actualmente sufren los efectos de multiples opresiones sobre

su cuerpo. El objetivo es sanarse como un acto de reivindicaciéon personal y politico y pata
enriquecer el tejido de la red de la vida [...] (Cabnal, 2017b:102).

El proceso de recuperacion integra cinco lineas de accién, en las que se amalgaman
practicas de espiritualidades ancestrales, asi como acciones colectivas en el ambito politico. La
primera es la Defensa del territorio cuerpo-tierra, que implica “[...] asumir el cuerpo como un territorio
histérico en disputa con el poder patriarcal ancestral y colonial, pero también lo concebimos

como un espacio vital para la recuperacion de la vida” (Cabnal, 2017b:102).
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Para este proceso de sanacion se hace necesario “[...] partir de la cosmogonia originaria
para decodificarlo y revelar cémo opera sobre el cuerpo de las mujeres indigenas y en las
relaciones dentro de la comunidad” (Cabnal, 2017b:102). De modo tal que: “Recuperar el cuerpo
para dignificarse y la alegria en relaciéon con la naturaleza es una apuesta politica emancipadora”

(Cabnal, 2017b:102).

La segunda linea de accién es el Acuerpamiento territorial. Dado que la defensa del
territorio cuerpo-tierra es una lucha multidimensional en la que se enfrentan distintas formas de
represion, provenientes de distintos actores (comunitarios, estatales, empresariales), y que van
desde amenazas y agresiones fisicas hasta criminalizacion y judicializaciéon de las defensoras junto
a sus familias, resulta urgente un acuerpamiento cosmosintiente (Cabnal, 2017a):

Por eso nos acuerpamos, es decir, estamos y sentimos las injusticias e indighaciones que viven

otros cuerpos y la naturaleza a causa del patriarcado; nos juntamos y actuamos con plena

conciencia para defender de manera colectiva nuestro cuerpo. Porque, antes que de derechos

humanos (DDHH), se trata de principios de vida de nuestras cosmogonias, y porque se trata de
un acto politico en reivindicacion de la vida (Cabnal, 2017b:102).

En relacién con las anteriores, La sanacién como camino césmico politico, es la tercera
linea de accién, que parte de las espiritualidades ancestrales en su dimension colectiva e imbricada
(Humanidad-Naturaleza-Cosmos como un todo articulado). De modo tal que la sanacion
constituye un acto de armonizacion de las mujeres con estas fuerzas, a fin de proteger su cuerpo
y la tierra:

La sanacién convoca caminos para revitalizar y energizarse, para continuar en la defensa del cuerpo

y la tierra con el fin de hacer frente al desgaste actual de las mujeres por las multiples opresiones

del sistema patriarcal, colonialista, racista, lesbofébico y capitalista neoliberal. En ese sentido, la

Red de Sanadoras Ancestrales acompafia a las defensoras en sus procesos de recuperacion

emocional y espiritual con una propuesta feminista comunitaria territorial. Las formas de

somatizacion, los sentimientos y los pensamientos son abordados con los saberes ancestrales,
herencia de nuestras abuelas y madres sanadoras indigenas. Sanar para nosotras es un acto personal

y politico para desmontar las opresiones, la victimizacién, para liberarnos y emancipar el cuerpo.

Un acto que nos impulsa a recuperar el nuevo tiempo de liberacién del cuerpo para reivindicar la

alegria y, sin perder la indignacién y en medio del complejo mundo, celebrar la vida, la resistencia
y las sabidutfas plurales, asi como el hecho de estar vivas y acuerpadas (Cabnal, 2017b:103).

La cuarta linea son las Alanzas territoriales, entendidas como vinculos politicos “[...]
feministas y territoriales para realizar acciones comunitarias y organizativas que fortalezcan las
acciones de vida en armonia en las comunidades” (Cabnal, 2017b:103) en diferentes escalas:

local, nacional e internacional.
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Finalmente, la quinta linea de accion es la Incidencia en la proteccion y resgnardo integral de las
defensoras, que parte de la idea de que la protecciéon de la mujeres, asi como de sus familias,
requiere acciones plurales en clave de establecer: “[...] espacios de dialogo, propuesta, accion
politica y seguimiento de situaciones emergentes de defensoras que corren riesgos politicos ante
organizaciones o instancias nacionales e internacionales” (Cabnal, 2017b:103). Entre las acciones

contempladas se cuentan alounas como:
g

) proteger la vida de las mujeres defensoras mediante practicas comunitarias
ancestrales;
1) aportar a las instituciones y entidades en los procesos de interpretacion de la

justicia socioambiental y espiritual, y
1ii) demandar la activacion de acuerdos, mecanismos y protocolos de proteccion de

DDHH nacionales e internacionales para las defensoras.

Finalmente, es importante sefalar la capacidad de articulaciéon y adaptacion de esta
practica, tanto en sus acciones como en sus enunciaciones, lo que pareciera que ha sido posible
a partir del hecho de asumirse a si mismas como sujetas epistémicas y, desde alli, generar
conversaciones en clave de conocimientos/saberes con otras y otros, lo que le ha permitido

caminar entre diversos mundos:

Este feminismo que ha tenido una serie de condiciones previas para poder construirse donde
reconocemos ese transitar en categotias y conceptos de diversos feminismos, nos ha invitado a
mirarnos hacia dentro de la piel, y hacia adentro de nuestra convivencia en la comunidad creada
en la vida tradicional de los pueblos originatios, de manera critica, radical, rebelde, y transgtesora,
con lo cual ha sido fundamental darle vida, desde el auto reconocimiento de pensadoras.

A partir de que las mujeres indigenas nos asumamos como sujetas epistémicas, porque dentro de
las relaciones e interrelaciones de pueblos originarios, tenemos solvencia y autoridad para
cuestionat, criticar y proponer aboliciones y deconstrucciones de las opresiones historicas que
vivimos, podremos aportar enormemente con nuestras ideas y propuestas para la revitalizacién y
recreacién de nuevas formas y practicas, para la armonizaciéon y plenitud de la vida (Cabnal,
2010:12).
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Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra

[...] preguntar sobre el ser. .o que yo he visto es que en las culturas
originarias no existe, o existe, pero de otra forma; entonces es ahf donde yo
me comencé a preguntar en mi lengua qué es el ser, porque no existe el ser -
como se entiende en castellano- sino existe un hacer-ser, o podtiamos set-
haciendo. El ser no cabe en la cabeza de los seres indigenas porque esta
conectado con el cosmos y conectado con la Madre Tierra, porque todos los
conocimientos que aparecen vienen de esa relacion: «Yo no soy naday, te
dicen los abuelos y las abuelas. Yo no soy nada ante un arbol; yo no soy nada
ante una piedra; yo no soy nada ante una laguna. Yo no soy nada.

Yo soy-siendo es por ese arbol; yo soy-haciendo es por la laguna, por las
piedras, por los arboles. Pero yo soy algo es por el sol, por la luna, por las
estrellas, por lo de arriba, porque este cosmos no esta arriba y este tampoco
estd abajo, sino esta en nosotros

(Green Stocel, 2021:17).

Contexto de emergencia

LLa semilla de esta practica se ha gestado desde las territorialidades del pueblo Gunadule
que esta-siendo desde hace siglos en las fronteras impuestas por los poderes socio-juridicos de

lo que en la actualidad son los estados de Panama y Colombia.

Es tal la riqueza ancestral y geoestratégica de estos territorios que vale la pena recordar, a
manera de contexto, dos acontecimientos: primero, que es de la lengua Gunadule de donde se
toma la palabra Abya Yala (Tierra en Plenitud, Tierra Madura), en el marco de la II Cumbre Continental
de los Pueblos y Nacionalidades Indigenas de Abya Yala, realizada en Quito, en 2004, donde se acordd
que se la asumirfa para nombrar este gran territorio, en clave de un horizonte de lucha por la
autodeterminacion y la autonomia de los pueblos indigenas en términos onto-epistémicos,

politicos y espirituales y territoriales.

Segundo, a comienzos del siglo XX, el gobierno de los Estados Unidos, en alianza con las
élites locales, influyé para que se produjera la secesion panamefia de Colombia, pais que se
encontraba devastado por el conflicto armado interno conocido como “La Guerra de los Mil
Dias” (1899-1902). El mismo afio de este hecho, el naciente gobierno de Panama firmé un
convenio los Estados Unidos para la construccion del canal interoceanico (dandole derechos a
perpetuidad para la construccion, explotacion y control del mismo), cambiando por completo la

dinamica del comercio internacional desde el siglo XX, hasta hoy.

El pueblo indigena mas afectado por esto fue el Gunadule, que quedé territorialmente

dividido entre las fronteras de dos paises.
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Sin embargo, en el texto La lucha de los siete hermanos y su hermana Olowaili en defensa de la
Madpre Tierra: hacia la pervivencia cultural del pueblo Kuna Tule (Green Stocel, 2007), asi como en

algunas conversas, el autor deja ver que estas luchas son parte de una guerra mas amplia y antigua.

Desde la palabra de los sabios Gunadule, su pueblo ha resistido a diversos intentos de
dominacién usando diversidad de tacticas y recursos. Desde los tiempos de la invasion europea,
ante las violencias de los castellanos, se defendieron con sus propias armas; posteriormente, en
tiempos de la Colonia y la Republica, ademas de sus resistencias cotidianas, se aliaron con piratas
ingleses, franceses y escoceses que deambulaban por el Caribe, dado que los Gunadule son un
pueblo cuyos territorios son, tanto continentales como insulares, hecho que les permitié una

relativa autonomfia.

Para finales del siglo XIX y comienzos del XX, las tensiones geopoliticas entre Colombia
y la naciente Panama, que se independizé (1903) con ayuda de los Estados Unidos, le significaron
al pueblo Gunadule (o Kuna Tule, como también se ha autodenominado este pueblo) vivir la
imposicion de limites inexistentes para ellos de parte de dos estados-naciéon que intentaban
ejercer “soberanfa” desde la presencia militar, la evangelizacion, los proyectos educativos

integracionistas y la venta de terrenos de los indigenas a colonos blanco-mestizos.

A lo anterior se le articulaban los intereses del capitalismo internacional y de una potencia
mundial (EUA) por el Canal de Panamd, que suponia grandes réditos derivados del control del
comercio interoceanico. Aun asi, para 1925 se dio la Revolucion Kuna Tule *“|...] orientada a
liberarse del dominio de la policia, recobrar su autonomia y asegurar sus tierras contra la invasion

de colonos y empresarios” (Green Stocel, 2007:231).

Volviendo al contexto territorial, es importante sefialar que Colombia, en donde se enraiza

el nacimiento y desarrollo de la practica, es un pais que:

[...] sobresale por su marcada diversidad geografica, biolégica y cultural. Inmensas regiones
costeras, andinas, selvas tropicales sobre el Pacifico y el noroeste amazénico, llanuras
orinoquenses, amplias zonas desérticas y tierras insulares, son el habitat de 115 pueblos indigenas
y comunidades afrodescendientes, las cuales estin reconocidas como sujetos colectivos de
derechos por la Constitucion y la Ley [...] De acuerdo al censo nacional de 2018, las poblaciones
étnicas equivalen al 13.6 % de la poblaciéon total del pais (48.258.494 personas), y estin
representadas por 1.905.617 que se autoreconocen como indigenas de pueblos originarios
diferentes, y 4.671.160 afrodescendientes, raizales, palenqueros y rom. Aproximadamente el 58.3
% de la poblacién indigena se localiza en 717 resguardos de propiedad colectiva, mientras que el
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7.3 % de personas pertenecientes a comunidades afrodescencientes habita en 178 territorios
colectivos de su propiedad, organizados en torno a Consejos Comunitarios IWGIA , 2022).

Si bien los pueblos indigenas corresponden en la actualidad al 4,8% de la poblacion y esa
tendencia se ha mantenido desde hace varias décadas, su capacidad organizativa y de

movilizacion social desde comienzos del siglo XX ha sido fundamental en la historia del pafs.

Un ejemplo emblematico es el proceso liderado entre 1910 y 1939 por el lider Nasa,
Manuel Quintin Lame Chantre (1883-1967) quien, entre los departamentos del Cauca, y el
Tolima desarrollé una serie de luchas y reflexiones en defensa de los territorios que llegd a tener
relevancia nacional. Asi, durante la segunda mitad del siglo XX, las ideas y el programa de lucha
de Lame inspirarfa los derroteros, creacion y accionar de varias organizaciones indigenas durante
el siglo XX (Sanchez & Molina, 2010; ONIC, 2018) para resistir a las diferentes violencias
venidas de los gobiernos nacionales y locales, de las guerrillas, de las estructuras del narcotrafico,

asi como del ejército y los paramilitares.

El proceso de resistencia fue tan contundente que entre las victimas civiles de esas
violencias se cuentan muchas y muchos lideres indigenas. No obstante, en medio de ello, las
organizaciones de pueblos originarios fueron parte activa y determinante de las presiones que
llevaron a la Asamblea Nacional Constituyente de 1991, asi como a la redaccién de una Carta Magna
que dictaba nuevo orden institucional en el que se reconocia, al menos legalmente, que Colombia
era una nacion “pluriétnica y multicultural” aun en momentos en los que arreciaron las violencias

a gran escala por cuenta del conflicto armado interno.

De modo tal que los pasos que andan la trocha entre mundos que es la Licenciatura en
Pedagogia de la Madre Tierra llevan la fuerza de una dindmica de lucha social, resistencia a las
violencias simbélicas, estructurales y armadas legales e ilegales, asi como de dialogo intercultural,

asentadas principalmente en Colombia, con vinculos en Panama.

Esta practica comienza a caminarse a mediados de los afios ochenta, en Antioquia.
Tiempos de gran turbulencia, tanto para el departamento, como para el pafs. En aquellos dias,
Colombia habia dado un giro importante en la concentraciéon de la poblacion, que comenzaba a
ser mas urbana que rural, hecho atizado por el conflicto armado interno, que tenfa entre sus
actores armados, ya no solo a diversas guerrillas de izquierda y nacionalistas, sino a las primeras

expresiones de paramilitarismo, vinculadas con poderosos carteles del narcotrafico, como los de
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Medellin (Antioquia) y Cali (Valle del Cauca) y con diversos actores de la politica partidista
tradicional (Centro Nacional de Memoria Histérica, 2013) y el empresariado. Entre las
principales victimas de estas diversas violencias, como es usual, estaban el campesinado, los

indigenas y los habitantes citadinos de sectores populares.

Los pueblos indigenas, buscando articular sus reivindicaciones y luchas en distintos lugares
del territorio nacional fundan varias organizaciones: en 1982, la Organizacidn Nacional Indigena de
Colombia [en adelante ONIC], la mas grande hasta el presente; el Movimiento Armado Quintin Lame
(MAQL), la primera guerrilla indigena de Latinoamérica y el Caribe -al menos en el sentido
“moderno”-, que sale a la luz publica en 1984 y oper6 principalmente como una autodefensa
contra las violencias armadas de distintos actores sobre sus territorios, hasta 19917; en 1985,
naceria la Organizacion Indigena de Antioquia [en adelante OIA], de quien Abadio Green Stocel,
lider Gunadule, que encarna la practica conocida como Lizcenciatura en Pedagogia de la Madre tierra,

fue co-fundador.

Entre los conflictos mas algidos en la relacién entre los pueblos indigenas, el gobierno
nacional y otros grupos armados de izquierdas y derechas, estaba la tenencia de la tierra. Mientras
los grupos armados y el ejército violentaban a los pueblos mediante amenazas, destierros y
asesinatos, que ocasionaban desplazamientos de la poblacion, el gobierno nacional, ademas de

los mismos tratos, impartia una educacion de corte asimilacionista y racista.

A manera de contexto y ejemplo, por la via de un nuevo concordato suscrito entre la
Republica de Colombia y el Vaticano, en 1973, la educacién de todos los colombianos seguia
influenciada por la Iglesia Catodlica, destacando que, en lo que hacia referencia a los pueblos

indigenas, esta injerencia era mucho mas fuerte™. En palabras de Green:

77 El MAQL hizo presencia en los departamentos del Cauca, Valle del Cauca, Tolima, Huila, asi como en algunos
territorios especificos del Caquetd y el Meta.

78 En1887 Colombia habia suscrito un concordato con el Vaticano, que hacia 1973 fue renovado y suscrito por la
administracién de Misael Pastrana. En el Articulo VI se lefa: “El Estado y la Iglesia colaborarin en la pronta y eficaz
promocién de las condiciones humanas y sociales de los indigenas y de la poblacion residente en zonas marginadas
susceptibles de un régimen canodnico especial. Una Comisién Permanente integrada por funcionarios designados por el
Gobierno Nacional y prelados elegidos por la Conferencia Episcopal, reglamentada de comun acuerdo, programara y
vigilard el desarrollo progresivo de los planes que se adopten. Las funciones de la Comisién Permanente seran ejercidas
sin petjuicio de la autoridad propia de planeacién del Estado y sin que la Iglesia tenga a su cargo actividades ajenas a su
naturaleza y misién” (Concordato entre la Republica de Colombia y la Santa Sede, citado por Martin Sanchez, 1973:171).
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Lo que podiamos llegar a saber se fundamentaba en otra perspectiva, en otros conocimientos, en
otra realidad que nada tenfa que ver con nosotros los indigenas. No obstante, en esa época ya se
hablaba en Colombia del tema de la etnoeducacion y de la educacion intercultural bilingtie. Pero
también vimos que éstas dos perspectivas tal y como se planteaban tampoco reconocian la historia,
los conocimientos, la sabidurfa de los pueblos indigenas. Estas propuestas, planteadas por el
Ministerio de Educacion, tenfan como eje central al ser individual, machista, egoista y mercantil.
Pero nosotros, ya entonces, éramos conscientes de que la perspectiva de nuestros pueblos no parte
del ser individual sino de la colectividad. Una colectividad basada en el amor y la defensa del
espacio, de la tierra. En este caso hablamos de la Madre Tierra (Green Stocel, 2018:59).

En 1985 la ONIC celebra un congreso: La educacion: una perspectiva en defensa de la Madre
Tierra, en donde se le pidié al movimiento indigena que considerara un gran interrogante ‘...]
¢como lograr una educacion centrada en la Madre Tierra, si todas las instituciones de educacion
primaria, secundaria y universitaria estan centradas en el ser individual?” (Green Stocel, 2018,
pag. 59). En cuanto a la educacion superior, el acceso de la poblacion indigena, ademas de ser
sumamente limitado, presentaba niveles muy altos de desercion (Green Stocel, Sinigui, & Rojas

Pimienta, 2013)”.

Ese mismo afo, la Organizacion Indigena de Antioquia-OIA recuperd tierras ancestrales y
logré: primero, el reconocimiento de un resguardo Gunadule que habia sido usurpado en
territorio colombiano, y segundo, la expulsion del territorio de las misioneras catdlicas de la
Madre Laura en 1989, con el fin de desarrollar una propuesta curricular propia (Green, Cardozo

y Ochoa, 1995, citado por Green, 2007:231).

Territorialidades onto-epistémicas de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra

Para Green Stocel (2022), todo saber tiene su fundamento en la Madre Tierra, entendiendo
que esta no es una perspectiva exclusiva de su pueblo, o de otros indigenas del continente, pues
afirma que es comun a todos los pueblos ancestrales del mundo, y que va tomando cada vez mas

fuerza en ambitos mas amplios de reflexion, tanto académicos, como politicos.

7 Hs importante reconocer que la tendencia a la desercién de estudiantes indigenas de las universidades continia siendo
importante en la actualidad, ya casi en el primer cuarto del Siglo XXI. En la tesis doctoral de Betty Martinez, Estudiantes
indigenas colombianos en la educacion superior: entre la multiculturalidad y la exclusion (20106), se ofrece un panorama amplio y
complejo que da cuenta de lo que significa para las poblaciones indigenas el acceso a la educacién, enfatizando en el nivel
superior, en donde a las cifras de desercion se le suman las narrativas sobre las dificultades materiales y culturales que
deben enfrentar estos jévenes para cursar sus estudios; también se ofrece un panorama de lo que sucede una vez una
minoria los culminan y se ven en la disyuntiva de volver a sus comunidades o reorientar sus proyectos de vida hacia la
integracién en una sociedad excluyente y racista.
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Es precisamente ese el sentido desde el que se le dio forma a la Licenciatura en Pedagogia de
la Madre Tierra [LPMT], un pregrado® ofrecido por la Universidad de Antioquia, una de las
instituciones publicas de educacién superior mas prestigiosas del pais®'. Este programa, a la
fecha, ha graduado cuatro cohortes de profesionales en educacién de distintos pueblos

originarios de Colombia.

La Pedagogia de la Madre Tierra tiene una vinculacion profunda e historica con la trayectoria
vital de Green Stocel. En una conversa que sostuvimos en 2018, nos contaba a un amigo y a mi
que el quedar huérfano de madre, a poco tiempo de su nacimiento, con el tiempo y desde el
encuentro con ¢/ Abuelo Yajé (Green Stocel, 2022), entendi6 esa pérdida como una sefial para
resignificar su relaciéon con la Madre Tierra, como lo expresaba en su tesis doctoral:

He aprendido a lo largo de mi vida, que la madre tierra nos ama mas que nuestras propias madres,

porque mi madre me tuvo en su vientre y luego muy temprano se marché a la morada de los

creadores, cuando apenas mi vida estaba floreciendo; pero la madre tierra siempre estd presente

en todo momento: antes de la concepcidn, en el vientre de nuestras madres, cuando llegamos a

este espacio de la tierra, y ella nos seguira acompanando cuando emprendamos el viaje de regreso
a la morada de nuestros creadores, a nuestra gran casa (Green Stocel, 2011:28).

En paralelo a estas luchas de finales del milenio y amanecer del nuevo, entre las décadas
del ochenta hasta el 2011, Green Stocel, estudié en diversas universidades y obtuvo sus titulos
como Teologo y Filésofo, Magister en Lingtistica y finalmente, el de Doctor en Educacion,

siendo uno de los primeros indigenas en Colombia en obtener este grado.

La pregunta que lanzé la ONIC sobre la educacion propia fue caminada por varias
organizaciones indigenas, hasta que casi quince afios después, en el afio 2000, con el telon de

fondo de la nueva Constitucion Politica, suscrita en 1991%, los lideres de la OIA -compuesta por

80 En Colombia, el titulo “Licenciatura” se refiere exclusivamente a carreras profesionales en el campo de las Ciencias de
la Educacién. De este modo, tenemos, por ejemplo, licenciaturas en lengua castellana, matematicas, ciencias naturales,
sociales, entre otras.

81 Fue fundada en 1803 por autorizacién del rey Carlos IV de Espafa y la Orden Franciscana en este afio, pero fue
sufriendo diversas modificaciones con el proceso independentista, de modo que, progresivamente, se convirtié en
universidad publica. Actualmente es la mas importante del departamento de Antioquia y una de las mas relevantes del
pais (acreditacion de Alta Calidad, segun el Ministerio de Educacion) y una de las cuatro mas grandes de Colombia, por
numero de estudiantes matriculados.

82 Segin Green Stocel, Sinigui, & Rojas Pimienta (2013) “Uno de los cambios mads significativos en el contexto nacional,
lo produjo la participacién [del Movimiento Indigena] en la Asamblea Nacional Constituyente en 1991, en la cual se logra
el reconocimiento en la reforma constitucional de este afio, algunos derechos, entre ellos, la participacion electoral, que
posibilita que dos indigenas puedan estar en el Congteso de la Republica, en representacion de los indigenas de Colombia.
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los pueblos Emberi, Kuna Tule y Zensi, que reunian a mas de 160 comunidades- buscaron los

medios para materializar un proyecto educativo que diera respuesta a ese interrogante.

En tal proposito, ademas de propiciar muchos debates internos para saber qué deseaban,
buscaron aliados, encontrando receptividad entre los miembros del grupo de investigacion
DIVERSER, de la Universidad de Antioquia [en adelante UDEA], en un momento en el que se

estaba dando un importante debate sobre la pluri, multi e interculturalidad en Colombia.

Si bien la Constitucion Politica establecia en su Articulo 7° que: “El Estado reconoce y
protege la diversidad étnica y cultural de la Nacién colombiana”, por aquellos dias no eran muy
claros /los comos para materializar ese mandato politico, pues después de varios siglos de
desprecios, violencias y olvidos, habia muchos retos que la OIA y la UDEA decidieron encarar

juntas, proceso que tardé varios afios:

Comenzar con esta propuesta fue muy dificil porque sabemos que cualquier universidad en este
pais es igual: no es colectiva y es “racional”. Todo estd fundamentado en la ciencia cognitivista y
en el positivismo. Es decir todo debe ser medido y demostrado, el enfoque es cuantitativo y la
concepcién del tiempo es lineal. Desde este enfoque es muy dificil entender que aqui se habla de
otro tiempo que no es lineal, sino en forma de espiral, es decir, un tiempo circular en el que el
pasado es muy importante. Es a partir del entrelazamiento entre presente y pasado que se construye
el futuro |...]

Pasaron cinco afios de discusiones con los defensores de la pedagogia tradicional. En esa discusion
quedo muy claro que la sabiduria y el conocimiento de los pueblos indigenas y el conocimiento de
Occidente es como el agua y el aceite. Son visiones irreconciliables. Por ejemplo, en Occidente la
tierra se ve como un negocio, como una propiedad, como algo que se puede comprar y vender.
Nosotros los pueblos originarios vemos la tierra como nuestra madre. De hecho para nosotros la
tierra y el cuerpo es una misma cosa. [...| a pesar de las notables diferencias con la concepcion de
Occidente, no pretendemos medir quién tiene razén, quién sabe més. Se trata de dialogar en la
diferencia. Se trata de ver que existen otras formas de conocimiento, otros saberes, otras miradas.
Se trata, pues, de que los saberes occidentales que se ensefian en instituciones educativas como la
universidad se sienten a dialogar respetuosamente con los saberes indigenas. Esto sucede ya tras
seis aflos de debate. Ya dijimos que al principio fue muy dificil hacer comprender que para nosotros
el petréleo es la sangre de la madre tierra, que el carbén es placenta sagrada, que el oro y la plata

Otro de los cambios sustantivos fue el reconocimiento de los tetritorios indigenas, como Entidades Tetritoriales de la
nacion, por lo tanto los resguardos entraban a participar en el Sistema General de Participacién, donde se requerfa de un
minimo conocimiento para la elaboracién de proyectos comunitatios, el conocimiento de convenios interadministrativos,
el manejo administrativo de los dineros y la administracién de los recursos naturales y su territorio. La Organizacion en
los afios 90, ante estas nuevas realidades continua fortaleciendo su escuela de formacion, aprovechando diferentes espacios
de la organizacién, para que los lideres pudieran conocer, difundir y promover los derechos constitucionales, asi como las
normativas de las entidades territoriales indigenas y su autonomia” (pag. 88).
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son la columna vertebral de la Madre Tierra. Era muy dificil hacer entender que el cuerpo que yo
tengo explica el cosmos (Green Stocel, 2018:60).

Resulta dificil imaginar que una universidad publica de cualquier pais de Latinoamérica y
el Caribe avale un programa académico que propone a la Madre Tierra y no al Logos como la raiz

de sus conocimientos/saberes.

En una conversacion personal, en el afio 2018, Abadio referfa alegremente que después de
seis afios de discusiones al interior de la Facultad de Educacién, el Consejo Académico de la
Universidad de Antioquia -compuesto por mas de treinta decanos y decanas-, tras de expresar

algunas preocupaciones sobre la “rentabilidad del programa”, se tard6 solo un dia en aprobarlo.

Para Green Stocel, de ahi en adelante, el proceso de aprobacion ante el Ministerio de
Educacién fue mas dinamico. Asi, para ese mismo afio, la LPMT “[...] se inserta en el Plan de
Desarrollo de la Universidad de Antioquia 2006-2016” (Green Stocel, Sinigui, & Rojas Pimienta,

2013:89), comenzando a operar formalmente.

Pero ¢en qué consiste la propuesta de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra? Para dar
respuesta a esta pregunta, comienzo refiriendo una imagen que quedo grabada en mi memoria,
después de participar como profesor acompafiante en un seminario liderado por Abadio en la

Maestria en Comunicacion-Educacién en la Cultura de UNIMINUTO®, en Bogota, en el afio 2018.

La siguiente imagen representa el modelo pedagégico de la LPMT y es una mujer en

embarazo, delineada por espirales:

83 La Corporaciéon Universitaria Minuto de Dios-UNIMINUTO, es una institucién de educacién superior, de inspiracion
catdlica, que fue fundada en 1992 por el sacerdote eudista Rafael Garcia-Herreros, quien fue un personaje nacional y dejé
un legado vigente hasta la actualidad, debido a que, desde enero de 1955 y durante 38 aflos mas, apatecia en television
nacional -que llegé a Colombia 1954- durante un minuto, haciendo reflexiones sobre el pais e impulsando diversas
iniciativas sociales. Este espacio sigue vigente en la television privada colombiana, dirigido por el actual presidente de la

Corporacién El Minuto de Dios, el padre Diego Jaramillo Cuartas, cjm.
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Ilustracion 2. Modelo Licenciatura en Pedagogia de 1a Madre Tierra.

Fuente: Sitio web del programa

Al iniciar el seminario, el dfa de la presentacion, nuestro profesor invitado le solicité a los
estudiantes que respondieran a cuatro preguntas: 1) ;Qué significa tu nombre?, 1i) ;Qué sabes de tn
historia cuando estuviste en el vientre de tn madre?, 1il) ;Ddnde esta sembrado tu cordin umbilical, tn placenta y
tu ombligo?, y 1) ;Qué relacion tienen todas esas tres preguntas con la vida que tienes? Las respuestas fueron
alegres, tristes, diversas. Esta mediacion, intentando sintetizar, generd una deslocalizacion radical
de roles estudiantes-profesores, situaindonos como seres humanos interesados en aprender, con
historias interesantes, abrumadoras y complejas, también de mucha fortaleza; hubo risas y
lagrimas, comprension, curiosidad y respeto. Este primer encuentro, de una gran potencia
autorreflexiva potencié el didlogo y la interaccion entre los participantes, como una espiral de

dentro hacia fuera, y que vuelve de afuera hacia dentro.

La ruta pedagégica de la Licenciatura en Pedagogias de la Madre Tierra se propone como un
camino que posibilita a los estudiantes “[...] reconocer la historia de su sert, de su familia y de sus
comunidades para acompafiar los suefios pedagogicos y politicos de su pueblo en la sanacion y
proteccion de la tierra” (Licenciatura en Pedagogias de la Madre Tierra, 2020). Esta ruta tiene cuatro
momentos, que se relacionan en espiral y constante interaccién unos con otros: Origen, Desequilibro,

Sanacion y Proteccidn; cada uno de ellos se representa mediante tres 6rganos del cuerpo de una mujer
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embarazada. El primer momento se refiere al Utero; el segundo a la Cabeza y el tercero al Corazén.

El cuarto es la vuelta al Utero, a fin de sembrar la semilla que ha sido sanada y se renueva.

El primer momento, Origen, se representa en el Utero, la matriz femenina. Corresponde al
primer afio de la licenciatura (primer y segundo semestres). El proposito es trabajar las historias
de origen, tanto de cada uno de las y los estudiantes, como de sus pueblos y culturas. Los
estudiantes y sus pueblos -que son uno mismo- llevan en si muchos dolores, derivados de siglos
de desprecios y violencias de la sociedad hegemodnica y colonial. El resultado mas comun es

sentir vergiienza de ser indigenas, o “diferentes” en algin sentido®:

Recurrir a la historia de origen se articula con el propésito pedagégico de formar mujeres y
hombres conocedores de sus realidades y criticos ante las amenazas de muerte de la tierra que se
evidencia en politicas internacionales y nacionales de gobernantes, pero que también se han
estructurado en las practicas cotidianas de relacién consigo mismo, con la familia y con la escuela.
Practicas que deben ser revisadas desde una perspectiva de reconstruccion del origen biografico y
autobiografico [...] La Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra, ademas de formar en
conocimientos de diferentes culturas desde sus relaciones con la Tierra, debe coadyuvar en
transformar practicas de opresion, de inconciencia y en la formacion de seres de corazén bueno y
palabra dulce que pongan sus conocimientos al servicio de la recuperacion del origen desde una

profunda conexioén entre la educacion y la vida (Licenciatura en Pedagogfa de la Madre Tierra,
2020).

Para Green Stocel (2013), este es un momento en el que es preciso amzonizar, un término
fundamental en las medicinas tradicionales indigenas en Colombia y otros lugares de Abya Yala.
Aprmonizar es reestablecer las fuerzas, retomar alientos desde la activacion de la memoria, para
que las y los estudiantes se sientan orgullosos de su historia y reconozcan sus circunstancias

como potencia transformadora:

[...] ¢como se sube la autoestima? Regresando al origen primero en el vientre de nuestra madre
¢Qué cosas sucedieron cuando estuve en el vientre de mi madre? Cuando estuve en el vientre de
mi madre fue que este pafs estaba en guerra. Cuando estuve en el vientre de mi madre la sociedad
colombiana estaba desintegrando el territorio. Entonces, cémo podemos esperar que ese nifio, esa
nifia pueda tener su conciencia tan clara de identidad, si toda la vida hemos estado con otras
culturas que no te valoran. Ademds hemos vivido con unas politicas de un estado que no nos ha
valorado como nosotros somos, no nos han valorado nuestros conocimientos ni nuestra sabidutia
(Green Stocel, 2018:67).

84 La experiencia con nuestros estudiantes de la maesttfa en la Maestria en Comunicacién-Educacién en la cultura, en su
mayorfa blanco-mestizos, una minorfa autorreconocidos como afrocolombianos, y uno solo como indigena, todos de
origenes tanto campesinos y citadinos, fue semejante: el dolor de la vergiienza por ser lo que se es.
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Desequilibrio, el segundo momento, esta vinculado con la Cabeza de la mujer embarazada.
Se vivencia en el tercer y cuarto semestre, el segundo afio de la carrera. Aqui se entiende que el
analisis de los desequilibrios o interferencias implica reconocer, visibilizar y explicar diversas
problematicas que atraviesan, tanto el estudiante como su comunidad, las organizaciones
politicas y espirituales de su pueblo, porque todas estan conectadas. Para Green Stocel, un
problema recurrente que emerge en estas reflexiones es la crisis de identidad, derivada de los
encuentros, conflictos, subordinaciones, resistencias e integraciones, en ultimas, del choque
entre las diversas practicas hegemonicas occidentales con los cuerpos y los territorios indigenas,
lo que lleva a un estado permanente de conflictividad interna que se expresa en falta de respeto
por la cultura de cada pueblo:
Son cinco siglos de atropello en la historia conocida, y de desequilibrios donde ha habido
amenazas, muertes, y masacres, fisicas y culturales. A lo largo de la historia la otra cultura que
trajeron los castellanos impuso practicas de un ser individual, mercantil, machista, racional,
catdlico, supetior a la naturaleza, un ser egocéntrico [...] Estas ideas terminaron imponiéndose
como forma de vivir y la educacién fue y ha sido el mejor instrumento para que las comunidades
ancestrales olviden y oculten su pasado originario, y es por eso por lo que en el curriculo oficial
del Estado no aparecen reconocidas las historias de origen de los pueblos y sus sabidurias |...]
Este sistema educativo también ha ocasionado el desequilibrio de seres colectivos, el olvido a la

Madre Tierra ha formado setes pasivos desconectados con el cosmos y con la tierra como set vivo
(Licenciatura en Pedagogias de la Madre Tierra, 2020).

Comprender las caracteristicas y efectos del desequilibrio (de dentro hacia afuera y de
afuera adentro, de la persona a las comunidades y viceversa) se estima como un acontecimiento
que le permite al estudiante “[...] resignificar su vida, para revitalizar sus saberes y dialogar con
otras culturas” (Licenciatura en Pedagogias de la Madre Tierra, 2020). De lo anterior se colige
que el ejercicio no es puramente introspectivo, sino que implica una apertura a mirar hacia la
cultura propia y hacia otras, a fin de reconocer los lugares, los saberes espirituales, en ultimas,
las practicas de relaciéon con la Madre Tierra, que es de donde han surgido las diversas resistencias
basadas en “aprendet/recordar la historia y caminar los suefios” (Licenciatura en Pedagogias de

la Madre Tierra, 2020).

El tercer momento es la Sanacion, representado por el Corazoén. Corresponde al tercer afio
(quinto y sexto semestre) de la carrera. En este punto se enfatiza en que las quejas y los lamentos
sobre los desequilibrios e interferencias, los sufrimientos por las violencias (fisicas, simbolicas,
estructurales, onto-epistémicas) acaecidas, si se prolongan, entorpecen e inmovilizan la capacidad

de accién y transformacion. El propésito de este momento es buscar diversas alternativas para
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la sanacion, tanto de los estudiantes, como de sus comunidades, acudiendo principalmente a
practicas y técnicas provenientes de la sabiduria de la Madre Tierra, entre las que se articulan el

uso de plantas sagradas, la escucha, la observacion, la palabra dulce y el tejido, entre otros.

En un texto titulado E/ ofro ss0y yo? (2016); Green Stocel reivindica la importancia de la
sanaciéon del corazén como un proceso intersubjetivo, que implica sentipensar distinto,
resignificar las relaciones consigo mismo, con las comunidades, el territorio y otros actores
sociales (el destacado en negrilla es del autor):

Podemos vivir, podemos seguir sosteniendo el equilibrio del mundo, si rehacemos nuestros planes

de vida. Si tocamos con las manos a nuestros abuelos-estrellas. Si preparamos el corazén [...]

Necesitamos tiempo para preparar el corazon. Y aqui viene nuestra solicitud, que nos sale
de la memoria: sPodemos inventar con ustedes este tiempor% (Green Stocel, 2016:27).

Preparar el corazén requiere reconocer tanto los origenes como los desequilibrios e
interferencias para poder sanar colectivamente, a la vez que requiere un tiempo construido

colectivamente para sanar y crear nuevos caminos.

Finalmente, el ultimo momento, correspondiente a los dltimos dos afios de la formacion
(semestres siete, ocho, nueve y diez) es denominado Profeccion: es la vuelta al Utero (al Origen),
pero esta vez con una semilla sana, que busca germinar:

La proteccién y el cuidado implica la construccién de un lugar ético de comprensiéon de valores,

saberes y practicas que requieren ser tejidos y sostenidos en el tiempo. Donde la pedagogia como

apuesta central debe posibilitar un sujeto y una cultura con capacidad de transformacién y de
camino hacia un buen vivir, en el sentido que sea posible desde los territorios y el horizonte de

quienes participan y construyen en este Programa (Licenciatura en Pedagogias de la Madre Tierra,
2020).

Volver al origen, implica incorporar las experiencias de un camino de sanaciéon en el
compromiso renovado, desde un corazoén transformado en el espiritu de proteccioén y cuidado
de la Madre Tierra, por ende, con capacidades para “[...] reinventar y fortalecer las comunidades
desde un horizonte mas amplio, que reconoce y valora diversas formas de producir

conocimiento, de sanarse y de proteger la Madre Tierra (Licenciatura en Pedagogias de la Madre

85 Destacado en negrilla en el texto original.
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Tierra, 2020). Todo lo anterior implica un proceso de formacién colectiva de sujetos de buen

corazoén, o «sé biay, en Gunadule.

En este proceso, el tejido curricular tiene varios pilares, como los que sostienen las casas
ceremoniales de los pueblos indigenas: Gobierno, Administracion, Educacion, Cultura, Salud, Territorio,
Género, Generacion'y Familia. Estos pilares se desarrollan en distintos espacios académicos bajo la
metafora de la siembra, que se estructura en cuatro pasos: preparar la tierra, seleccionar la semilla,

cuidar la semilla (sembrar) y cosechar.

En un sentido mas general, la formacién en la LPMT se estructura mediante ciclos: Besico
(Origen y Desequilibrio, los dos primeros afios), en cuyos espacios de formacion los estudiantes
“[...] tejen conocimientos, saberes y practicas que posibilitan adquirir herramientas en una lectura
presente-pasado, presente-presente y presente-futuro para analizar la relacién de sujetos, familias y
comunidades con la tierra como madre” (Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra, 2020).
Luego, en el ciclo Transicion (correspondiente al momento de Sanacion), se pretende que en los
espacios de formacion se construyan procesos educativos que posibiliten la sanacion de los seres
humanos con la Madre Tierra. Finalmente, el tercer ciclo es de Profundizacion, el que: “Los
estudiantes, en dialogo con las necesidades de sus comunidades, podran escoger entre tres
posibilidades de énfasis para la profundizacion: Lenguajes e Interculturalidad; Salud Comunitaria
Intercultural y Ordenamiento y Autonomia Territorial” (Licenciatura en Pedagogia de la Madre

Tierra, 2020).

En dos conversas realizadas con Sabiné Sinigui, del pueblo Embera, y quien ha
acompafiado el proceso desde que se comenzo a gestar, hasta el presente® los egresados de las
cuatro cohortes del programa se desempefan principalmente como docentes en escuelas y
colegios ubicados en sus propias comunidades desde donde han desarrollado proyectos
comunitarios que se han gestado y caminado con sus pueblos desde que eran estudiantes en la

LPMT; otros y otras, han asumido en paralelo a la docencia, liderazgos tanto politicos como

86 Sinigui, ha hecho un camino junto a la LPMT: primero, como estudiante indigena del pregrado en comunicacién de la
UdeA, participé en los semilleros de investigacion creados por la OIA y el Grupo DIVERSER, que sirvieron de
fundamento para crear la licenciatura; luego hizo parte en de los procesos de formacion y diplomados a lideres y maestros
indigenas en el “Bachillerato Indigena”; en un tercer momento participd, como estudiante de la Maestria en Educacion
Intercultural y profesora de la LPMT y, cuarto, en la actualidad (2023) es estudiante del Doctorado en Educacion Intercultnral,
en ambas desde la linea de investigacion que proviene de Pedagogia de la Madre Tierra.
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tradicionales en sus comunidades y en las organizaciones regionales y nacional, en los que la

educacion es un eje central del fortalecimiento de los pueblos y el territorio (Sinigui, 2022)

Finalmente, es importante sefialar que uno de los aspectos centrales de la LPMT tiene que
ver con la relacion entre pedagogia y territorialidad. Cada semestre, los estudiantes adscritos al
programa deben asistir a clases en Medellin, en donde esta la sede principal de la UDEA, durante
quince dias; posteriormente, se hace ¢/ encuentro regional, en donde los estudiantes comparten y
socializan lo aprendido con sus comunidades. El resto del periodo académico lo viven
principalmente en sus lugares de origen, pues se entiende que las pedagogias de la Madre Tierra
tienen su raiz, justamente, en los territorios de los que proviene cada cual. Después, vienen los
encuentros onales (se divide el pafs en siete zonas) en donde, por ejemplo, se teje la palabra entre
estudiantes y sabios de diversos pueblos, luego los estudiantes vuelven a sus comunidades y
comparten lo aprendido alli. ILas otras actividades que desarrollan los pedagogos de la Madre
Tierra en formacion se desarrollan directamente en sus comunidades, con el aval y orientacion
de sus Autoridades Tradicionales y se socializan mediante un encuentro local, que se realiza a final

de cada semestre para seguir el proceso a lo largo del programa.

A lo largo de todo el proceso, los docentes del programa deben planear y trabajar en
equipo para acompafiar a los estudiantes en sus territorios, caminando juntos la palabra. Ademas,
la LPMT cuenta con un Consejo de Sabios de los pueblos de los estudiantes de cada cohorte,
compuesto por Autoridades Tradicionales que también hacen parte del proceso. Precisamente,
con respecto a tal organizacion de este tejido curricular, Abadio Green indica que todos deben

estar dispuestos a escuchar y a aprender, principalmente los profesores, trabajando en colectivo:

Cuando hacemos toda la programacién, debemos hacer la organizaciéon con cada colectivo. Por
ejemplo, hay un colectivo encargado de historia, otro del movimiento indigena, uno de matematica,
uno de pedagogos, de investigadores, hay colectivos para acompafiar todo el proceso de lo que
nosotros llamamos la semilla de la investigacién y hay un colectivo de lingiiistica. Cada grupo se
reune y planea conjuntamente. Luego de la planeacién todos los profesores distintos vamos a una
asamblea de profesores, donde cada uno expone lo planeado y viene una discusién general y un
enriquecimiento del programa general. Por eso nuestra forma de trabajar es colectiva; en mi equipo
cada uno habla y opina sobre los diferentes autores que han escrito sobre los temas, las peliculas,
narraciones, musica, teatro que se pueden utilizar, y a partir de allf se elabora el documento que
asigna las tareas que debe desarrollar cada uno |...] Por eso nuestra forma de dar clases es circular.
Todos estamos en circulo (Green Stocel, 2018, pag 62).
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Epistemologias Ch’ixi

Lo decolonial es una moda, lo post colonial es un deseo,
lo anticolonial es una lucha cotidiana y permanente
(Rivera Cusicanqui, 2018, 00:149)

Contexto de emergencia

Indagar por los origenes de esta practica de conocimientos/saberes fronteriza implica,
siguiendo a quien la encarna, la boliviana Silvia Rivera Cusicanqui, caminar por dos senderos que
se trenzan: el de la memoria corta y el de la memoria larga (Rivera Cusicanqui, 2010b [1984]), pues la
relacién entre ambas es clave para comprender, tanto la perspectiva, como los haceres de esta
experiencia, zirando hacia el pasado para caminar por el presente y el futuro de Bolivia que, en términos
de autorreconocimiento, es el pais con mayor porcentaje de poblacion indigena (Statista, 2021)%
en Latinoamérica y el Caribe:

Segun el Censo Nacional de 2012, el 41% de la poblacién boliviana mayor de 15 afios es de origen

indigena, aunque las proyecciones de 2017 [...] sefialan que ese porcentaje se habria ampliado al

48%. De los 36 pueblos reconocidos en el pafs, habitan en los Andes mayoritariamente los de

habla Quechua (49,5%) y Aymara (40,6%), que se autoidentifican con 16 nacionalidades IWGIA,
2020).

Comenzando con la memoria larga, en ese quipsii se cuentan distintas formas de
organizacion y resistencia, que no comienzan con la conquista y la colonia. Entre 1100 y 1480
en las inmediaciones del lago Titicaca se dieron organizaciones regionales aymaras que co-

existian con el Imperio Inca, hasta que finalmente fueron anexadas al Tawantinsuyo™. Con la

87 Segun este portal de estadistica, a 2021, los cinco paises con mayor porcentaje de poblacién indigena al interior de sus
territorios son: Bolivia (48%:), Guatemala (43,8%), México (19,4%), Chile (12,8%) y Peru (12,1%). Es importante
considerar que la cantidad de poblacién de un pafs a otro varfa notablemente. A manera de ejemplo, México es el estado
nacional en donde vive mayor cantidad de indigenas del continente (25 millones), pero su poblacién total supera los 100
millones, mientras que en Bolivia son 5,6 de un total de 11,8 millones. Sin embargo, los datos de Bolivia se pueden
contrastar con otros de la CEPAL “[...] segun las cuales, la poblacién indigena en Bolivia constituye el 81,2% de la
poblacién total, o las del Banco Interamericano de Desarrollo que hablan del 71% de los indigenas. La poblacién indigena
no es homogénea, se divide en varias etnias de diferentes culturas: quechuas y aymaras, originalmente de la sierra y las
tribus de la selva como ese ¢jas, chiquitanos, yuquis, guayaras y guaranies” (Makaran, 2007:298).

88 Refiriéndose a las relaciones de los aymaras en su condicién de subordinados al Imperio Inca: “Por una parte su lengua
y estructuras sociales pudieron perdurar en la dominacién incaica; por el otro la dominacién no se erigié bajo una idea de
matanza e imposicion de una civilizacién como en el caso de la conquista espafiola, al decir esto no quiero recrear una
imagen romantica de la dominacién [...] me basta con sefialar que los incas si bien permitieron una autonomia ello no se
tradujo en dejar de ver a los aymaras como un pueblo dominado” (Malibran Porto, 2006, pag. 5).

138



invasion y colonizacion europea de Abya Yala, el principal destino de la Provincia de Charcas, luego
llamada Provincia del Alto Persi -hoy una parte importante del territorio boliviano- fue ser una de
las despensas agricolas y mineras del Imperio Espafol, por lo que la institucién colonial

preponderante fue la mita.

Este proceso no estuvo exento de expresiones de rebeldia: entre 1779 y 1781 se
produjeron varias insurrecciones indigenas encabezadas por dos lideres mestizos y uno aymara:
Tupac Amari Il en el Cusco, entre 1780 y 1781, Tomds Katari, en la Provincia de Charcas, entre
1779 y 1781, Julian Apaza Nina, mas conocido como Tupac Katari, respectivamente, todas del

Virreinato del Peru.

En las tradiciones orales y en la historia de los movimientos indigenas de los Andes, el
movil de la traiciéon de criollos, mestizos y religiosos, asi como de miembros de sus propios
pueblos a estos lideres, sumados a la brutalidad y sevicia de la represion por parte de los criollos
y peninsulares es recordada: dos de sus lideres fueron desmembrados publicamente y sus
despojos fueron exhibidos en las calles; otro de ellos, una vez tomado prisionero, amarrado, fue
arrojado por un precipicio por los espanoles, sin juicio alguno. Diez afios después, la mita fue

abolida.

De estos tres procesos, en la memoria larga de los y las indigenas bolivianos qued6 sembrada
la semilla de que un sistema represivo podia ser combatido, lo que se demuestra en que, a lo
largo del siglo XIX, se dieron varios acontecimientos marcados por sublevaciones y conflictos
politicos. En 1809, las insurrecciones de Chuquisaca y La Paz, inauguraron las guerras de

independencia contra el Imperio Espafol en Latinoamérica y el Caribe/Abya Yala/ Améfrica.

También, de la mano de las luchas de pueblos indigenas, se concreté la independencia y
creacion de Bolivia en 1825, mas como un acto de administracién politico-territorial que como
un el resultado de un proyecto de nacién, pues la intenciéon de Bolivar era crear republicas en la

region que consolidaran institucionalmente el poder, por supuesto, orientado por los criollos.

A este respecto, la relacién del estado-nacién con los pueblos originarios era compleja y
contradictoria. Aunque en 1825 el sistema de las “dos republicas” (un sistema legal y juridico
para indigenas y otro para criollos y mestizos) fue abolido, y se eliminaron las cargas tributarias

de tiempos coloniales sobre los pueblos originarios mediante un impuesto general, el dar a los
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indigenas el status de “ciudadanos” afectaba duramente las formas de organizacion tradicional
indigena, sus usos y costumbres, asi como la autonomia y propiedad colectiva de la tierra, que se

expresaba en los Azlius o Ayllus, las Markas y los Suyus o Suyos.

Vale recordar aillu o ayllu, se refiere a la estructura organizativa basica de estos pueblos, y
que para la investigadora boliviana Luisa Jorge-Colquechuima (2021), significa: “[...] comunidad,
linaje o familia, casta, parentesco; unidad como nacién originaria, cultura espiritual y
territorialidad [...] el conjunto de descendientes de un antepasado comun, real o supuesto que
conviven en un espacio territorial en forma colectiva y con un espiritu de reciprocidad (pag.

103)”.

La unién de varios azllus estructuraba las markas y 1os suyus o suyos, semejantes a regiones-
confederaciones:

Este proyecto de integracién encontrd resistencia entre los indigenas porque las reformas

republicanas acababan con el sistema de autoridades indigenas y con la figura de los protectores y

representantes de indigenas en los tribunales de justicia. La representacién corporativa perderia

vigencia en beneficio de la representacion de ciudadanos individuales, no aceptada por los
indigenas” (Cruz Rodriguez, 2012:46).

No obstante, ante las maltrechas finanzas nacionales, en 1828 los gobiernos republicanos
de la época volvieron a grabar en particular a los indigenas, retornando a practicas de gobierno

muy semejantes a las coloniales.

El hecho es que, siguiendo a Choque (2001): “[...] durante todo el siglo XIX el indigena
no estuvo incorporado a la nacionalidad boliviana” (pag. 110), lo que llevé a diversos
levantamientos indigenas, asi como a distintas resistencias a lo largo de todo el siglo XIX, pero
particularmente en su segunda mitad, pues los gobiernos liberales, desde una perspectiva que
combinaba eurocentrismo, capitalismo y racismo, es decir, colonialismo interno, intentaron acabar
con la propiedad colectiva de la tierra, como eran los usos y costumbres indigenas, por medios

juridicos, como la llamada Ley de Exvinculacion (1874).
Segun el boliviano Esteban Ticona (2003), esta ley:

[...] sancionaba la sustitucion de la propiedad colectiva del aillu por la propiedad individual. En
otras palabras, se declaraba legalmente la extincién del aillu y se pretendifa parcelar su territorio,
individualizando la propiedad comunal, mediante la dotacién de titulos individuales |...] Para las
poblaciones indigenas andinas, fue un golpe duro, pues el Estado boliviano pretendia destruir la
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estructura y la organizacion del aillu mediante un decreto. Como consecuencia de la aplicacion de
la citada Ley de Exvinculacién, se desaté el mas importante proceso de expropiacion de tierras
comunales de la historia republicana, implementado a través de la Revisita General de tierras, del
afio 1881 [...] Frente a esta politica estatal anti-indigena, alrededor de 1880 se constituye un
movimiento indigena, denominado los Apoderados Generales, que estaba conformado por
autoridades originarias como Jilacatas, Mama jilacatas, Jilanqus, Mallkus, Mama mallkus, Curacas,
etc. de los departamentos de La Paz, Oruro, Potosi, Chuquisaca y Cochabamba (pag. 1).

A este acontecimiento le suceden otras luchas durante la primera mitad del siglo XX, entre
los que se cuentan: el Movimiento de los Cacigues Apoderados, quienes entre 1912 y 1952,
emprendieron una larga defensa juridica para la restitucién de las tierras comunales, usurpadas
por las haciendas, propiciadas por las élites politicas y el gobierno nacional, quienes eran sus
principales beneficiarios. Siguiendo a Ticona, y desde la perspectiva de esta investigacion, el eje
del conflicto entre criollos-mestizos e indigenas era onto-epistémico, respecto a cémo, desde
distintos mundos, se comprendia el territorio:

[...] no meramente como medio de produccién sino como el territorio del aillu y la comunidad

considerado en su conjunto. Vale decir, desde el espacio productivo y social, hasta los espacios

sagrados de los uywiris (cerros tutelares), que representan la relacién de la comunidad con sus
antepasados (Ticona, 2003:2).

Para 1920, en el marco de una rebelién indigena generalizada, recogiendo muchos de los
aprendizajes de siglos y décadas anteriores “[...] se gesté la constitucion del gobierno comunal
de Jesus de Machaca” (Ticona, 2003:3), conformada por un cabildo de los doce aillus, que seria

la instancia maxima del poder.

Hacia 1930, Eduardo Nina Quispe funda la Socedad Repiiblica del Collasnyo, que
progresivamente se convirtib en un centro de circulaciéon de ideas y reflexiones para hacer
contrapeso al régimen que hacfa uso de la triada iglesia/estado-nacién/educacion para desplegar
su dominio onto-epistémico, de modo que: “[...] Nina Quispe o su paralelo Centro Educativo
de Aborigenes Bartolomé de las Casas, pensaban en como la «educacion del indio» podia
coadyuvar a la enseflanza, defensa, y restitucion de los territorios de los aillus, amenazados y/o

convertidos en haciendas” (Ticona, 2003:4.)

La labor educativa-politica de Nina Quispe fue fundamental, por tres razones: por una
parte, era una propuesta basada en las estructuras organizativas y las comunalidades de los aillus
y las markas; en segunda instancia, a la par del proceso educativo, producia y publicaba

reflexiones de impacto nacional, como De /os titulos de composicion de la corona de Espaiia (1932), en
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donde argumenta que los a/lus, legalizados mediante titulos coloniales, fueron comprados
mediante el trabajo en la mita y los tributos de los pueblos indigenas a la corona espafiola,
proponiendo una renovacion de Bolivia desde una idea de soberania de los pueblos indigenas 8.
y tercera, los sentipensares y procesos educativos promovidos por Nina Quispe se extendieron
a toda Bolivia, llegando a departamentos como Santa Cruz, el Beni y Tarija, al oriente, hacia las

llanuras y la selva.

Para 1941, en las tierras ancestrales de Tiawanakn (una de las civilizaciones mas antiguas
de Abya Yala) Fausto Reinaga funda el Partido Agrario Nacional-PAN o Asociacion Nacional Bolindia,
que afos después seria el Partido Indio de Bolivia, con el proposito de que los y las indigenas
tuvieran un papel fundamental en la construccién de la nacién boliviana (Rivera Cusicanqui,

2010; Cruz Rodriguez, 2012).

El acontecimiento que activa /a menmoria corfa es la insurreccion popular que se dio en el
afio 1952. Después de una dinamica politica llena de tensiones posteriores a la Guerra del Chaco
(1932-1935) con Paraguay, de la que Bolivia salié derrotada y debilitada, emergieron varios
liderazgos de corte militar-populista, que forjaron parte de lo que posteriormente seria el
Movimiento Nacionalista Revolucionario-MNR, llevando a que, en 1951, resultara electo presidente

Victor Paz Estenssoro.

Ante este giro, las élites blanco-mestizas bolivianas, temiendo las posibles reivindicaciones
indigenas y por ende, la pérdida de los privilegios que ello suponia, se aliaron con un sector de

ejército, que favoreci6 el desconocimiento de los resultados de los comicios.

Un afio después, en 1952, los lideres del Movzmiento Nacionalista Revolucionario comenzaron
un golpe de estado, que devino en una exitosa revolucién popular, pues rapidamente se le
sumaron campesinos, obreros, mineros y estudiantes, entre otros:

El populismo boliviano no tiene parangdn en la regién andina. Los cambios producidos por la
Revolucion de 1952, sobre todo la sindicalizacion y el sufragio universal, le permitieron a las élites

89 En palabras de Ticona (2003): “Este era el argumento central del movimiento indigena de la época para exigir al gobierno
la inmediata posesién (en algunos documentos aparece como deslinde) administrativa en favor de los aillus, a pesar de
que muchas de estas tierras estaban en poder de los expropiadores a partir de la revisita de 1882” (pag.4).

142



del Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR) interpelar al “pueblo”, formado
mayoritariamente por campesinos indigenas, dandoles por primera vez “voz” y erigiéndolos como
pilar de la nacién boliviana. De esa forma, la articulaciéon del indigena en el proyecto nacional-
popular fue por primera vez activa. Sin embargo, el discurso que los sustentaba no los reconocia
como indigenas sino que los subsumia en el ideal del mestizaje y los asumia solo como campesinos.
La forma como el “campesino” empez6 a ejercer la ciudadania estuvo tutelada por el partido y los
militares en el poder, mediante mecanismos clientelistas (Cruz Rodriguez, 2012:85).

Para Ticona (2003), si bien este hito implicé cambios importantes, muchos de ellos fueron
en sentidos “[...] distintos de las pretensiones de los sectores obreros, indigenas, campesinos y
populares urbanos, que habian sido el soporte social de la revolucién y habfan encumbrado en

el poder politico al MNR” (pag. 5). Es de esta manera como

El movimiento katarista e indianista fue de los primeros en reintroducir de manera muy explicita
la problematica del reconocimiento de los pueblos indigenas del pafs [...] Haciendo una rapida
historia, hay que recordar que las primeras manifestaciones de una nueva conciencia étnica
aparecen a fines de la década de los afios 1960. Una nueva generacion de aimaras que estudiaban
en La Paz empieza a organizarse, fundando el Centro Cultural 15 de Noviembre |...]

Bajo la influencia de indianistas como Fausto Reinaga, redescubren la figura histérica de Tupaj
Katari y Bartolina Sisa (ejecutados en 1781) y empiezan a percibir sus problemas desde otra 6ptica.
Son los primeros que empiezan a declarar sentirse "extranjeros en su propia tierra" [...] A pesar
de que la revolucién de 1952 les habia incorporado formalmente como ciudadanos "campesinos",
en la practica continuaban sintiéndose objeto de discriminacién étnica y manipulacién politica |...]

En este sentido, el movimiento katarista e indianista viene a ser un fruto no previsto de la
revoluciéon de 1952, desde dos vertientes: es producto de sus conquistas parciales (educacion,
patticipacion politica del "campesinado") y producto también del caricter inconcluso de estas
conquistas. Las primeras abrieron horizontes y despertaron nuevas expectativas; su caracter de
inconclusas generé una frustracién que hizo resurgir la memoria larga, de un plurisecular
enfrentamiento con el Estado (Ticona, 2003, pag. 6).

Esta emergencia de pensamiento indigenista-katarista durante los afios sesenta contrasta
con el hecho de que, en 1964, acontece un golpe de estado que lleva a la presidencia al general
René Barrientos. De alli en adelante le suceden tres gobiernos militares mas, con perspectivas
politicas diferentes, pero marcadas por el autoritarismo, hasta 1982. En contraste con esta
dinamica represiva, las organizaciones y movimientos sociales se compactaron y estructuraron:
en el prefacio a una reedicion del emblematico Oprimides pero no vencidos, Rivera Cusicanqui
sintetiza esos afios:

La actual crisis estatal boliviana se inicia con la masacre de Tolata, Epizana y Melga en 1974, y

entra en una fase de prolongada exasperacion con la llegada de la democracia. La experiencia de la

izquierda en el gobierno, a través de la UDP, puso en evidencia algunos aspectos de la naturaleza

de esta crisis y devel6 la matriz colonial del Estado y de la forma criolla de hacer politica. En el
plano econdémico, es el agotamiento de un modelo dependiente y entreguista de saqueo de los
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recursos agticolas, mineros, petroliferos, pero también de los recursos intangibles del
conocimiento y los saberes practicos de las poblaciones productoras y habitantes de esos espacios.
Es el esquilmar sin piedad las fuerzas productivas del pais y condenatlas a una situacién de
infravida, de huida en masa a otros paises, cuando no directamente de muerte, sea por hambre o
bala. Es la liquidacién de toda forma de soberania y representatividad —nociones implicitas en la
idea de democracia— a través del llunk’erio de las élites, que nos somete colectivamente a disefios
de poder que nos son ajenos. Los agentes de este proceso —en el doble sentido del término—
son grupos oligarquico-coloniales que dominan Bolivia desde hace siglos. Su chatura moral y
ceguera politica harfan inexplicable su permanencia en el poder, si no fuera por el faccionalismo,
el machismo y el colonialismo internalizado de que hacen gala también las cipulas de muchos
movimientos de corte popular o indigena (2010b [1984]:18).

Este analisis esta fechado en 2003, tres afios antes la elecciéon democratica del lider aymara
Evo Morales, como presidente de Bolivia, y que podia interpretarse como el resultado del
acumulado de la memoria larga y corta de diversas luchas, cuya iteracion mas reciente habia
comenzado a mediados de la década del ochenta del siglo XX (Buitrago, 20006), cuando varias
organizaciones y movimientos sociales orientaron sus esfuerzos a reconfigurar la dinamica del

poder politico en el pafs andino.
Para Cruz Rodriguez, el movimiento social boliviano tiene tres vertientes:

Primero, los movimientos indianistas y Kataristas del Altiplano, donde la poblacién indigena, sobre
todo aymara, se aglutina en comunidades (ayllusindicato) territorializadas, con intercambios fluidos
con la sociedad nacional y demandas que van desde la autonomia y la reconstruccion del Qullasuyo
hasta el reconocimiento de derechos colectivos y la modernizacién de las formas de produccion.
Segundo, los movimientos campesinos de los wvalles, sobre todo quechuas, recientemente
“etnificados” con el movimiento cocalero y la invencién de la tradicién de la hoja de coca, cuyas
demandas, en apariencia mas sectoriales, articulan diversos sectores sociales. Finalmente, el
movimiento del Oriente, hasta hace relativamente poco aislado de la sociedad nacional, centrado
en demandas de territorio, reconocimiento de derechos y administracién de recursos naturales
(Cruz Rodriguez, 2012:32).

Aun cuando los procesos de cambio derivados de ese acontecimiento politico del siglo
XXI significaron un cambio radical que, por ejemplo, llevé a sancionar una Constitucién Politica
que reconoce a Bolivia como un estado plurinacional que, entre otros, asume a la Pachamama
como sujeta de detrechos y al Sumak Kawsay/Suma Quamaia como hotizonte ontoldgico y
politico, también han sido muchos los interrogantes y nuevas luchas que han propiciado esas

transformaciones, con sus aciertos y errores.

Después de un poco mas de 10 afios en el poder, el gobierno de Morales enfrenté una

crisis entre 2016 y 2019, que lo llevo a renunciar a él y a su vicepresidente, salir del pafs y dejar
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un vacio de poder que ocup6 una presidenta interina, alineada con la ultraderecha, es decir, con

el cristianismo institucionalizado, las élites bolivianas y los militares.

Desde afos atras, Rivera Cusicanqui habia tomado distancia con el gobierno de Morales,
al que en principio apoyo:
No hay indigenas en el poder, tenemos que tener eso claro. Evo Morales es un exsindicalista
cocalero, parcelario, mercantil, vinculado a la produccién comercial y de monocultivo. No hay
nada de indigena en su forma de ser, ni de percibir. Ni siquiera habla un idioma indigena. Es un
recurso retorico decir que es indigena. Tampoco supone una ruptura de los modelos hegemoénicos
que nos vinculan a ser el patio trasero de las grandes transnacionales y el [...] saqueo imparable
[...] de los recursos naturales donde durante cientos de afios han estado asentados los pueblos

originarios de América ante la complicidad e indiferencia de los gobernantes (Rivera Cusicanqui,
2014).

Para Silvia Rivera Cusicanqui, pensar criticamente la sociedad boliviana y descifrar sus
ataduras y potencias, pasa necesatiamente por la pregunta sobre el colonialismo interno™ (2010),
que alude a una dindmica de dominacién contemporanea, que si bien esta basada en los
parametros, practicas y racionalidades de la colonialidad externa (venida con la invasion europea y
consolidada durante siglos), en la actualidad de las sociedades latinoamericanas se configura de

maneras mas complejas.

El colonialismo interno corresponde a un sistema de contradicciones entre distintos
horizontes (colonial, liberal y populista) que esta compuesto por diversas capas de profundidad,

que se interceptan de modo multitemporal (Rivera Cusicanqui, 2010).

A manera de ejemplo, podria invocarse la lectura estatal-institucional predominante
respecto a los pueblos indigenas en Latinoamérica: mientras sean parte de un pasado remoto,

inmévil, folclotizado y, por ende, pasivo, son reconocidos y valorados’’; pero cuando expresan

9 Hsta categotia, que aparece como central en las pricticas de conocimiento/saber que propone esta autora, se basa en
fuentes tan heterogéneas como Fanon, Gonzalez Casanova, el movimiento katarista de los afios setenta, Maurice
Hawlbachs y Fausto Reinaga, sumadas a “[...] su participacion en la reorganizacién del movimiento aymara y de la
insurgencia indigena de los afios setenta y ochenta” (Accossatto, 2017, pag. 170) y sus experiencias como profesora
universitaria y fundadora del Taller de Historia Oral Andina.

%1 En un seminatio que cursaba en el Doctorado en Ciencias Sociales y Humanisticas, recuerdo que después de leer un
texto de Anibal Quijano, nuestro profesor, el Dr. Edgar Sulca, de origen peruano y quechuahablante, espetaba a la historia
una critica mordaz: “En Latinoamérica, para los gobernantes, los indios buenos son los muertos, porque los vivos
representan una realidad de resistencia y una dificultad para volverlo todo mercancia...” Recuerdo que la rudeza de las
palabras me remiti6 inmediatamente a una gran cantidad de lideres indigenas asesinados o amenazados, en Colombia y el
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demandas politicas o generan acciones colectivas por su derecho a su existencia, se juzga su
proceder como “producto de la influencia de un enemigo invisible o del enemigo interno”,
cuando no se les atribuye la condiciéon “terroristas” o “rebeldes”, bajo el supuesto de una
“penumbra cognitiva” (Rivera Cusicanqui, 2015) que ha conllevado a una impotencia
historicamente constituida -idea tipicamente racista-, en donde es impensable que sean sujetos

que aportan, mediante la conflictividad y las propuestas, al cambio social.

Es importante enfatizar que el colonialismo interno no esta situado a derecha o izquierda
del espectro ideoldgico; opera mas como un proceso de construccion de sentidos y, por ende,
de produccion de subjetividades, que atraviesa los mas distintos ambitos de interaccion para

lograr el objetivo de homogeneizar sociedades altamente diversas y complejas.

Territorialidades onto-epistémicas de la Epistemologias Ch’ixi

Para Rivera Cusicanqui (2018), hacia los afios setenta y ochenta del siglo XX, buena parte
de la institucionalidad de la regiéon proclamaba la hibridaciéon cultural y el multiculturalismo de
nuestras sociedades, en una retérica de homogeneizacion y gestion de la diversidad con el fin de

suplantar, relativizar y neutralizar las demandas y cuestionamientos de los pueblos indigenas®.

Para los afios noventa, a manera de respuesta también fueron multiples y diversas las
manifestaciones de diversas luchas encarnadas en indigenas, afrodescendientes, feministas y
ambientalistas, que hacian cada vez mas evidentes los conflictos onto-epistémicos, los choques

entre mundos.

El caminar de la mano de los movimientos sociales de su pafs a lo largo de varias décadas,
asi como estudiar las resistencias del pasado, ret6 a varios intelectuales-activistas bolivianos, y

entre ellos, a Rivera Cusicanqui, a preguntarse criticamente por la manera de nombrar “[...] «esa

resto de la region; y en particular, a familiares de mis amigos, o a amigos y amigas que encarnan esa tragedia en la
contemporaneidad de mi pafs.

92 Para la autora, estas categorias encarnan: “[...] lecturas esencialistas e historicistas de la cuestién indigena, que no tocan
los temas de fondo de la descolonizacién; antes bien, encubren y renuevan practicas efectivas de colonizacién y
subalternizacién. Su funcién es la de suplantar a las poblaciones indigenas como sujetos de la historia, convertir sus luchas
y demandas en ingredientes de una reingenieria cultural y estatal capaz de sometetlas a su voluntad neutralizadora. Un
«cambiar para que nada cambie» que otorgue reconocimientos retéricos y subordine clientelarmente a los indios en
funciones puramente emblematicas y simbolicas, una suerte de «pongueaje cultural» al servicio del especticulo pluri-multi
del estado y de los medios de comunicacién masiva.” (2010a:62).

146



mezcla rara que somos» (2018:78), refiriéndose al alma colectiva de Bolivia de finales del siglo
XX y comienzos del XXI, interrogante que enrostra a buena parte de Latinoamérica y el Caribe

y otros sures globales.

La propuesta de las epistemologias ¢hixi o ch’eje nace del: ““|...] esfuerzo por superar el
historicismo y los binarismos de la ciencia social hegemodnica, echando manos de conceptos
metafora que a la vez describen e interpretan las complejas mediaciones y la heterogénea

constitucion de nuestras sociedades (Rivera Cusicanqui, 2018:17).

Este concepto proviene del aymara, una de las lenguas que refleja la complejidad del
pensar-sentir-decir-hacer andino. Precisamente, la diferencia lingtiistica y el reto de aprender a
nombrar desde ella, implica una pedagogia de descentramiento, despliegue y potencia. Asi, la

palabra ¢ ixi:

[...] simplemente designa en aymara a un tipo de tonalidad gtis. Se trata de un color que por efecto
de la distancia se ve gris, pero al acercarnos, nos percatamos de que estd hecho de puntos de color
puro y agbnico: manchas negras y blancas entreveradas. Un gris jaspeado que, como tejido o marca
corporal, distingue a ciertas figuras -¢/ &£usilln- o a ciertas entidades -la serpiente- en las cuales se
manifiesta la potencia de atravesar fronteras y encarnar polos opuestos de manera reverberante.
También ciertas piedras son c¢hixi: la andesita, el granito, que tienen texturas de colores
entreverados en manchas diminutas |[...]

Aprendi la palabra ¢hxi de boca del escultor aymara Victor Zapana, que me explicaba qué animales
salen de esas piedras y porqué son animales poderosos. Me dijo entonces “cb ixinakax nxtiva’, es
decir, existen, enfaticamente, las entidades ¢b %x7s, que son poderosas porque son indeterminadas,
porque no son ni blancas ni negras, son las dos cosas a la vez. La serpiente es de arriba y a la vez
de abajo; es masculina y femenina; no pertenece al cielo ni a la tierra pero habita ambos espacios,
como lluvia o como tio subterrineo, como rayo o como veta de mina. Don Victor menciond
también que esos son los animales que nos sitven «para defendernos de nuestros enemigos». Y
con tejido ¢hixi se hace la gurawa -la honda andina que se sigue usando en los bloqueos de
carreteras del altiplano-, porque la ¢ urawa es ademas cb’iga ch’ankba, esté hecha con hilos torcidos
al revés; muchos objetos rituales se hacen con lana torcida al revés (2018:79-80)

Para Rivera Cusicanqui, las contradicciones no tienen necesariamente que suponer
disyuntivas paralizantes, oposiciones irreductibles, en donde es necesario optar por un sistema

de pensamiento u otro, pues es posible lo entreverado. Sin embargo, aclara:

Eso podtia verse como una cosa moralmente ambivalente, como el caso de la indecisién o pd
chuyma en aymara. Pero pd chuyma puede ser un corazén o una entrana divina que reconozca su
propia fisura y en este caso podtia transformatse en una condicién ¢h’xz. Esa constatacién no
puede mentirnos, hacernos creer que sélo somos de un lado y no del otro. El otro lado no existe,
pero en ciertas coyunturas emerge tan solo como “furia acumulada”. La disyuncién comprendida
y vivida nos ha permitido abrirnos a muchas formas de (re)conocer situaciones complejas y
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orientarnos en ellas, no siempre de un modo conciliador. No es una busqueda de pactos o
componendas, porque hay cosas que no se pueden conciliar (Rivera Cusicanqui, 2018:80).

Es interesante considerar como esta propuesta integra lo radicalmente diferente entre si,
en tanto le es constitutivo: “La nocioén ¢hixz, como muchas otras (allga, ayni) obedece a la idea
aymara de algo que es y no es ala vez, es decir, a la16gica del tercero incluido” (Rivera Cusicanqui,
20102:09). Ejemplo de ello son las memorias /Jarga y corfa de Bolivia, o de Latinoamérica y el
Caribe, llenas de contradicciones, opacidades, incertidumbres e ingobernabilidades, a la vez que
territorio fértil para practicas de conocimientos/saberes que crecen en fronteras violentas y

misteriosas, donde se disputan no solo los saberes, sino la diversidad y dignidad humana.

En este punto cobra especial importancia recorrer tres haceres de las Epistemologias ch’ixi”:
el Taller de Historia Oral Andina |en adelante, THOA] y la Sociologia de la Imagen, y el espacio
colectivo conocido como E/ Tamboe, que constituyen experiencias para vivenciar lo ¢/ 7xi, ala vez

que para conceptualizarlo.

EI' THOA es un proyecto que iniciaron Silvia Rivera Cusicanqui y un grupo de estudiantes

de la carrera de sociologia de la Universidad Mayor de San Andrés, hacia 1983.

La convergencia de multiples intereses, que iban desde la inquietud académica con acento
marxista, hasta las reivindicaciones historicas de los pueblos indigenas, hizo que este espacio,
que nacié en el ambito universitario, pronto se convirtiera en un lugar alternativo de
investigacion-reflexién-accion, que tenfa por propoésito recuperar la memoria de las luchas
indigenas bolivianas (la memoria larga y corta), teniendo como eje, método y fuente la oralidad,

perspectiva que exigia que sus participantes fueran principalmente aymara o ghichwa hablantes.

La reflexion comenzaba con los relatos autobiograficos de los participantes, lo que
implicaba un proceso liberador, pues era tal el peso del colonialismo interno que en esos afios:

“[...] decit que éramos aymaras o quechuas era un tanto urticante. Pero fue en ese momento cuando

93 Como se indicaba en este y el anterior tramo-capitulo, esta reconstruccioén interpretativa de las Epistenologias Ch'ixi
obedece a un proceso inverso al desarrollado por Silvia Rivera, quien comenzé haciendo reflexiones sobre los procesos
organizativos indigenas de la mano del katarismo-indigenismo, entre la universidad publica y los sindicatos-aillus (desde
los afios setenta) para llegar al Taller de Historia Oral Andina-THOA (desde los afios ochenta), a la Sociologia de la Imagen y al
trabajo colectivo en E/ Tambo (ambas en las primeras décadas del siglo XXI). Es hacia 2018 que ella conceptualiza las
Epistemologias Ch'ixiy es decir, son una propuesta onto-epistémica cuyo origen esta en los haceres.
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descubrimos nuestro ser identitario clandestino indigena y el grado de adscripcion a esta «naciente»

identidad” (Criales & Condoreno, 2016:58).
Vista asf, la historia oral encarnaba una gran potencia epistemoldgica:

La historia oral en este contexto es por eso mucho mds que una metodologia "patticipativa” o de
"accién" (donde el investigador es quién decide la otientacién de la accién y las modalidades de la
participacion): es un ejercicio colectivo de desalienacién, tanto para el investigador como para su
intetlocutor. Si en este proceso se conjugan esfuerzos de interaccion consciente entre distintos
sectores y si la base del ejercicio es el mutuo reconocimiento y la honestidad en cuanto al lugar que
se ocupa en la "cadena colonial", los resultados seran tanto mas ricos en este sentido |...]

Por ello, al recuperar el estatuto cognoscitivo de la experiencia humana, el proceso de
sistematizacion asume la forma de una sintesis dialéctica entre dos (o mas) polos activos de
reflexioén y conceptualizacién, ya no entre un "ego cognoscente" y un "otro pasivo", sino entre dos
sujetos que treflexionan juntos sobre su experiencia y sobre la visién que cada uno tiene del otro
(1987:62).

El proceso que desencadend esta practica de “historia con identidad”, que se entramaba y
mediaba a través de lenguajes distintos a los oficiales (el escrito, por ejemplo), generd otras

formas de relacion y expresion, con efectos tanto metodolégicos como politicos.

Los formatos y lenguajes se ampliaron hacia expresiones audiovisuales, fotograficas y
teatrales, que fungian a la vez como detonantes y contenedores de las memorias de los publicos
que participaban de las reflexiones: organizaciones obreras, agremiaciones de albadiles, de

costureras, entre otros.

El segundo hacer es la Sociologia de la Imagen, que emerge desde una critica al papel de las
palabras en el proyecto colonial y en el colonialismo interno, pues, antes y ahora, han sido puestas

al servicio del poder:

[...] las palabras no designan, sino encubren, y esto es particularmente evidente en la fase
republicana, cuando se tuvieron que adoptar ideologfas igualitarias y al mismo tiempo escamotear
los derechos ciudadanos a una mayoria de la poblacién. De este modo, las palabras se convirtieron
en un registro ficcional, plagado de eufemismos que velan la realidad en lugar de designarla. Los
discursos publicos se convirtieron en formas de no decir. Y este universo de significados y
nociones no-dichas, de creencias en la jerarquia racial y en la desigualdad inherente de los seres
humanos, van incubandose en el sentido comun, y estallan de vez en cuando, de modo catartico e
irracional (Rivera Cusicanqui, 2010a:19).

LLas imagenes -acaso por obedecer a otros lenguajes y gramaticas jerarquizadas como “no
oficiales” de los regimenes- tienen la capacidad de construir narrativas criticas que develan

distintas practicas de opresion.
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En uno de sus ensayos mas conocidos, Rivera Cusicanqui (2010) aplica este método a
Primer Nueva Crinica y Buen Gobierno, de Waman Puma de Ayala, que es una carta de mil paginas
escrita hacia 1612-1615 y dirigida al Rey de Espafia; en ella se incluyen expresiones en castellano,

quechua y aymara, y mas de trescientas imagenes en tinta.

La lectura de los dibujos que propone la autora, siempre en tension con la lengua oficial -
era una carta dirigida al monarca-, posibilita reflexiones sobre los patrones de colonialidad, asi
como criticas y resistencias a este sistema, tanto en el pasado como en el presente, involucrando
analisis sobre la propia subjetividad, a la vez que sobre la vida cotidiana, como experiencia ética
y estética:

Me interesa trabajar, a través de la Sociologfa de la Imagen, en los procesos de internalizacién de

lo colonial y en las tareas liberadoras que esta situacion nos plantea, en el aqui-ahora, no en alguna

futura revolucién social a escala macro [...] intento hacer de la sociologia de la imagen una
estrategia de descolonizacion del conocimiento, que te lleva a hacerte cargo de tu subjetividad y de

tu proceso de conocimiento por medio de la percepcion, la emocién, el hemisferio izquierdo
subalternizado por nuestro entrenamiento racional (Rivera Cusicanqui, 2015:331)

Es en este sentido que la autora llama la atencion sobre la lectura socio/dgica de las imagenes,
enarbolando de paso una critica a la pretendida cientificidad que objetiva al otro, lo cosifica y
alteriza, para despojarlo de su capacidad de agencia:

[...] la sociologfa de la imagen serfa entonces muy distinta de la antropologia visual, en tanto que

en ésta se aplica una mirada exterior a Ixs "otrxs" y en aquélla el/la observador/a se mira a s mismx

en el entorno social donde habitualmente se desenvuelve. En la antropologia visual necesitamos

familiarizarnos con la cultura, con la lengua y con el territorio de sociedades otras, diferentes a la
sociedad eurocéntrica y urbana de la que suelen provenir Ixs investigadorxs.

Por el contratio, la sociologia de la imagen supone una desfamiliarizacion, una toma de distancia
con lo archiconocido, con la inmediatez de la rutina y el habito. La antropologia visual se funda en
la observacién participante, donde el/la investigador/a patticipa con el fin de obsetvar. La
sociologia de la imagen, en cambio, observa aquello en lo que ya de hecho participa; la participacién
no es un instrumento al servicio de la observacion sino su presupuesto, aunque se hace necesario
problematizarla en su colonialismo/elitismo inconsciente (Rivera Cusicanqui, 2015:21).

Para la boliviana, en el curso de Sociologia de la imagen, que ofrece en alianza con la
Universidad Mayor de San Andrés, se privilegia lo vivencial y lo colectivo, en la medida que se
crean lo que ella llama “[...] «comunidades temporalmente auténomas», que puedan hacer del
conocerse entre si una experiencia de conocimiento mas amplio, de intercambios. Y entonces
salen unas tesis muy originales, y muy bonitas, aunque muchas veces incomprendidas en la

universidad [...] (Rivera Cusicanqui, 2018:187).
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Tanto en el Taller de Historia Oral Andina como enla Sociologia de la Imagen es muy importante
destacar el papel que Rivera Cusicanqui le atribuye a una interacciéon fluida y critica con las
comunidades, que han aportado sustancialmente, tanto a los contenidos que producen, asi como
respecto a los lenguajes propicios para compartir y hacer circular esas reflexiones:

En el trabajo de indagar, editar y devolver los resultados a las comunidades que nos habian abierto

sus puertas, el THOA puso en obra diversas formas de comunicacién no escrita: la performance

teatral, la radionovela, el video y la exposicién fotografica. Los propios movimientos que
estudiamos nos dieron las pautas para ello [...] (Rivera Cusicanqui, 2015:19) .

Ampliando un poco esta reflexion, tanto las oralidades como las visualidades tienen la
potencia de dar cuenta de los encubrimientos y olvidos del lenguaje textual oficial. Este método
-entendido en el sentido etimoldgico de la palabra, que significa camino- implica, a su vez una
pedagogia anticolonial:

El transito entre la imagen y la palabra es parte de una metodologia y de una practica pedagogica

que, en una universidad puablica como la UMSA, me ha permitido cerrar las brechas entre el

castellano standard-culto y los modos coloquiales del habla, entre la experiencia vivencial y visual

de estudiantes —en su mayoria migrantes y de origen aymara o ghichwa— y sus traspiés al expresar
sus ideas en un castellano académico (Rivera Cusicanqui, 2010a:20-21).

Finalmente, el tercer hacer de las Epistemologias Ch'ixi es EIl Tambo, un espacio socio-
comunitario y politico, que la periodista argentina Ana Cacopardo describe como resultado de
“[...] una deriva de un conjunto de experimentos pedagogicos que culminé en la creacion del
grupo Colectiva Ch'ix” (2018) y que sirve de lugar de encuentro con personas de distintas
organizaciones, colectivos y movimientos sociales de Bolivia, Latinoamérica y el Caribe/Abya
Yala/Améfrica y el mundo, con el fin de compartir actividades para construir juntos procesos
de teorizacién enraizados en las propias memorias y relacionados con haceres entre los que se
incluyen la agricultura y preparacioén de alimentos, la construccion de relatos auto-biograficos, la

fotografia y el video, asi como practicas de necroacadenzia (2018):

- ¢A qué te referfs con teorfa enraizada?

-Que tiene raiz en la experiencia, que no niega la historia propia ni la genealogia propia para la
comprensioén del mundo. Y que concibe el saber como algo que porta todo ser humano. Entonces
sus papas, sus abuelos, son tan maestros como puede ser un autor famoso de la sociologia. Por
eso tenemos también los rituales; nosotros hacemos la necroacadenia.

- ¢Cémo es eso?

-La necroacademia es el lugar donde tu aprendes de los muertos. Y aqui en El tambo estan muertos
muy queridos, que presiden el altar nuestro. Cada afio, siempre homenajeamos a un personaje
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importante que nos ha dado algo importante para comprender el mundo. Entonces ha estado
Stuart Hall, como un dirigente del TIPNIS que muri6, y ahora va a estar John Berger. Entonces
homenajeamos a esos focos de conocimiento y de enseflanza. Estuvo Berta Caceres también,
estuvo su alma. Hemos llamado el alma y nos ha visitado en el altar de muerto. Y le hemos rezado
y nos ha contado su historia. O sea, de cada difunto hacemos como una pequefia biografia para
comentarla a los que vienen a rezar. Y hacemos mucho para homenajeatlos (pags. 187-188).

Como afirma Rivera Cusicanqui, estos espacios son posibles sélo por fuera de lo estatal y
lo académico; porque, si bien con la segunda conserva una relaciéon cercana, también conoce sus

limitaciones, que se asemejan mucho al primero:

La macropolitica busca siempre un interlocutor en el Estado, ya sea con o contra el Estado. En
cambio, la micropolitica esta por debajo del radar de la politica y trabaja sobre colectivos pequefios
y acciones corporales que permiten que florezcan espacios de libertad. Lo que buscamos es
repolitizar la cotidianidad, ya sea desde la cocina, el trabajo o la huerta. Eso es lo que queremos
hacer aqui, en nuestro espacio El Tambo. Articular el trabajo manual con el trabajo intelectual,
producir pensamiento a partir de lo cotidiano (Rivera Cusicanqui, 2019:8)

Este tipo de haceres proponen al menos dos interrogantes.

Primero, la pregunta sobre la importancia de las mediaciones pedagdgicas y, por supuesto,
los lenguajes en clave de la lucha contrahegemonica: ¢debe hacerse atendiendo exclusivamente a
los canones de la politica del conocimiento dominante? ¢De la escritura académica en castellano

o en otras lenguas, dejando de lado el quechua o el aymara?

Segundo: ¢qué papel juegan estas y otras practicas de conocimiento/saber ¢h’ixi en este

contexto de asimetria de poder?

Tenemos que asumir la equivalencia de capacidades cognitivas como una premisa basica, que no
se da en nuestras sociedades, pues hay una cadena de desprecios coloniales que presupone la
“ignorancia del indio” y se filtra por los poros de lo cotidiano para eregir los muros del sentido
comun. Sobre las premisas de una brajula ética y la igualdad de inteligencias y poderes cognitivos
-clertamente expresables en una diversidad de lenguas y epistemes- podra tejerse quizds una
epistemologia ¢h’ixi de caracter planetario que nos habitard en nuestras tareas comunes como
especie humana, pero a la vez nos enraizard mas en nuestras comunidades y territorios locales, en
nuestras biorregiones para construir redes de sentido y “ecologias de saberes” que también sean
“ecologias de sabores”, con la compartencia, en lugar de la competencia (a decir de Jaime Luna,
2013), como gesto vital y la mezcla lingtifstica como tactica de traduccién |...] (Rivera Cusicanqui,
2018:80-81).
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Pedagogia das Encruzilhadas / Pedagogia de las Encrucijadas

Entramos na roda para cruzar saberes. Acreditamos que este dialogo nos
permite experimentar a educacdo enquanto radical de vida que atravessa
multiplas existéncias e nessa travessia as reconhece e potencializa. As rodas,
brincadeiras, palavras cantadas, jogos de corpo e dangas nos convidam a
sentir 2 educacio como um modo de encantamento. Nesse sentido,
reivindicamos o encantamento como “o ato de criar mundos, outros mundos
onde a ampliacdo de nossa liberdade e do bem-viver sio preponderantes”
(Machado, 2019, p.71). Nesse tom, nos encantemos entao para a tarefa de
exercer pedagogias vibrantes, modos que valorizem a diversidade de formas
existentes no mundo”

(Parreira da Silva & Rufino, 2021, pag. 64).

Contexto de emergencia

En el marco del 2° Congreso de Cultura Negra de las Américas, celebrado en Panama, en 1980,
el célebre poeta, dramaturgo y politico afrobrasilero Abdias do Nascimento compartia estas

palabras:

La memoria de los afrodescendientes brasilefios ha sido sistematicamente atacada por la estructura
de poder y dominacién durante casi 500 afios. Un hecho similar ha ocurrido con la memoria de
los negros africanos, victimas, si no de graves distorsiones, de la mas crasa negacién de su pasado
histérico [...] La memoria de los afrobrasilefios, muy al contrario de lo que afirman esos
historiadores convencionales de visién corta y comprension superficial, no comienza con la trata
de esclavos o al inicio de la esclavizacién de los africanos en el XV. En nuestro pafs, la élite
dominante siempre desarroll6 esfuerzos para evitar o impedir que el negro, tras la llamada
abolicién, pudiera asumir sus raices étnicas, historicas y culturales, desvinculandolo as{ de su tronco
familiar africano. Salvo el reciente interés del expansionismo industrial, Brasil, como norma
tradicional, ignoraba el continente africano. Dio la espalda a Aftica en cuanto no pudo eludir la
prohibicién del comercio de carne africana impuesta por Inglaterra en ese continente hacia 1850.
La inmigracién masiva de europeos se produjo en unos pocos afios mas, y las clases dirigentes
acentuaron su intencién y accién de arrancar de las mentes y corazones de los descendientes de
los esclavos la imagen de Africa como memotia positiva de nacién, de patria, de tierra natal; nunca
en nuestro sistema educativo se impartié ninguna asignatura que mostrara aprecio o respeto por
las culturas, artes, lenguas y religiones de origen africano [...] Sin embargo, ninguno de estos
obstaculos tuvo el poder de borrar completamente de nuestro espiritu y nuestra memoria la
presencia viva de la Madre Africa (Nascimento, 1980:1).

94 La traduccion es mia: “Entramos en la roda [de capoeira] para cruzar saberes. Creemos que este didlogo nos permite
experimentar la educaciéon como un radical de la vida que atraviesa multiples existencias y, en este cruce, las reconoce y
fortalece. Las rvdas, los juegos, las palabras cantadas, los juegos corporales y las danzas nos invitan a sentir la educacién
como una forma de encantamiento. En este sentido, reivindicamos el encantamiento como «el acto de crear mundos,
otros mundos en los que la expansion de nuestra libertad y el Buen-Vivir son preponderantes» (Machado, 2019, p.71). En
este tono, encantémonos entonces con la tarea de ejercer pedagogias vibrantes, modos que valoren la diversidad de formas
existentes en el mundo”.
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Esta es una de las muchas voces de hombres y mujeres que se alzan, desde hace siglos y
hasta el presente, para reivindicar las territorialidades onto-epistémicas de los cuerpos, las
practicas y las concepciones de existencia afrodiaspéricas como parte central en la construccion
de la sociedad brasilera, en tensiéon y conflicto permanente con un orden politico y social
hegemonico profundamente desigual, construido historicamente sobre las bases de la

racializacion, y en detrimento de la mayoria de la poblacion brasilera.

Siguiendo a Nascimento, es preciso reconocer que las semillas de la Pedagogia de las
Encruzilbadas vienen del continente africano, de sus onto-epistemes, antiguas civilizaciones
(Diop, 2012 [1954]; Nascimento, 1980; Sodré, 2017), conocimientos/saberes ancestrales y

% (Rufino, 2019a), sobrevivieron, se sembraron
> > 4 y

cuerpos, que atravesaron la “calunga grande
echaron raices en un territorio que hicieron suyo (Rufino, 2021). Para recorrer esta practica,
entonces, es necesario volver sobre historias y memorias no suficientemente contadas de

colonialismo, espiritualidad, resistencias y re-existencias.

En principio, es importante destacar que las territorialidades onto-epistémicas de antes,
durante y después de la diaspora africana no corresponden a una sola unidad geocultural. La
razén es geografica y demografica: la institucion de la esclavitud consistié en el secuestro,
desarraigo y comercio de, mas o menos, doce millones y medio de seres humanos originarios de
distintos lugares de Africa®, de los cuales casi la mitad fueron desembarcados en Brasil (Slave
Voyages Project, 2022)”". Como puede suponerse, nuestras ancestras y ancestros trafan en sus

vidas onto-epistemes, culturas, lenguas y conocimientos/saberes distintos, que adaptaron y

95 “El gran cementerio” era la expresion con la que los habitantes de Africa referfan el mar Atldntico en tiempos de las
incursiones de los esclavistas en su continente: “Se vocés nao sabem o que ¢ a calunga grande, eu vos digo: é o termo
utilizado para designar o oceano como o «grande cemitério»” (Rufino, 2019a:11)

% El origen de las y los esclavizados, se concentra principalmente en Africa occidental. Es importante sefialar que vatios
reinos y bandas de traficantes africanos participaron del mismo, capturando y vendiendo a miembros de tribus menos
poderosas o a prisioneros de guerra, a los traficantes europeos. Por otra parte, el comercio transatlintico de
esclavizados/as se reparti6 en relacién con el transito de los batcos por las dos grandes corrientes ocednicas del Atldntico
que determinaban las rutas de acceso a América: la del Norte fue administrada por los traficantes ingleses, mientras que
la de sur, fue dirigida por los portugueses.

97 Bl Slave 1'gyages Project, es una iniciativa desatrollada por varias universidades de Inglaterra, Estados Unidos, Canada y
Nueva Zelanda, en el que durante mas de veinte afios han consolidado bases de datos con cifras, documentos e imagenes
sobre el trafico transatlantico de esclavas y esclavos negros entre 1514 y 1866.
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compartieron, a pesar de la brutalidad generalizada de esas violencias, de acuerdo con las

condiciones politicas, ambientales y econémicas de cada lugar al que llegaron.

Una vez sembradas a este lado del océano, esas semillas se nutrieron de nuevas realidades,
mutando en otras resistencias, que desde los tiempos coloniales, quedaron impregnadas en los
territorios, y que van desde el emblematico Quilombo dos Palmares -que resistioé casi dos siglos
(1580-1710) a los colonos portugueses y holandeses-, pasando por los sincretismos religiosos,
hasta las acciones de varios colectivos y colectivas que durante todo el siglo XX, aun en medio
de las dictaduras militares, asi como de gobiernos autoritarios, prolongaron este continuum hasta
lo que va corrido del XXI, y entre las que vale mencionar, siguiendo el reconocido texto del
brasilefio-congolés Kabengele Munanga y la pedagoga brasilefia Nilma Lino Gomes, O #egro no
Brasil de hoje (2006): 1) la Revolta da Chibata™, en 1910 ii) A Frente Negra Brasileira (entre 1931-
1937)%; iii) La Prensa Negra'”, y iv) el Teatro Experimental do Negro-TEN (1944-1961) "',

En 1964 ocurre un golpe de estado que lleva a dictadura civil-militar durante veintiun afios,
hasta 1985. La represion fue general, aunque para la poblacién negra fue peor, porque el régimen
partia de la blanquitud como horizonte onto-epistémico de la nacién, de modo que: “[...] La
musica fue censurada, los estudiantes, intelectuales y politicos fueron detenidos, torturados y

exiliados” (Munanga & Gomes, 2006:128). No obstante, aun bajo el control de los militares “[...]

9% Un grupo de marinos negros, liderados por Jodo Céindido Felisberto, tomaron y maniobraron naves de la armada brasilefia
en protesta por la brutalidad de los castigos marciales, muy semejantes a los de la esclavitud, veintidés afos después de su
abolicién (1888).

99 El Frente Negro Brasilero surgié como una organizacion por la defensa de los derechos de los negros, con especial interés
por la educacién en un amplio rango, articulando una parte importante de las demandas de los afrobrasileros, de aquellos
dias. Para 1936 se formé como partido politico, pero un afio después, fue disuelto por la represion de la dictadura de
Getulio Vargas.

100 Ta Prensa Negra, se refiere a periddicos que surgieron en Sao Paulo, a mediados del siglo XX, ante el hecho de que los
negros eran ignorados en los medios de comunicacién masiva, lo que inst6 a que varias asociaciones gremiales (grupos de
samba, modistas, musicos...) o grupos de amigos, con recursos muy modestos, montaran redacciones e imprentas
autogestionadas y sacaran publicaciones para registrar, promover y criticar la dindmica cultural afrobrasilera.

101 Fundado por Abdias do Nascimento -que también habia sido co-fundador del Frente Negro- busco, desde las distintas
artes y los medios de comunicacién convertirse en un polo de la liberacién cultural del pueblo negro y la movilizaciéon
antirracista en Brasil: “Se querfa dar una lectura basada en la perspectiva del propio negro y de la herencia africana a la
cultura producida por el Brasil, distancidndose de la forma occidental de entender y ver la cultura negra” (Munanga &
Gomes, 2006:121-122).
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en todo Brasil continuaron los movimientos de resistencia y las manifestaciones por el retorno

de la democracia y por mejores condiciones de vida para la poblacion” (pag.128).

Entre ellas, hacia los afios sesenta y setenta emerge con fuerza el Movimento de Mujeres’”,
desde distintos procesos organizativos, marco en el que surge el Centro de la Mujer Brasileria-CMB,
la primera organizacién feminista de Brasil:

Si en 1975 las mujeres reunidas estaban en lucha contra la dictadura militar, ahora estamos

enfrentando un gobierno ilegitimo y los golpes cotidianos que él promueve en nuestros derechos

y en nuestras libertades. En un escenario de graves retrocesos y de la acciéon articulada de las fuerzas

religiosas en el Congreso Federal, las mujeres estan impidiendo los cambios de legislaciéon por la

articulaciéon de formas muy diversas de hacer feminismo y por medio del fortalecimiento mutuo.

Estamos resistiendo a los ataques racistas cotidianos y tratando de encontrar caminos para superatr

la situacién de miseria que la crisis planted a las personas que viven en las favelas, en las periferias

y en el campo, fortaleciendo las iniciativas de economia solidaria y de fortalecimiento de
movimientos como el MTST y el MST (Franco, 2018:177).

En el mismo afio en que se producia la anterior reflexion, su autora, Marielle Franco,
afrofeminista y concejala de Rio de Janeiro, era asesinada a tiros en la calle, dias después de
denunciar a la policfa militar por abusos contra los habitantes de la favela de Acari y afirmar que
algunos de sus efectivos estaban involucrados en actividades del crimen organizado en la ciudad,
cuestionamientos que se sumaban a las denuncias, desde afios atras, por las agresiones

sistematicas de la fuerza publica brasilera a las y los favelados, asi como por las muertes de varios

hombres y mujeres jévenes, negros y negras'”.

Cuarenta y dos afios después de las palabras Nascimento y cuatro después del asesinato
de Franco, el politélogo brasilefio Marcio Black, del Instituto de Referéncia Negra Peregum, adscrita
ala Coalicion Negra por los Derechos, afirmaba lo siguiente, dias antes de las elecciones presidenciales

de 2022, que enfrentaban a Bolsonaro y Lula da Silva'™*:

102 Para la mujer negra (Munanga y Gomes, 2000), la discriminacién era y sigue siendo doble por “[...] ser mujer en una
sociedad machista y ser negra en una sociedad racista” (pag. 128).

103 En medio de los dolores, silencios e indignacién que producen estos hechos, vale recordar que en las espiritualidades
afrodiaspéricas, no morimos cuando dejamos el cuerpo, sino cuando somos olvidados (Hamminga, 2005; Rufino, 2020);
precisamente, la memoria de las luchas, de las espiritualidades ancestrales, asi como de otras practicas populares con raices
afrodiaspéricas, ha sido fundamental en las resistencias al proyecto histérico de muerte que ha agobiado al pueblo
brasilefio por siglos.

104 E] 30 de octubre de 2022 Lula da Silva resulté ganador en segunda vuelta, lo que significé un giro de un gobierno
autotitario de derecha (Bolsonaro) al progtresismo.
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Una democracia que tenga como uno de sus principales objetivos revertir las desigualdades que
afectan a todos los brasilefios debe tener en su horizonte el hecho de que estas desigualdades
afectan a los negros de forma mucho mas violenta en el trato institucional, en la violencia policial,
en el encarcelamiento masivo, en la ausencia de representatividad politica y social [...] hay que
decir que estamos hablando de un pafs que considera normal que miles de jévenes negros mueran
victimas de la violencia al afio, que millones de personas pasen hambre o que cientos de miles
estén en situacion de calle; o que afronta con tranquilidad el hecho de que, mientras el feminicidio
de las mujeres blancas desciende, el de las mujeres negras sigue creciendo [...] en una sociedad en
la que los negros tienen que elegir entre morir enfermos, de hambre o asesinados por la policia, lo
que estd en juego es cuanto mas estd dispuesta la sociedad brasilefia a sacrificar su humanidad
(Black, 2022).

Los hechos y reflexiones que refieren Nascimento y Black, en tiempos distintos, muestran
un panorama histérico y politico muy complejo para una sociedad que después de siglos de
violencias, represiones y resistencias marcadas por el racismo, asi como por luchas sociales de
largo aliento, comienza a autoreconocerse como mayoritariamente afrodescendiente (50,7% del

total, segun el IBGE'”, en 2010).

Siguiendo al brasilefio Eduardo de Oliveira, la ancestralidad africana es fundamento de la
matriz cultural de los brasilefios, lo que supone unas epistemologias de las ancestralidades y las
ascendencias: “La ascendencia es una categoria de relacion, conexion, inclusion, misterio y
revelacion-profecia. Indica y oculta caminos. La ascendencia es una forma de interpretar y
producir la realidad. De este modo, la ascendencia se convierte en el principio maximo de la

educacion” (Oliveira E. | 2007:257).

La Pedagogia das Encruzilbadas es una propuesta planteada por Luiz Rufino, babalao, doctor
en educaciéon y practicante de capoeira. Esta practica estda vinculada con otras que vienen
cuestionando la onto-episteme hegemonica, asi como el colonialismo y el racismo, desde
propuestas como las Epistemologias Yoruba y Bantu o de las Encrucijadas (Grupo de pesquisa
YORUBANTU", 2020), la Filosofia de las Ascendencias o de la Ancestralidad (Oliveira, 2012), el
Pensamento Quilombola (Bispo dos Santos, 2015), entre diversas maneras de nombrar reflexiones y

practicas enraizadas dindmicamente con la matriz onto-epistémica afrodiasporica, cuyos

105 Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica-IBGE.

106 Este es un proyecto liderado por varias profesoras y profesores universitarios de Brasil, que se propone mapear los
legados epistemoldgicos africanos de los pueblos Yoruba y Bantt en varias 4reas de los conocimientos/saberes y que
abordan los estudios literarios, linguisticos y culturales, en didlogo con la filosofia, las ciencias sociales y las humanidades.
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conocimientos/saberes atraviesan la cotidianidad de los sectores populates urbanos y

campesinos del Brasil actual.

Estas practicas se dan a contrapelo de las distintas violencias directas, estructurales y
simbolicas sobre las territorialidades onto-epistémicas y los cuerpos de la poblaciéon negra, en
particular, y brasilefia, en general, lo que constituye una paradoja, en tanto la matriz
afrodiaspérica es fundante de la diversidad cultural del Brasil. En las tltimas décadas, después
de la dictadura, este pafs se debate entre la pobreza y el racismo, la condicién de pafs

"7 las desigualdades, los extremismos religiosos de parte de grupos cristianos

emergente
protestantes y catolicos, los encuentros en los ferreiros (lugares rituales las religiones
afrobrasileras) de Candomblé y Umbanda, el militarismo, el colonialismo interno, las luchas sociales,

las crisis democraticas, los autoritarismos y el neoliberalismo.

La semilla de la Pedagogia de las Encrucijadas brota desde las onto-epistemes afrodiasporicas,

108 109

inspirada y montada’” por Ext, uno de los Orixas ™™ del pantedén Yoruba. ¢Quién es Exu?
Siguiendo la tradicion narrativa de Ifg, se cuenta que en alguna ocasion los Orixas, le pidieron a
Olorun, el ser supremo, del que se originan todas las existencias, “[...] las ya creadas y las que
estan por venir” (Rufino, 2019b: 266) que les otorgara poderes, pues en aquellos dias convivian
con los seres humanos, de los que no se podian distinguir, y para cada necesidad, acudian al
consejo de Orunmila:

El gran sefior del conocimiento tenfa el mismo aprecio por todos y no podia favorecer a unos con
mas poder que a otros. As{ que se retird y se puso a reflexionar. Una vez, caminando solo y

107 Segun el portal de finanzas espafiol IG: “Brasil es la economia mas importante de América del Sur y la octava del
mundo por su producto interior bruto (PIB). No obstante, se clasifica como un mercado emergente porque se encuentra
en el proceso de transicién de «en desarrollor a «desarrollado». Brasil forma parte de un grupo conformado por cinco
mercados emergentes conocido como el BRICS. Los otros cuatro paises son Rusia, India, China y Sudafrica” (IG, 2018).

108 En las espiritualidades afrobrasileras zontar se refiere a la posesion de un espiritu sobre un cuerpo a una incorporacion.

109 Como se indicaba al comienzo de esta reconstruccion interpretativa, la didspora africana trajo diversas tradiciones
espirituales que se recodificaron de distintas maneras. Un ejemplo de ello es la comprensién de Exd, que tiene diversas
lecturas: para espiritualidades como la Umbanda no es precisamente un Orixa, como sf se le reconoce en la Santerfa o en
el Candomblé (Hernidndez, 2008). En uno de los primeros textos escritos por Rufino respecto a esta practica, indica lo
siguiente: “[...] me apropio de Exi como un principio cosmolédgico codificado en el complejo cultural yoruba,
especificamente en lo que respecta a su significado en las practicas culturales del Nag6 candomblé. Otra figuracioén de
Exu que aparece en esta obra es la de un personaje hibrido que lo sitia tanto en la condicién de orixa como en la de ente,
es decir, comunmente presente en los ritos de lo que se codifica como umbanda carioca [...] cabe sefialar que los principios
y dominios aqui presentados se manifiestan de diferentes maneras en diversas practicas culturales de la didspora africana,
no hay posibilidad de reivindicar las manifestaciones de este principio con exclusividad de una cultura particular” (Rufino,
2015:1).
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pensando en su dilema, conocié a Agemo, el camaledn |...] Orunmild compartié con Agemo su
angustia por la peticién de los orixas, que el camaleén escuché atentamente. Agemo sugiri6
entonces a su amigo que quizas lo mejor era dejar la distribucion de podetes, que tanto le pedian
los orixas, a la suerte de cada uno. Sugirié que Orunmild advirtiera a todos del dia, la hora y el lugar
de la distribucion de los poderes y que, con todos alli, se tiraran para que los orixas los recogieran.
Orunmila agradecié y bendjijo el nombre de Agemo, el camale6n (Rufino, 2019b:266).

Cuando Olorin'"’ lanz6 los poderes, todos los Orixds se apresuraron a recogerlos, pero
fue Exu quien lo hizo con mayor persistencia, incluso empujandolos, de modo que con “[...]
toda su habilidad, artificio y ginga |...]” (Rufino, 2019b:267) obtuvo la mayor parte de ellos, pero
dentro de todos habfa dos muy importantes: ser el guardian del hacha de Olorun, asi como del
Axé, la energia de todo lo existente, por lo que Exu se convirtié en alguien respetado y temido
por seres humanos y por otros orixas, en tanto se entiende como /a protomateria creativa:

[...] Es de sus efectos que todas y cada una de las formas de movilidad y accién creativa se

desencadenan. Exu -en el orden del universo- es el primero en ser creado; es de su caracter

expansivo e inacabado que vienen todas las otras creaciones. Exu como otixa se entiende como
un principio cosmoldgico. Asi, es sobre su figuracién y sus efectos [...] que se entienden los
principios que explican el mundo en torno a la movilidad, los caminos, la imprevisibilidad, las
posibilidades, las comunicaciones, los idiomas, los intercambios, los cuerpos, las individualidades,

las sexualidades, el crecimiento, la procreacion, la ambivalencia, las dudas, la inventiva y la astucia
2015:1-2).

Dado que le compete el cuidado y dinamizacién del Axé, en tanto fuerza vital de toda la
existencia, Exu defiende la diversidad y va contra cualquier forma de monoracionalidad,
monoculturalidad o dominio que niega otras formas de existencia. Dicho de otra manera, las
caracteristicas de Exu, lo convierten en un santo patrono de las practicas contrahegemonicas y

anticoloniales.

Territorialidades onto-epistémicas de la Pedagogia das Encruzilhadas

Dado que el campo que atraviesa la trocha viva de Pedagogia de las Encrucijadas es el
educativo, es preciso describir el medio en el que se abre paso, pues esta practica de
conocimientos/saberes fronteriza parte de una caracterizacion de la educacién como un
territorio en el que ha tenido prevalencia la agenda curricular colonial (Rufino, 2021), entendida

como maldicién y desencanto.

110 Nétese que en este relato Olurun y Orunmild se asumen como una misma entidad. En sentido mas estricto, Orunmila
es hijo-testigo y por ende, presencia de Olurun.
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Para Rufino (2019a), a lo largo de mas de cinco siglos, en Brasil se ha instituido un modelo
de educacion colonial-global que responde a las exigencias de un régimen de set/saber/poder
monoloégico y monoracional que ha practicado y continta practicando desviaciones ontologicas
y epistemicidios desde la triada institucional racismo/iglesia/ estado-nacion, articulados con
patriarcado y capitalismo, por lo que, ademas, esta centrado en una materialidad que convierte
automaticamente a los seres humanos, asi como a todo lo vivo y lo no vivo, en piezas de un
engranaje productivo global, generando desencanto (Simas & Rufino, Encantamento. Sobre
politica de vida., 2020), produciendo subjetividades determinadas por la moral y ética judeo-
cristianas, as{ como por el conocimiento desde perspectivas racializadas y excluyentes que, segun
Rufino, se han instalado en las profundidades del efhos social brasilero, y que se expresa
cotidianamente en “Desigualdad, traumas, bango'', desarraigo de las memorias,

desmantelamientos cognitivos” (2019a:269).

Esa instalacion historica constituye una marafunda, una maldicion pronunciada y escupida
sobre los cuerpos y la diversidad de matrices onto-epistémicas, de mundos que componen Brasil,
produciendo desviaciones existenciales (Rufino, 20192a) desde las que se niega, valga la

redundancia, la pluralidad de formas de vida y existencia llevandolas al desencanto, que

[...] tiene que ver con las formas de desvitalizar, desperdiciar, interrumpir, desviar, subordinar,
silenciar, desmantelar y olvidar las dimensiones de lo vivo, de la vivacidad como esferas presentes
en las mas diversas formas que componen la biosfera. Entender el desencanto como una politica
de produccién de escasez y mortalidad implica pensar en el sufrimiento que se destina a lo que
concebimos como humano, en el desplazamiento y jerarquizacion de esta clasificacién entre otros
seres. En la confusién entre la vivacidad y la mortalidad, el encanto y el veneno, nos atamos a
Brasil. Lanzamos nuestro cuerpo a la danza y en el soplo de la flauta la esperanza de un giro poético
y politico que transmute las energfas [...] El proyecto de normalizacién de este Brasil de los
horrores, para tener éxito, necesitaba estrategias de desencanto del mundo y profundizacién de la
colonizacién de los cuerpos. El cuerpo, al fin y al cabo, puede amenazar, mas que las palabras, de
forma mas contundente, el proyecto colonizador basado en la catequesis, el trabajo forzado, la
sumisioén ostensiva de las mujeres y la preparacion de los hombres para la virilidad expresada en la
cultura de la curra: el cuerpo convertido, el cuerpo esclavizado, el cuerpo hecho objeto y el cuerpo
como arma letal. Este Brasil es un pafs de cuerpos enfermos, condicionados y educados para el
horror como empresa (Simas & Rufino, 2020:10-11).

11 Banzo es una palabra de origen colonial, usada en varios contextos en Brasil para referirse a un estado psicolégico,
atribuido a los negros traidos de Africa esclavizados. Es un sentimiento integra la nostalgia por la cultura y el territorio
ancestral; asi como la impotencia o no deseo de volver, sumado al desprecio por aquello que se es. A la vez se refiere al
malestar que conlleva la navegacion en altamar.
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¢Qué hacer entonces? ;Como combatir las maldiciones de una matriz onto-epistémica y

un régimen de muerte que desencanta, despilfarra y escamotea el Axé?

En este punto aparece Exd, quien como principio cosmolégico y radical de la vida y la
existencia nos recuerda que es necesario contratacar esas marafundas cruzandolas (Vence-

"2y las macumbas'": €l primero, entendido como una amplia y

demanda) con el encantamiento
profunda reconexién (Simas y Rufino, 2020), que va desde la naturaleza, pasando por otros seres
humanos, hasta las ascendencias y otras formas de vida y existencia, para desde alli, articular las
segundas, que son capacidades de incorporar, combinar y usar multiples conocimientos/saberes
que posibilitan la insurgencia de poéticas y practicas “[...] que pueden abofetear y atormentar

a la razoén intransigente y proponer formas plurales de re-existencia a través de la radicalidad

del encantamiento [...]” (Simas, Antonio, & Rufino, 2018, pag. 4).

Asi, se proponen las encrucijadas como lugares de paso y transgresion entre mundos, y

por ende, de los 6rdenes hegemonicos y coloniales:

La encrucijada no se reivindica aqui para negar la presencia de la modernidad occidental, sino para
desengancharla de su trono y desnudarla, poniendo de relieve que es tan parcial y contaminada
como las otras formas que juzga. El concepto de encrucijada combate cualquier forma de
absolutismo, tanto occidental como no occidental. La potencia de la encrucijada es lo que yo llamo
¢cruzo, que es el movimiento siendo el propio Exu. El cruzo es el devenit, el movimiento inacabado,
saliente, desordenado e inaprensible. El cwgo se ve como cruce, borrado, cizallamiento,
contaminacién, catalizacién, bricolaje - efectos exusfacos en sus caras de Elegbara y Enugbarijo.
El ¢ruzo es propiamente una perspectiva que pretende y practica la transgresién y no la subversion,

112 Para los profesores brasileros Luiz Eduardo Simas y Luiz Rufino: “[...] la nocién de encantamiento ha sido trabajada
a lo largo del tiempo como un giro politico y poético que habla de otras formas de existir y de practicar el conocimiento
[...] La nocién de encantamiento nos aporta el principio de integracién entre todas las formas que habitan la biosfera, la
integracion enttre lo visible y lo invisible (materialidad y espititualidad), y la conexion y relacién receptiva/responsable
entre los diferentes espacio-tiempos (ascendencia) [...] Para nosotros es muy importante tratar la problematica colonial
en interlocucién con esta otientacion (2020, pags 7-8). La tension encantamiento/ desencantamiento propuesta por Rufino y
Simas en varios de sus trabajos, basada en la cosmogonia Yoruba, coincide con una referencia del aleman Max Weber,
quien en una famosa conferencia se refirié al desencantamiento del mundo, como un proceso en el cual este deja de ser un
lugar misterioso, para ser algo cognoscible, predecible y manipulable (Weber, [1919] 2003), entre otros, gracias a un camino
progresivo en el que convergen la religién (primero, el cristianismo en general y luego el protestantismo en particular), el
capitalismo y la fe irracional en la técnica.

113 “Macumba es ciencia, ciencia encantada y una combinaciéon de multiples conocimientos. Asi es como estd versado en
los secretos de la jurema, los catimbos, torés, babaldes y encantarias. No somos nosotros los que lo decimos; los discursos
vienen de los maestros jurados y de los acabados en las ciudades encantadas y en la textualidad de las hojas. Por eso, por
lo que se enuncia/reclama desde las macumbas, toda demanda tiene una demanda-ganancia y, para nosotros, la casa de
un caboclo es un asentamiento de un encantado [...]” (Simas y Rufino, 2018:13).

161



opera sin la pretensién de exterminar al otro con el que juega, sino de engullitlo, atravesatlo,
sumarlo como una acumulacién de fuerza vital (Rufino, 2019%, pag. 14).

Para ilustrar esta nocion, Rufino narra una historia de Exd, que se comparte oralmente en
los ferreiros y explica uno de sus titulos: Orita Méta o Igha Keta, Serior de la Tercera Calabaza o Seiior

de la Encrucijada de Tres Vias:

[...] Exu recibi6 la opcion de elegir entre dos calabazas. La primera contenfa el polvo magico
referente a los elementos que dan vida positiva al universo, mientras que el segundo contenia otro
polvo, referente a los elementos que dan vida negativa al universo |[...] Ante el dilema entre las dos
opciones, Exu terminé sorprendiendo a todos cuando optd por una tercera calabaza, esta vacia,
con absolutamente nada en su interior. Asi se hizo: trajeron la tercera calabaza y se la dieron a Exa.
Teniendo la tercera calabaza en su dominio, Ext sacé lo que habia en la primera -el polvo mégico
relativo a los elementos positivadores- y lo vertié en la calabaza vacfa. Poco después, repiti6 el
procedimiento con la segunda calabaza, quitando de ella los elementos negativos, y los verti6 en la
tercera. Exu, entonces, agitd la tercera calabaza, mezclando los dos elementos, y luego los sopl6
en el universo. La mezcla se extendié rapidamente a todos los rincones, siendo imposible decir
qué era parte de un polvo o del otro, pero ahora uno solo, un tercer elemento [...] Este es el poder
del Sefior de la tercera calabaza, el que se ocupa de los dominios y el poder de la ambivalencia, la
duda, la imprevisibilidad y la transformacion. Es en el vacio de la incertidumbre que Exti nos sefiala
los caminos. Ya nos dice la maxima versada en los #errezros: Donde hay duda, es una sefial de que
Ext esta practicando sus desérdenes para que podamos reinventarnos! Oba Oritd Meta/Igba Ketd,
que es el "3" por excelencia. Su potencial en este sentido es operar en los huecos, en el sincope del
tiempo/espacio. Es la energia propulsora del dinamismo y las interacciones; es el que crea a pattit
de las deconstrucciones y los desérdenes (Rufino, 2016, pag. 4).

La Pedagogia de las Encrucijadas propone un combate contra la onto-episteme hegemonica y
colonial en tres campos de batalla (2019a): po/itico, desde la lucha antirracista, la transgresion de
los parametros coloniales y la preservacion de la diversidad de la vida; poézico, desde la conversa
e interrelacién cosmopolita con diversidad de formas de conocimientos/sabetes historicamente
subalternizados, revelando “[...] la imposibilidad de separacion entre el ser, el saber y sus formas
de produccion de lenguaje” (pag.106) y acciones que defienden esta diversidad como fundamental
para la Vida; y finalmente, é#ico, que se refiere a uno de los grandes retos de la lucha anticolonial:
“la invenciéon de nuevos seres” (pag.16), expresion con la que Rufino se refiere a propiciar

acciones transgresoras'' que desestabilicen las desviaciones existenciales y posibiliten re-

114 Para logtrar esto, Ex, de ordena propiciando el caos mediante las friguiiiuelas exisiacas (traquinagens exusiacas), entendidas
como: [...] los golpes, retazos, anti-disciplinas, gingas, amatrres, saberes de grieta, mandingas y otras multiples maneras de
hacer que practican caminos por encrucijadas, dimensionando horizontes pluriepistémicos y poliracionales. [...] Asi, los
trucos sugieren la practica de giros y dislocaciones de producciones basadas en la l6gica occidental y sus acumulaciones
(2016:3).
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existencias en las que hemos aprendido a comunicarnos e interactuar con los otros y otras

cosmicamente, vitalizando el Axé:

Las encrucijadas son campos de posibilidades, espaciotiempos de poder, donde todas las opciones
se cruzan, dialogan, se cruzan y se contaminan entre si. Una opcién basada en sus dominios no es
simplemente una subversion. De esa forma, no se pretende reemplazar el Norte por el Sur, del
colonizador por el colonizado, de los centrismos de Europa Occidental por otras opciones,
también etnocéntricas. La sugerencia en la encrucijada es la de la transgresioén. Son los poderes de
dominacion de Enugbarijs, la boca que lo traga todo y escupe lo que ha tragado de forma
transformada (Rufino, 2016:3)

En este punto, la Pedagogia de las Encrucijadas se cruza con la propuesta freireana, en tanto
ambas pedagogias coinciden en negarse a reemplazar una territorialidad onto-epistémica
hegemonica por otra, en el caso de la primera, o la imposicion de los oprimidos sobre los

opresores, la segunda (Freire, Pedagogia del oprimido, 1985), en la medida en que, siguiendo a

115

ambos, nos liberamos y descolonizamos en comunion, en cruzo” . No se trata de mas dualismos, sino de

cambiar nuestras relacionalidades:

La sabidutia ancestral ensefia que en el universo no existe lo grande ni lo pequefio. Lo que si existe
es la armonifa entre cosas que tienen tamafios diferentes, sin relaciones de grandeza que,
desprovistas de sentido, no suman ni restan nada |[...] De ahi que el encantamiento sea una pulsion
que desgarra al ser humano para transformarlo en un animal, un viento, un ojo de agua, una piedra
de rio y un grano de arena. El encantamiento pluraliza el ser, lo descentraliza, haciéndolo evidente
como algo que nunca sera total, sino ecolégico e inacabado (Simas & Rufino, Encantamento. Sobre
politica de vida., 2020:9).

Los haceres de la Pedagogia das Encruzilhadas, provienen de conocimientos/saberes, venidos

del terreiro afro-diaspérico”® (Rufino, 20192) y se expresan mediante diversas acciones enmarcadas

115 “Una educacién como acto de descolonizacion conlleva «pedagogias del oprimido, de la esperanza, de la indignacién,
de la autonomia y de la encrucijada» [...] no hay descolonizacion sin un giro politico y poético en el que la liberacion de
los oprimidos pase por la educacion de las diversas formas de vibrar en el mundo [...] Cantaré mi camino hacia arriba. El
que es pintado por unos como un dios y por otros como el diablo ha establecido un punto en la 'dialogicidad’, por lo
tanto es un set en 'cruzo’. Gand una botella de marafo y la llevé a la iglesia para que el cura la bendijera, por lo que la
educacion debe estar versada en el encantamiento para aportar esperanza y belleza. Llamemos a Exu y Paulo Freire al
juego. Se pide una vuelta al mundo para alargar el giro, para volver a bajar al pie de la rueda y empezar a jugar de nuevo.
Si nuestro compadre es siempre un tercer elemento, el que habita y hace travesuras entre "el yo y el otro", squién sera Exu
en este juego? ¢El que juega con el patrén de la educacion brasilefia? ¢Podtia ser el propio Paulo Freire? ¢Soy yo quien
cuenta esta historia? (Risas...) {Laroye!” (Rufino, 2020, pag. 36)

116 Rufino (2019) re-codifica el concepto zerreiro, proveniente de las espiritualidades afrobrasileras, y lo propone mas alla
de las dimensiones fisicas, como “[...] «campo inventivo», material o no, que surge de la creatividad y de la necesidad de
reinventar y encantat el iempo/espacio” (pag.100), y en consecuencia, la posibilidad de ritualizar cualquier esquina del
mundo.
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en las culturas del sincope (Simas y Rufino, 2018), expresion basada en un concepto central para la

musica popular afrobrasilera:
Sin detallar en los entresijos de la teoria musical, baste decir que el sincope es una alteracién
inesperada del ritmo, provocada por la prolongaciéon de una nota emitida en tiempo débil
sobre un tiempo fuerte. En la practica, el sincope rompe con la constancia, rompe la secuencia
predecible y proporciona una sensacién de vacio que pronto se llena de forma inesperada |...]
subvierten los ritmos, rompen las constantes, encuentran soluciones imprevisibles y crean
formas imaginativas de llenar el vacio, con cuerpos, voces, canciones [...] lanzarnos a la

encrucijada de la alteridad, menos como mecanismo de comprensién uUnicamente
(normalmente estéril) y mds como experiencia compartida (Simas y Rufino, 2018:20-22).

Las culturas del sincope son la aparicion de conocimientos que comparten el practicar los huecos
y pulsan por la fuerza que nace entre ellos, que vaga en busca de llenar los vacios. La capoeira, el
jongo, el samba, las macumbas, entre otras multiples expresiones, son culturas del sincope que,
aunque sufran esfuerzos por enmarcarse en ciertas normas, buscan espacios para irrumpir en los
huecos dejados. Son practicas cuya potencia vibra en tonos de imprevisibilidad y posibilidades.
Asi, por sus caracteristicas, las considero como practicas radicalizadas en el elemento primordial
que es el signo Exa (Rufino, 20192a:137).

Asi, esta pedagogia invoca el cruce y en ese encuentro produce un movimiento

>

creativo que articula las espiritualidades ancestrales, las palabras, los cuerpos, los juegos, lo

popular y la comunicacion.

La Pedagogia de las Encrucijadas plantea un primer cuce de accion en clave
contrahegemonica y anticolonial desde los conocimientos/sabetes y practicas del cuerpo:
las mandingas, las incorporaciones, el jogo, la capoeira, entre otras, configuran campos de
posibilidades. La mandinga, por ejemplo, juega un papel clave en tanto campo de
conocimiento/saber ancestral “[...] que se lanza al mundo desde los principios y podetes del
cuerpo” (Rufino, 2019a, 57). A este respecto, es importante agregar que:

La mandinga también se expresa en el discurso, ya que no hay separacion entre lo que se dice

verbalmente o no. Todo lo que se textualiza en las mas amplias posibilidades de los lenguajes

proviene de una experiencia de conocimiento que recorre el cuerpo, como agente colectivo e
individualizado que es” (Rufino, 2019a:57).

Las mandingas implican, tanto #érnicas del yo ancestrales, como tacticas, aprendidas en el
dfa a dia de las calles (discriminacién, racismo, abusos policiales, zalevaje). Sobre las primeras,
una muy importante es /a incorporacion, entendida como el conjunto de “[...] procesos
educativos y formativos y las redes de conocimiento |...] de la espiritualidad afrodiaspérica, que
entran en posesion (Rufino, 2019a, pag. 58), es decit, montan cada cuerpo, individual-colectivo y

estan-siendo con ellos:
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La ginga, el regateo, la marcha sesgada, la cintura encorvada no son conocimientos innatos; son
conocimientos aprendidos a través de experiencias codificadas en procesos educativos adecuados.
La capoeira, que transforma el deslizamiento en arte, no lleva al diablo cristiano en su gingado,
expresa su danza incorporando otros conocimientos que atraviesan el mundo. La mandinga y la
incorporacién son conceptos entrelazados que se basan en los principios y poderes corporales
encarnados por los poderes de Ext (20192:58).

Con respecto al segundo grupo de practicas corporales, el siguiente fragmento es bastante
elocuente:

Hay que invocar la maxima de los malandros y sus formas de escribir en los transitos: «un

malandro que es un malandro no se peleal» Por lo tanto, el iempo/espacio en el que hablo y busco

estar es el de la encrucijada. Las esquinas son curvas, un malandro que se precie, al doblar la

esquina, hace una curva abierta, nunca se sabe lo que viene de ahi. En él habita el espiritu del
movimiento, de la creacién y de todas las posibilidades (2019a:34).

Otros ejemplos de estos conocimientos/saberes del cuerpo (Rufino 2017, 2019a, 2020)
son el jongo, mediante su baile e improvisacion, o la capoeira’”’, con sus movimientos y saberes de
grieta (rodas, rolés, esquivas, entre otros), que constituyen también campos de mandingas. Cuando
Rufino se refiere a Ext en su aspecto de Enugbarijd, «la boca que todo lo come, para vomitarlo o escupirlo
transformadoy, se invoca la comprension e incorporacion de la existencia relacional como potencia necesaria

para las comunicaciones, las continuidades y las transformaciones radicales (Rufino, 2019a).

Un segundo cruce de accion se refiere a la practica de las espiritualidades afrodiaspéricas
como forma educacién-accion y lucha desde los Zerreiros por el pluriverso, en tanto: i) posibilitan
comprender la existencia como relacionalidad con formas de vida y existencia humanas y no
humanas; y 1i) constituyen territorios de encuentro, identificacidn, autorreconocimiento y
organizaciéon social como comunidades afrobrasileras (de facto contrahegemonicas y
anticoloniales, dadas las persecuciones del pasado y el presente contra espiritualidades no-

cristianas, indigenas y de origen africano).

En reaccién al cruce de estas practicas espirituales afrobrasileras con la matriz onto-
epistémica hegemonica y su perspectiva religiosa predominante, en las dltimas dos décadas, los

extremismos religiosos, el racismo, la criminalidad y el narcotrafico se ha articulado para dirigir

117 Solamente como referencia histérica, que vincula las ramas y flores con las raices, la capoeira, un arte marcial concebido
en Afvica y nacido en Brasil, en medio de la esclavitud, fue prohibida dos afios después de la abolicién (decreto de Ley No.
487 de 1890) bajo el pretexto de estar asociada “a la criminalidad y la vagancia” (Sepilveda Chavez, 2018), de modo que
fue practicada en la clandestinidad hasta 1940, fecha en la que se despenaliza. Fueron cincuenta afios de persecucion.
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sus violencias contra el ferreiro afrobrasilero (Simas & Rufino, 2019). Segun la Red Nacional de

Religiones Afrobrasilerias y Salud (Renafro) y la entidad I Omolu Oxcunr:
[...] el 78,4% de los padres y madres de santos brasilefios han sido objeto de violencia, ya sea por
intolerancia o racismo religioso [...] el 91,7% ha escuchado algun tipo de prejuicio por la religién
elegida. Se entrevist6é a 255 lideres de terreiros en Brasil en varias regiones. Cuando se trata de la
denuncia, el 68,63% informé de que no conoce ninguna comisaria de policfa local preparada para
recibir este tipo de discriminacion, asi como el 45,5% dijo no haber recibido ninguna ayuda a través
del teléfono de denuncia. Mas de la mitad de los casos (57%) se producen en situaciones cotidianas,
lejos de los dirigentes y las autoridades. La encuesta también revela que el 31% de los terreiros no

se comunica con el pablico a través de Internet, aunque una buena parte, el 61%, mantiene una
comunicacién regulada por estos medios (GELEDES. Instituto da Mulher Negra, 2022)

Para las investigadoras e investigadores brasileros Miranda, Muniz, Almeida y Cafezeiro
(2022)'"*1a mas reciente expresion de la violencia contra los #erreiros de Camdomblé y Umbanda
comenzé en la primera década del siglo XXI'. Al comienzo, las autoridades de policia y los
medios de comunicacién explicaban estos hechos como “conflictos personales o de vecindad”,
restandoles importancia; no obstante, esta situacion fue intensificandose, al punto de que, para
2000, varios medios informativos, tanto alternativos como masivos, comenzaron a mostrar que
se trataba de un persecucion religiosa al “povo de santo”, es decir, a los practicantes de

espiritualidades afrobrasileras.

Los perpetradores eran diversos actores, vinculados en general con las iglesias evangélicas-

pentecostales, grupos locales de narcotraficantes, asi como con estructuras paramilitares

1120

vinculadas con la policia federal ™. De alli que expresiones como “narcotraficantes evangélicos”

118 H] articulo de investigacion se titula: Terreiros sob ataque? A governanca criminal em nome de Deus e as disputas do
dominio armado no Rio de Janeiro (Miranda, Muniz, Almeida & Cafezeiro, 2022).

119 Aunque aqui se refiere un periodo reciente de racismo religioso hacia las espiritualidades afrobrasileras, vale considerar
que esto sucedia ya desde las primeras décadas del siglo XX, cuando habia leyes que criminalizaban la practica del
candomblé, de modo que la policia actuaba en consonancia; otro tanto ocurrié durante la dictadura del Estado Novo de
Getdlio Vargas (1946-1964). De modo que estos hechos estan vinculados con mentalidades y practicas que se
“normalizaron” durante los casi 400 afios de esclavitud y siguieron en los aflos posteriores a la abolicién, hasta el presente.

120 Seguin los autores citados: “En 2007, el narcotraficante Fernandinho Guarabu (Terceiro Comando Puro [TCP]) [...]
que frecuentaba el Ministerio Asamblea de Dios Monte Sinai y controlaba el comercio ilegal de drogas y el transporte
"alternativo" en Itha do Governador, ordend el cierre de diez terreiros (Umbanda o Candomblé) en Motro do Dendé. En
2013, la zona comenzd a mostrar grafitis con dichos biblicos en las paredes pata demostrar que estaba "todo dominado"
(Miranda, Muniz, Almeida, & Cafezeiro, 2022:630).
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o “milicrentes” o se hicieron comunes'?!, tanto en las redes sociales, como en las calles de Rio
de Janeiro:
Estas categorfas de uso naturalizado [...] se utilizan tanto de forma despectiva y acusadora, como
de pertenencia y reconocimiento. En el orden discutsivo, estas maniobras simbélicas se presentan
como desctriptores sintéticos y funcionales que condensan las relaciones entre agentes estatales,
criminales y actores religiosos y, con ello, sefialan formas ilegales de control territorial, manejo de

la poblacién y regulacion de los mercados ilicitos en los espacios populares (Miranda, Muniz,
Almeida y Cafezeiro, 2022:655).

Hacia 2017 hubo un recrudecimiento de estas acciones: las amenazas se convirtieron en
atentados, homicidios y terrorismo, dirigidos especificamente hacia el povo de santoy sus ferreiros'”.
En 2019, en Brasil, fueron cerrados casi 180 zerreiros de Umbanda y Candomblé, por amenazas
de distinto tipo hacia los hombres y mujeres que los orientan, asi como contra la integridad fisica

y de las y los practicantes (BBC News, 2020).

Aqui son evidentes los efectos del nudo de poder hegeménico educacion/estado-
nacién/iglesia, desde donde se ha demonizado a las religiones afrobrasileras (e implicitamente, a
sus procesos de formacién y onto-epistemes). Rufino (2019b) llama la atencién sobre las
implicaciones politicas, sociales, pedagogicas y ontolégicas de estas realidades: “[...] Creo que
para avanzar en los debates que problematizaran estas cuestiones, debemos considerar también
nuestra relacién con el conocimiento, ya que parte de nuestra ignorancia, la ignorancia, se sitda

en lo que rechazamos porque nosotros mismos somos demonizados” (pag. 283).

La roda de capoeira en 1a que se enfrentan el cristianismo institucionalizado de la matriz onto-
epistémica hegemonica-colonial con e/ ferreiro de las espiritualidades afrodiaspdricas constituye una
encrucijada en la que son fundamentales las astucias, las triquiiuelas, ¢/ jogo y arte de cada cual:

La pedagogia montada por Exu cruza los modos dominantes de conocimiento con otros modos
subalternos. Estos cruces provocan efectos movilizadores para el surgimiento de procesos

121 Refiriéndose en particular a la expresion “traficante evangélico”, los autores que seguimos aclaran que: “El rechazo
que la expresion enfrenta en los circulos religiosos y la critica de Ronaldo Almeida (2017) sobre la necesidad de un corte
empirico que privilegie la diversidad de la religiosidad brasilefia contemporanea nos hizo optar por el uso de la expresion
"personas con petfil evangélico-pentecostal" al referirse a una identificacién colectiva [...]” (Miranda, Muniz, Almeida y

Cafezeiro, 2022:655).

122 En redes sociales circulaban imdgenes y videos que invitaban a vandalizar estos espacios sagrados, acciones a las que
“[...] el Ministerio Publico Federal (MPF) llama ahora «ataques»” (pag. 632). Para estas autoras y autores, el giro en la
narrativa gubernamental implica el reconocimiento de que las amenazas latentes y difusas contra los zerreiros comenzaron
a concretarse.
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educativos comprometidos con la diversidad de conocimientos y con la lucha contra las injusticias
cognitivas/sociales. En el cruce, se marcan las zonas de conflicto, las zonas frontetizas propicias
para las relaciones dialogicas, de inteligibilidad y la coexistencia. (Rufino, 2019b: 286-287).

La Pedagogia de las Encrucijadas aporta a la lucha anticolonial y antirracista. Para Rufino, allf
radica el fundamento de muchas de las exclusiones que se traducen en la actualidad en diversas
formas extremas de violencia (Rodrigues, 2019), entendidas como respuestas y sintomas de un

régimen enfermo por imponer la “mono-existencia”.

La educacion montada por Exi implica sentipensar-incorporar-aprender, desde cualquier
esquina del mundo, mediante diversas formas de comunicacién y conocimientos/sabetes que

articulan las fuerzas cdsmicas, ancestrales y sociales que nos rodean.

Esta posesion por Exu es wuna invitacibn a construir politicas otras de
conocimientos/saberes que desestructuran la educacién formal como unico ambito de
formacion valido, abriendo posibilidades para comunicar y aprender en distintos escenarios -
comunitarios, artisticos, espirituales, deportivos, familiares, naturales- otras posibilidades de

existencia y re-existencia:

Para nosotros, el Brasil que nos encanta es el que se entiende como terreiro. Es aquel en la que las
playas dan paso a ciudades encantadas en las que reinas, princesas y maestros se transmutan en
piedras, arboles, riberas, peces y pajaros. En el Brasil terreiro, los tambores son autoridades, tienen
boca, hablan y comen. La calle y el mercado son vias formativas donde el aprendizaje se teje en
multiples formas de intercambio. El bosque es el hogar, alli viven los ancestros encarnados en los
mangos, lianas y gameleiras. En los ojos del agua descansan los jovenes mocasines, en las conchas
y granos de arena vagan los jévenes. En las praderas y en el interior los hombres valientes corren
y conducen bueyes. Las curas se hacen con bocanadas de humo de las pipas, con bendiciones con
ramitas de ruda y con oraciones en la semantica de los rosarios.

Las encrucijadas y sus rincones son campos de posibilidad, alli la risa se desvirtia y reinventa la
vida, el paso torcido es la astucia del cuerpo que regatea la vigilancia del pecado. El sactificio
ritualiza la comida, se casa con el renacimiento. El suelo del terreiro brasilefio es un asentamiento,
el lugar donde se planta el axé, un suelo que reverbera la vida [...]

Desde este lugar seguimos la maxima de las piedras pequefias, las que sostienen, en su pequefiez,
los secretos de las grandes piedras. Somos practicantes del cisma, nos baflamos en hoja para
liberarnos del asombro del desencanto. Nos gufan los que inventan posibilidades en la escasez, en
la ausencia y en la interdiccion. Practicamos la encrucijada, alli encendemos las velas y velamos la
vida, tragamos un camino para escupir otro; nublados por las gotas de maiz lanzadas al aire,
buscamos otras visiones (Simas & Rufino, 2018:13).
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Algunas reflexiones derivadas de caminar las cinco practicas

Después de recorrer los contextos de emergencia y territorialidades onto-epistémicas,
cruzadas con las biografias y geoculturas de cada practica, resulta oportuno compartir un
conjunto de reflexiones derivadas de esta primera aproximacion analitica: en un primer grupo,

se esbozan'®

algunas semejanzas y diferencias entre ellas; en un segundo, se aborda la relacion
de las practicas con los ambitos de construccion de sentidos; y por ultimo, se comparten pistas
analiticas-metodologicas que sirvieron de insumo para continuar con el siguiente trayecto de esta

travesia.

Diferentes y semejantes

Las territorialidades — onto-epistémicas que proponen  estas practicas de
conocimientos/saberes fronterizas se construyen en relacién con la matriz onto-epistémica
hegemonica, que se ha estructurado histéricamente mediante intercambios asimétricos, violentos
y desiguales. En tiempos de agudizacion de una crisis sistémica (Leyva Solano, 2015a), que ha
propiciado guerras y violencias con el fin de perpetuar la hegemonia global, estas experiencias,
que transitan por los pluriversos, insisten en posponer el fin del mundo (Krenak, 2019),
cuestionando el régimen de saber/poder desde propuestas concretas de resistencia y re-
existencia. Para ello, se sitian en tramas globales-locales pues, como se ha mostrado, las luchas
contrahegemonicas y anticoloniales requieren una gran habilidad tactica (De Certeau, 1996), que

se expresa en enraizamientos dinamicos en diversas dimensiones y escalas.

En cuanto a las practicas como territorialidades onto-epistémicas, hay dos semejanzas y

diferencias:

) Cuatro de ellas estan entramadas con lo indigena y una con lo afrodiaspérico,
aclarando que estos términos se usan a manera de distincién muy general, pues

cada pueblo y territorio con los que estan vinculadas las practicas tienen

123 Se “esbozan”, como un mapa trazado a mano de este andar por las cinco trochas entre mundos desde sus propias
referencias, porque en el siguiente tramo-capitulo se estructura una matriz de analisis multirreferencial para comprendetlas
practicas en conjunto.
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matrices de conocimientos/saberes distintos, cuya coincidencia mds

importante es que se sitian en ontologfas relacionales.

1i) Dos de ellas, el Feninisnmo Comunitario Indigena Territorial desde Iximulew y las Sp il
O’tan, tienen en comun la cosmovision Maya, aunque el stale/ (Lopez Intzin,

124 T.as otras tres se sitdan

2013) e historia que subyace a cada practica, es distinta
en matrices onto-epistémicas entre mundos o si se quiere, interculturales-
ancestrales: la Lzcenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra, entre los mundos
Gunadule, Maya y la diversidad del Movimiento Indigena Colombiano; las
Epistemologias Ch’ixz, que conectan los mundos Quechua-Aymara y otras
diversidades dentro del Movimiento Indigena Boliviano); y la Pedagogfa de las

Encrucijadas, entre los mundos Yoruba-Bantu y el movimiento antirracista

brasilefio.
En cuanto a lo fronterizo como perspectiva, lugar y método de lucha hay tres similitudes:

1) Los cinco seres humanos que encarnan las practicas tienen fuertes vinculos con
la academia; hecho que juega un papel importante si se considera lo que
posibilita en la construccién y circulacion de los contenidos que las explican,
materializados en forma de articulos en revistas académicas, libros, proyectos

editoriales, videos, conferencias y materiales pedagdgicos, entre otros.

Estas cinco personas cuentan con titulos universitarios en diversos niveles, lo que
les ha permitido incursionar formalmente en los territorios, medios y mediaciones de la
academia, en la que participan en distintos niveles: tres de las interlocutoras e
intetlocutores son o han sido profesores/as de universidades publicas y cuentan con

trayectorias académicas. Los otros dos, si bien no han asumido la academia como una

124 T3 primera practica tiene sus raices en Guatemala, que pasé por un conflicto armado interno de mas de treinta afios
(1962-1996), de modo que la historicidad de esta prictica se entreteje con procesos de post-acuerdo, impunidad, verdad
y reparacion a la poblacién indigena, asi como con la memoria colectiva y la sanacién de los traumas de la guerra
(genocidio). La segunda practica proviene de una regién en permanente estado de “crisis y guerras” (Leyva Solano, 2015a),
en la que se entremezclan los embates del capitalismo extractivista y el crimen organizado, en medio de la ineficiencia y
desprecios del gobierno estatal y federal con el pueblo y la contra-insurgencia de “baja intensidad”, asi como las
resistencias de diversas comunidades indigenas, entre ellas las autonomas zapatistas.
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carrera profesional, suelen ser invitados para ofrecer conferencias en universidades o

participar de proyectos editoriales.

La academia propicia el encuentro entre conocimientos/saberes de las onto-

epistemes otras (indigenas y afrodiasporicas) y los provenientes de la matriz onto-

epistémica hegemonica. Este hecho cobra una gran relevancia tactica, pues desde estas

practicas se asume el ejercicio constante de “traduccién onto-epistémica”, entendida a la

vez como mediacion y transgresion de los limites impuestos desde la territorialidad

académica del Mundo-Uno, en tanto pone a esta en tensiéon con las espiritualidades

ancestrales y las organizaciones y movimientos sociales.

ii)

1i1)

1v)

En las cinco practicas son evidentes las alusiones, referencias y compromisos
con procesos organizativos y movimientos sociales territorialmente situados,
asf como con coyunturas historicas particulares, en tanto fuentes de sentido y

correlatos de las practicas.

La idea de /los autores o autoras como individuos propietarios de los conocinientos
(proveniente de la matriz onto-epistémica hegemonica) es cuestionada desde
las practicas de conocimientos/saberes frontetrizas estudiadas, pues quienes
suscriben los textos y aparecen como autoras o autores, reconocen de manera
explicita y constante las autorfas-autoridades de otros seres humanos, asi como
de diversas formas de vida y existencia no humanas imbricadas en luchas y
territorios concretos como coautoras y coautotes de los conocimientos/ saberes

de estas practicas.

Hay una enunciacién explicita de conocimientos/saberes provenientes de
espiritualidades afrodiaspoéricas e indigenas que son fundamentales para la
argumentacion de los sentidos de las practicas. Como podra suponerse, esto
lleva a un descentramiento onto-epistémico aun mas intenso que los anteriores,
porque se transgrede la monocultura del saber y el rigor (Santos, 2006) de la matriz

onto-epistémica hegemodnica, mientras se caminan e interrogan cosmogonias,
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ritualidades, lenguas, lenguajes y practicas distintas a las convencionales del
ambito académico y organizativo, lo que implica una conversa entre
explicaciones de la existencia, entre mundos y entre distintas formas de vida y

conciencia.

Sobre los ambitos de construccion de sentidos

Es importante retomar dos afirmaciones expresadas antes, en cuanto a que, primero, los
ambitos considerados, a saber, la academia, las organizaciones y movimientos sociales y las
espiritualidades ancestrales, constituyen dreas fronterizas, en las que se encuentran
conocimientos/saberes de matriz onto-epistémica hegemonica y de otras que se han
caracterizado aqui como contrahegemonicas y anticoloniales; y segundo, estas practicas de
conocimientos/saberes frontetizas se caracterizan por transitar ticticamente entre los limites y

territorialidades de tales ambitos.

La academia

LLa mayor parte de estas practicas ha encontrado en las dinamicas académicas lugares de
resonancia, reconocimiento y circulacion. En otros casos, cuando es necesario un movimiento
tactico para su posterior desarrollo, se han movido bajo los radares de la matriz hegemonica de
conocimientos/saberes o, al menos, se han situado en territorios en los que es posible la conversa

y el encuentro en/desde la diferencia.

En cuanto a la dinamica conflictiva, hay una constante critica a varios topicos de la
academia, en tanto territorio en el que prevalece la onto-episteme del Mundo-Uno, que se
expresa en monoracionalidad, capitalismo cognitivo, asi como simplificaciéon y segregacion de
los conocimientos/saberes otros. La respuesta a ello, antes que la negacion o el aislamiento, es
una oposicion activa que abre campos de posibilidades desde experiencias territoriales basadas

en haceres, realizados con diversos actores y agencias.

Ante las practicas de las cinco monoculturas denunciadas por Santos (2000), estas practicas
explican en sus propios contextos, lenguas y lenguajes los conocimientos/sabetes que les dan
vida, consistencia y densidad, haciendo evidente la pluralidad de maneras de ver, sentipensar y
estar-siendo en el mundo. Ante el capitalismo cognitivo generalizado, por ejemplo, crearse un

lugar de enunciaciéon propio, que ademas reconoce las agencias de diversas formas de vida y
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existencia no humanas, constituye una practica de autonomia, en tanto se esta dando cuenta de
territorialidades geoculturales y trayectorias vitales encarnadas vinculados con agencias visibles e
invisibles, o de otras formas de existencia. Y con respecto a /as palabras como mediaciones (Esteva,
2015), en estas practicas se enuncian a través de expresiones venidas de lenguas propias o lenguas
rituales (Garzon Chirivi, 2014), que interpelan, subvierten y desafian lo hegemonico y colonial;
y en ese proceso, reconfiguran la manera de comprender la existencia como pluralidad de

existencias.

Las organizaciones y movimientos sociales

En el ambito de las organizaciones y movimientos sociales, estas cinco practicas de
conocimientos/saberes frontetizas dan cuenta de ontogénesis vinculadas con procesos
organizativos y territorialidades geoculturales muy especificas, entre las que se cuentan:
comunalidades, como la Maya-xinca en Xalapa, Guatemala (Feminismo Comunitario Indigena
Territorial) y Maya-tseltal en Tenejapa y otros pueblos originarios de los Altos de Chiapas
(Spzilal O’tan); formas de encuentro y trabajo comunitario, que refieren, por ejemplo, a los territorios y
comunidades de los pueblos de cada uno los estudiantes en la Licenciatura en Pedagogias de la Madre
Tierra, en Colombia; a las comunidades, aillus y sindicatos quechua-aymaras situados en Bolivia
(Epistemologias Ch’ixi); o a las practicas comunitarias de espacios como el jongo, los terreiros del
Candomblé y la Umbanda, las rvdas de capoeira o los grupos de samba (Epistemologia das

Encruzilhadas).

Hacer evidentes estas formas comunalitarias (Esteva, 2015) y organizativas de
construccién y circulacion de los conocimientos/saberes -y las onto-epistemes otras que les
subyacen a estas practicas- también da cuenta de la relacién entre las cinco experiencias y
movimientos sociales, como los feminismos y ambientalismos de/desde Abya Yala; el zapatismo
y los altermundismos; los movimientos indigenas colombiano y boliviano y el antirracista
brasilero y latinoamericano, respectivamente, dejando claro que estas practicas no sélo tienen
sus propios suelos, sino que las rafces, troncos y ramas de cada practica se vinculan con ecologias

cada vez mas complejas, en conversa con grandes debates globales.
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Las espiritualidades ancestrales

Vale recordar que la etimologia de la palabra “espiritualidad”, la remite al latin «spiritus»
que significa alma, y «-alis», relativo a; de alli que la espiritualidad es lo relativo al alma; pero a su
vez, alma, que proviene de «anima», es una palabra que se refiere al soplo vital. Por otra parte,
“ancestral”, que viene del latin y francés antiguos, se refiere “a aquellos que han marchado antes
o han pasado delante de nosotros”, y se refiere a las memorias y conocimientos/sabetes cuyos
origenes son dificiles de rastrear en el pasado, porque sus huellas se pierden en el tiempo. En
consecuencia, el ambito de las espiritualidades ancestrales implica enraizarse dinimicamente en
el presente en relaciéon con las maneras en las que distintos grupos humanos han explicado y
explican desde tiempos inmemoriales la vida y la existencia, tanto humana, como no humana,

coémo se relacionan tales seres y mediante cuales practicas.

Cada una de las espiritualidades ancestrales que subyacen a las experiencias estudiadas da
cuenta de la existencia de sistemas de sentipensamiento que proponen conceptos y relaciones
impensables desde las formas cientificas, filosoficas, estéticas, politicas y religiosas hegemonicas,
en su faceta universalizante y homogeneizadora. A contrapelo de esas supuestas imposibilidades,
estas espiritualidades, enraizadas dindmicamente en las memorias de sus territorialidades
geoculturales, traen al presente para caminar el futuro (Rivera Cusicanqui, 2018) las voces, los
conceptos, las técnicas, tecnologias y métodos ancestrales, que se tornan encarnados, concretos

y situados, lo que permite comprender, criticar y generar cambios desde sentidos y haceres otros.

En las cinco practicas estudiadas, las espiritualidades juegan un papel central, no como
estructuras simbdlicas fijas en el pasado, o como mero revisionismo, sino como raices onto-
epistémicas que interpelan el presente, hundiéndose profundo en las memorias de los territorios
y los pueblos (Rufino, 2019a; 2019b; Loépez Intzin, 2015, 2018) asi como en sus
conocimientos/saberes cosmogonicos (Cabnal, 2010, 2020; Rufino, 2019a) para insutgir
conversando, conflictuando, y haciendo evidentes las imposiciones (Rivera Cusicanqui (1987,
2015), interferencias (Green Stocel, 2021) contradicciones y provincianismo universalista de la
matriz hegemoénica. Esto es posible gracias a explicaciones y practicas radicalmente otras que,
partiendo de ontologias relacionales, integran distintas dimensiones de la existencia bajo el

principio de armonizaciéon de la diversidad, pues estamos siendo en relacion. Es por ello que, en
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general, estas practicas asumen sus quehaceres organizativos, sociales y reflexivos como procesos

de sanacion espiritual de los cuerpos, las mentes y los territorios.

Pistas para seguir andando la trocha

Al final de este primer tramo, es preciso detenerse para hacer algunas reflexiones sobre lo
andado, volviendo sobre la pregunta de investigacion, que indaga por la manera en que se
construyen sentidos contrahegemonicos y anticoloniales en las cinco practicas estudiadas. Esta
primera aproximacion analitica, ademads de servir para comprender cada una de las practicas en

relacion con los ambitos, contribuy6 a enriquecer las nociones de sentidos y tervitorialidades.

Inicialmente se planteaba que los sentidos tienen dos acepciones: percepciones y orientacion. 1.a
primera se refiere a los conocimientos/sabetes, los modos y medios con los que petcibimos
nuestra existencia, las onto-epistemes a partir de las cuales leemos, interpretamos y estamos-
siendo en el mundo. La segunda tiene que ver con la orientacion, con el hacia dinde o el para qué
de esas onto-epistemes, que son aprendidas, resultan de mediaciones entre humanos, y entre

estos y otras formas de vida y existencia.

Con respecto a la primera nocidn, las percepciones, practicas como las Sp7il/ Otdn, el
Feminismo Comunitario Indigena Territorial desde Iximulew, la Pedagogia das Encruzilhadas y
la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra, hacen referencias explicitas a comprensiones
enraizadas dindmicamente con las espiritualidades ancestrales indigenas y afrodiasporicas, en las
que se activan otros sentidos (en su primera acepcion), que resultan fundamentales para
relacionarnos con otras humanidades, formas de vida y existencia de manera armonica, entre
ellos: los suefios, los movimientos del cuerpo, la musica ritual, la interacciéon con espiritus y
plantas de poder, las ceremonias de sanacion, entre otros. Si bien en la practica que aqui se
denomina Epistemologias Ch’ixi no se hacen tan explicitas estas referencias en los textos,
quienes han participado en espacios como El Tambo, saben que alli se dan haceres relacionados
con la espiritualidad indigena andina, como el mascar coca o rendir tributo a las Ancestras y

Ancestros (Rivera Cusicanqui, 2018).

Por otra parte, /as orientaciones, aluden a procesos que implican compartir los territorios y
territorialidades onto-epistémicas, asi como sus respectivos conocimientos/saberes mediante la

experiencia (Larrosa Bondia, 20006), que siempre es relacional. De alli que el proceso de
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orientacion de los sentidos se construye mediante pedagogias. Como se hace evidente en las
reconstrucciones interpretativas, las pedagogias propuestas en cada practica interpelan tanto a la
academia, como a las organizaciones y movimientos sociales, asi como a las espiritualidades
ancestrales desde lo contrahegemonico y anticolonial, jugando un papel fundamental en la

mediacion de sentidos, en clave de interpelacion y encuentro entre mundos.

En varios de los textos y conversas referidas a las practicas, se tejen conceptos y simbolos
provenientes de matrices onto-epistémicas otras, asi como de la hegemonica, construyendo un
lugar de reflexion fronterizo mediante una inferpelacion heterolingiie’” (Sakai, 1997), que hace
necesario un movimiento de ida y vuelta, generando un entre-lugar (Bhabha, 2002) que se
encuentra, por lo general, mediado por los suelos de las geoculturas que pugnan por su derecho

a la existencia, sustrayendo a lo hegemonico de su territorio.

De ello resultan tejidos de palabras que dislocan las orientaciones (pedagogias)
hegemonicas: sComo el zerritorio cuerpo-tierra posibilita luchar contra el entronque de patriarcados?
¢De qué manera las estripulias exusiacas (como llama Rufino a las travesuras de Exut) cruzan las
educaciones instaladas por el colonialismo? ¢Cémo sanar las interferencias, para volver al vientre
de la Madre Tierra y aprender de ella? ;Cémo resistir y re-existir desde lo ¢h7xz2 ¢Cémo dar Iche’/
ta muk’a formas de existencia que no sabfamos que estin-siendo con nosotros/as? Las antetiores
preguntas son sélo ejemplos de como la condiciéon fronteriza de las practicas, aun siendo
contrahegemonicas y anticoloniales, estan proponiendo tacticamente pedagogias del encuentro

(Rio, 2015), no educaciones monadicas, que niegan y hacen imposible la relacién con lo otro.

En este punto es clave considerar la construcciéon de sentidos contrahegemonicos y
anticoloniales como procesos simultaneos que suceden en territorialidades especificas o en las

fronteras entre ellas, que parten del propio cuerpo en relacién con territorios en otras escalas

125 Para el japonés Naoki Sakai (1997) las traducciones, vistas en clave politica dan cuenta de la manera en que nos
representamos ante otros, asi como de la manera en que nos afectamos mutuamente, al punto de materializar esa dinamica
en relaciones sociales. Para este autor, hay dos modos posibles de interpelacion en el acto de traduccién: monolingiie y
heterolingiie. En la primera forma de interpelacién, un ser humano se narra a si mismo o misma como el representante
de un dominio de lenguaje -y onto-epistémico- presuntamente homogéneo; para nuestra reflexion, como es de suponerse,
ese modo termina ajustandose al modelo hegemonico, que separa y jerarquiza con fines de sostenerse. El segundo modo
que propone Sakai, la interpelacién heterolingtie, se plantea una audiencia heterogénea, por lo que el ejercicio de
traduccion: “[...]no se atiene a la normalidad de la comunicacién reciproca y transparente, sino que asume que todo
enunciado puede no comunicar, porque la heterogeneidad es inherente a cualquier medio, lingtiistico o no” (Sakai, 1997:8).
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(familiares, afectivas territoriales, globales, cosmicas), que permiten sistematizar haceres y
practicas que enactian mundos. Si volvemos sobre practicas, todas coinciden en que lo
hegemonico y lo colonial se nos ha instalado e incorporado en nuestras onto-epistemes, en
nuestro stalel, de manera tan exitosa que justificamos y reproducimos sus violencias en nuestros

haceres cotidianos, sobre nosotros mismos y sobre otras y otros, en esas diversas escalas.

En consecuencia, y retomando las palabras de Leyva (2015) y Rivera Cusicanqui (2018),
que abren este tramo-capitulo, la Gnica manera de darle una vo/fereta (Rufino, 2019a) a la matriz
onto-epistémica hegemonica es desarrollando practicas que, mediante distintas técnicas y
tecnologfas, atraviesan y movilizan desde los cuerpos hasta el cosmos, dejando ver una pluralidad
de rincones desde los que es posible estar-siendo-haciendo otros mundos. Esos territorios-rincones
son también grietas, espacios para reinventarnos la vida desde lo inmediato y cotidiano, como
las relaciones afectivas, familiares, de crianza, comunalitarias, intelectuales, laborales vy
econémicas, hasta la articulacion con procesos globales de lucha anti-sistémica,
contrahegemonica y anticolonial, asi como con redes cosmicas. Lo importante aqui son los

haceres.

En consecuencia, los sentidos de las practicas de conocimientos/sabetes se configuran
mediante una relacién interdependiente entre Ownfo-epistemes, Pedagogias y Prdcticas. Las onto-
epistemes estan-siendo aprendidas y practicadas. Las pedagogias estan-siendo los aprendizajes
sobre las percepciones de la existencia, que se materializan y cobran sentido mediante haceres.

Las practicas generan -o enactian- mundos.
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Tramo 3. Las encrucijadas entre practicas
de conocimientos/saberes fronterizas

LLa encrucijada es el camino elegido, es irreductible, hay algo ahi que no
conoce la derrota frente a los esfuerzos coloniales, ya sean los de ahora o los
de antafio. Ganar o ser derrotado no estd en "jaque", la dindmica del juego,
por mucho que no lo parezca, es diferente. Es asi en las encrucijadas, en
todas y cada una de las encrucijadas. Ahf es donde la gran boca del universo
vive, se incorpora y se encarna. Se traga lo que hay delante y luego lo escupe,
restaurando otro mundo. La encrucijada es ambivalente, no define bandos, es
el escenario de todos los tiempos y posibilidades. Allf se enciende la vela -y la
vida de las velas- acompafiada de marafo. En los cruces, en los caminos que se
toman, en las palabras que se intercambian de boca en boca, en los gestos e
imagenes que conforman la vida ordinaria, los seres reinventan la vida en las
encrucijadas. El proyecto colonial hizo de la cruz su égida, la vida cotidiana
colonial hizo de la encrucijada el campo de posibilidades y mandingas, la
reinvencion de la vida, el hogar primordial de Exu.

(Rufino, 20192:34-35)

Dado que en el anterior tramo-capitulo se han reconocido los sentidos y territorialidades
que propone cada experiencia de conocimientos/saberes fronterizas, en este trayecto, el modo
de andar la trocha cambia, a fin de “Analizar multirreferencialmente las conexiones parciales
entre los procesos de construccion de sentidos contrahegemoénicos y anticoloniales de las
practicas”'* lo que fue posible mediante la creacién de una segunda matriz, que indagé por lo

que nos muestran estas experiencias cuando intencionalmente cruzamos sus caminos.

En consecuencia, este tramo-capitulo esta estructurado en dos partes: en la primera se
explicitan los componentes de esta segunda matriz-encrucijada, entendida como ambito de
creacion y campo de posibilidades (Rufino, 2019a, 2019b) que nos permite relacionar las cinco
practicas, en clave de sus sentidos y territorialidades; y en la segunda, se comparten los hallazgos,

que fueron cuatro encrucijadas mas que responden a la pregunta sobre cémo se construyen

126 Los conceptos de andlisis multirreferencial (Ardoino, 1991) y conexiones parciales (Strathern, 2004 [1991]) se han explicado,
tanto en la introduccién, como el desarrollo de los anteriores tramos-capitulos. Sin embargo, recordemos: el andlisis
multirreferencial es una apuesta por comprender un fenémeno o practica en su complejidad, desde distintas referencias; para
ello, en el primer momento del analisis de las practicas, dada su disimilitud, se abordé cada cual en sus propios términos.
Para el siguiente momento, a pattir de los primeros hallazgos, se disefié una segunda matriz que indago por las conexiones
parciales entre los procesos de construccion de sentidos contrahegemonicos y anticoloniales en las practicas, no para
“conectat” cinco experiencias dispares, como en un estudio comparativo, sino para encontrar lo que hay de andlogo entre
ellas, respetando la diversidad de mundos con los que estan enraizadas.
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sentidos contrahegemoénicos y anticoloniales en estas experiencias, y permite reconocerlas como

practicas encarnadas e incorporadas, enraizadas, performaticasy fronterizas.

Este caminar, entonces, estara guiado por Exv, Sedor de las Siete Encrucijadas, a quien le
pedimos que nos guiara y permitiera ver las cinco practicas de conocimientos/saberes fronterizas

desde sus cruces, ahora como una relacionalidad.

La matriz como encrucijada y viceversa

Matriz es una palabra que viene del indoeuropeo «mater», que significa adre, que pasa en
su misma forma al latin y se conjunta con el sufijo -#77x, que se refiere a la agencia femenina.
Entonces «matrix» se refiere mas precisamente al 6rgano femenino que gesta y protege la vida
humana: el dtero. Vista desde la perspectiva de las encrucijadas, una matriz es un cruce o 3o

de caminos, que es el principio de la creaciéon, como nos lo recuerda Rufino (2019a, 2019b).

Es importante recordar que el proceso de analisis multirreferencial fue realizado en dos
partes, cada una representada en una matriz distinta. En la primera, se exploré cada practica
desde sus propias referencias, teniendo en comun los ambitos de construcciéon de sentidos y las
preguntas que permitirfan comprenderlas en términos generales (Matriz de andlisis 1: La prdctica y
los ambitos de construccion de sentidos); posteriormente, el ejercicio de reconstruccion interpretativa
permiti6 precisar los componentes de los ejes que orientan el analisis: los sentidos como onto-

epistemes/pedagogias y las tetritorialidades como cuerpos/tertitotios.

Para esta segunda parte del analisis el cruce Sentidos X Territorialidades se desagregd en
cuatro mas, para comprender relacionalmente las practicas: i) Onto-epistemes X Cuerpos; ii) Onto-
epistemes X Territorios; i) Pedagogias X Cuerpos, y iv) Pedagogias X Territorios, como se muestra en la

siguiente ilustracion:
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Ilustracion 3. Matriz de analisis 2: Las practicas desde sus encrucijadas
TERRITORIALIDADES

Cuerpos

Onto-epistemes X Cuerpos

e o Territorios

Onto-epistemes X Territorios |

Pedagogias X Cuerpos &

Onto-epistemes Pedagogias X Territorios

/ . Pedagogias
SENTIDOS

Fuente: Elaboracién propia

Para explicar esta segunda matriz, vale considerar que en el proceso de investigacion
inductiva se conceptualiza desde el transitar con/desde/por aquello que se interroga mediante
el ensayo, el error y la creatividad. Pero el camino no termina ahi, porque a partir de las
reflexiones emergentes, se interpela y contrasta lo hallado con aportaciones tedrico-conceptuales
preexistentes, que se refieren a fenémenos semejantes, generando un tejido. Cuando
construimos un objeto de estudio y abordamos un problema de investigacioén, traemos
incorporadas ideas, categorias, apuestas éticas y politicas, e incluso prejuicios, que orientan el
sentipensar y el hacer investigativo; el juego consiste en relacionar lo que se va hallando,
cuestionando la manera en que lo comprendemos, a la par que contrastandolo con lo que otros

y otras han dicho o escrito al respecto.

En ese orden de ideas, a continuacién se explican brevemente los componentes de esta
segunda matriz, a partir del tejido entre: 1) las palabras y términos teoérico-conceptuales
caminados en el primer tramo-capitulo; ii) los hallazgos de la matriz 1 y la reconstruccion

interpretativa; iii) las reflexiones desde los conocimientos/saberes y haceres de las practicas
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estudiadas; y 1v) aportaciones teérico-conceptuales y politicas que se incorporan, para

acompafiarnos en el transito por esta segunda parte del analisis multirreferencial.

En cuanto a la explicacion de los cuatro componentes en los que se desagrega el cruce
Sentidos X Territorialidades, hay mas énfasis en dos: Pedagogias y Cuerpos, como resultado del primer
momento del analisis multitreferencial (tramo-capitulo 2). Respecto a Onto-epistemes'’ y Territorios,
la aproximacion a las practicas corroboré y permitié precisar los planteos iniciales sobre estos
componentes (tramo-capitulo 1); aunque de igual manera, se sintetizan aqui para dar cuenta de

esta segunda mattiz.

Estas cuatro explicaciones se tejen mas estrechamente con el concepto de enaccion
(Escobar, 2014), en el sentido de que /as pricticas generan mundos, agregando desde el camino
andado, que hay una relacién de interdependencia con los acervos de conocimientos/saberes

disponibles previamente en esas tramas onto-epistémicas.

Sentidos: Onto-epistemes y Pedagogias
Onto-epistemes: las percepciones y los acervos de conocimientos/saberes

Las onto-epistemes integran los distintos medios y técnicas de percepcion del mundo, asi
como el acetvo de los conocimientos/sabetes disponible, en una relacion interdependiente, que
se construye mediante la experiencia y el aprendizaje (Varela, Thompson, & Rosch, 1997;

Maturana y Varela, 2003).

Disponemos de medios corporales, como los sentidos, cuyo uso también se aprende
mediante la incorporacién del acervo de conocimientos/saberes sobte nuestro mundo (o unidad
geocultural, en términos de Kusch), asi como a través del desarrollo de destrezas y habilidades
(técnicas) para percibirlo, generarlo y habitarlo. Como se ha indicado, percibimos el mundo a
través de los sentidos, cuyo nimero y caracteristicas pueden ser tantas y tan diversas como las

matrices onto-epistémicas en las que estan enraizadas (hegemonica o contrahegemonicas). Dos

127 Como se indicaba en la introduccién, recordemos que en esta investigacion lo onto-epistémico tiene dos acepciones:
una, en tanto “mirada” (primer tramo-capitulo) que posibilita entender estas pricticas como territorialidades fronterizas;
la segunda se refiere a las onto-epistemes como componente de los sentidos. Es de la segunda acepcion que nos ocuparemos
aqui, de modo que si bien hay relaciones con la fundamentacién teérico-conceptual de “la mirada onto-epistémica”, aqui
referimos /o onto-¢pistémico en funcién de los procesos de construccion de sentidos y en relacién con las pedagogias.
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ejemplos desde las practicas estudiadas: 1) para algunas culturas, los suefios no constituyen un
sentido, entendido como medio de percepcion y comunicacion con el mundo y la vida, mientras
que para otras si, como la Maya-Tseltal, matriz en la que estan enraizadas las Sp 7/ O tanil; y ii)
mediante sus técnicas y conceptos, las macumbas, a las que se hace referencia en las Epistemologias
das Encruzilhadas, desarrollan sentidos como el tacto o la vista, mediante técnicas y conceptos

muy distintos a lo hegemoénico, como la incorporacion.

Cuando Escobar afirma que “[...] todo conjunto de practicas enactia un mundo”
(2014:13) se advierte que, en muchos territorios, oficios y acciones cotidianas, incluidas la ciencia

y la técnica hegemonicas (Latour, 2013), se hace pensando y se aprende haciendo.

A fin de conjurar una posible lectura simplificadora de lo afirmado, vale decir que /as
percepciones y los acervos de conocimientos/ saberes de los que disponemos para comprender el mundo o mundos,

también generan prdcticas. Es una relacion de interdependencia.

Sentipensar relacionalmente, que es la perspectiva de la encrucijada, implica tragar y
atravesar esta relacion para devolverla transformada (Rufino, 2019b); de modo tal que, en efecto,
las practicas generan mundos, pero también nuestras percepciones, tejidas con los

conocimientos/saberes acumulados, enraizados en una trama onto-epistémica particular.

Es una dinamica comunicativa (en tanto puesta en comun), interdependiente, aprendida y
compartida mediante diversas técnicas y tecnologfas: cognitivas, corporales, materiales y

territoriales (Martin-Barbero, 1991; Santos, 2000; Foucault, 2008).

Para explicar esta perspectiva mediante un ejemplo, consideremos la Sagrada Ceremonia
del Temazcal, que genera (enactiia) mediante distintos haceres, una relaciéon con la [Vasta
Existencia, representada en un mundo-vientre en multiples escalas y dimensiones: es la matriz de
nuestras relaciones familiares y existenciales (desde nuestra concepcion o antes, hasta el presente
y el futuro); es el territorio en el que vivimos (Lopez Intzin, 2022); y es tanto la Madre Tierra y

el planeta, como el cosmos (Cabnal, 2017b; Green Stocel, 2021). Para ello, fisicamente, se recrea
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un espacio en forma de vientre (en forma horizontal en el Temazeal™ y vertical en el Inipi'*) con
“materiales” como tierra y hierbas o piedras, madera, pieles, fuego y agua, entre otros que, desde
la trama onto-epistémica de quienes la practican, no son sélo “cosas”, sino seres sagrados, que

en relacion, posibilitan la territorialidad ceremonial.

En frente de la puerta principal del Temazcal, suele moldearse con tierra una forma de
tortuga, que representa la relacion entre ese vientre y el cosmos: un vientre cosmico en el que se
encuentran los cuatro elementos. Como se escucha en sus cantos tituales: «T7erra mi Cuerpo /

Agna mi Sangre | Aire mi Aliento | Fuego mi Espirituy.

En las concepciones cosmogonicas y conocimientos/saberes de los pueblos y culturas de
donde provienen los Temazcales, o de los colectivos de practicantes no indigenas de esta
ceremonia (Pinto Duran, 2012; Solano Salinas, 2015; Bruzzone, 2018), hay tramas simbélicas
que les otorgan sentido. La interrelacion entre haceres y conocimientos/saberes la hacen posible.
Vale agregar que es la participaciéon de los cuerpos de los practicantes lo que dinamiza las

experiencias perceptuales y cognitivas que generan estos mundos.

Imaginemos a una persona situada en la matriz onto-epistémica hegemodnica que va por
primera vez a un Temazcal: se va a hallar, literalmente, e ofro mundo, pues comprender sus
cédigos onto-epistémicos y culturales otros, no sera tan facil; primero, porque su cuerpo y
sentidos no han estado expuestos, ni han aprendido aun las técnicas/ tecnologias y sensibilidades
para percibir y comprender esa trama, y segundo, porque desde su acervo de
conocimientos/saberes y expetiencia corporal desconoce -aunque prudentemente los consulte
por internet antes de participar- aquello que configura ese mundo otro. Cuando experimente en
si el vapor caliente, los olores de las plantas medicinales, la sensacion de la tierra, la oscuridad y

humedad, la cercanfa con otros cuerpos, escuche los tambores, cantos y palabras que alli se

128 Una explicacion detallada de este ritual se explica en la tesina Entrevista a Josefa Kirvin Kulix, sacerdotisa maya, de Candelaria,
Chiapas, México, (Torres Espinosa, 2012), desde la perspectiva de una sabedora indigena contemporanea, quien, ademas,
la vincula con la tradicién de los Inipi, que es semejante, por las razones que se indican en el siguiente pie de pagina.

129 E] Inipi, «Casa de Vapom, es un ritual ancestral de purificacién parecido al Temazcal, pero en este caso, es de la nacién
Sioux, ubicada en un parte importante de lo que hoy son los Estados Unidos y Canada. Una explicacién de este ritual fue
narrada por el jefe Alce Negro en La Pipa Sagrada. Siete Ritos Secretos de los Indjos Sioux: (Alce Negro & Brown, 2002 [1953]).
Se refiere porque, desde hace décadas, varios colectivos indigenas y no indigenas a lo largo de Latinoamérica/Abya
Yala/Améfrica y Norteamérica, con los que tienen relacién al menos tres de los intetlocutores de esta investigacion,
compartiendo diversas ceremonias ancestrales.
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comparten, habra tenido un desplazamiento onto-epistémico derivado del encuentro entre el
acumulado de conocimientos/sabetes de los que dispone, con las pricticas otras de los mundos y
seres que dan vida a esta ceremonia. Los resultados de una experiencia asf, o mas bien, el
acumulado de un proceso en el que se experimentan varias ceremonias, progresivamente llevara

a comprender el mundo desde otras perspectivas o a caminar por otros mundos.

La interdependencia entre percepciones, acervos de conocimientos/saberes y haceres en
las practicas de conocimientos/saberes fronterizas es fundamental para comprender e

incorporar procesos de construccion de sentidos contrahegemoénicos y anticoloniales.

De alli que las preguntas orientadoras de este componente de la matriz fueron: ¢Quiénes
somos/estamos siendo? ¢Quiénes son/estan siendo los otros? :Como nos relacionamos? ¢Qué
se entiende por conocimientos/sabetes en estas practicas? ¢Cémo se nombran? ;Para qué son?
¢Cuadl es/son su/s fuente/s de sentido/s? ¢Qué semejanzas/diferencias hay entre los objetivos

de esta/s practicas? ;Como fue/ron creada/s? :Qué conexiones parciales hay entre las practicas?

Pedagogias: l1a orientacion de los sentidos y el aprendizaje como encuentro.

El segundo componente de los sentidos tiene que ver con la direccionalidad. Cuando
caminamos por cualquier territorio, es usual preguntarnos: «;Hacia donder». Interrogaremos a
la naturaleza, a las esquinas y calles, pero en general encontramos el sentido de nuestro andar
con otros seres, humanos o no humanos, y ese proceso va desde el vientre (Green Stocel, 2021),
o antes (Oliveira, 2007; 2012), hasta el final de nuestros dias, incluso desde el mas alla (Rufino,

2019a).

Somos orientados para ubicarnos en el mundo, pero también aprendemos a sentitlo y a
valorarlo, mediante vinculos. Asi, los sentidos como onto-epistemes (percepciones y
conocimientos/saberes acumulados), son aprendidos y construidos con otros y otras, mediante

pedagogfas.

Sentipensar estas practicas de conocimientos/sabetes fronterizas desde los aprendizajes,
implica comprender la dimension educativa como parte central en la configuracion de territorios
y territorialidades onto-epistémicas, en donde, desde lo hegemonico, hay estrategias de control,
organizacion y comunicacion (Sack, 2009 [1986]) que se tensionan y encuentran con pedagogias

que fungen como tacticas de resistencia y re-existencia desde lo contrahegemonico y anticolonial.
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El uso mas comun del término «educacién» se refiere, en sentido amplio, al proceso de
transmisiéon y construccion de conocimientos/saberes, asi como al desarrollo de habilidades,
capacidades y competencias para hacer parte activa de un entorno social; de alli que se hable de
Pplanes de educacion, politicas educativas, proyectos educativos, entre otros; por otra parte, la palabra
«pedagogia» invita a la reflexion sobre los sentidos y los modos de la educaciéon. En ese juego
semantico y politico, la educacién puede ser vista de dos maneras: como el espacio de esas
disputas, o como la forma hegemonica que despliega sus estrategias de dominacion y cooptacion;
as{ que exploraremos brevemente estas dos lecturas en una especie de contrapunteo entre dos
grandes figuras de la educaciéon en Latinoamérica y el Caribe, asi como en “el mundo”: Paulo
Freire e Ivan Illich, quienes criticaron y aportaron a la educaciéon y la pedagogia desde

concepciones, en algunos aspectos convergentes, y en otros, radicalmente distintas (Esteva,

2016)™.

Para comenzar, el siguiente fragmento hace parte de uno los ultimos textos esctitos por
gran maestro brasilero Paulo Freire (2012), en donde interpela esas tensiones sobre los sentidos

de la educacion:

La educacion tiene sentido porque el mundo no es necesatiamente esto o aquello, porque los seres
humanos somos proyectos y al mismo tiempo podemos tener proyectos para el mundo. La
educacién tiene sentido porque las mujeres y los hombres aprendieron que se hacen y se rehacen
aprendiendo, porque las mujeres y los hombres pudieron asumirse como seres capaces de saber,
de saber que saben, de saber que no saben. De saber mejor lo que ya saben, de saber lo que todavia
no saben. La educacién tiene sentido porque, para ser, las mujeres y los hombres necesitan estar
siendo. Si las mujeres y los hombres simplemente fueran, no habria por qué hablar de educacion.
La conciencia del mundo, que hace posible la conciencia de mi, hace imposible la inmutabilidad
del mundo. La conciencia del mundo y la conciencia de mi me hacen un ser no sélo en el mundo
sino con el mundo y con los otros (Freire, 2012:47).

Por otra parte, entre los criticos mas radicales de la educacién, entendida como proyecto
hegemonico y universalizante, esta el austriaco-mexicano Ivan Illich (2006a; 2006b), quien desde

los anos setenta del siglo XX, referfa como el concepto de “educacion” era relativamente

130 En 2016, la revista 7oz de /a Tribu public un texto llamado “La divergencia ente Freite e Illich. Una conversacién con
Gustavo Esteva”, en el que se exponen algunas de las mas importantes diferencias ente ambos grandes autores de la
educacién, muchas de las cuales seguimos en esta investigacion.
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nuevo'! y se posicioné rapido en estrecha relacion con el desarrollo del capitalismo. Por ende,
es parte de un proyecto de injusticia y dominacién global:
La naturaleza religiosa de la educacién pasa casi inadvertida; tal es el ecumenismo de la fe en la
educacién. La creencia alquimista de que la educacién puede transformar a los hombres para que
encajen en un mundo creado por el hombre mediante la magia del tecnécrata se ha hecho universal
e incuestionable, y encima se le tiene por tradicional. Esa creencia la comparten marxistas y
capitalistas, lideres de paises pobres y de grandes potencias, rabinos, ateos y sacerdotes. Su dogma

fundamental: un proceso llamado “educacién” puede aumentar el valor de un ser humano; resulta
en la creacion de capital humano; llevara a todos los hombres una vida mejor (Illich, 2006a:117).

Illich denuncié tempranamente la educacién como un proceso de economizacion del
aprendizaje, que inici6 en Europa occidental en el siglo XV y se expandié por el mundo (20006a,
2006b). En Latinoamérica y el Caribe, desde la invasion, pasando por la colonia, las
independencias, el estado-nacién moderno y hasta la actualidad, la educacién ha jugado un papel
central en la dominacién y desviaciéon existencial (Rufino, 2019a) de los pueblos: primero, a
través de la evangelizacion, y posteriormente, mediante la escuela (desde la educacion inicial
hasta el posgrado). En ese orden de ideas, la educacion como proceso historico, puede ser vista
como un sistema de orientacion-dominacién que introyecta en los seres humanos la matriz onto-

epistémica hegemonica, principalmente, mediante la escuela.

Siguiendo las reflexiones de Illich (2006a) y Esteva (2016), la educacién, de la mano del
capitalismo, se fue constituyendo en una mercancia que tiene tres efectos: i) se vuelve un servicio
de obligatorio consumo, pues «No somos nada sin educaciony; ii) para quienes vienen de onto-
epistemes relacionales y conocimientos/sabetes otros, los curriculos ocultos les implican cambios
en sus “[...] mentalidades y formas de existencia social [...]” (Esteva, 2016, pag. 5) lo que, de

paso, constituye un acto de violencia estructural y simbolica en sociedades diversas'”; vy iii) se

131 Este fragmento fue publicado en 1974: “Con mucha frecuencia olvidamos que la educacién no es una invencién
antigua. Ese sustantivo se desconocia antes de la Reforma. En Francia se habla por vez primera de la educaciéon de los
nifios en un manuscrito de 1498. [...] En inglés, la palabra educacién aparecié por primera vez en 1530 [...] Hay que
esperar todavia un siglo para que la idea de “educacién” se manifieste en el imperio espafiol. En 1611, Lope de Vega habla
de la educacién como de una novedad.[...] Centros de saber existian antes de que la palabra “educacién” formara parte
del lenguaje familiar. Se “lefa” a los autores clasicos; se estudiaba el derecho; no se ensefiaba a vivir... (Illich, 2006a:306)

132 Para Esteva (2016), siguiendo a Illich, la alfabetizacion, planteada como un horizonte primordial de la educacién,
implica desprecio y violencia hacia las culturas y visiones del mundo que transitan por la oralidad; generando, por una
parte, un ataque a las formas de existencia social propias, en el caso de pueblos indigenas, negros, poblaciéon campesina o
sectores urbanos empobrecidos, a la vez que la introyeccién de una baja autoestima de estos grupos, pues se les sub-
humaniza en relacién a su condiciéon de analfabetos, como ocurrié en la mayor parte de las nacientes repuiblicas
americanas, durante el Siglo XIX.
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genera una necesidad sin fin, pues «Debemos educarnos toda la vida», favoreciendo el ciclo de

oferta y demanda.

Volviendo sobre las practicas estudiadas, es muy significativo que dos de ellas se enuncien
como «pedagogiasy (de la Madre Tierra 'y de las Encrucijadas). Ademas, las cinco tienden a objetivar
«la educacién» como practica hegemonica y colonial en sentidos muy semejantes a los planteados
por lIllich, haciendo la aclaracion de que en Pedagogia de las Encrucijadas (Rufino, 2019a) la
educacion es comprendida desde Ext como principio radical de la vida: es decir, se sustrae el
concepto de la matriz hegemonica de conocimientos/sabetes y se resignifica desde la onto-

episteme afrodiaspérica””’.

Es importante reconocer que desde siglos atras, los pueblos negros e indigenas, asi como
los sectores populares y las intelectualidades comprometidas con la dignidad humana y la
diversidad de los pueblos, han propuesto y sostenido resistencias a la educacién, primero
evangelizante, y posteriormente publica-integracionista -cuando no una mezcla de todas las
anteriores, las mas de las veces- desde diversas practicas pedagbgicas. Como afirma la

investigadora mexicana Patricia Medina Melgarejo

[...] Un rostro de estas pedagogias insumisas lo representan las luchas desde los territorios de las
memorias indigenas y afroamericanas, quienes a través de su trayecto historico, sus experiencias,
formas de lucha y movimiento han generado procesos-producentes de organizacién colectiva con
sus propios modos de entender el mundo y su espiritualidad, cuya resistencia frente al ejercicio de
relaciones coloniales y neocoloniales han tenido la tarea politica de autoconstruirse como
sociedades de resistencia ante la figura de dos Estados (las formas de gobierno propias y las
coloniales, posteriormente nacionales), dos tetritorios, y practicar por lo menos dos lenguas
(Medina Melgarejo, 2015: 43).

No es casualidad que, desde la invasion y colonizacion de Abya Yala hasta nuestros dias,
las espiritualidades y lenguas indigenas y afrodiaspoéricas, en las que se expresan y comparten
conocimientos/saberes que dan cuenta de existencias relacionales y pluriversales, sigan siendo

perseguidas, o producidas como no existentes (Santos, 2006). Tampoco lo es que propuestas

133 A manera de contexto, para la investigadora afrobrasilefia Georgina Helena Lima Nunes: “[...] para los quilombolas,
en particular, los vinculos entre la educacion y la formacién son ancestrales, no son atributos exclusivos de la escuela; la
ascendencia es todo lo que precede a lo que somos, por lo que nos forma. Hay un pasado y un presente de poblaciones
negras que se han educado secularmente a través de una resistencia que no es pasiva [...]; si hubiera esclavitud, hubo
resistencia, hubo reaccion; los capitanes en el monte no salieron del inmovilismo: fueron reacciones del otro lado [...]”

(2019:152).
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pedagdgicas como las de Freire -desde Pedagogia del Oprimido (1985 [1968)) hasta Pedagogia de la
Indignacion (2012)- o las criticas y procesos inspirados en Illich (Esteva, 2014, 2016), se hayan

sembrado y cosechado en Latinoamérica y el Caribe/Abya Yala/ Améfrica.

Las cinco practicas estudiadas, de una manera u otra, se refieren a la educacién como parte
constitutiva del proyecto onto-epistémico hegemonico y colonial, razén por la que, desde sus
haceres plantean pedagogias de la resistencia y la re-existencia (Alban, 2008; 2013), que buscan construir
sentidos con sus participantes interpelando la matriz onto-epistémica hegemonica desde
excperiencias y orientaciones otras, para aprender/desaprender y desde alli reinventarse la vida y la

existencia.

A manera de ejemplos: las tres acciones que se refieren en las Epistemologias Ch'ixi, a saber,
el THOA, la Sociologia de la Imagen y El Tambo, constituyen practicas pedagogicas en las que,
mediante las oralidades, las visualidades y el compartir haciendo y sentipensando la vida
cotidiana, se configuran otras formas de comprender el mundo y estar siendo en él. Otro tanto
sucede con la Red de Sanadoras Ancestrales del Feminismo Comunitario, en donde los acuerpamientos
territoriales, la sanacién como camino coésmico-politico, la incidencia y las alianzas territoriales,
hacen parte de un camino de aprendizajes mediante la sanacién y el cuidado del territorio cuerpo-
tierra. Las Sp 7/ O’tanil emergen desde el compartir los saberes del corazén en comunalidad,
volviendo criticamente sobre el sza/e/ maya-tseltal, para transformarlo: como referencia onto-
epistémica propia, tactica de pervivencia, practica de des-domesticacion y digna rebeldia, a la vez

que como forma de conexion con la Vasta Existencia desde sentidos colectivos de la vida.

De otra parte, las pedagogias, tanto de la Madre Tierra, como de las Encruzilhadas, reconocen
el potencial de una educaciéon que no responde a las intencionalidades de la matriz onto-
epistémica hegemonica. Es interesante considerar un punto en comuin entre ambas: el modelo
de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra simboliza en la cabeza el lugar de las
“interferencias” del régimen de saber/poder sobre los pueblos y comunidades indigenas;
entretanto, en Pedagogia de las Encrucijadas, 1a educacion en clave moderna/colonial y racializadora

es referida como un proyecto de muerte cuyas marafundas (maleficios) generan desencanto y

“desviaciones existenciales” (Rufino y Simas, 2018; Rufino, 2019a, 2019b, 2020).
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Con respecto al despliegue de esta reflexiéon entre educaciéon y pedagogias en tanto
orientaciones en/de los procesos de construccion de sentidos, es importante finalmente sefialat:
primero, que es clave asumir la doble cara de la educacion: por una parte, como practica humana
de construccion de conocimientos/saberes y transformacion del ser humano, y por otra, como
estrategia de desviacion existencial de la humanidad, a beneficio del sistema hegemonico; y
segundo que aqui se asume la expresion «pedagogias», porque en ellas estan implicitas, tanto la
diversidad de orientaciones y practicas, como el ejercicio critico y reflexivo sobre las mismas y

sobre la educacion como parte del sistema onto-epistémico hegemonico.

Las preguntas desde el componente Pedagogias fueron: ¢En qué perspectivas onto-
epistémicas y de conocimientos/sabetes convergen y divergen las practicas? (Qué
sujetos/actores/agentes patticipan de estos procesos, como se les denomina y qué roles asumen?
¢Cudl es/son los pasos o el/los camino/s a seguir (método) semejantes y diferentes en las

practicas? ;Cémo se comparten, ensefian/aprenden y reproducen esos conocimientos/saberes?

Territorialidades: Cuerpos y Territorios
Cuerpos: subjetividades encarnadas e incorporacion de existencias otras

En clave de territorialidades, entendidas como las relaciones de poder que configuran un
territorio, el cuerpo juega un papel fundamental, pues es la primera manifestaciéon en que la
existencia humana cobra materialidad y se vincula con otras, en diversas dimensiones, escalas y

tiempos.

Sin embargo, ese primer territorio no esta siendo afectado unilateralmente por un mundo
exterior a él. Siguiendo el enfoque enactivo (Maturana y Varela, 2003 [1984]; Varela, Thompson
y Rosch, 1997), nuestro cuerpo aprende y genera el mundo que habita en interrelacién con los
territorios onto-epistémicos y geoculturales que habita. En relacién con esto, vale hacer un breve
recorrido por la manera en que se ha comprendido el cuerpo desde distintas perspectivas que

interpelan las practicas de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas aqui.
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En Las tecnologias del yo y otros textos afines (2008)", el filosofo francés Michel Foucault, nos
recordaba que el ideal griego de lo humano, ¢/ gobierno de si'y de los otros, se lograba mediante dos
propositos: el «Condcete a ti mismo» y el menos conocido «Ocupate de ti mismo» como un

accionar integral.

En la Grecia antigua, el conocimiento no estaba desligado del cuerpo, no se trataba de un
asunto intelectual, sino de educar el cuerpo, disponerlo, para aprender y ejercer e/ gobierno de iy de
los demds. En el trabajo mencionado, el autor despliega una serie de reflexiones sobre las maneras
en que los griegos, los romanos y la primera cristiandad occidental institucionalizada,
desarrollaron, estudiaron e implementaron una serie de técnicas y tecnologias sobre el cuerpo,
presentes muchos siglos después en las hermenénticas de si que se adoptaran en la modernidad, y
se incorporaran en la configuracién de las ciencias sociales y humanas (Foucault, 2008), por

supuesto, con horizontes onto-epistémicos y politicos distintos a los de la Edad Antigua.

Uno de los aspectos mas interesantes de este ensayo es que caracteriza cuatro tipos de
tecnologias: 1) de produccion, dado que los seres humanos bacemos cosas; 1i) las de sistemas de signos,
referidas a procesos sociales y politicos de construccion de sentidos mediante el lenguaje, es decir
a través de simbolos, significados y conceptos; iii) de/ poder, que objetivan el comportamiento
humano, bien sea por la fuerza, la autoridad, el castigo o la vigilancia; y 1v) las fecnologias del yo o
del «s7 mismoy:

[...] que permiten a los individuos efectuar, por cuenta propia o con la ayuda de otros, cierto

nimero de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamientos, conducta, o cualquier forma de

ser, obteniendo asi una transformacion de si mismos con el fin de alcanzar cierto estado de
felicidad, pureza, sabidurfa o inmortalidad (Foucault, 2008:48).

Estos cuatro tipos de tecnologfas funcionan de manera integral, aunque estan asociadas a
tipos patticulares de dominacién desde el régimen de set/saber/poder de cada época, de modo
tal que cada una “[...] implica ciertas formas de aprendizaje y de modificacion de los individuos,

no soélo en el sentido mas evidente de adquisicion de ciertas habilidades, sino también en el

134 Publicado originalmente en 1988 en inglés, bajo los titulos “Tecnologies of the Self” o “Truth, Power, Self: An
Interview with Michel Foucault”.
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sentido de adquisicién de ciertas actitudes” (2008:49) y, agregarfamos desde aqui, desde la

comprension corporal del mundo'>.

Comenzando a tejer las reflexiones de Foucault con la historia del cuerpo en nuestro
continente, evoco a Edouard Glissant cuando afirmaba que: “[...] mas que ninguna otra parte
del mundo, ha sido, desde hace cuatro siglos, el lugar mas vivaz y extravagante en cuanto a una
enorme experiencia, la de poner en contacto a casi todas las culturas conocidas, sus repulsiones
mutuas y sus simbiosis nacientes” (Glissant, 2002:23). En efecto, la invasién de los pueblos y
civilizaciones Abya Yala -que llevo al exterminio de varios de ellos- el rapto de mas de doce
millones de africanos y africanas traidas a estas tierras, todos puestos en condiciones de
esclavitud y/o setvilismo, sumados a miles de personas europeas entre las que se contaban
excluidas por asuntos religiosos y politicos, como judios y arabes (Grosfoguel, 2013), constituyo
en efecto, un ejercicio de ordenamiento de los cuerpos y territorios a gran escala, que era
necesario soportar en una reconfiguraciéon onto-epistémica y politica de lo que se entendia por

humanidad.

El venezolano Edgardo Lander (2000) refiere dos dimensiones constitutivas de los
conocimientos/saberes modernos como forma hegemonica: la primera esta relacionada con
“|...] sucesivas separaciones y particiones del mundo de lo «realy” (Lander, 2000, pag. 4);
mientras que la segunda tiene que ver con la manera en que esos conocimientos/saberes se

articulan con la organizacién del poder, primero colonial, y luego del estado-nacion:

La ruptura ontolégica entre la razén y el mundo quiere decir que el mundo ya no es un orden
significativo, estd expresamente muerto. La comprension del mundo ya no es un asunto de estar
en sintonfa con el cosmos, como lo era para los pensadores griegos clasicos... El mundo se
convirti6 en lo que es para los ciudadanos el mundo moderno, un mecanismo desespiritualizado
que puede ser captado por los conceptos y representaciones construidos por la razén. Esta total
separacién entre mente y cuerpo dej6é al mundo y al cuerpo vacio de significado y subjetivizéd
radicalmente a la mente. Esta subjetivacion de la mente, esta radical separacién entre mente y
mundo, colocé a los seres humanos en una posicioén externa al cuerpo y al mundo, con una postura
instrumental hacia ellos. Se crea de esta manera, como sefiala Charles Taylor, una fisura ontologica,
entre la razén y el mundo, separaciéon que no esta presente en otras culturas. Solo sobre la base de
estas separaciones -base de un conocimiento descorporeizado y descontextualizado- es concebible

135 En la introduccién a este texto, Foucault compartia esta reflexion: “Quizas he insistido demasiado en el tema de la
tecnologfa de la dominacién y el poder. Cada vez estoy mas interesado en la interaccién entre uno mismo y los demas, asi
como en las tecnologfas de la dominacién individual, la historia del modo en que un individuo actda sobre si mismo, es
decir, en la tecnologfa del yo” (pag. 49).
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ese tipo muy particular de conocimiento que pretende ser des-subjetivado (esto es, objetivo) y
universal (Lander, 2000, pag. 5).

Para Quijano (2014), esta separacion radical posiciona a la “razén/sujeto”, como la unica
entidad capaz de producir conocimiento racional, y en esa reconfiguraciéon, los cuerpos, y en
particular /os cuerpos otros, s6lo pueden ser objetos de conocimiento o explotacion; desplazamiento que
es central en la racializacién: “Sin esa «objetivizaciéon» del «cuerpo» como «naturaleza”, de su
expulsion del ambito del «espiritu», dificilmente hubiera sido posible intentar la teorizacién
«cientifica» del problema de la raza, como fue el caso del Conde de Gobineau durante el siglo
XIX [...]” (pag. 805). Articulando estos aportes con los de Foucault (2008), para considerar la
manera en que desde la matriz onto-epistémica hegemonica se reordenaron y administraron los
cuerpos en Latinoamérica y el Caribe, durante varios siglos y hasta el presente, surgen al menos

cuatro reflexiones.

En cuanto a las fecnologias de produccion, el “trabajo bruto”, referido principalmente a la
explotacion de la tierra, fue impuesto inicialmente a los cuerpos indigenas y negros y
posteriormente a sus descendientes, progresivamente a al campesinado y los sectores obreros,
que suelen definirse/autodefinirse como distintos a los dos primeros grupos, mis como
resultado de la introyeccién del mestizaje como narrativa fundacional de los estados-nacion
(Rivera Cusicanqui, 2010), que como una realidad respecto a su papel en la dinamica productiva.
Aqui es clave el papel del patriarcado: si los cuerpos de los hombres indigenas, negros,
campesinos y obreros, han sido el objeto de la explotacion laboral, los de las mujeres fueron
destinados, ademas, a una forma adicional de expropiaciéon corporal en la forma de abusos
sexuales y violaciones por parte de actores dominantes que solian/suelen auto adscribirse a la

categoria racial de “blancos” o “ladinos”.

Respecto a las zecnologias de los sistemas de signos se impuso la escritura, el intelecto letrado y
cientifico, la religion basada en el libro y la jurisprudencia (todos bajo una égida patriarcal) sobre
la oralidad, los saberes y espiritualidades ancestrales vinculados con la Tierra, los lenguajes

corporales del movimiento y las leyes de origen.

Tercero, desde las tecnologias del poder se generé una trama institucional en la que se

yuxtaponen la escuela, la ciencia, el cristianismo institucionalizado, el capitalismo como forma
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de produccién e intercambio y el estado-nacién como forma de gobierno que, juntas, imponen

el Mundo-Uno como unica posibilidad de existencia.

Y cuarto, las fecnologias del yo o del «si mismo» fueron progresivamente cooptadas por una
mezcla entre cristianismo institucionalizado, higienizacion estatal (Pedraza Gémez, 2007; 2013)
y determinaciéon del otro como objeto de estudio o explotacién, tanto desde la academia
hegemonica, como desde las fuerzas del mercado, que redujeron y desplazaron diversas practicas
sobre el «cuidado de si», provenientes de otras tramas onto-epistémicas. Muchas de ellas,
fueron/son repudiadas y perseguidas bajo los rétulos de brujetfa, supersticiones, pensamiento
magico-religioso u otros calificativos semejantes. Sin embargo, estas fecnologias del yo-otras
pervivieron en la clandestinidad gracias a las memorias, tradiciones orales y, principalmente,
mediante practicas corporales cuyos conocimientos/saberes son parte central de estas matrices

onto-epistémicas otras.

En este punto, resulta importante volver sobre la expresion enaccion, usada por Escobar
(2000, 2014) para explicar la ontologia politica y lo pluriversal. El enfoque enactivo'™ , como se
ha indicado, se origina en la biologia fenomenolégica de los chilenos Humberto Maturana,
Francisco Varela (2003) y otros de sus colaboradores (Varela, Thompson & Rosch, 1997),
quienes se preguntaron como es que los seres vivos conocemos ¢ interactuamos con el mundo.
La respuesta es que es imposible considerar los procesos de cognicion como exclusivamente
mentales, pues aprendemos y aprebendemos el mundo desde el cuerpo que, a su vez, produce el

mundo:

136 «“[...] el enfoque enactivo consiste en dos cosas: 1) que la percepcion es accioén guiada perceptivamente; 2) que las
estructuras cognitivas emergen de los modelos sensorio-motores recurrentes que permiten que la accién sea guiada
perceptivamente. [...] Comencemos con la nocién de accion guiada perceptivamente [...] el punto de partida del enfoque
enactivo es el estudio de cémo el perceptor puede guiar sus acciones en su situacién local. Como estas situaciones locales
cambian constantemente como resultado de la actividad del perceptor, el punto de referencia para comprender la
percepcién ya no es un mundo pre-dado e independiente del perceptor, sino la estructura sensorio-motriz del perceptor
(el modo en que el sistema nervioso eslabona superficies sensoriales y motrices). Esta estructura -el modo en que esta
corporizado el perceptor, no un mundo pre-dado- determina cémo el perceptor puede actuar y ser modulado por
acontecimientos ambientales. El enfoque enactivo de la percepcion no procura determinar cémo se recobra un mundo
independiente del perceptor, sino determinar los principios comunes de ligamiento legal entre los sistemas sensoriales y
motores que explican cémo la accién puede ser guiada perceptivamente en un mundo dependiente del perceptor” (Varela,

Thompson, & Rosch, 1997: 203).
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[...] Al rechazar la separacion del conocer y el hacer, y éstas de la existencia, estos bi6logos nos
ofrecen un lenguaje con el que se puede cuestionar radicalmente las relaciones binarias y las
asimetrias de la naturaleza y la cultura, y la teotia y la practica; también corroboran las percepciones
agudas de aquellos que documentan etnograficamente la continuidad entre la naturaleza y la
cultura, y los aspectos corporeizados del conocimiento, como en las ideas de desarrollo de
habilidades y performatividad. La ecologia se convierte en el vinculo entre el conocimiento y la
experiencia (la ecologfa como la ciencia de la experiencia transformativa, basada en el
reconocimiento de la continuidad de la mente, el cuerpo y el mundo), y esto, a la vez, tiene

consecuencias en la manera como establecemos los vinculos entre la naturaleza y la experiencia
(Escobar, 2000:74).

Volviendo sobre las pricticas de conocimientos/saberes fronterizas, el camino de
liberacion de las desviaciones existenciales (Rufino, 2019a) producidas por la matriz onto-epistémica
hegemonica implica una intervencién sobre el cuerpo desde zecnologias del yo, unas venidas de
occidente, y muchas otras provenientes de las espiritualidades ancestrales afrodiaspoéricas e
indigenas, a fin de disputar tacticamente el primer territorio. Dicho de otra manera: si el
cristianismo institucionalizado, la ciencia, la filosofia, la educacién y el estado-nacién dominaron
nuestros cuerpos, mentes y territorios, la insurgencia y re-existencia comienza por asumir la

integralidad cuerpo/mente.

De modo tal que preguntas orientadoras de este componente de la matriz fueron: ;Cémo
estas practicas sentipiensan y atraviesan los cuerpos? ;Con qué otros cuerpos, territorios y

mundos estan vinculadas?

Territorios: redes que van desde el cuerpo hasta el cosmos

Aunque las palabras fervitorialidad) es y territorio/ s se han abordado a lo largo de esta trocha-
tesis, es clave hacer algunas precisiones derivadas del camino andado. El eje Territorialidades se
desagregd en Cuerpos 'y Territorios, y si bien el cuerpo representa la escala mas pequefia de los
territorios, de modo que podria contenerse dentro del segundo componente, se le generd un
lugar propio como resultado del primer momento de analisis multirreferencial, en donde hay

constantes y explicitas referencias a él.

Si un espacio pasa a ser territorio por el ejercicio de relaciones de poder (Sack, 2009
[1986]), es decir, mediante tervitorialidades, en estas practicas de conocimientos/saberes
fronterizas la palabra territorio designa dos tipos, estrechamente vinculados: onto-epistémicos y
geoculturales. Los primeros se refieren a relaciones entre sistemas de percepcion, acervos de

conocimientos/saberes y pedagogias; los segundos aluden ciertamente a “‘unidades
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geoculturales” en el sentido que lo refiere Kusch (1976), es decir, como espacios existenciales en
donde se encuentran los moldes simbdlicos del territorio, la cultura y la politica para explicar el
mundo, en tanto en estos espacios existenciales se juegan relaciones de poder que definen lo que

estd siendo el mundo o los mundos.

El plural de la expresion «territoriosy, entonces, alude a las distintas escalas y dimensiones
que sirven para representar los lugares, alcances y sentidos de las practicas de
conocimientos/saberes fronterizas. Las escalas comienzan en el cuerpo y se van ampliando a
entornos familiares, comunalitarios (Martinez Luna, 2009; Guerrero, 2015), locales, regionales,
nacionales, internacionales, planetarios y cosmicos (tanto en el sentido onto-epistémico como
geocultural). Las dimensiones, por otra parte, se refieren a los sentidos desde los que se perciben
y comprenden una o varias escalas: es posible ver la familia o al capitalismo desde una dimension
politica, espiritual, econémica, o desde las tres. Depende de lo que encontremos, o deseemos

comprender.

Aqui recalcamos que las interrelaciones entre dimensiones y escalas son fundamentales,
mas adn si las practicas de conocimientos/saberes estudiadas se refieren como «fronterizasy,
pues como se indicaba, las cinco experiencias insurgen en los entre-/ugares (Bhabha, 2002), en las
zonas de contacto (Pratt, 1999) o, siguiendo a Anzaldaa (2010), entre Jas fronteras, donde las almas
habitan *“[...] entre dos mundos, tres, cuatro [...]” (pag. 134). Es asi que, para abordar lo
fronterizo, en tanto perspectiva y método de lucha, hay que considerar que esa dinamica entre

limites da forma y densidad.

Las preguntas orientadoras del componente Territorios, fueron: ;Qué elementos configuran
el/los territorio/s de estas practicas? ¢Qué territorialidades onto-epistémicas se configuran en
ellas? ¢Cudles son los limites y fronteras que se encuentran en estas practicas de

conocimientos/saberes?

Lo que aprendemos en las encrucijadas

Al desagregar Sentidos (en Onto-epistemes y Pedagogias) y Territorialidades (en Cuerpos y
Territorios), y cruzar estos componentes en una segunda matriz, se produjeron cuatro encrucijadas

que permitieron indagar por las conexiones parciales entre las experiencias estudiadas: Onto-epistemes
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X Cuerpos, Onto-epistemes X Territorios, Pedagogias X Cuerpos 'y Pedagogias X Territorios. Al final del
analisis, cada uno de estos cruces se nombr6 con una o dos palabras que sintetizan la manera en
que se construyen sentidos de lo contrahegemonico y anticolonial en las practicas. A su vez, cada
conexion parcial se desagregé en dos grupos/tipos de hallazgos, con ejemplos desde cada
experiencia. En términos de su presentacion, tanto las cuatro encrucijadas, asi como el par de
hallazgos en los que se desagrega cada una, pueden leerse como frases que responden

sintéticamente a la pregunta de investigacion.

Puede afirmarse que estas practicas de conocimientos/sabetes frontetizas, en sus procesos
de construccién de sentidos, estan siendo: Encarnadas e Incotporadas en cuerpos, espiritus y
territorios, desde ontologias relacionales; Enraizadas en mediaciones onto-epistémicas y en redes de co-labor,
intercambio y lncha; Performaticas, entre distintas lenguas 'y a través de lenguajes y corporalidades otras en
movimiento; y Frontetizas, desde el estar-siendo cruces de caminos entre mundos y desde los territorios como
pedagogias del encuentro y las inter-existencias. La sintesis de las encrucijadas, las conexiones parciales

que les dan nombre y los grupos en los que se desagregan se sintetizan en la siguiente ilustracion:

Ilustracion 4. Las encrucijadas, conexiones parciales y hallazgos

TERRITORIALIDADES

Cuerpos

Territorios

Onto-epistemes

Pedagogias

SENTIDOS

Fuente: Elaboracién propia
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Encarnadas e incotporadas (Onto-epistemes X Cuerpos).

En la encrucijada Onto-epistemes X Cuerpos, hay que considerar que, si el cuerpo es el primer
territorio, se hace necesario indagar como es comprendido, qué sugieren sobre él, con cuales
otros cuerpos interactda, y de qué manera se asume en la tramas onto-epistémicas de las practicas

de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas.

Ilustracion 5. Primera encrucijada: Encarnadas e incorporadas

Encarnadas e incorporadas

: [Onto-epistemes X Cuerpos)

1. En cuerpos, espiritus | 2 Desdeontologins ' _.~
Ylemitorios . relacionales
B e _—

Fuente: Elaboracién propia

De modo tal que este cruce permitié avizorar dos grupos de hallazgos: los primeros aluden
a la reivindicaciéon del cuerpo como escenario de concienciacion y lucha, y por ende, de
resistencias y re-existencias desde experiencias encarnadas, incorporadas, territoriales y cosmicas,
para la sanacién, tanto del colonialismo interno e internalizado (Rivera Cusicanqui, 2015), como de
otras formas de opresion sobre los cuerpos y los territorios; el segundo grupo es mas de orden
ontolégico, en tanto se reivindica la inter-existencia humanidad/naturaleza, que se expresa en la
relacion de interdependencia con la Red de la 17ida (Cabnal, 2017b), con la VVasta Existencia (1.opez
Intzin, 2015), o de encantamiento (Rufino, 2019a; 2019b; Simas & Rufino, 2018) con todo lo que

existe.
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En cuerpos, espiritus y tetritorios™’

Las nociones sobre el cuerpo que se promueven desde la matriz hegemoénica de
conocimientos/saberes -desde tiempos atras y en la actualidad- tienen sus fuentes en una mezcla
de geopolitica, cristianismo institucionalizado, y en los ultimos dos siglos, ciencia y filosofia,
aunque desde este ultimo ambito se hayan dado algunas criticas excepcionales y de gran
profundidad'. De los anteriores, el ctistianismo institucionalizado ha influido durante mas de
mil setecientos afios en la construccion del relato onto-epistémico hegemonico -sus categorias y
jerarquizaciones- sobre la humanidad y todo aquello que se considera valido para interpretar y
actuar sobre los cuerpos y los territorios. Hacia los siglos XVII, XVIII, XIX y XX, el método
cientifico se adulteré en varias ocasiones para afianzar y propagar creencias enraizadas en la
religion, que daban cuenta de una supuesta superioridad moral y racial de los europeos sobre

otros pueblos del mundo.

Desde los reinos, hasta los estados-nacion modernos, las categorizaciones dualistas del
Mundo-Uno, han sido usadas para la determinacion e instrumentalizacion histérica de “otros”,
cuyos cuerpos han sido cosificados, y por ende, sub-humanizados (Quijano, 2014) con fines de
dominacién: dualismos como bien-mal'”’, hombre-mujer, alma-cuerpo; humanidad-naturaleza,
blanquitud-negritud, civilizado-primitivo, productivo-improductivo, desarrollado-

subdesarrollado (Escobar, 2014), para mencionar solo algunos, han sido proyectados e

137 Dado que el aforismo “En cuerpo y alma”, se usa para referirse la totalidad de fuerzas dedicadas individualmente a
algo, bien sea el amor, el trabajo, la politica o las artes, proponemos recodificarlo en clave de onto-epistemes relacionales.

138 Esta es una reflexion general que hace un balance entre las luces y sombras de los aportes de Europa y Estados Unidos,
principalmente, pues también desde esos territorios han surgido valiosos aportes de muchos trabajos cientificos y
filosoficos que contribuyen a la lucha contrahegemonica, desde donde se han planteado criticas, no solo a la hegemonia
global de distintas épocas, sino a su matriz de conocimientos/sabetes; entre ellas es importante destacar los trabajos de
Spinoza, Nietzsche, Merleau-Ponty, Bateson, Foucault, Haraway, entre otros. No obstante, estas propuestas no dejan de
ser minoritarias, y por ende, no hegemonicas.

139 Para las religiones de origen semita, el judaismo, los cristianismos y el islam, las nociones de bien-mal, suelen plantearse
como opuestos no complementatios. La idea del “pueblo elegido” por Dios, del judaismo, ha caminado y mutado través
de los tiempos y los tetritorios: el catolicismo, mediante las cruzadas amplia esa idea de pueblo elegido a la de cristiandad,
aglutinando a varios reinos de Europa. Esa misma idea ha transitado en la historia con diversas variaciones, que van desde
la supremacia del pueblo ario, enarbolada por Adolf Hitler, hasta la denominada “guerra contra el terrorismo” (2002), en
la que el presidente de los Estados Unidos, George W. Bush, denominé a un grupo de naciones como The axis of evil, el
“Eje del Mal”.
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introyectados de manera estratégica para situar, solapar, retrotraer y re-semantizar diversas

injusticias, que se funden entre pasado, presente y futuro, a beneficio del sistema hegemonico.

Vale destacar que algunos de los anteriores dualismos incluyen términos que evidencian
como el capitalismo -en tanto modo de producciéon privilegiado en la onto-episteme
hegemonica- se imbrica con otras tecnologias y conocimientos/saberes que conciben los

cuerpos y los territorios desde un entronque entre cosificacion y materialismo.

Asi, aunque la explotacion y expropiacion de los cuerpos y territorios se enuncien desde
la matriz hegemoénica como moral y éticamente reprochables, la mayor parte de las practicas y
discursos del sistema dan cuenta de lo contrario. Ejemplos de ello es que, hasta hace sélo unas
cuatro décadas, después de mil setecientos afios de cristianismo institucionalizado, cerca de
cuatrocientos afnos del estado-nacién como forma de gobierno, y unos trescientos de
consolidacion de la ciencia y filosoffa hegemonicas, es que se reconocen derechos contra las
discriminaciones raciales, sexo-genéricas y, hasta hace muy poco, contra el extractivismo
(Francisco, 2015). Esto evidencia que son muchos los lastres de varias de las creencias e ideas de

siglos atras sobre los cuerpos y territorios.

Todo lo anterior es clave para sentipensar la actualidad de Latinoamérica y el Caribe, pues
en los albores del siglo XXI, el cristianismo institucionalizado, asi como la ciencia y filosofia
hegemonicas siguen ejerciendo una gran influencia en la educaciéon (desde la inicial hasta la

superior), la politica y la vida comunitaria en campos y ciudades.

Pero ¢qué proponen las practicas de conocimientos/saberes fronterizas ante los desafios
de una matriz hegemonica que oprime desde lo onto-epistémico, lo corporeo y lo territorial? Las
cinco coinciden en que las memorias y experiencias de los cuerpos racializados, sexualizados y,
en sintesis, oprimidos, constituyen territorios fértiles para generar procesos de concienciaciéon
(Lopez Intzin, 2015; Green Stocel, 2016), sanacion (Cabnal, 2017b; Green Stécel, 2021; Rufino,
2021), resistencia y re-existencia (Cusicanqui, 2018; Rufino, 2019a), en ultimas, de lucha

contrahegemonica y anticolonial.

Probablemente la practica mas explicita con respecto al cuerpo es el Femznismo comunitario
indigena territorial desde Iximulew, en tanto: “Es una propuesta que nace de cuerpos indignados para

reinterpretar las multiples opresiones, pero también la emancipacion de las mujeres originarias™

199



(Cabnal, 2016, 00:23); de alli la necesidad de decodificar y luchar contra la convergencia de
patriarcados (ancestral y colonial) y el modo de produccién-explotacion capitalista, que han
tenido entre sus principales objetivos de violencia y expropiacion histérica los cuerpos de las
mujeres y los territorios de Abya Yala. Como afirma Cabnal:
[...] Recuperar y defender el cuerpo, también implica de manera consciente provocar el
desmontaje de los pactos masculinos con los que convivimos, implica cuestionar y provocar el
desmontaje de nuestros cuerpos femeninos para su libertad [...] Es un planteamiento que nos
invita a recuperar el cuerpo para promover la vida en dignidad desde un lugar en concreto, a
reconocer su resistencia histérica y su dimensionalidad de potencia transgresora, transformadora,
y creadora |[...] Parte de la recuperacion de la memotia cosmica corporal de las ancestras, para ir

tejiendo su propia historia desde su memoria corporal particular, y como decide relacionarse con
las otras y otros (Cabnal, 2010:22).

Desde esta practica se estima fundamental para las mujeres cuidar, proteger y sanar
integralmente su cuerpo mediante distintas acciones propuestas desde 13£ a2, 1a Red de Sanadoras
Ancestrales del Feminismo Comunitario (Cabnal, 2017b): 1) la recodificacién de categorias y practicas
que posibilitan su emancipaciéon como mujeres indigenas, desde una revision de las cosmogonias
propias y otros aportes criticos emanados de los movimientos y organizaciones sociales, asi
como desde la academia; ii) la participacién en practicas de medicinas-espiritualidades ancestrales
para su armonizacion con la Red de la Vida; y iii) acciones politicas, como el acuerpamiento, las
alianzas territoriales y la incidencia en la proteccion y resguardo integral de las mujeres defensoras del

territorio-cuerpo-tierra.

Desde la Pedagogia de las Encrucijadas, caando Rufino afirma que “[...] el problema de la
politica del conocimiento también es étnico-racial” (2020) coincide con Cabnal en que la
colonialidad del set, el saber y el poder ha legitimado o deslegitimado los conocimientos/sabetes,
dependiendo de los cuerpos y territorios que los encarnan e incorporan. Para Rufino, la sociedad
brasilera, mayoritariamente afrodescendiente, ha sido desencantada y desviada existencialmente
port el proyecto de muerte, que ha negado, invisibilizado y violentado, desde siglos, atras a los

Cuerpos negros.

Ante esto, #na educacion montada por Exu (entendido como proto-materia y principio

dinamico del universo) tiene su lugar en los movimientos rituales y performaticos de espacios
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como el jongo, la capoeira

"0 la umbanda, €l candomblé y las macumbas, entre otros campos de

posibilidades, entendiendo el cuerpo como parte integral del ser:

tanto

[..] el orixd sera abordado como una potencia que permite pensar las corporalidades, sus
enunciados en la reivindicacion de las identidades en la didspora y sus producciones de presencias
que transgreden las dimensiones de la colonialidad. Desde esta perspectiva, Exu se desplaza aqui
de la exclusividad de los contextos teligiosos para set problematizado como un radical que se
manifiesta y atraviesa diferentes formas de discurso, desde los saberes del cuerpo en performance
[...] los principios explicativos basados en el signo citado nos proporcionan condiciones para
pensar presencias y saberes, a partir de las experiencias narradas en el jongo, la capoeira, la
umbanda y el candomblé (Rufino, 2017:56-57).

En este punto, es importante destacar cémo estos saberes del/desde/sobre el cuerpo, en

activan memorias y espiritualidades ancestrales, también desatan potencias sanadoras

(Cabnal, 2017a; Green Stocel, 2018) que abren campos de posibilidades explicativas del mundo,

rompiendo con el papel regulador (Rufino, 2016) y domesticador (Lopez Intzin J. , 2013) de la

matriz hegeménica de conocimientos/saberes.

Revisando la ruta pedagogica de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra, es importante

destacar su objetivo de revitalizar criticamente la relacion entre el ser de las/los estudiantes y sus

territorios, mediante el reconocimiento de su historia personal, familiar, comunitaria y territorial

como camino de sanacién y proteccioén de la Madre Tierra (Green Stocel, 2018), de la que son

parte:

Una parte clave de nuestra metodologia es que desde el primer dia de clases comenzamos
preguntando al estudiante: primero, ¢qué significa tu nombre? Segundo, ¢qué sabes de tu historia
cuando estuviste en el vientre de tu madre? Tercera pregunta, ¢dénde esta sembrado tu cordén
umbilical, tu placenta y tu ombligo? Y finalmente, qué relacion tienen todas esas tres preguntas
con la vida que tu tienes. En este ejercicio de autobiografia, hemos encontrado que hay que
armonizar. Lo que pasa es que durante quinientos afilos hemos llevado en la piel de nosotros una
vergiienza porque en todo ese tiempo la sociedad no nos ha valorado. [...] Ademas hemos vivido
con unas politicas de un estado que no nos ha valorado como nosotros somos, no nos han
valorado nuestros conocimientos ni nuestra sabidurfa. Entonces desde el vientre comenzamos a
ver que somos muy importantes. El objetivo es llegar a ser conscientes de eso. La enfermedad que
tengo, mi vision que tengo, mi actitud que tengo, todo esta dado desde el vientre de mi madre. Y
si conozco esa realidad, puedo perdonar, puedo sanar, puedo sentirme orgulloso de lo que soy y
puedo comenzar a aprender mucho mas rapido [...] en nuestra metodologia le damos mas
importancia a lo que somos que a lo que podamos llegar a aprender, simplemente repitiendo, lo
que desde afuera nos exigen que repitamos. Si yo profundizo bien en mi cultura y en mi tradicién,

140 En un texto que reivindica los saberes del cuerpo a partir de Exd, el autor propone reemplazar la maxima de «Pienso,
luego existo» de Descartes, por otra, proveniente de la filosoffa de encrucijada: «Gingo, luego existo», o, como cita Rufino,
una frase del Mestre Canjigninba: “das ideas estan en el suelo. Tropiezo, encuentro soluciones»" (Rufino, 2017, pag. 72).
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soy capaz de aprender en cualquier momento el conocimiento de mi pueblo y el conocimiento de
otros pueblos. Actualmente en la educaciéon desde la primaria hasta la universidad hacen todo lo
contrario: primero me llenan de “conocimientos” pero sin buscar que me sienta orgulloso de lo
que soy (Green Stocel, 2018: 66-67).

Aqui es explicita la relacién indivisible del cuerpo-ser-territorio: desde el modelo
pedagdgico, cuya imagen es una Madre Tierra antropomorfizada -que también es el cuerpo de
las y los participantes del programa educativo- en donde el utero, el corazén y el cerebro
representan un proceso de conciencia y autoestima, pasando por el papel central de la danza y
las ceremonias indigenas como practicas pedagogicas, hasta la reflexion autobiografica
permanente -durante los cuatro afios de la carrera- sobre la relacion de cada estudiante con su
familia, su comunidad y el territorio del que estd siendo parte. En sintesis, se aprende
sentipensando sobre/desde el cuerpo, en clave de los conocimientos/saberes de la Madre Tierra,

cuya pedagogia se manifiesta en los territorios de los que provienen las y los estudiantes.

Resulta interesante una coincidencia entre la Pedagogia de la Madre Tierra y los Sp ijil O tanil:
ambas pricticas de conocimientos/saberes coinciden en situar en el corazdn que siente pensando y
piensa sintiendo, el 6rgano/lugar/experiencia desde donde se armonizan (Green Stocel, 2016) y/o

re-ch ulelizan (Lopez Intzin J. , 2015a), los seres humanos, las colectividades y los territorios:

Vimos a grandes rasgos como los pueblos hemos sido colonizados espiritualmente,
epistemoldgicamente, culturalmente, politicamente, y también, como nos asocian, y cuales son las
riquezas y las potencialidades de los pueblos y cudles son nuestros conceptos que pueden servirnos
para mirar nuestras relaciones y buscar las transformaciones. A todo esto, y como mencioné, la
presencia del corazoén en el pensamiento indigena es fundamental, y asi decimos: “cQué dice tu
corazon? ¢Qué piensa tu corazén? Mi corazédn esta triste. Mi corazon esta florido. Esta lloviendo
en mi corazén. Esta nublado en mi corazoén, etc. etc. Hay una larga metafora sobre el corazén. Y
entonces, como en el pensamiento de los pueblos es importante el corazén, necesitamos un ch’ulel
y un corazon insurgentes. Un ch’ulel y un corazén insurgentes es el ch’ulel o el espiritu que estaba
agachado y que ahora se levanta y quiere hacer los cambios, y quiere cambiar desde adentro y desde
afuera. Y asf en este pensamiento todo es sagrado— todo tiene ch’ulel, todo tiene corazén, todo
tiene matriz-fuente, y es desde el reconocimiento de esos elementos que se puede pensar que
podemos luchar contra la hidra capitalista (Lopez Intzin, 2019b: 11).

Los Saberes o Epistemologias del Corazin (Lopez Intzin, 2013; 2015, 2019b) parten de la [Vasta
Existencia para referirse al Cosmos como una red existencial, o una existencia relacional que
vincula a todos los seres -humanos y no humanos, visibles e invisibles- y sitia, precisamente en
el corazén, la capacidad de relacionarse activamente con ella mediante memorias, lenguajes,
experiencias, conciencias y acciones, a fin de coragonarse, con otros y otras en diferentes escalas

(corporal, territorial, césmica) y dimensiones para potenciar el Ch'ule/ colectivo, dando lugar a
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practicas cotidianas de dignidad y rebeldfa, que constituyen haceres para enfrentar las distintas

cabezas -siguiendo la metafora de la hidra capitalista- del sistema hegemonico global.

En ese proceso de lucha anticolonial «desde dentro y desde fuera» en los trabajos de Rivera
Cusicanqui, que aqui se sintetizan como Epistemologias Ch'ixi, el proceso de liberacion de los
cuerpos enfatiza en la relacién entre lenguajes y acciones practicas en la lucha contra el
colonialismo interno, por la via de pequefias colectividades sociales (2019). Para esta autora, dado
que lo escrito ha sido funcional al encubrimiento y reproducciéon de las discriminaciones y
violencias del colonialismo (2018), los lenguajes visuales (Sociologia de la imagen) y la oralidad
(el THOA) tienen un papel central, asi como el trabajo fisico, en el que los cuerpos interactuan
haciendo (El Tambo), constituyen dispositivos de narraciéon, memoria y practica en la lucha
anticolonial cotidiana:

La macropolitica busca siempre un interlocutor en el Estado, ya sea con o contra el Estado. En

cambio, la micropolitica esta por debajo del radar de la politica y trabaja sobre colectivos pequefios

y acciones corporales que permiten que florezcan espacios de libertad. Lo que buscamos es

repolitizar la cotidianidad, ya sea desde la cocina, el trabajo o la huerta. Eso es lo que queremos

hacer aqui, en nuestro espacio El Tambo. Articular el trabajo manual con el trabajo intelectual,
producir pensamiento a partir de lo cotidiano [...] Desde que comencé en el taller de Historia Oral

Andina, hemos hecho muchas cosas por fuera de la academia. Porque la academia no puede darte

todo y te aleja del pulso colectivo, de lo que pasa en realidad, de las cosas que hace la gente. La

idea es practicar la descolonizacién a través del cuerpo y eso no se dice, se hace (Rivera Cusicanqui,
2019:8).

Desde ontologias relacionales

El segundo hallazgo es que las cinco pricticas de conocimientos/sabetes fronterizas
estudiadas son propuestas y vivenciadas desde onfologias relacionales, planteando un
cuestionamiento radical a la ontologia moderna o dualista. A este respecto, vale recordar que Blaser
y De la Cadena (2009), explican que el punto de inflexién entre ambas radica en la agencia, pues
en la ontologia moderna la division cultura/naturaleza le atribuye agencia a la primera, pero no
a la segunda, mientras que “[...] en la ontologfa relacional «todo lo que existe» |...] tiene agencia
y voluntad propia y aunque sin duda jerarquizados [...] Humanos y no humanos co-constituyen

el mundo y se relacionan entre si y con el otro volitiva y politicamente (2009: 7).

Si para la perspectiva onto-epistémica hegemonica la “Naturaleza” -o cualquier forma de
vida o existencia vinculada con ella- carece de capacidad de agencia, es porque se le considera

un medio, o simplemente una exterioridad a ser ordenada, dominada y explotada. A contrapelo
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de lo anterior, es posible afirmar que estas practicas fronterizas interpelan y cuestionan la matriz
hegemonica de conocimientos/saberes desde tertitorialidades onto-epistémicas que transgreden

el limite Cultura-Naturaleza, y desde esa relacionalidad, proponen otros haceres:

Porque todo, absolutamente todo, es energia vital en la Red de la Vida. Desde estos lugares de
enunciacién es que hablo, desde mi cuerpo como mi primer territorio de defensa, desde la tierra
como el lugar histérico y de significado donde se recrea la vida. Porque vengo de un lugar donde
el continnum histérico estructural de las violencias es multiple, pero donde también es posible sanar
con la naturaleza y donde los cuerpos pueden tejerse en relaciones de armonizacion para reivindicar
la alegria sin perder la indignacién, porque vale la pena vivir (Cabnal, 2019a:123).

Como se lee, el horizonte onto-epistémico y politico del Feminismo Comunitario Indigena
Territorial desde Iximulew es fortalecer la Red de la 1ida, un tejido semejante a la Vasta Existencia
que se propone desde las Epistemologias del Corazon (Lopez Intzin, 2022) y que se expresa también
en el Axé como principio radical de la Vida:

[...] mi propuesta es considerar el fenémeno educativo, en su radicalidad, como un fenémeno que

proviene de la existencia y la dindmica de las energfas vitales (axé). La educaciéon como fenémeno

radicalizado no humano, emerge como una problematica filoséfica que nos interroga sobre
diferentes cuestiones en torno al ser, el saber, el poder, la interacciéon y el aprendizaje. Este
fenémeno esta directamente vinculado a la experiencia con el otro, tiene como naturaleza radical
su condicién dialégica, diversa e inacabada |...] inscrita como un acto de responsabilidad, la
educacién es por tanto un problema ético, porque esta implicito en la inevitable dindmica de tejer
experiencias con el otro [...] un proyecto plutiversalista antirracista/decolonial, sélo es posible
desde una educaciéon que opera como axé. Es decir, un fenémeno parido desde nuestras energias

vitales, que se lanza en cruce, que circula y se multiplica de manera inacabada, produciendo
encantamiento, potenciacién de la vida en toda su pluralidad (Rufino, 2019b:271-272).

Respecto al anterior fragmento, cuando desde la onto-episteme Yoruba se reivindica el
Axé como principio constitutivo de la vida, los sentidos de la educacioén montada por Exa, y por
ende des-hegemonizada, cambian. No se educa para desarrollar competencias que les permitan
a las personas ser alguien, como si ya no estuviéramos siendo, sino para aprender a ser-sentir-pensar-

decir-hacer en relacionalidad con todo aquello con que se cruzan nuestros caminos.

En un texto titulado Ich’el ta muk’: la trama en la construccion del Lekil kuxlejal (V ida plena-digna-
Justa), Lopez Intzin (2013) plantea varias reflexiones sobre la relacion entre ambos conceptos de
origen maya desde las practicas de conocimientos/sabetes cotidianos de los pueblos de Chiapas
-cosechadas y charladas, como afirma Xuno Lopez- mientras se camina por una vereda, se cultiva
la milpa, se participa en los ritos y festividades comunales, o se trabaja en el telar. Lopez Intzin
propone una relacion metaférica entre haceres, como cultivar el campo y tejer, con las relaciones

politicas, econémicas y de conocimientos/saberes que se dan entre “[...] la comunidad, el pueblo
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y la sociedad” (Lopez Intzin, 2013:84), no pocas veces vinculadas mediante la fuerza, el poder,
los olvidos y el irrespeto. Asfi, la expresion veredear tiene dos acepciones: caminar reflexivamente

por el campo de tales tejidos, asi como abrir caminos por entre ellos:

Veredear por estos campos, sin duda puede parecer absurdo, ilusorio y mera utopia ante las nuevas
realidades de este mundo desbocado y cadtico en donde todo lo injusto y lo indigno se ha vuelto
casi “normal”, pues jichnanix, binti k’an kutik, ja’ jich ay, stalel-"no hay mucho que hacer, las cosas
son asi, acaso hay otro modo”, dicen algunos. O en el mundo en donde la razén de la sin razén y
el consumismo vil que depreda nuestras conciencias se vuelve instrumento de alienacién y
opresion. Quiza sea una utopia en donde cada dfa se fortalece un espiritu perverso que pisotea la
dignidad de hombres y mujeres, que aliena su ch’ulel-conciencia-espiritu, domestica corazones,
mentes y cuerpos que considera salvajes porque luchan contra los fines de “aquel” siper poderoso
y omnipresente. O porque algunos siguen creyendo que los paradigmas hegemonicos (occidentales
desde un punto de vista, orientales desde la 6ptica de las primeras nacionalidades del gran Abya
Yala-América) son los unicos caminos para explicar, analizar, interpretar y transformar las
realidades de nuestros pueblos. Sin duda, algunos saberes occidentales sirven y otros habra que
cuestionatlos en el nuevo campo telar y entramado de saberes que de por si han estado alli pero
que in-surgen ahora, desde la voz de los y las sin voz con su filosoffa y ética de vida, su memoria
e historia. Es decir desde las otras légicas, desde el sentipensar y sentisaber con el ser-sentir-actuar-
saber-decir-tener-poder y fortaleza de los de abajo, del abajo engendrando su propia emancipacion
(Lopez Intzin, 2013: 86-87).

Las reconfiguraciones onto-epistémicas que proponen estas practicas por la via de la
relacionalidad cuestionan los estatutos hegemoénicos del ser, el saber y el poder desde practicas
y experiencias corporales tejidas en la vida colectiva, que nombran y muestran que los mundos-

otros ya estan siendo y se construyen desde las practicas de conocimientos/saberes corporales.

En relacién con lo anterior, otro aspecto importante aqui son la lengua y los lenguajes de
las practicas de conocimientos/saberes fronterizas y su papel deconstructor de la matriz
hegemonica, en tanto hacen evidentes las tensiones entre /os #rminos y las palabras, propuesta por
Esteva (2015). En esta distincion, recordemos, los primeros, desde la ciencia, la filosofia y la
politica hegemonicas, intermedian e imponen la idea de un mundo “objetivo”, mientras que las
segundas constituyen mediaciones vivas, que reconocen /a naturaleza del oyente y el hablante -
que implica también a no humanos, asi como a formas de vida y existencia otras-, la relacién
entre ellos, y sus formas de comprender el mundo:

Pensar, conocer, son nociones que pueden tener dos significados en aymara: en primer lugar,

lupinia, pensar con la cabeza clara, que viene de la rafz /upi, luz del sol. Se trata de un modo de

pensar que podemos asociar con lo racional. El otro modo de pensar, que es el que aqui me
interesa, es el amuyt'aiia, un modo de pensar que no reside en la cabeza, sino en el chuyma, que se

suele traducir como “corazén”, aunque no es tampoco eso, sino las entraflas supetiores, que
incluyen el corazén pero también a los pulmones y al higado, es decir a las funciones de absorcién
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y purificacién que nuestro cuerpo ejerce en intercambio con el cosmos. Podria entonces decirse
que la respiracion y el latido constituyen el ritmo de esta forma de pensar. Hablamos del pensar de
la caminata, el pensar del ritual, el pensar de la cancién y del baile. Y ese pensar tiene que ver con
la memoria, o mejor dicho, con las multiples memorias que habitan las subjetividades (post)
coloniales en nuestra zona de los Andes, y que se expresan también en el terreno lingliistico”
(Rivera Cusicanqui, 2018a:121).

Otro elemento [de la Pedagogia de la Madre Tierra] es el tejer, el tejido. Esto parte de una vision
que tuve en una ceremonia ancestral: el esperma del hombre empieza en espiral, entra al évulo y
cuando se encontraron, aparecio la luz, como ocurrié en el universo. Aparecié el fuego y el sol
comenz6 a calentar esas dos semillas y empez6 la danza de la espiral. Ahf naci6 el agua, luego nacié
la sangre y luego el corazén, y desde el corazén se comenzé a bailar la danza de los Abuelos para
formar el cerebro: ese es el tejido. Los sabios Mayas nos dicen que nuestra existencia es como una
telarafia, un tejido; de hecho, hay un nawal, que es precisamente K’at, que se representa mediante
la arafia y las redes. La invasion de Abya Yala lleg6 a destejer todo. Dicen los sabios del tiempo
que eso ocurri6 el dia 3 K’at; en el calendario gregoriano, el 12 de octubre de 1492. Entonces lo
que tenemos que hacer es volver a tejer nuestro cuerpo que estd destrozado, tejer nuestro
conocimiento que estd cercenado, tejer nuestro territorio que hoy estd en miras de las grandes
multinacionales por el oro, por la plata que tenemos; o sea, todo es un tejido y desde mi tejido yo
puedo entender el tejido de otros. Si soy un tejido en el vientre de mi madre con cada gota de
sangre, cada tejido que me estaban haciendo para formar mi cuerpo, yo debo entender que asf fue
todo: el ser humano, asf fue con la naturaleza, con el cosmos y la Tierra. Yo solamente soy un
ejemplito, un puntico del tejido de todo (Green Stocel, 2021: 26-27).

Los anteriores fragmentos, el primero de un texto Silvia Rivera y el segundo, producto de
una conversa con Abadio Green, sirven para llamar la atencién sobre la potencia de la diversidad
de lenguajes en los que caminan estas practicas, porque ademas de expresarse mediante lenguas
fronterizas, en tanto tejen términos y palabras que saltan entre c6digos e idiomas (véase la cuarta
encrucijada), transitan por lenguajes corporales, rituales y de los haceres, que no sélo descentran
el estatuto de los conocimientos/saberes hegemonicos, sino que recrean las memorias,
ontologias y saberes que nos constituyen como sociedades ¢hx7 De alli la importancia de la
expresion, circulacion y aprendizajes mediante lenguas y lenguajes fronterizos: tanto las palabras,
como los haceres, nos permiten encarnar e incorporar sentidos otros, y desde alli re-existir,

reinventarnos la vida.

Sobre esto ultimo, es importante llamar la atencién sobre las fecnologias del yo otras que
proponen estas practicas de conocimientos/sabetes fronterizas desde su concepcion relacional
de la existencia, y es lo que Rufino (2019a; 2020) denomina sncorporacidn. Veamos: si desde una
perspectiva onto-epistémica relacional hay fuerzas y formas de existencia que no se ven, pero
que tienen capacidad de agencia (Blaser y De la Cadena, 2009), queda la pregunta de como se

vinculan con la humanidad, para efectos practicos de accién conjunta. En varias de estas
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experiencias hay una tecnologia que se repite y es la incorporaciéon de esas formas de vida y
existencia, mediante practicas como las macumbas (Simas, Antonio, & Rufino, 2018), la
necroacademia (Rivera Cusicanqui, 2018) y diversas ceremonias desde espiritualidades ancestrales,
mediadas por el uso de plantas entedgenas'*' o de elementos como el fuego, la tierra, el agua, y
el aire (Cabnal, 2019; 2021; Green Stocel, 2021, Lopez Intzin, 2022), que conectan los cuerpos

de las y los involucrados con esas formas de existencia otras y con el cosmos.

De este modo, las palabras e ideas contenidas en lenguas y culturas otras, asi como en los
movimientos, danzas, ritualidades y haceres, constituyen campos de posibilidades para lo
“impensable” (Trouillot, 1995): practicas de conocimientos/saberes sentipensantes, encarnadas,
incorporadas y enraizadas dinamicamente, que asumen la relacionalidad como politica existencial

(Glissant, [1996] 2016).

Enraizadas (Onto-epistemes X Territorios)

Desde la encrucijada Onto-epistemes X Territorios, es posible considerar estas practicas de
conocimientos/saberes fronterizas como procesos enraizados dindmicamente (Glissant, [1997]
2000), pues desde las ontologias relacionales que les dan vida, estin siendo con otros y otras que
transitan en diversas dimensiones y escalas, estan vinculados con territorios y luchas locales de
distintas maneras, y ademads, gracias a trecursos como la internet'” y tecnologias del yo
ancestrales, tejen nexos con territorialidades que estin-siendo a miles de kilémetros, evidenciando
que estos enraizamientos dinamicos se refieren, tanto a territorios geoculturales, como a

relacionalidades otras.

141 Entedgeno, es un neologismo creado por el quimico y etnobotanico suizo Albert Hofmann para referirse a estas plantas
de poder de manera mucho mas respetuosa que “droga” o “alucinégeno” y, de paso, dar cuenta de lo que en realidad son.
Entedgeno viene de la raiz griega #heos (Dios), con el prefijo —en (dentro) y sumada al sufijo —gez (que despierta o genera); en
consecuencia, significaria gue genera a Dios en mi o que genera a la divinidad dentro de mi (Schultes & Hofmann, 2010) y es un
término que se usa para denominar a todas aquellas plantas sagradas o sustancias naturales han sido utilizadas por casi
todas los grupos humanos a lo largo de los tiempos.

142 Siguiendo al polaco-britinico Zygmunt Bauman (2009), la aparicién de la internet trastocé las nociones de tiempo y
espacio, pues la simultaneidad de la informacién y la comunicacién alterd nociones como "interiot-extetiot", o "aqui-alld",
asi como “lejos-cerca”, pues se encontrardn en una u otra posicion quienes accedan a procesos de interrelacién mediante
la virtualidad, que es casi instantinea. En ese sentido, la globalizacién de la informacién, en tanto proceso de
mediacién/mediatizacién ha potenciado esos enraizamientos diniamicos, al menos en su faceta digital.
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Ilustracion 6. Segunda encrucijada: Enraizadas

Enraizadas }

b
{Onto-epistemes X Territorios) /

1. En mediaciones 2. En redes de co-labor, |
onto-epistémicas intercambia y lucha /

Fuente: Elaboracién propia

La encrucijada de los enraizamientos da cuenta de hallazgos referidos a las mediaciones
que hacen posibles estas pricticas de conocimientos/saberes, en tanto procesos de
comunicacién y construccion de sentidos (Martin-Barbero, 1991; Vizer, 2005) que generan
transformaciones onto-epistémicas y culturales en clave de lucha contrahegemoénica y

anticolonial.

En tanto proceso, se asemejan a la raiz-rizoma, propuesta por Glissant ([1997] 20006): se
injertan en la raiz-unica de lo hegemonico, alterandolo, a la vez que transformando su propia
raiz onto-epistémica y generando algo que es mas que la suma de las partes: una perspectiva, un

lugar y un método de lucha fronterizo.

De modo que en estas practicas de conocimientos/saberes fronterizas, es posible
contemplar dos tipos de enraizamientos: el primer grupo corresponde a mzediaciones onto-epistémicas,
que se dan entre conceptos académicos, y politicos, cosmogonias y filosofias muy distintas entre
si, porque provienen de diferentes mundos; mientras que el segundo se refiere a las redes de co-

labor, intercambio y lucha que les dan existencia concreta.
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En mediaciones onto-epistémicas

Este grupo emerge de los cruces entre diferentes territorialidades onto-epistémicas, que
son el resultado de una interrelacion entre diversos haceres, acervos de conocimientos/saberes,
asi como medios y técnicas de percepcidn, vinculados mediante el aprendizaje desde/en/sobre
los cuerpos y territorios. Especificamente, estas mediaciones hacen referencia a construcciones

conceptuales derivadas de esas interrelaciones.

Desde la Pedagogia de las Encrucijadas, se problematiza la asociacion de Exu con el Diablo
por parte del cristianismo institucionalizado, que simplifica las cosmogonias afrodiasporicas,
inscribiendo al Orixa en el dualismo bien-mal, fundante de la matriz onto-epistémica
hegemonica. Rufino (2019a) vuelve sobre esta referencia, instalada en la sociedad brasilera, para

cuestionar los regimenes del ser/saber/poder occidentales:

Exu, lejos de ser la palabra que salva, es la que encanta. Cuando nos da mas lineas, es porque nos
va a atar de otra manera, cama de gato, nifio, juego, enigma, encanto, secreto, seduccion - esta es
su logica. Sefior de la astucia, de las huidas, de los escarceos, de las antidisciplinas, del juego, del
sincope, de los borrones, del sesgo, de los roces [...] Inventa y recrea mundos en los destellos de
la imprevisibilidad cotidiana [...] La pedagogia cruzada, encarnada por sus poderes, opera como la
sabiduria de la brecha. Como practicante de la encrucijada, busco el cisma con el diablo cristiano
y otras invenciones coloniales. O tal vez -si es mas para las formas tradicionales de negociacién
que se viven aqui- le prendo una vela a él, al Diablo, junto con una a Dios [...] Sigo la ensefianza
escupida de la boca de un nego véio jongueiro que me transmitié la maxima versada por su abuela:
"Dios es un artista y el Diablo es un artero”. En la vida debemos ser artistas y arteros. El reto del
juego es liberar a los diablos de las botellas, creo que dejatlos libres aumenta las posibilidades de
enfrentarse a las exigencias de nuestros mundos (pag. 31).

Una educacion bajo el simbolo de Exu, transgrede los sentidos de bien y mal como
dualismo al servicio de la monoracionalidad hegemonica, pues desde las encrucijadas del Brasi/
terreiro (Simas & Rufino, 2018) se reencanta el mundo, en la medida que vinculan a los seres
humanos con diversas formas de vida y existencia, abriendo campos de posibilidades racionales

y existenciales.

Otra mediacion, propuesta desde el Feminisno comunitario indigena territorial desde Iximulew es
el concepto zerritorio cuerpo-tierra, que transgrede la disyuncion entre humanidad y naturaleza desde
un giro relacional, en donde los humanos somos una especie mas en la Red de la 17ida (Cabnal,
2017a; 2019), mediante una urdimbre que teje lo cosmogodnico y reflexiones venidas de las

Ciencias Sociales.
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En varias lenguas indigenas, palabras semejantes a “territorio”, hacen referencia a una
experiencia relacional-colectiva que va mas alla de lo bio-fisico y pasa por lo corporal, lo
simbdlico, lo emocional, lo espiritual y lo politico; de otra, en las dltimas cuatro décadas, desde
diversas esquinas de las Ciencias Sociales, los conceptos de «Territorion, «Cuerpo» y «Tierra» han
pasado por importantes resignificaciones criticas (Sack,1986; Santos, 2000; Segato, 2006; Pedraza
Goémez, 2007), lo que abre la posibilidad de dotarlos de sentidos mas complejos. Asi, cuando
desde esta practica se plantea la expresion ferritorio cuerpo-tierra, estamos ante una mediacién onto-
epistémica y politica que articula tres frentes de lucha contrahegemonica y anticolonial en
Latinoamérica y el Caribe: la defensa de la Tierra, el derecho a la existencia de los pueblos
indigenas y las reivindicaciones de las mujeres, acuerpando procesos de resignificacién critica y

lucha, que van desde la cosmogonia Maya-Xinca, hasta luchas globales y anti-sistémicas.

La relacion entre el Ch'ulel colectivo y 1a emergencia del neozapatismo en Chiapas es otra

mediacion que se propone desde los Saberes o Epistemologias del Corazon:

Voz y palabra no se crean ni se generan desde la pura soledad: era necesario el compartir en
colectivo para despensarse, deconstruirse e imaginar de forma colectiva. Esta es una de las grandes
virtudes del zapatismo maya: la colectividad desde abajo, porque el sujeto que insurgié fue desde
la tierra que comenzé a prefigurar espacios-territorios muy otros, auténomos y, por lo tanto,
liberados. Los silencios y susurros ahora son tormentas de voces multicolores, las miradas ya no
solo se dirigen al suelo, ahora miran de frente, arriba, de reojo y para todos lados. La fuerza y el
poder de la palabra y la voz sélo ha sido posible por el Ch’ulel colectivo y comunal, en donde la
voz y la palabra que se escucha solamente es la voz de todas y todos. Es la voz y la palabra
comunalizada. Poco a poco se fue tomando la palabra en colectivo, lo que les permitié recrear o
reconstruir un poder comunal y no unipersonal [...] El espiritu indisoluble de las palabras y voces
zapatistas es la comunalidad y la colectividad. Este es el espacio del poder de la palabra y la palabra
del poder en comin in-surgida en el espacio de una Asamblea que, a diferencia de las propias de
otros pueblos originarios en Chiapas, esta compuesta por mujeres, nifias, nifios, hombres, ancianos
y ancianas (Lopez, 2019c: 8).

En el contexto de esta cita, Lopez Intzin esta desarrollando la idea del xWaychine! Lum-
K'inal, que en maya-tseltal que se refiere “[...] a los actos de sonar la vida en estado consciente,
de sofiar el mundo, de imaginar el devenir. Se trata de prefigurar de manera personal y colectiva
ciertos deseos e ideales que se van concretando paso a paso” (Lopez Intzin, 2019¢: 3). Aqui el
Iche’l ta muk’ es fundamental, en tanto proceso de mediacion entre los suefios personales y los
colectivos, en clave de la defensa de la Vida y los territorios, pues “[...] corazonarnos y re-
Ch’ulel-izarnos en colectivo es fundamental [...] Tal es el caso de las familias, comunidades,

regiones, zonas, municipios autbnomos y Caracoles zapatistas” (Lopez Intzin, 2019c: 5).
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Es precisamente desde estos procesos, que implican horas y dias de compartir los saberes
del corazén, como han emergido las premisas que sustentan el principio zapatista de Gobernar
obedeciendo, compuesto por las premisas basicas de “1) Servir y no servirse. 2) Representar y no
suplantar. 3) Construir y no destruir. 4) Obedecer y no mandar. 5) Proponer y no imponer. 0)
Convencer y no vencer. 7) Bajar y no subir” (Leyva Solano, 2019: 174-175), que han rebasado
las fronteras de Chiapas, e inspiran a organizaciones, movimientos y “sociedades en

movimiento” (Zibechi, 2007), no sélo en Latinoamérica y el Caribe, sino en otras latitudes.

Otro ejemplo de mediacion onto-epistémica, referido especificamente a la manera de
compattit los conocimientos/sabetes, se evidencia en la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra
por la via de espacios de aprendizaje en los que el desarrollo de las asignaturas del programa
implica la articulacién entre clases, danzas, seminarios, compartir alimentos, compartir en los
territorios de las y los estudiantes, participar de ceremonias y rituales, tejer, as{ como discutir

textos y compartir con sabedores y sabedoras ancestrales.

A diferencia de otros programas de educacion superior convencionales, en la LPMT, el
proceso formativo esta orientado a una reflexion permanente que integra la trayectoria vital de
cada estudiante con sus comunidades y territorios de origen, a la vez que con las tramas
relacionales de sus pares y profesores. Vale destacar que todo esto sucede en una universidad
publica situada en la segunda ciudad mas grande de Colombia; de modo que las dinamicas de
esta practica han generado importantes impactos en la comunidad universitaria. Como indica

Green (2021):

[...] no solamente entran los indigenas a estas clases, sino que estd abierto a toda la comunidad
universitaria, y mucha gente de la ciudad, a quienes les interesan todas estas culturas y patticipan,
a la vez que aprenden de nuestras tradiciones... [...] pero todavia falta profundizar en el dialogo
con otras facultades [distintas a Educacion, a la que esta adscrita la LPMT]: los 600 indigenas que
entran a la Universidad de Antioquia, en distintas carreras, enfrentan varios problemas, porque en
las facultades todavia no han entendido que en el salén de clases hay tres o cuatro estudiantes que
hablan diversas lenguas, tienen diversas culturas y no aprovechan eso; al contrario, desde la
epistemologia del Occidente, tienden a imponer sus formas |[...] Siento que la Universidad de
Antioquia esta aprendiendo desde la presencia de la Pedagogia de la Madre Tietra, asi como otros
centros universitarios del pafs y las instituciones con las que venimos compartiendo en miras de
comprender que la diversidad es un factor muy importante en las discusiones a nivel epistémico

(pags. 14-15).
En Latinoamérica y el Caribe/Abya Yala/Améfrica, las universidades gozan de prestigio

social, en tanto se les reconoce un papel clave en la orientacion, creacion y reproduccion de los
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conocimientos/saberes que se consideran legitimos y utiles para la sociedad. Considerando que
los criterios de legitimacién provienen de una matriz hegemonica etnocéntrica, la existencia de
un programa como la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra posibilita espacios de mediacion
de sentidos y significaciones sobre la diversidad onto-epistémica y pedagdgica de la sociedad

colombiana y latinoamericana, en el contexto de una universidad publica y prestigiosa.

Finalmente, es clave destacar cémo desde el concepto «Chixi» (Rivera Cusicanqui, 2018a),
enraizado dindmicamente con la cosmogonia aymara, se aporta al debate sobre el mestizaje, que
hizo parte del discurso hegemodnico sobre las sociedades latinoamericanas y caribefias desde la
conformacion de los estados-nacién en el continente durante casi dos siglos, hasta nuestros dias.
Siguiendo a Glissant ([1997] 2006) y Muyolema (2001), el mestizaje, a la vez que niega las
diversidades pasadas y presentes, lleva el lastre de la no-identificacion, y por ende, de cierta
incertidumbre ontolégica. Lo ¢b%x7 da cuenta de modos de existencia que superan las dicotomias,
para encontrar en las contradicciones, las incertidumbres, las memorias y /a indeterminacion del
tercero incluido, las fuentes de sentido para reconocernos como seres complejos y completos, que
se oponen a una matriz hegemonica que desde sus perspectivas onto-epistémicas y politicas,
tanto de izquierda como de derecha, han negado lo yuxtapuesto, lo tiznado, en ultimas, la

diversidad viva, en lo individual y lo societal, a la vez que en lo pluriversal.

En redes de co-labor, intercambio y lucha

El segundo grupo de hallazgos de esta encrucijada se refiere a enraizamientos con redes
de sentido y accién, en las que se crean a la vez que sostienen estas experiencias mediante la

construccion, circulacién y transito diversos conocimientos/saberes

¢Como se tejen redes de co-labor, intercambio y lucha desde estas practicas? Para
responder este interrogante, es preciso destacar que los ambitos de construccion de sentidos
referidos aqui -las espiritualidades ancestrales, las organizaciones y movimientos sociales y la
academia- se configuran mediante lenguajes, redes de interlocucién y modos de interacciéon que

se materializan en distintos productos o acciones.

La siguiente tabla presenta una sintesis de las relacionalidades de las practicas estudiadas,
que sirven para situar algunas de ellas en distintos ambitos de construccion de sentidos y escalas

de relacionamiento. En esta representacién, ambos términos han de ser entendidos como
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abstracciones que buscan simplificar la complejidad, que se refiere a lo que esta tejido en

conjunto, en la medida que, por ejemplo, si bien los ambitos, se refieren campos relacionales

mas bien generales, es posible desagregarlos en diversos tipos de relaciones que los vinculan

entre si. Otro tanto ocurre con las escalas, que incluyen vinculos personales, entornos

organizativos especificos y enraizados localmente, hasta redes internacionales. Finalmente, en la

columna “Espacios intersticiales” se genera un lugar para redes o escenarios que no es facil

determinar en alguno de los ambitos, pues transitan entre ellos:

Tabla 1. Ambitos y escalas de relacionamiento

Organizaciones y

Practicas o . Academia Espiritualidades Espacios intersticiales
Movimientos Sociales
*Editorial Mérula (Brasil)
*Hditorial Bazar du Tempo (Brasil)
w7 o )
) Universidad Federal de Luiz Antonio Simas (Co-autor)
Pedagogia de *Red Yorubanti Rio de Janeiro
£08! P , *Vinculos desde la espiritualidad
las *Terreiros d (Publica/Federal/ Yoruba/Bantu Yorub tras v ot démi
encrucijadas erreiros de oruba con otras y otros académicos
Umbanda/Candomblé. Nacional)
’ *Producciones audiovisuales
*Mestre Pastinha y Rodas de
Capoceira
*Editorial Tinta Limon
(Espafia/Argentina)
Universidad M;'iyor de *Traficantes de suefios (Espafia)
*Movimientos San Andrés
(Publica/Nacional).

kataristas, cocaleros y
libertarios de Bolivia

Aymara-Andina,

*Centro de investigacion y
Educacién Popular-CINEP

Eplstérgl’(i)l?gla (Meso y Macro). asociada a la (Colombia).
* *Espacio politico “El [ L Pachamama
Tambo” y Colectivo Varias universidades *Victor Zapana (escultor), Fausto
Clvixi (Micr piblicas y privadas en Rein rtido Indio Bolivian
xi (Micro) Latinoamérica y el € aé]é’jld(Pid ;in 81]1.0 viano),
Caribe. uardo a spe.
*Producciones
audiovisuales/Fancines
*Organizacién *Revistas locales
I“dlgcna(;l;fco tombi- Ancestrales *Producciones audiovisuales
Licenciatura *Universidad de indigenas de uee udiovisu
., .. ., Antioquia vatios pueblos "
I | Ol ) | R | Gty | b Sl G D
. Abya Yala . ’
Tierra Grupo DIVERSER (Panama y Quintin Lame.
Guatemala)

*Organizacion
Indigena de Antioquia

*Abuelos y Abuelas Mayas
(Guatemala)
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“Universidad

Iberoamericana
*Asociacion De (Méxdco/Privada/ *Asociacion para la cooperacién con
Mujeres Indigenas de . el Sur-ACSUR (Barcelona)
Santa Maria Xalapan — Regional).
AMISMAXA] T T . o *Revista Ecologia Politica
Feminism (Guatemala). [(gl}ngirs;(};iadieogiile May a;)filnc?, (Espaiia/Latinoamérica), editada por
e Hheaac S Fundacié ENT/Icaria Editorial
ComuLatio *Feminismos N uego viaya yia (Catalana) /GT Ecologia Politica de
indigena . *Universidad de Costa cuenta del
2 decoloniales Abya . . CLACSO.
territorial Vala Rica (Canal Era Verde) tiempo
*Universidad Estatal (Calendario) *CLACSO/ Cooperativa Editorial
*Feminismos Distancia. Retos (Chiapas, México); Institute of
comunitarios (Bolivia y UNED)/Centro de Social Studies, Erasmus University
otras regiones). L Rotterdam La Haya (Paises Bajos)
Investigacion en
Cultura y Desarrollo
(CICDE) (Costa Rica)
Movimiento zapatista. *Grupo Cuerpos, Territorios
*Centro de Derechos Resistencias (CLACSO).
BHrutrriar;)/s CI;f'riY *Materia Abierta es una escuela de
Spitilal O’tan 2 OCO cdelas *Maya-Tseltal verano sobre teorfa, arte y tecnologfa
lp ]Sab . af, asas. Universidad “[...] Concebida como un espacio
oist : elesio * Red de Artist Iberoamericana *Teologfa de la para reflexionar sobre las éticas del
e%slemzlsgnas C em nCi ad sra:, (Privada/Regional) Liberacién y presente y el futuro, su programa
¢ corazo C(c))muniiariZsei teologfa indigena | busca cuestionar las fuerzas politicas,
Antro uélo @s zle econémicas e ideolégicas que
ghia gas condicionan la produccién cultural
P contemporinea y favorecer otras
(RACCACH) formas de accién y conocimientos”.

Fuente: Elaboracién propia.

Aqui es clave considerar la potencia de la comunicacion y el transito entre y a través de estos

ambitos. A este respecto, hay una referencia mas extensa a las Epistemologias Ch'ixi, dado que esta

viene caminando por casi cinco décadas, con sus consolidaciones y crisis, y acaso por ello resulta

emblematica; otro tanto ocurre con la Pedagogia de la Madre Tierra, que se comienza a gestar desde

los afios ochenta del Siglo XX. Respecto a las otras tres experiencias, hay alusiones mucho mas

puntuales, bien sea porque son mas recientes, o por las particularidades de sus dinamicas de

mediacion de conocimientos/saberes.

Las Epistemologias Ch'ixi, caminan por tres territorios: 1) 2/ Tambo, un espacio comunitario,

politico y cultural, en La Paz, en donde, desde 2010 se organizan ““[...] cursos y actividades,

fiestas y presentaciones, uniendo los saberes teéricos con la labor manual” (Rivera Cusicanqui,

2019:3); 1i) la Universidad Mayor de San Andrés [en adelante UMSA], que es la institucioén publica

de educacion superior mas prestigiosa de Bolivia, y iii) los movimientos katarista y cocalero, asi

como diversas expresiones del sindicalismo libertario boliviano. Cada una de estas
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territorialidades ha posibilitado a Silvia Rivera Cusicanqui viajar y compartir -tanto por la via del
exilio, en tiempos de la dictadura, como por las invitaciones de universidades, organizaciones y
movimientos- conversas y haceres con diversos procesos sociales en Bolivia, Abya Yala y otros

paises y regiones.

En este caminar entre mundos, es preciso reconocer que no es facil situar los origenes de estas
practicas en un ambito en particular. Bl Taller de Historia Oral Andina-THOA se gest6 en la
UMSA, pero dado que “[...] la academia no puede darte todo y te aleja del pulso colectivo, de
lo que pasa en realidad, de las cosas que hace la gente” (Rivera Cusicanqui, 2019, pag. 8), sumado
a la salida de Rivera Cusicanqui de la universidad -por su jubilacion- resurgid, con la Sociologia de
la Imagen, en el espacio comunitario de E/ Tambo; desde alli, hace ya varios afios, la boliviana
realiza talleres y cursos con activistas y académicos de diversos lugares del mundo, aprovechando
los lenguajes y formatos de la educaciéon popular, el trabajo colectivo y la cotidianidad,
posibilitando acciones concretas y cotidianas de emancipacion:

Hemos querido tejer un espacio de encuentro y de creatividad que permita a diferentes personas

desarrollar su individualidad, pero a la vez, latir con el pulso colectivo. Crear un espacio de libertad,

de realizacioén personal, de camaraderfa y de companerismo con propuestas comunes. Al dia de
hoy estamos unas 18 personas en el colectivo [...] De algin modo todos estos espacios

interrumpen en este proceso totalizador del capital y marcan un horizonte emancipatorio (Rivera
Cusicanqui, 2019:9).

La vida académica, tejida con las luchas de organizaciones y movimientos sociales, le ha
posibilitado a Rivera Cusicanqui conocer y aprender de otras experiencias, a la vez que poner en
movimiento las Epistemologias Ch'ixi; dicho de otra manera, esto ha sido posible caminando con
un pie en los territorios bolivianos y sus dinamicas politicas, y el otro, en conversa con reflexiones
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académicas y luchas sociales en Abya Yala distintos lugares del mundo ™ producto de un trabajo

143 Desde el exilio, hasta varios reconocimientos académicos y estancias, le han permitido a Rivera Cusicanqui compartir
con diversas experiencias en Latinoamérica, Estados Unidos, Europa y paises de otras regiones del mundo. Como se
indica en un perfil de la UMSA “En 1989 recibi6 la beca postdoctoral del Social Science Research Council, Nueva Yotk [...]
En 1990 recibi6 la beca postdoctoral Guggenbeinz de Nueva York [...] Profesora visitante de la Universidad de Austin
(Texas) 2001 [...] Profesora visitante de la Universidad de Pittsburgh (Pensilvania) 2007 [...] Profesora visitante en la
Andrés Bello [...] Chair de la Universidad de Nueva York, 2014” (UMSA, 2020). Entre enero y febrero de 2004, Rivera
Cusicanqui fue conferencista invitada por el South-South Exchange Programme for Research on History of Development [SEPHIS,
por sus siglas en inglés] en una gira por “[...] Tailandia, Indonesia, Vietnam y Filipinas” (UMSA, 2020). También “[...]
Profesora visitante en la Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, Paris, 2012 [...] En 2016 recibi6 el premio
internacional por su trayectoria, por la Fundacion CGLU (Ciudades y Gobiernos Locales Unidos), Barcelona” (UMSA,
2020).
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de investigacion activista, cuyo resultado es una extensa obra, que incluye varias producciones
audiovisuales, aunque predominan los textos escritos, que circulan en diversas publicaciones
académicas, asi como a través de editoriales internacionales, como Tinta Limdn, de Argentina y
Traficantes de Snesios, de Espafia, ambas apuestas colectivas, autogestionarias y de economia social,
que publican textos de discusion y orientacion politica desde los movimientos y organizaciones

sociales, asi como desde una academia activista y contrahegemonica.

Otro proceso de enraizamientos mediante redes de co-labor es el que se dio entre la OIA
(Organizacion Indigena de Antioquia, adscrita a la Organizacion Indigena de Colombia-ONIC)
y la UDEA (Universidad de Antioquia), que dio como resultado la aprobacién y puesta en

marcha de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra.

Como indicaba Green (2021), en 1985, 1a Organizacion Nacional Indigena de Colombia-ONIC,
celebré un congreso en el que puso en el centro de las reflexiones del movimiento indigena la
busqueda de una educacion propia, que tuviera como eje la Madre Tierra, pues la oferta educativa
de los pueblos originarios estaba determinada por la Iglesia Catolica y el Ministerio de Educacion
Nacional; los curriculos, como puede suponerse, constitufan una amenaza a las territorialidades
onto-epistémicas de los pueblos indigenas de Colombia. En términos operativos, entre los pocos
docentes indigenas que habia en los territorios, muchos eran “normalistas”, que eran adultos
originarios, o de origen campesino que habfan terminado la primaria y eran contratados como
maestros de los nifios y nifias indigenas en las veredas y resguardos, lo cual suponia, en muchos
casos, docentes no bilinglies y/o con escasa formacion en pedagogia para atender una educacion

que precisaba vincular mundos.

Entre mediados de los afios ochenta y comienzos de los noventa, la OIA desarrollé una
serie de acciones tacticas desde Antioquia: a la par de agenciar la inclusion de los indigenas como
maestros (con la Gobernacién y el Ministerio de Educacion), buscaba cualificar la formacion de
los pocos docentes indigenas que habfa, mediante la creacién de un proyecto de educacion
secundaria: “As{ comenzamos a crear nuestro bachillerato, 1o que llamamos Bachillerato desde el
Movimiento Indigena de Antioguia y después, a buscar qué colegio podia darnos el titulo” (Green
Stocel, 2021, pag. 9), lo que los llevé a aliarse con la Escuela Normal Superior Miguel Angel Alvarez,

en el municipio de Frontino.
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Este fue el embrion de lo que serfa afios después la LPMT, pues desde esta época hubo
dos procesos que permanecen en la carrera profesional hoy: i) la participacion y orientacioén de
las Autoridades Tradicionales de los distintos pueblos'*; y ii) las clases se realizaban de manera
intensiva, cada seis meses, y durante el resto del afio los estudiantes seguian en sus comunidades,
ocupandose de actividades agropecuarias y organizativas. Dicho de otra manera, estaban
desarrollando un proceso de formacién de lideres y maestros (Green, 2021), pero quedaba la

pregunta de qué sucedia al terminar los estudios:

[...] empezamos a decir que habfa que crear un espacio de licenciatura. «Pero scon quién vamos a
hacer esa licenciatura?» Entonces, al principio fuimos a la Universidad de Antioquia y lo que nos
dijeron fue: «Aceptamos, pero el curriculo lo hacemos nosotros». Dijimos que no. Entonces la
UPB [Universidad Pontificia Bolivariana| aparecié y nos dicen: «Si, nos patece muy interesante,
vamos a hacerlo», porque ellos ya tenfan la Licenciatura en Etnoedncacion, de modo que simplemente
nos metimos ahi. Y bueno, fue interesante porque era la primera vez que nos sentibamos de ti a
tu a nivel epistemoldgico para pensar qué materias dar: existe la materia de cristologfa, entonces
nosotros —que no estamos de acuerdo con eso— qué podemos lograr. Discusiones asi... (pag. 20).

En afios anteriores, al comienzo de su vida académica, Green habia estudiado teologia y
filosoffa en la Universidad Pontificia Bolivariana, de modo que para cuando se dan estos debates
sobre los sentidos sobre educacién indigena, él conocia desde dentro el curriculo de la UPB'*.
Por su parte, el equipo de la OIA buscaba poner en dialogo la etnoeducacién con las realidades
y los objetivos del movimiento indigena de Colombia, lo que, con el tiempo, les llevé a pensar

en otros horizontes:

Si habia reconocimiento, pero no desde donde se pudiera discernir y disefiar a partir de nuestros
programas como pueblos indigenas. Vefamos que todavia faltaba, porque estibamos dentro de
una estructura de la iglesia catélica. Posiblemente los profesores de ese momento estaban de
acuerdo. Pero ¢qué pensatian los que manejan toda la estructura de la universidad? Ahif es donde
volvimos a la Universidad de Antioquia, pero en ese momento habia una cosa muy interesante y
era un grupo que venia discutiendo sobre el tema de la diversidad, el tema de la pedagogia y el
tema de la interculturalidad: el grupo DIVERSER. Ellos dijeron: «Listo, hagimosle». Pero no fue
toda la universidad, por eso es que tardamos seis afos entre el grupo DIVERSER vy la OIA

144 En una conversa realizada en 2021, Green narraba que estas Autoridades Tradicionales afirmaban publicamente que
venian a estudiar, cuando en realidad, su misién era compartir sus saberes con los futuros y futuras normalistas indigenas
de Antioquia, en tiempos en que la persecucion religiosa y moral a las pricticas de conocimientos/saberes ancestrales era
comun en Colombia.

145 Dado que era una universidad pontifica, la OIA logré llegar a acuerdos sobre los microcurticulos de “Cristologfa”,
para ampliar sus contenidos hacia reflexiones sobre sabios de distintas religiones y culturas del mundo: “Yo creo que
habfa en la universidad una gran disposicién para discutir... La discusién que llegamos a tener de cristologfa y sobre
grandes hombres y mujeres del mundo, fue muy interesante: ahi entra su Cristo ahi entra Mahoma, ah{ entra hasta Manuel
Quintin Lame... Todos entraban alli, y lo pudimos negociar [...]” (Green Stocel, 2021:11).
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construyendo una relacién [...] a la larga, éramos varios entes discutiendo: el Instituto de Edncacion
Departamental de Antioquia, que es otro grupo dentro de la estructura de la OIA; el programa de
Educacion Indigena, que es muy cercano (porque lo hemos creado) y el grupo DIVERSER, ambos
de la Universidad de Antioquia. Entonces desde esos cuatro entes comenzamos a tejer para tener
en el futuro la Licenciatura en Pedagogfa de la Madre Tierra (Green Stocel, 2021:11-12).

Como resulta evidente, la concrecion del proyecto de Licenciatura en Pedagogia de la Madre
Tierra corresponde, principalmente, a un proceso de busqueda y construccién de sentidos
diversos, que se ha valido de tejer relaciones con otros y otras, en diferentes dimensiones y
escalas. Estos vinculos no estan exentos de conflictos, tensiones y acuerdos como los ocurridos
entre la OIA y la UDEA en dos momentos distintos: primero, cuando la universidad estimaba a
la organizacion indigena como agente onto-epistémico subordinado en el disefio del programa
para, posteriormente, asumirla como par e interlocutora en la construcciéon conjunta del mismo.
Para la OIA, este proyecto comun, posibilitaba un posicionamiento tactico ante la matriz
hegemonica:

Ya no son los pueblos indigenas en solitario quienes la realizan, sino que los pueblos indigenas

comienzan a contar con un aliado muy importante que los reconoce: la Universidad de Antioquia,

ente reconocido por el Ministerio de Educacién Nacional. Por eso, al llegar al Ministerio de

Educacion, se mira como propuesta de la Universidad de Antioquia. Y es a través de esta instancia

que se obtienen los permisos de funcionamiento. Pienso que si la propuesta la hubieran presentado

s6lo los pueblos indigenas, esta no hubiera sido avalada por el Ministerio de Educacién y no
hubiéramos logrado lo que hasta ahora hemos logrado (Green Stocel, 2018: 61).

Este proceso de mediacion de sentidos entre instituciones, y entre ambitos de
relacionamiento, posibilita tres reflexiones en clave de lucha contrahegemonica y anticolonial: 1)
la construccion de la LPMT es un proceso que se piensa desde necesidades organizativas basicas,
y fue escalandose y complejizandose, de acuerdo a los cambios sociales, politicos e intelectuales,
dicho de otra manera, aprovechando las coyunturas que se iban dando; ii) el programa de LPMT
esta unido a los destinos y principios de la Universidad de Antioquia, lo cual podria verse como
un ejercicio de subordinacion de la practica a los designios de una institucién publica de
educacion superior; y iii) lograr que los consejos de Facultad y Superior de una universidad
publica prestigiosa avalaran, y sigan avalando, una propuesta con las caracteristicas de la
Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra -desde los criterios, lenguajes y practicas de la matriz
hegeménica de conocimientos/saberes- implica sentipensar sobre los cambios en los limites de

las fronteras iniciales, que se produjeron mediante conversas onto-epistémicas.
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Construir el nosotros implicé que cada cual se situara en el territorio propio, pero en el cruce
entre ambas territorialidades, la dinamica fronteriza corrié los limites de unos y otros por las
mutuas afectaciones. Estas mediaciones generaron cambios hacia dentro, tanto de la
organizacion indigena, como de la universidad, abriendo un tercer espacio, un entre-lugar, como

lo lamaba Bhabha (2000) de interaccion y mediacion para crear la LPMT.

También es necesario considerar el papel que juegan las mediaciones conflictivas entre
mundos desde las diferentes practicas estudiadas; es decir, entre ambitos de construcciéon y
circulacion de conocimientos/sabetes, dejando ver unas tonalidades en las que hay armonias, y

otras en las que hay disonancias.

En varios textos y videos referidos al Feminismo comunitario indigena territorial desde Ixinulew,
Lorena Cabnal suele desmarcarse del ambito universitario como origen de la practica, a la vez
que cuestiona el uso de varios términos académicos para reflexionar en/sobre/desde las

comunidades indigenas:

[El Feminismo comunitario indigena territorial] no nace de la Academia, sino que nace de la vida
cotidiana de mujeres indigenas |[...] plantea la configuracién de una forma patriarcal ancestral
originaria, y devela formas de machismo con sus caracteristicas, con sus esencialismos y sus
fundamentalismos étnicos en comunidades indigenas, pero luego también trae a la conciencia de
hoy, aqui y ahora, la memoria transgresora de las mujeres originarias [...] Y creo que hoy es una
propuesta que ha ido construyendo como vatrios elementos de analisis. Me cuesta mucho
nombrarlos como categorias, porque estarfan nombrandolo entonces como la construccién de un
pensamiento, desde la manera como se construye teorfa y no es teorfa (Cabnal, 2016, 00:26).

A este respecto, es relevante considerar las tramas de ese posicionamiento, que en
principio resultan contradictorias, pues varios de los conceptos usados en la enunciaciéon de esta
practica, tales como feminismo, género, patriarcado o colonialismo provienen, efectivamente, de las
Ciencias Sociales. Sin embargo, Cabnal insiste en que

b

[... hay que tener un marco interpretativo de comunidad |...]. Entonces, me parece que para poder

hablar en una comunidad que no habla castellano colonial, una comunidad que no conoce y nunca

ha escuchado la palabra género, patriarcado —[aun cuando] evidenciamos que hay formas de

subyugacién de los cuerpos de las mujeres-, yo creo que es importante traer la cosmogonia... Y

ah{ sf podemos dialogar, traer la cosmogonia como un elemento vital porque todo pueblo ancestral

tiene cosmogonia, tiene formas de interpretacioén de la vida y del mundo. Y comprendemos cuando

hablamos, por ejemplo, de la desarmonizacién en la Red de la 177da: no es lo mismo a que yo hable
de género en la comunidad y de que hay relaciones designales de poder iverdad? (Cabnal, 2016, 03:25).

Estos cuestionamientos advierten sobre la necesidad de que los problemas vy

potencialidades de cada pueblo y territorio sean leidos e interpretados desde sus cosmogonias,
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lenguas, lenguajes y territorios, teniendo las abstracciones tedrico-conceptuales del mundo
académico como referencias, mas no como perspectiva principal del analisis de las realidades

propias.

En este punto es preciso destacar que la relacion ambigua y critica con la academia es una
dindmica comun a todas las practicas estudiadas, como lo comprueban las siguientes citas: la
primera, referida a la manera en que Lopez Intzin (2021) comenz6 a reflexionar sobre conceptos
de la cosmogonia y lengua tseltal, en el propésito de relacionarlos con otros, provenientes del

acervo académico de las Ciencias Sociales:

[...] mientras estaba estudiando sociologfa en la Facultad de Ciencias Sociales de la Universidad
Auténoma de Chiapas, descubti a un sefior llamado Pierre Bourdieu, con su concepto de babitus. ..
Y cuando y dije «jAh, mira, este concepto, este término, también existe en mi propia lengual» [...]
Y recuerdo que me fue mal/ con mi profesor de sociologia clasica y contemporanea, porque ¢cémo
iba yo a hacer dialogar a Bourdieu con su concepto de habitus con ese término que en ese momento
empecé a reflexionar y acufiat, que es el Stale/ Kuxleal?|...] Y entonces estuvimos discutiendo y...
Bueno, pues los canones académicos son esos, son canones; asi me fue muy mal, pero defendi
[risas] el término que empecé a reflexionar en aquellos afios [...]. A partir de alli, con el paso del
tiempo, también me vi en la necesidad, practicamente obligado por la historia, de reflexionar
términos, de reflexionar conceptos y de mirar categorias, porque yo decia «Es que no es posible
que como pueblos originarios, sobre todo tseltales, sobre todo pueblos mayas, estemos usando
conceptos coloniales, conceptos occidentales, que no tienen mucho que ver con nuestra propia
cultura, con nuestro pensamiento». Y toda esa reflexion se suma a mi proceso de reflexion
epistémica-académica y de des-domesticar el corazén... Y asf he llegado, poco a poco, a ciertas
terminologfas en tseltal y uno de ellos es Sp%i/ O tani/ [...] (00:12:16).

La segunda es de un trabajo publicado por Luiz Rufino en coautoria con Viviam Parreira
da Silva (2021), en donde se plantea la necesidad de desaprender y transgredir desde el ser/saber

afrodiasporico, los canones del logocentrismo:

A pattit de reflexiones sobre las diferencias entre distintas formas de sentit/hacer/pensar y la
razén moderna-occidental, podemos invertir en el ejercicio de desaprender el canon (Simas;
Rufino, 2019). Este canon de conocimiento se expresa en la maxima descartiana: pienso, luego
existo. De esta forma, cabe mencionar que este ejetcicio de desaprendizaje se configura como un
acto responsable y fundamental en la bisqueda del conocimiento a partir de logicas que han sido
investidas de desprestigio. [...] En otros mares de inventiva y conocimiento podemos afirmar:
bailo, juego, luego soy, estoy encantado, luego existo. Por eso, pensamos en una educacion que
promueva y dinamice la vida, las fuerzas vitales y sus ciclos. Las posibilidades de existencia dentro
de la cosmopercepcién bantd se dan en las dimensiones de la ancestralidad, en la dinamica del
Tiempo, en las palabras encantadas cargadas de intencionalidad, «el imperativo fundamental de la
filosofia bantu es la afirmacion categérica de que todo ser es fuerza» (Oliveira, 20006, p.70) [...] La
circularidad de la sabiduria, los relatos, las memorias y las reinvenciones, como ambito de
produccién e invocacién de la vida, se presentan como elementos fundantes de diferentes
cosmopercepciones, y por tanto se muestran como posibilidades de ejercicio de otros
sentimientos/comprensiones de la educacion (Parreira da Silva & Rufino, 2021: 66-67).
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Volviendo sobre los procesos de construccion y circulacién de estas practicas de
conocimientos/saberes fronterizas, vale sefialar que: i) la entrevista de Cabnal fue hecha y
producida por miembros del Centro Interdisciplinario de Estudios de Género (CIEG), de la Facultad
de Ciencias Sociales de la Universidad de Chile; ii) las reflexiones de Parreira da Silva y Rufino
fueron publicadas en una revista académica de la Universidade da Integragao Internacional da 1usofonia
Afro-brasileira-UNILAB; y iii) las de Xuno Lépez Intzin son parte de una conferencia que dio en
el marco del programa Materia Abierta, una escuela de verano'* desarrollada conjuntamente por
la Universidad Nacional Autonoma de México-UNAM, Cultura UNAM, el Museo Universitario de Arte
Contemporaneo-MUAC, Casa del Lago UNAM vy la Citedra Extraordinaria Max Aub, Transdisciplina
en Arte y Tecnologia” (Materia Abierta, 2022). Esto para sefalar que la academia no es monolitica,

en ella también hay espacios de conversa entre mundos.

Finalmente, hay otro aspecto que tiene que ver con los enraizamientos dinamicos de cada
una de las cinco practicas con las espiritualidades ancestrales, los saberes populares, asi como
con tecnologfas del yo-otras (uso de entedgenos, macumbas, incorporaciones, ceremonias, entre
otros), que potencian y dinamizan las reflexiones y los haceres de cada: como se ha indicado,
quienes aparecen como suscriptores de los textos, o cuyas imagenes aparecen en los videos, son

la expresion corporea de tramas colectivas humanas, no humanas y otras formas de existencia.

Las palabras compartidas con los Abuelos y Abuelas, asi como los nifios, nifias, jovenes,
mujeres y hombres de las comunidades zapatistas y no zapatistas maya-tseltales, asi como los
temazcales y ceremonias del fuego en las que participa o que orienta, asi como los suefios que le
revelan inquietudes e ideas que discute, escribe y comparte, en tanto enraizamientos dinamicos,
constituyen para Lopez Intzin el pepenar constante de palabras-semillas y acciones (2013, 2015a)

de las Sp 7l O ’tani/ (2022).

La palabra «Ch’ixi» emergié de una conversa entre Silvia Rivera y el escultor boliviano

Victor Zapana, quien le hablaba de los animales que talla en piedra y encarnan lo anfibio (Rivera

146 Segun el sitio web de este programa es “[...] una escuela de verano sobre teorfa, arte y tecnologia, establecida en la
Ciudad de México. Concebida como un espacio para reflexionar sobre las éticas del presente y el futuro, su programa
busca cuestionar las fuerzas politicas, econdémicas e ideoldgicas que condicionan la produccion cultural contemporanea y
favorecer otras formas de accién y conocimientos” (Materia Abierta, 2022).
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Cusicanqui, 2018a), la existencia entre dos mundos; del mismo modo, lo ¢’x7 fue aprendido
tejiendo con las mujeres de los ayllus. En las reflexiones que emergen del THOA, de la Sociologia
de la Imagen o de El Tambo estan los espiritus de la Pachamama y la Coca, los ancestros aymaras
y quechuas, asi como de las pensadoras y pensadores, asi como luchadoras y luchadores sociales

que se invocan en la necroacademia (Rivera Cusicanqui, 2018b).

Las intervenciones publicas de Lorena Cabnal comienzan encendiendo una vela que saluda
a las cuatro direcciones e invoca y convoca a las Ancestras y Ancestros para que participen y que
otienten sus palabras y el espacio que se comparte, a la vez que recuerda el nawal que orienta el
dfa, de acuerdo la cuenta del tiempo Maya. En estas introducciones, ademas, suelen elevarse
rezos por la Mujeres Defensoras de la Tierra que en el momento de la charla se encuentran a cientos

o miles de kilometros resistiendo y defendiendo la Red de la Vida (Cabnal, 2017a, Cabnal, 2021).

La idea de la Pedagogia de la Madre Tierra surgié en una ceremonia de Yajé y fue cobrando
forma en otras ceremonias ancestrales de pueblos indigenas de Colombia, Panama, Guatemala
y México (Green, 2021). Por otra parte, el modelo pedagdgico de este programa académico de
formacion universitaria esta enraizado dinamicamente con ceremonias, danzas y tecnologias del
yo-otras, como parte constitutiva del aprendizaje de los futuros licenciados: no es algo menor,

es central en su formacion académica.

Finalmente, cabe destacar la potencia de los enraizamientos dinamicos de Pedagogia das
Encruzilhadas en dos aspectos: por una parte, porque se vincula con bailadoras y cantadoras de
_jongo, con los malandros de Rio de Janeiro o Salvador de Bahia, con los mestres de capoeira, con
los caboclos y pretos velhos que montan a las pais y mades en los terreiros, con los macumbeiros, con los
nifios y nifias escolares, asi como con las palmeras que dan sombra, semillas y aprendizajes a la
humanidad, en tanto todos ellos y ellas hacen parte de estas pedagogias del encantamiento. Por
otra, cuando se revisan los textos que dan cuenta esta practica, vale preguntarse si el despliegue
poético es de Rufino, de Ext, o como creemos desde aqui, de ambos en conversa y enraizados
con ese mundo relacional, que es el encamiento. Enraizarse dindmicamente, entonces, no
consiste en injertar “mecanicamente” los Mundos Otros en el Mundo Unico. Recordando la
explicaciéon de un maestro macumbeiro en el anterior tramo-capitulo, significa enraizarse
danzando, sin dejar los dos pies, o las manos, o el cuerpo entero en un solo territorio, y en ese

movimiento, enlazando varios mundos.
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Performaticas (Pedagogias X Cuerpos)

Para dar cuenta de la manera en que se relacionan las pedagogfas con los cuerpos en estas
practicas de conocimientos/sabetes fronterizos, vale recordar tres afirmaciones hechas aqui: i)
los cuerpos estan vinculados multidimensionalmente con lo geocultural y lo césmico; ii) los
haceres de estas experiencias estan encarnados en formas humanas que, a su vez, incorporan
otras formas de vida y existencia; y iif) que enactuamos y aprendemos estas territorialidades onto-
epistémicas desde el cuerpo. De modo tal que la encrucijada Pedagogias X Cuerpos muestra que los
sentidos sobre lo contrahegemonico y anticolonial se tejen entre corporalidades y pedagogias de

manera performatica.

Ilustracion 7. Tercera encrucijada: Performaticas

Performadticas
{Pedagogias :X:.Cuerpos)
1. Entre distintas lenguas 1
2. A través de lenguajes y J —
it ke

P

Fuente: Elaboracién propia

Performance es una palabra proveniente del mundo de las artes, que se refiere a obras que
relacionan diversos formatos, lenguajes y temporalidades, amalgamando musica, teatro, video,

danza, rituales, fotografia, entre otros, en un momento y espacio especificos, buscando la
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interacciéon entre distintos sujetos y objetos, poniendo en juego sus cuerpos, narrativas y

territorialidades'®’.

El antropologo escocés Victor Turner (2002), estimaba que el performance favorece el
analisis sociocultural cuando se consideran: 1) las capacidades performativas del discurso; ii) el
performance como presentacion del si mismo en la vida diaria, y iii) e/ performance como ritual. No
obstante, es importante precisar desde la perspectiva onto-epistémica que proponemos, primero,
que al asumir los rituales desde una concepciéon mas o menos hegemonica de cultura, se corre el
riesgo de desconocer las ontologias relacionales de los mundos otros (Blaser y De la Cadena,
2009); y segundo, para comprender estas practicas fronterizas, es clave reconocer las
espiritualidades indigenas y afrodiaspéricas en su dimension #nica y fictica (Santos, 2002;
Foucault, 2008), es decir, como generadoras de tales mundos, desde procesos pedagdgicos-

corporales.

Las ritualidades de la umbanda, el candomblé y las macumbas (Rufino y Simas, 2018;
Rufino, 20192;2019b), las asociadas al Yajé y el Mambe (Green, 2021); los temazcales,
Ceremonias del Fuego y Cuenta del Tiempo Maya-Tseltal y Xinca (Lépez Intzin, 2013, 2015a;
Cabnal, 2017, 2021); as{ como los rituales a la Pachamama (Rivera Cusicanqui, 2010, 2018)
constituyen, sin duda, “[...] secuencias complejas de actos simbolicos” (Turner, 2002, pag. 107),
pero sus lenguajes y haceres también son algo mas: pedagogias, técnicas y tecnologfas del yo-
otras que vinculan los cuerpos de sus practicantes con formas de vida y existencia mas alld de la

humana.

En efecto, los performances, asi como los rituales posibilitan la creacion-construccion de
otros sentidos (Hamui Sutton, 2011) sobre la vida y la existencia. Como afirmara el epistemélogo
inglés Gregory Bateson (1998; 2002): «El brujo crea y abre contextosy, accionar que coincide
con varias referencias de estas practicas y otras semejantes (Rufino, 2022; Green, 2021; Lopez,

2022; Solano Salinas, 2015, 2018). El transito de estas experiencias por las espiritualidades

147 Para el francés Nicolas Bourriaud: “[...] el arte contemporaneo es a menudo no-disponible, se muestra en un momento
determinado. El ejemplo de la performance es el mas clasico: una vez que sucedié sélo queda su documentacioén, que no
se puede confundir con la obra misma. Este tipo de prictica supone un contrato con el "que mira", un "acuerdo" [...] la
obra de arte ya no se ofrece en el marco de un tiempo «monumental» y ya no esta abierta para un publico universal, sino
que se lleva a cabo en un momento dado, para una audiencia convocada por el artista. En una palabra, la obra suscita
encuentros y da citas, administra su propia temporalidad” (2008: 32-33).

224



ancestrales afrodiasporicas e indigenas, las organizaciones y movimientos y la academia, suelen
alterar la comprension de lo “real”, al menos como se entiende desde la narrativa del Mundo-

Uno: crean y abren contextos y posibilidades pluriversales hacia dentro y fuera de estos ambitos.

Los hallazgos de esta encrucijada, entonces, se relataran en dos grupos de
performatividades: por una parte, entre distintas lenguas, mientras que, por otra, a aquellas que

se dan mediante los lenguajes y pedagogias de los cuerpos en movimiento.

Entre distintas lenguas

¢Por qué reflexionar sobre el papel de la lengua o lenguas en el cruce entre pedagogias y
los cuerpos en estas experiencias? Como se ha sefalado, estas practicas de
conocimientos/saberes se despliegan mediante performatividades discursivas que logra tejer
palabras y conceptos provenientes de distintas lenguas, como el maya-tseltal, el gunadule, el

xinca, el quechua, el aymara y el yoruba, con el castellano y el portugués.

En tanto sistema de signos y condensador ontolégico y epistémico, la lengua nos orienta
sobre los modos de estar siendo y haciendo en el mundo. Dicho en los términos de esta
encrucijada, el aprendizaje corporal de diversos lenguajes, incluida la lengua, orienta los sentidos
que le otorgamos a la existencia. Las cinco practicas de conocimientos/saberes abordadas aqui
transitan entre lenguas y lenguajes de manera performatica y disruptiva, pues entran y salen de
las codificaciones hegemonicas, generando sincopes (Simas y Rufino, 2018) y alteraciones, que

hacen posible la aproximacion y experiencia de otros mundos posibles, que ya estan siendo.

En esta dinamica performativa, abundan las transgresiones lingtisticas como encrucijada
entre universalidad y pluriversalidad. Esto implica profundizar en el uso de la lengua hegemonica
(el portugués y el castellano, aunque también el inglés o el francés) para, desde adentrarse en esos
“conocimientos”, y desde alli, expresar y traducir (con todas las dificultades que esto conlleva)
los “saberes insurrectos”, problematizando la matriz onto-epistémica hegemoénica con un
publico mas amplio (Aparicio & Blaser, 2015), a la vez que para espgjearia con las cosmovisiones
de las espiritualidades indigenas y afrodiaspdricas con las que cada practica de

conocimientos/saberes fronterizas esta enraizada.

Lo anterior coincide con el famoso ensayo Calibin, del poeta cubano Roberto Fernandez

Retamar hacia comienzos de los afios setenta del siglo XX:
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Ahora mismo, que estoy discutiendo con estos colonizadores, ¢de qué otra manera puedo hacetlo,
sino en una de sus lenguas, que es ya también nuestra lengua, y con tantos de sus instrumentos
conceptuales, que también son ya nuestros instrumentos conceptuales? No es otro el grito
extraordinario que leflmos en una obra del que acaso sea el mas extraordinario escritor de ficcion
que haya existido. En La fempestad, la obra ultima (en su integridad) de William Shakespeare, el
deforme Caliban, a quien Préspero robara su isla, esclavizara y ensefiara el lenguaje, lo increpa:
«Me ensefiaron su lengua, y de ello obtuve/ El saber maldecir. {La roja plaga/Caiga en ustedes, por
esa enseflanzal» [...] (La tempestad, acto I, escena 2.) (Fernandez Retamar, 2016 [1971]:144).

Como lo atestiguan, tanto la cita anterior, como la historia de Latinoamérica y el
Caribe/Améfrica/ Abya Yala, la imposicion de la lengua ha jugado un papel fundamental en la
negacion del pluriverso. Los textos escritos, audiovisuales y conversas que dan cuenta de las
cinco practicas de conocimientos/saberes fronterizas nos retan a pronunciar e indagar por
palabras y expresiones descalificadas, o simplemente ignoradas, provenientes de otras lenguas-
mundos; sonidos que generan confusiones y atragantamientos a nuestro sistema fonatorio,
formado-formateado en una sola lengua, desde la que aprendimos a nombrar la existencia de

una unica manera: la hegemonica.

De modo tal que estas performatividades transgresoras comienzan a despertar la

conciencia sobre modos de estar siendo con/desde territorialidades onto-epistémicas otras:

La palabra O’tan esta presente en el lenguaje cotidiano nuestro de diversos modos, por eso
podemos encontrar frases y conceptos como: sp’ijil O’tan (sabidurfa del corazén), smuk’ul O’tan
(grandeza del corazon), stse’elil O’tan (la risa del corazon, alegria), slekil o yutsil O’tan (la bondad
del corazén), mel O’tan (surcar el corazén, preocupacion o tristeza), sujtesel O’tan (hacer volver
el corazén, volver al camino andado), ich’ O’tan (recibir el corazén pero que se refiere en realidad
a aprender o educarse mediante castigo como trabajo forzado, golpe y carcel) kux O’tan (descansar
el corazén, tomar un descanso, dormir), ch’ay O’tan (perder el corazén, olvido). Podriamos seguir
enumerando mas frases, expresiones y conceptos que aluden al O’tan-corazén que nos ha
permitido pensar que éste es un concepto central en nuestro pensamiento y cultura como ejemplo
de una racionalidad otra (Lépez Intzin, 2013: 74).

¢Como explicar en castellano, portugués o inglés expresiones como 13k at, Macumbas,
C'hulel, Ch'ixi o Enugabarijo, entre otras? Estas practicas despliegan ejercicios de creacion,
insercion y traduccion de palabras que, como lengua de serpiente (Anzaldia, 2016), van saltando
entre codigos, cambiando y proponiendo otros sentidos, enraizados en los haceres y lenguas de
cuerpos que enlazan mundos, y desde estas territorialidades fronterizas generan lo que para
Anzaldaa es: “Un lenguaje que corresponde a un modo de vivir’ (2016, pag. 105). La performatividad
de este “bilenguajeo”, como denomina Mignolo al vzvir entre lenguas, constituye un proceso de

“dialogo, ético, estético y politico de transformaciéon social” (2003: 341).
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Estas performatividades, en su conjunto, constituyen znferpelaciones heterolingiies (Sakai,
1997), con la capacidad de irrumpir en la cotidianidad del Mundo-Unico, alterando los cédigos
socioculturales para generar aprendizajes y desplazamientos semanticos (Bourriaud, 2007), y en
especifico, respecto a las maneras de nombrar, vinculadas con haceres hegemonicos y coloniales.
Esta performatividad permite confrontar conceptos y practicas establecidas como “verdades” o
“normas” en la matriz hegemodnica de conocimientos/saberes desde los territotios y

territorialidades onto-epistémicas otras, en los que se enrafzan dindmicamente:

Yo creo en la relacién pluridimensional de los cuerpos. Yo no quiero ver a las hermanas de cierta
manera porque son mestizas o latinas o blancas, porque esa es la construccion patriarcal que se ha
establecido [...] y eso es lo que se ha puesto como frontera politica en los cuerpos. Y eso, de
hecho, es uno de los de los fuertes sostenedores del racismo. [...] Para mi la Red de la Vida es esa
hermosa dimensién donde todo es vital, todo provee energfa vital para que los cuerpos plurales
sean... cuerpos de mujeres, cuerpos de hombre, cuerpos intersexuales, la naturaleza, el sol, la luna,
las estrellas, el agua, el fuego, la piedra, los ciclos de cosecha, de siembra. Yo creo en que los
cuerpos tenemos esa hermosa energfa vital para volver a tejer la Red de la Vida [...] Por lo tanto,
entonces quiero interpretarlo desde ese lugar. Quiero interpretar desde la posibilidad (Cabnal,
20106)

El cuerpo es un campo de posibilidades. Para nosotros, moldeados en los dictados de la politica
colonial, aun queda mucho por descubrir sobre las facultades de este apoyo que subyace al poder
de Elegbard. E1 mocoso que no se queda quieto en su pupitre puede saber mas de esto que nosotros.
Ya que, con el paso del tiempo, se nos hincha la cabeza hasta olvidarnos del cuerpo. Las sabidurias
inscritas en las gramaticas de las macumbas ya nos dirfan que es el movimiento el que cura. Sin
embargo, somos el resultado de un mundo contrario a la movilidad. Para los obsesionados por la
"seguridad" de los caminos rectos, el exceso de ginga es un signo de mala conducta (Rufino,
2019a:151).

El campo como el telar es un lugar en donde se hilvana la memoria y la historia con los
conocimientos ancestrales y actuales, otros saberes y conocimientos muy otros, algunos vigentes
aunque trastocados y otros olvidados. Pero en el lenguaje cotidiano, el campo semantico en donde
veredean (de hacer veredas y caminar en veredas), como dicen los tokiol o mam de Chiapas, las
palabras originarias con su “humanismo olvidado” se encuentran presentes valores y sabidurias.
Ese lenguaje en donde serpentea la trama de los significados primordiales del Ich’el ta muk’ (la
grandeza de lo existente o ser), el bats’il kK’op (la palabra verdadera que transforma, la palabra
verdadera de los de abajo). El sk’op jol-o’tanil (la palabra de la mente y del corazén, el sentipensar).
El sjultesel sch’ulel-ch’ulelal (hacer llegar la conciencia, volver la memoria, revivir el espiritu). El
yip sch’ulel o’tanil (la fuerza transformadora desde el espititu del corazén fortalecido). El utsilal-
lekilal (la bondad en abundancia,). El lekil kuxlejal (la buena vida, lo mero bueno, la vida digna-
justa y plena) o el lekil skuxintayel kuxinel (vivir buenamente, adecuada y en armonia la vida). Estas
son algunas de las palabras-semillas, palabras-urdimbre-trama que nos encontramos repensando
desde dentro, re-in-pensado para in-surgir fortalecidos y transformados como mujeres verdaderas
y hombres verdaderos que nos permita proclamar y anunciar el p’ijil bats’il k’op, el sp’ijol sjol
yo’tan del p’ijil bats’il ants-winik (las palabras sabias de los corazones y mentes de hombres y
mujeres sabios primigenios) (Lépez Intzin, 2013: 85-86).
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Las referencias a territorios geoculturales y onto-epistémicos otros, asi como a
corporalidades otras, constituyen reflexiones y acciones disruptivas respecto a las lenguas y
racionalidades dominantes, por lo que se alteran los limites y se re-crean las fronteras entre la
matriz hegemonica y aquellas en las que se enrafzan dinamicamente las practicas de

conocimientos/saberes referidas aqui.

La performatividad entre lenguas de estas practicas de conocimientos/sabetes fronterizas
se manifiesta, ademas, en que se comparten ideas por medios orales, escritos o audiovisuales en
los idiomas “oficiales”, mostrando suficiencia en el uso de tales lenguas y comprension de la
racionalidad hegemonica (Aparicio & Blaser, 2015), para ir mas alla: toman esas codificaciones
para reinterpretarlas o cuestionarlas directamente mediante giros y transgresiones lingtisticas,
teorico conceptuales y onto-epistémicas desde esos mundos otros, dando cuenta de la falibilidad
y los agrietamientos de la matriz hegemonica de conocimientos/sabetes, que se desdibuja como
posibilidad tnica. Justamente, es en el sincope del cruce que se avizoran los caminos para

conocimientos/saberes y formas de vida y existencia otras.

A través de lenguajes y corporalidades otras en movimiento

Las expetiencias de conocimientos/saberes estudiadas presentan una intensa dinamica que
discurre a través de diferentes lenguajes (oral, escrito, audiovisual, espiritual, digital, corporal,
artistico) y formatos (académico, organizativo, ritual, coloquial). Este segundo grupo de
hallazgos de la encrucijada Pedagogias X Cuerpos que da cuenta de las performatividades como
modo de construcciéon de sentidos contrahegemonicos y anticoloniales, se enfoca en la
convergencia y articulacion de lenguajes, asi como en practicas corporales otras, a través de las
cuales se comparten y aprenden sentidos propios de las onto-epistemes con las que cada practica
esta enraizada y que en esta investigacion sintetizamos bajo la denominacién de
“contrahegemonicos y anticoloniales”, pero que en cada territorialidad tienen sus formas de

nombratrse.

Podria suponerse que en cada uno de los ambitos de construccién de sentidos se
privilegian ciertos lenguajes y formatos que han permitido el desarrollo de capacidades de
comunicacién de sus respectivos acervos de conocimientos/saberes: que el lenguaje de las

espiritualidades ancestrales afrodiaspoéricas e indigenas es, principalmente, el ritual-corporal; que
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el de la academia es el escrito y que el de los movimientos y organizaciones sociales es una mezcla

entre oralidad, escritura y accion.

No obstante, en la actualidad -y en algunos casos, hace décadas- muchos sabedores y
sabedoras participan de diversas maneras del lenguaje escrito (Lame, 1939; Bispo dos Santos,
2015; Krenak, 2019, entre otros y otras) a la vez que acceden y se comunican a través de
contenidos digitales referidos a sus temas de su interés. Otro tanto ocurre con el medio
académico, que progresivamente ha incursionado en otros lenguajes para hacer circular sus
reflexiones, en un espectro que va de los performances a la produccion de piezas audiovisuales

y digitales, sin olvidar que la oralidad ha tenido gran relevancia en sus métodos desde siglos atras.

También es importante considerar que, desde hace siglos, los pueblos, y décadas, las
organizaciones y movimientos sociales, han dado importancia al lenguaje escrito para la defensa
y resistencia a los proyectos de despojo de parte de gobiernos y empresas, tanto para interactuar
en términos legales y educativos (Nahuelpan, 2015), asi como para sistematizar y poner en
circulaciéon sus proyectos politicos. Ademas, han incursionado en el uso estratégico medios
audiovisuales y digitales (Kéhler, e a/, 2010; Rodrigues, 2019; Rivera Cusicanqui, 2018'%), a fin
de potenciar aprendizajes, denuncias y acciones colectivas desde redes de comunicaciéon que

comparten también desde el arte y la cultura.

El siguiente es un fragmento de una entrevista en la que Silvia Rivera analiza las tramas
comunicativas de las luchas sociales con las que esta articulada, que se expresan a través de

diversos lenguajes y formas:

—Hay una reinvencioén de lo indigena desde las nuevas generaciones? Vefamos aqui, en Bolivia,
a muchos jovenes urbanos haciendo rap en aymara o en quechua, solidarios con las luchas del
Tipnis, por ejemplo.

—Mas que reinvencién, yo dirfa un redescubrimiento a partir de las propias memorias de sus
abuelos. Ahf los tienen a la mano, a los hablantes de aymara y de quechua. Esa relaciéon no se ha
roto; es mas, ellos estan avidos de conocer ese mundo que casi se desvanece ante sus 0jos, pero
que reencuentran ellos en las rabias, en las busquedas identitarias locales. Porque hoy dia para tener
trabajo tienes que convertirte en un militante, que es parte de un rebafio sumiso y que no va con

148 En la entrevista hecha por Ana Cacopardo, Rivera Cusicanqui le cuenta que la nociéon de ch’ixi se origina en una
produccién audiovisual en el que ella estaba entrevistando a don Victor Zapana el escultor aymara: “[...] Fl luego
profundiza y dice que la piedra es ch’ixi y que tiene esta fuerza dentro, y de ahi salen los kataris que él esculpe. Entonces
a mi me parece una metafora increfble, que sea algo a la vez masculino y femenino, a la vez negro y blanco” (2018:183).
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la sensibilidad de estos chicos. Entonces, hay una cantidad de grupos que sintonizan muy bien con
las Iuchas del TIPNIS [...] Lo interesante es que ellos mismos son conscientes de hacer esas
mezclas. Y son, ademas, rebeldes frente a esos estatutos tigidos de las conductas propiamente
indigenas. Rompen todo tipo de rigidez y de esencialismo, y ademds lo hacen con un sentido
practico: no hay tanto debate ni rollo, sino que simplemente lo hacen. Pero lo hacen
conscientemente, eso es absolutamente interesante. Creo que lo que estd pasando ahora es que hay
un “algo” no dicho. Que hay una crisis de las palabras, donde todo se desmorona porque lo que
entendemos por movimiento social, revolucion, estd haciendo agua. Estamos dandonos cuenta
que se le ha puesto una camisa de fuerza a la pluralidad de expresiones de descontento, de la rabia
y de la demanda de algo diferente (Rivera Cusicanqui, 2018:180-181).

Si en las fronteras convergen una pluralidad de limites, es importante considerar cémo la
capacidad performativa de las practicas estudiadas, por provenir de distintos ambitos de
relacionamiento, aprovechan y propician coyunturas y pliegues, que contribuyen a relajar,

endurecer, retraer y expandir esos limites, asi como a redefinir las territorialidades.

Ante cierta rigidez de los limites y control estratégico de las fronteras, por parte de la
matriz hegemonica de conocimientos/saberes, las practicas estudiadas contraponen tacticas que
articulan y mezclan diversas lenguas y lenguajes, semejantes a la guerra de guerrillas o al devenir
azaroso de los migrantes: buscan otros caminos, se camuflan, se hostiga, se ginga, se huye... se
descansa un rato, y se vuelve a la lucha. Siguiendo a Bourriaud (2007), si “El arte es un estado
de encuentro” (pag.17), mediante estas acciones performativas entre lenguajes fronterizos se
proponen perspectivas onto-epistémicas que van ampliando la mirada hacia las realidades y
mundos otros con los que estan enraizadas. Es importante considerar que en estas practicas es
muy dificil hallar una trama onto-epistémica predominante, y cuando eso ocutre, es un #ozmzento

de la dinamica performativa de las relaciones que propone y en las que transita.

Ahora bien, el otro lugar en donde se encuentran en clave performatica estas practicas de
conocimientos/saberes frontetizos es el de las corporalidades otras como pedagogias en movimiento. Y es

que, para la totalidad de ellas, el cuerpo es central.

En términos de conflictos territoriales, el sistema hegemodnico ha buscado histéricamente
dominar y administrar los cuerpos como territorios-objetos a expropiar y explotar mediante
haceres y conocimientos/saberes opresivos como la racializaciéon (Rufino, 2018, 2019a; 2020;
Loépez Intzin, 2015a; 2021), el patriarcado (Cabnal 2010, 2017a; Lépez, 2013), el cristianismo
institucionalizado (Parreira da Silva & Rufino, 2021, pag. 66) Lépez Intzin, 2021; Rufino, 2019a

) v el capitalismo (Green Stocel, 2021; Rivera Cusicanqui, 2010; Cabnal, 2018) que, juntos, tienen
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la capacidad de producir subjetividades encarnadas (Pedraza, 2013) y domesticadas (Lépez
Intzin, 2015), en Gltimas, desviadas existencialmente (Rufino, 2019a) hacia la matriz onto-epistémica

hegemonica.

¢Qué sabidurfas y pedagogias habitan los cuerpos de estas practicas de
conocimientos/saberes fronterizas? Recordemos que en un apartado anterior se indicaba la

importancia del cuerpo en los procesos de enaccion:

[...] encontré que todos los pueblos indigenas de la tierra, todos, absolutamente todos, decimos
que la tierra es nuestra madre, que todos los seres que habitamos somos sus hijas e hijos, porque
dependemos de ella en cada instante de nuestras vidas, porque la estructura de nuestro cuerpo es
igual a la de la tierra. Nuestro higado, nuestros pulmones, nuestros huesos, la sangre que corre por
nuestras venas son iguales a las quebradas, a las montafias, a los diferentes ecosistemas que hay en
la Madre Tierra; por tanto hay que protegerla, porque esta tanto en nuestro propio cuerpo como
en el aire que respiramos, el agua que bebemos, el sol que nos calienta y las plantas y animales que
nos dan su sustento (Green Stocel, 2011, pag. 61)

Tocar, cantar, bailar, crear, relacionarse, realizar rituales, sentir, intercambiar afectos, todo esto es
presencia y existencia, posibilidades de ser. Conocer al Otro, conocer un objeto, construir y
compartir el conocimiento va més alla de un proceso racional, es un proceso sensorial. Para
conocet, es necesario sentir al Otro. En los saberes del jongo [género musical tradicional
afrobrasilero], por ejemplo, la razén no prevalece sobre la emocién, y esta maxima no es una
reducciéon o simplificacién, como predica el canon moderno-occidental (Parreira da Silva &
Rufino, 2021, pag. 60).

Ahora bien, esta relaciéon entre pedagogias y cuerpos se cruza con construcciones
simbdlicas que dan cuenta de lo fronterizo como estética disruptiva, en cuanto rompe con los
estereotipos, 0 mejor aun, los comunica reconfigurados:

[...] yo me visto asi hace décadas. Me visto de chola. Y nunca me he hecho problema de sentirme

super cosmopolita y hablar inglés. Me acuerdo una vez, en la feria de la coca, yo hice un gesto de

performance, de chola multiculti, y entonces depende de quién se acercaba a comprarme mis crepes,
le hablaba en francés, en aymara o en castellano. Hice alarde de ese cosmopolitismo, desde lo indio;
es una forma no esencialista, pero a la vez yuxtapuesta. T4 yuxtapones y no mezclas. A cada rato

aparece esa contradiccién dindmica, esa dialéctica sin sintesis. En el mundo aymara coexisten
contradictoriamente dos cosas (Rivera Cusicanqui, 2018b:185-186).

Finalmente, es clave considerar que los conocimientos/saberes del cuerpo se aprenden
mediante el movimiento que genera el Ieh'e/-ta-muk’ o Gran Respeto (Lopez Intzin, 2022) hacia
uno mismo y hacia la Vasta Existencia desde el cuidado de si mismo, de otros y otras, asi como
del territorio, mediante practicas de sanaciéon y armonizacion (Cabnal, 2011, 2017b, 2021; Green,
2011) provenientes de espiritualidades otras, en las que el cuerpo es fundamental. Danzar,

caminar por los territorios -veredear, dirfa Lopez Intzin (2015a)- y, cualquier otra forma de
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movimiento corporal ritualizada/performatizada en la relacién con lo territorial y lo césmico,

ensefia modos existencia otros, relacionales:

La enseflanza de un viejo maestro conocedor de los mandingas del cuerpo nos dice: "estar con los
dos pies en el suelo es pedir que caiga” La sabidutia estd en el truco de, cuando metes un pie, sacas
el otro; si metes el pie, sacas la mano y viceversa, y de ahi sale el juego corporal, la ginga, el roé, el
regateo y la negaga. Asi, pretendiendo ir hacia un lado, corriendo hacia el otro, el juego del cuerpo es
concertino, cuando se quiere es grande, cuando no, se hace grande, da. El cuerpo es la esfera de
mantenimiento de mualtiples poderes, el poder que lo incorpora lo transforma en un campo de
posibilidades. El cuerpo en los ritos se muestra como un archivo de memorias ancestrales, un
dispositivo de multiples saberes que enuncia muchas otras experiencias [...]

Si el truco del juego del cuerpo es no dejar los dos pies atascados en el suelo, se nos retard a dar
nuestros saltos. Al fin y al cabo, “Es la necesidad la que hace saltar a la rana". Y es ahi, en medio
de gingas, regates, revolcones, patadas de pierna, saltos de un lado a otro, donde surge el elemento
principal de la reflexion aqui tratada, e/ conocimiento corporal (Tavares, 2014). Este elemento es el
nucleo responsable de las manifestaciones y la reproduccion de las sabidurfas negro-africanas
traducidas y resignificadas en la didspora |[...]

Estos cruces, atravesados e impregnados por el axé de Exu, se vinculan ética/estéticamente a las
orientaciones antirracistas y de descolonizacién y se entrecruzan, compartiendo el ideal de una
transformacion radical implicada en la lucha por la equidad. La institucién colonial se construyé a
partir del saqueo de los cuerpos indigenas y negros brutalmente asesinados, desencantados,
desmantelados y blindados cognitivamente (Tavares, 2015). El cuerpo negro, como soporte que
ensambla otros saberes, inventario y motor de invenciones, se establece como asentamiento de
otros modos de racionalidades, opuestas a las practicadas por Occidente. De esta manera, el cuerpo
se consagra como la propia institucién que comprende la existencia del ser en integralidad con la
comunidad y el universo [...] (Rufino, 20192:128-129).

Frontetizas (Pedagogias X Territorios)

En los términos de las practicas de conocimientos/saberes abordadas ¢Qué significa estar-
siendo fronterizas? Es asumir esta condicion existencial como perspectiva onto-epistémica y
metodolégica (Mezzadra & Neilson, 2017), en constante movimiento tactico, lo que desde la
perspectiva de Glissant supone una poética relacional (2016 [1996]), una capacidad de crear

relaciones entre mundos.

El cruce Pedagogias X Territorios evidencia dos grupos de hallazgos: el primero esta referido
a la manera en que en estas practicas lo fronterizo significa insurgir y, por ende, estar siendo
cruces de caminos entre mundos, mientras que el segundo, nos revela los territorios como

pedagogias del encuentro y las inter-existencias.
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Ilustracion 8. Cuarta encrucijada: Fronterizas

Fronterizas

{Pedagogias X Territorios)

L Desde el estor-siendo 2. Desde los bermitorios como
trutes de caminos entre pedogogia del encuentro y los
mundas inter-guishencios

Fuente: Elaboracién propia

En ese sentido, resulta pertinente invocar una referencia poética de lo que significa estar-

siendo entre fronteras:

Vivir en las Borderlands significa que td

no eres hispana india negra espafiola
ni gabacha, eres mestiza, mulata, media casta
atrapada en el fuego cruzado entre los bandos
mientras cargas las cinco razas a tu espalda
sin saber a qué lado volverte, de cual huir;

Vivir en las Borderlands significa saber
que la india en ti, traicionada por 500 afios,
ya no te habla,
que las mexicanas te llaman rajetas,
que negar lo anglo en tu interior
es tan malo como haber negado lo indio o lo negro;

[...] Para sobrevivir en las Borderlands
debes vivir sin fronteras

ser cruce de caminos.

Gloria Anzaldda (2016: 262).
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El dltimo verso de Anzaldia produce un oximoron que explica sintéticamente uno de los
principales  hallazgos respecto al estar-siendo fronterizo de estas practicas de
conocimientos/saberes. Si desagregamos la palabra, «border-lands», los  territorios-fronterizos,
tenemos que sus relacionalidades producen territorialidades en las que se intersectan caminos,
provenientes de diversos territorios, de pluralidad de mundos. Estar-siendo cruce de caminos es una
condicion existencial que vincula los cuerpos encarnados de las y los “autoras y autores” con los
de otros seres humanos y diversas formas de vida y existencia que habitan los territorios y
mundos otros que le dan contenido y sentido a cada practica. Estos cruces de caminos entre
mundos son en donde Exz resguarda y potencia el Ax¢, en tanto proto-materia (Rufino, 2015)
que impulsa las acciones creativas -las poéticas de la relacion-, los movimientos y acciones que

enactian mundos y dinamizan las inter-existencias (Escobar, 2014).

Desde el estar-siendo cruces de caminos entre mundos

Las practicas de conocimientos/saberes estudiadas muestran la condicion fronteriza como
modo de existencia, lugar, perspectiva onto-epistémica y método de lucha contrahegemonica y

anticolonial, situdindose entre mundos.

Tomemos como ejemplo la experiencia de los talleres-estancias que suele organizar Silvia
Rivera Cusicanqui en La Paz, y a los que acuden personas de distintos lugares del mundo. En
principio, hay un filtro de acceso basado en las trayectorias de las y los aspirantes, en términos
de su trabajo con organizaciones y movimientos, descartando criterios puramente académicos.
El siguiente paso consiste en que se le entrega a las y los participantes una bibliografia con textos
de Foucault, Bajtin, Bourdieu, entre otros; en este punto pareciera que a/go no coincide: «;Por qué
la lucha anticolonial ha de tener referencias bibliograficas mayoritariamente eurocentradasry; la
respuesta de la anfitriona es algo as{ como: «Con esas lecturas también me formé». En tercer
lugar, buena parte del taller-estancia, implica haceres: con las manos, con el cuerpo.... hacer
fisicamente, participar en ceremonias de la espiritualidad andina, conversar y enraizarse con el
colectivo. Las tres escenas, yuxtapuestas, generan un interrogante: ;Qué hacemos con la
interseccion de lo que leemos, aprendemos, vivimos, sentimos y hacemos en simultinea,

respecto a las realidades cotidianas y mundos en los que estamos-siendo y nos atraviesan?

Esto es una constante en las otras experiencias estudiadas: Luiz Rufino no sélo es doctor

en educacion y profesor universitario: es babalao y practicante de capoeira; en su existencia se
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entrecruzan las rodas, los #errezros de candomblé y umbanda, las aulas escolares y las universitarias.
Xuno Loépez Intzin transita entre su trabajo como defensor de Derechos Humanos, socidlogo,
hablante maya-tseltal, académico enraizado con las rebeldias del sureste mexicano y seguidor del
Fuego Maya y la Sagrada Ceremonia del Temazcal. Lorena Cabnal deviene entre el activismo, su
trabajo como sanadora ancestral, la academia, las ONG, la espiritualidad Maya-Xinca, los
feminismos y las acciones de incidencia politica. Abadio Green Stécel, camina entre la gestion

académica, las medicinas ancestrales y el movimiento indigena colombiano y latinoamericano.

Si a estos fugaces esbozos de las biografias les sumamos los territorios familiares-afectivos
(los hijos e hijas, las parejas, los animales, los amigos y amigas), comunitarios/comunalitarios (en
el sentido geocultural) o politicos (sus apuestas y participacion), entre otros, tenemos que cada
practica estd atravesada por una gran complejidad territorial y existencial, maxime si entendemos
su condicién fronteriza en articulacién con agencias de seres humanos y no humanos, asi como

de formas de existencia otras, que interpelan, interrogan, demandan y ensefian.

Estas existencias relacionales y fronterizas han llevado a quienes suscriben las practicas a
cruzar, enfrentar o eludir limites, movimiento que, en si mismo, es una forma de aprendizaje y
un método para vivir en distintas territorialidades onto-epistémicas en simultinea desde las

fronteras, que moldean lo que cada cual esta-siendo: ¢ruces de caminos entre mundos.

Estar-siendo fronterizo/a genera una posicién tictica privilegiada, pues como decia
Anzaldiaa (1989), ser cruce de caminos cuestiona de manera encarnada, cotidiana y experiencial, la
nocién hegemonica de frontera como limite, o como escenario de control (Segato, 2000), para
tornarla en proceso de construccion de territorialidades dinamicas, en tension, conflictivas, de
encuentro, a la vez porosas y opacas, que potencian una poética de las relaciones. Valdria
preguntarnos si no estamos ante Mundos-Otros que estin-siendo e incorporandose en actores-red, en clave

de resistencia y re-existencia.

Desde una interpretaciéon reduccionista, estas practicas fronterizas podrian ser
consideradas como audacias intelectuales para ganarse un lugar en la matriz de
conocimientos/saberes hegemonica, lo que no es del todo descartable. Pero si volvemos sobre
la idea de coémo desde los enraizamientos dinamicos la tactica es injertar a la ra/z-sinica con la rasz-

rizoma (Glissant, 2006[1997]), tenemos que estas experiencias generan relacionalidades distintas
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en clave pluriversal. Esta dindmica les da a las practicas de conocimientos/sabetes fronterizas
un lugar tactico, para estar-siendo conflictnadoras (Rivera Cusicanqui, 2014) y a la vez acuerpadoras
(Cabnal, 2016) de personas, seres, redes y procesos organizativos contrahegemoénicos y

anticoloniales.

Como se indicaba en el primer tramo-capitulo, en las ultimas tres o cuatro décadas, aunque
minima, cierta cantidad de jovenes y adultos provenientes de sectores marginalizados y
despreciados historicamente desde la matriz hegemoénica como sujetos onto-epistémicos,
tuvieron acceso a la educaciéon supetior. Estas practicas de conocimientos/saberes fronterizas
son el resultado de mediaciones entre la academia tradicional y los otros ambitos de construccion
de sentidos, de los cuales provienen muchos de esos estudiantes y docentes; también constituyen
lineas de fuga para quienes sentipiensan con incomodidad el estado de desviacion existencial al

que hemos sido sometidos durante siglos (Rufino, 2019a).

Si bien el “[...] régimen de saber/poder establece las condiciones sociales y
epistemoldgicas necesarias para que una accién sea tomada con seriedad o considerada
razonable” (Aparicio y Blaser, 2015: 104), la circulacién de las practicas estudiadas, implica un
enraizamiento dinamico en el mundo académico, en donde las raices-rizoma (Glissant, 2016) de
los mundos otros se injertan en la rafz-dnica de la monoracionalidad onto-epistémica

hegemonica, transformandola de manera organica y progresiva.

No obstante, en la actualidad, los encuentros entre infelectuales académicos e intelectuales otros,
siguen estando determinados por el lenguaje hegemonico de la ciencia y la filosoffa, pues “[...]
con raras excepciones, los intelectuales otros que no hablan el lenguaje de la “ciudad letrada”
parecen no quedar registrados en los radares de los intelectuales modernos” (Aparicio & Blaser,

2015:125-126).

Aunque en la segunda década del Siglo XXI, hay un mejor ambiente institucional y ético
para el didlogo de saberes o para las aperturas onto-epistémicas (De la Cadena, 2018), estas no suelen
darse de manera bilateral:

[...] Como académicos nos familiarizamos con los trabajos de los “intelectuales otros”, pero no

nos sentimos llevados a mezclar, fundir y conectar nuestras categorias y las suyas. En efecto,

cuando nos familiarizamos con ellos, la tendencia es a asumir que la colaboracién y el didlogo se

establecen para alinear nuestras agendas de investigacién con los intereses de nuestros
interlocutores y socios, y/o para hacer visibles sus practicas de conocimiento. En contraste,
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cuando los intelectuales otros se familiarizan con nosotros y nuestras practicas, ellos si realizan un
trabajo de mezcla, fundido y conexién entre categorias provenientes de diferentes tradiciones de
conocimiento (la moderna y la suya propia) |[...] (Apaticio & Blaser, 2015:125-126).

Con respecto a las reflexiones planteadas, resulta importante considerar las
identificaciones de los autores y autoras que encarnan las cinco practicas de
conocimientos/saberes fronterizas. Por una parte, Abadio Green (2011), Lorena Cabnal (2011)
y Xuno Loépez (2010) se autorreconocen como indigenas Gunadule, Maya-Xinca, y Maya-Tseltal,
respectivamente. En ese sentido, pueden considerarse como zutelectuales otros en los términos de
Aparicio y Blaser (2015) en tanto caminantes de los mundos indigenas, en los ambitos
organizativo y espiritual, que han transitado a los académicos y de alli, de vuelta a lo propio, en
una petspectiva fronteriza de sus practicas de conocimientos/saberes. Silvia Rivera Cusicanqui,
se enuncia como una «birchola», que corresponde a la resignificacion, mediante un juego de
palabras, del término «birlocha», con el que se designa despectivamente a las mujeres indigenas
que se atavian y comportan como blancas-mestizas en Bolivia; en consecuencia, ella se enuncia
como una birchola, que es una mujer mestiza en transito constante de indigenizacién, haciendo
de su mestizaje una identificacion “conflictuadora” (Rivera Cusicanqui, 2014). Y, finalmente,
aunque Luiz Rufino no plantea explicitamente una adscripcion identitaria, los contenidos de su
obra, asf como sus practicas vitales -danzante de jongo, capoeirista y babalao- estan enraizadas

en lo afrobrasilero, en el Brasi/ terrezro (2019a).

En sintesis, y siguiendo la (auto)critica de Aparicio y Blaser (2015), podria afirmarse que
de las experiencias abordadas en esta investigacion dos estan protagonizadas por sendos seres
humanos que iniciaron sus trayectorias como zntelectuales modernos (aunque a los referidos no les
interese tal denominacioén) que progresivamente dieron un giro existencial mediante tecnologias
del yo-otras y experiencias que les han llevado a estar-siendo fronterizos. Los otros y otra son
intelectuales otros de origen indigena que, ademas de aprender de la academia, volvieron a lo propio,
espiritualidades incluidas, para construir sus propuestas como resultado de esa travesia de ida y
vuelta. Y es que es importante considerar en los tiempos de “crisis y guerras” (Leyva, 2015%) que
vivimos, que la agudizacién de las opresiones en todos los ambitos ha propiciado el caminar

entre mundos, como tactica para vivir en las borderlands.

Pensada como una gran territorialidad onto-epistémica, el Mundo-Uno controla la

educaciéon mediante distintos limites y filtros. A este respecto, para sentipensar y vivir en las
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borderlands que proponen estas practicas, la habilidad tactica y performativa es clave para no
dejarse fijar o administrar por tales controles, restricciones y limites que determinan la posicién
de unos y otros en la matriz hegemonica de conocimientos/saberes. El siguiente es un apartado
de una entrevista a Lorena Cabnal, por parte de una académica argentina, que le interroga acerca
de los nexos entre academia y organizaciones comunitarias:
Yo las respeto a ustedes que estan la academia, porque ahi también es un territorio en disputa. Yo
estoy desde la comunidad, mi territorio y mi disputa estd en la comunidad. Yo pienso que es
posible, en tanto tengamos apuestas en que nos podamos acuerpar contra las hegemonias y a favor
de las emancipaciones. Siempre que hablemos desde cada uno de nuestros lugares de enunciacion.
Si td dices naci, vivi, estudié, plantéalo desde tu lugar. Porque desde ahi es que ustedes se estan
rebelando contra la l6gica del sistema, no hablen por nosotras, no nos investiguen, pero sf traigan
una mirada de relaciones plurales de vida. Allf esta el punto donde podemos tejer didlogos, desde

ese acuerpamiento es que yo siento que podemos seguir caminando juntas en caminos que ojala
nos acerquen a la pluralidad feminista, a la pluriversidad de saberes (Cabnal, 2019b:12-13)

Esto se logra mediante diversos movimientos tacticos: la des-domesticacion (Lopez Intzin,
2021) como practica constante; volver sobre el encantamiento del mundo mediante las practicas
espirituales (Rufino, 2019b); asumirse como sujetas y sujetos onto-epistémicos “[...] con
solvencia y autoridad para cuestionar, criticar y proponer aboliciones y deconstrucciones de las
opresiones historicas [...]” (Cabnal, 2010: 12); construyendo proyectos conjuntos en medio de
las diferencias onto-epistémicas (Green Stocel, 2007). Estar-siendo fronterizos implica asumir
que, en las contradicciones de nuestras historias personales, familiares, colectivas y onto-
epistémicas (Rivera Cusicanqui, 2018a), hay una potencia para resistir y re-existir, desde cualquier

esquina del mundo (Rufino, 2019a).

Estos movimientos no sélo incorporan las territorialidades de los mundos otros a la
academia, sino que tensionan de vuelta los conocimientos/saberes provenientes de los ambitos
de las espiritualidades ancestrales y las organizaciones y movimientos sociales desde reflexiones
académicas, tanto las hegemonicas, excluyentes y subalternizadoras, como otras, criticas con el
Mundo-Uno, o que comprenden la importancia de los mundos otros en el debate, tanto
académico como politico, generando entre estas tensiones aperturas onto-epistémicas en varias
direcciones. Estat-siendo fronteriza/o no es una tarea facil, implica mucho caminar -como le
decfa la abuelita Misak al antropélogo colombiano Luis Guillermo Vasco (2009)-, muchos

haceres y mucha traduccion e interpelacion heterolingiie (Sakai, 1997).
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Es en este sentido que caminar entre mundos supone una suerte de errancia y avidez
(Glissant [1997] 2006), que hace de la comunicacién con/entre/desde otros mundos, un proceso

conflictivo y de encuentro, y una experiencia de aprendizaje sobre la marcha.

Desde los territorios como pedagogias del encuentro y las inter-existencias

Hacia finales de los afios noventa del siglo XX, por una serendipia, o si se quiere ## lamado
de atencion, llegd a mis manos un texto del gran intelectual y luchador indigena Nasa Manuel
Quintin Lame, Los pensamientos del indio que se educo dentro de las selvas colombianas (1939), del que
tomo una cita que sintetiza el segundo hallazgo de este cruce:

Aqui se encuentra el pensamiento del hijo de las selvas que lo vieron nacer y que se cri6 y se educéd

debajo de ellas como se educan las aves para cantar [...] para hacer uso de la sabidurfa que la misma

Naturaleza nos ha ensefiado, porque ahi en ese bosque solitario se encuentra el libro de la filosoffa;

porque ahi estd la verdadera poesia, la verdadera filosoffa, la verdadera literatura |[...] pues esa

naturaleza tiene sus armoniosos cantos enseflados a los que vienen educados por generaciones, y
no por maestros como ha aprendido a leer y escribir el blanco, [...] (Lame, 1939: 71-72).

En las cinco pricticas de conocimientos/saberes frontetizas se expresa de manera explicita
una relaciéon pedagodgica con los territorios, entendidos como entidades que estan siendo con
nosotros y nos orientan los sentidos desde la escala corporal y geocultural hasta la c6smica. La
reflexion del Abuelo Quintin, ademas de ratificar los territorios en tanto agentes pedagogicos, deja
entrever las distancias que hay con la forma de educacién hegemonica. De modo tal que

comienzo con lo segundo, para terminar con lo primero.

Esteva (2016) reflexioné sobre varios puntos de divergencia entre las propuestas
pedagdgicas de Freire e Illich. En este ejercicio vuelve sobre un punto de inflexién que tiene que
ver con las agencias pedagogicas, con ¢/ cimo y el para qué de educarse. Freire vefa en la lecto-
escritura entretejida con una pedagogia que indaga por los contextos, desde un dialogo con el
mundo, un vehiculo para la emancipacion de un sistema opresivo; en ese derrotero, “[...] dedicéd
una parte central de su vida a la alfabetizacion” (Esteva, 2016: 5), a la que consideraba un acto
de humanizacién. Por otra parte, siguiendo tanto a Illich como a Esteva valdria preguntarnos:
¢Qué estamos siendo cuando no estamos alfabetizados? ¢No sabemos nada? ¢No podemos
aprender? O mejor, acercandonos al nicleo de estos hallazgos ¢qué pasa con formas de aprender
otras? En una critica illicheana, el maestro Esteva planteaba lo siguiente, refiriéndose a la idea de

Freire de alfabetizarse como proceso de humanizacion:
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Esta tratando de elevar a una categoria superior a una masa de gente considerada inferior porque
no ha tenido acceso al alfabeto. El nunca logré descubrir lo que se destruye cuando se realiza la
alfabetizacion, cuando se convierte a la gente en personas textuales, cuanta civilizacion y capacidad
de pensamiento estin siendo destruidas por ese proceso [...] estoy contra todas las campafias de
alfabetizacion, publicas o privadas, realizadas por quien sea; han logrado crear en la sociedad y en
las personas la idea de una inferioridad de los analfabetos: son individuos de segunda clase y ellos
mismos llegan a sentirse asi. Cuando se hace la difusién de lo que significa aprender a leer y escribir,
esta planteandose cémo se obtiene un bien matavilloso y cémo los que no lo tienen pertenecen a
una clase inferior. Podemos oir todos los dias a un sabio campesino, a una persona muy notable,
con enorme capacidad intelectual, con un discurso magnifico, que dice: “Ustedes saben, yo
seguramente estoy diciendo tonterias porque no fui a la escuela y no sé leer ni escribir”. La propia
gente se siente inferior por este motivo (Esteva, 2016:6).

Aqui es clave hacer una reflexion un poco mas compleja, que articula a Esteva, Illich, Lame
y Freire desde las experiencias aqui estudiadas: la critica de los dos primeros no es contra la lecto-
escritura, sino contra la ponderacion de esta, sus lenguajes y tertitorios como horizonte iinico del
aprendizaje humano. Por otra parte, la propuesta de educacion freireana asume que para
emanciparse, es importante aprender y usar criticamente los lenguajes y codigos hegemonicos,
como la lecto-escritura. Es por ello que la cita de Lame Chantre cobra un impresionante valor,
porque en la primera mitad del Siglo XX -antes que Freire, Illich, Esteva, Maturana, Varela y
Escobar entre otros- aludfa, por una parte, a la enaccién con el territorio como central en el
aprendizaje; mientras que, por otra, lo estaba expresando de forma poética en los lenguajes y

cédigos hegemonicos, caminando entre mundos.

De hecho, la fuerza del movimiento que lideré durante Lame, en el sur de Colombia,
obedeci6 a su conocimiento de las culturas ancestrales de los pueblos indigenas del Cauca y el
Tolima, tejidas con el dominio de la lecto-escritura, tanto para la orientacién politica, como para
interpelar legalmente a las autoridades locales y nacionales, combinada con acciones de hecho

para la recuperacion de las tierras.

Ahora bien, volviendo a los territorios como pedagogias el encuentro y las inter-
existencias, es importante sefialar como al estar enraizadas en onto-epistemes relacionales, para
estas practicas de conocimientos/saberes, el vinculo permanente con el tertitotio y el cosmos es
el fundamento del aprendizaje y la armonizacion existencial:

El ¢h’ulel como universo o totalidad en el pensamiento y forma de ver el mundo entre los que

seguimos compartiendo esta vision, nos hace ver que no solo el ser humano tiene una esencia y

potencia, de tal modo que existen constelaciones de ¢b uleles como esencias y potencias, por lo que

nos ha llevado a considerar el ch’ulel multiverso. Esta constelacion de ch’uleles interactian, se
relacionan y estan interconectados en la infinitud del cosmos y se afectan mutuamente. A esta
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mutua afectacién, Lenkersdorf la llamé intersubjetividad biocésmica [...] comprender y entender
otras maneras de stalel y sna'el £'inal en donde todo lo existente son sujetos que interactian, se
relacionan desde el ¢h ulel multiverso, en donde esos sujetos estan politizados, se levantan contra el
opresor y subvierten un sfal/ establecido, requiere salirse de la caverna del pensamiento
hegemonico y desgarrar las investiduras propias; realizar una inmersiéon profunda veredeando en
los intersticios de mundos y pensamientos otros en donde existen constelaciones de conocer-saber
el mundo, sentir-pensar y sentir-saber desde la constelacion de los ch'uleles |...] El ch'ulel multiverso
y la intersubjetividad puede ser una categoria epistémica y una posicién politico-académica que
anula una relacién asimétrica y de subordinacién en la construccion social del conocimiento |...]
El ch’utel multiverso seguira estando presente, nos cobijard una vez que hagamos una inmersion
profunda desde la desnudez del ch’ulel-espiritu-conciencia de nuestro corazén y queramos volver
a ese cosmos olvidado desencarnando un conocimiento que deshumaniza lo que la humanidad ha
humanizado. O dicho de otra manera, volver a re-encantarnos de un mundo encantado que exige
que lo respetemos y reconozcamos (Lopez Intzin, 2015b:115-116).

En una entrevista en donde es interrogada acerca de los horizontes emancipatorios que
avizora, Rivera Cusicanqui hace un inventario, no de organizaciones o movimientos especificos,
sino de modos de relacionamiento con distintas territorialidades en Abya Yala, teniendo como

eje articulador a la Madre Tierra:

[...] defiendo el fragmento porque es una busqueda del si mismo en el aqui y ahora y con los pies
en la tierra, que es muy diferente de las épocas de las utopias etéreas, abstractas, que funcionan
solo en el plano de las ideas y de la instrumentalidad de la politica y el Estado. |...] cteo que ahora
se estd viviendo una busqueda a través de microespacios, microemprendimientos de todo tipo,
desde la cultura hasta los alimentos, hasta los cultivos, hasta la ciencia, la pedagogia y lo que sea,
que estan repensando todo a partir de un recrear la relaciéon con la Pacha. A todo nivel, desde
conocer que te hace mal tal quimico hasta rezarle. Y todo eso esta ocurriendo a escala planetaria,
pero en particular en Abya Yala |[...] cada vez que voy a Colombia o a México me encuentro —en
medio de la violencia mas brutal— espacios de autogestién, comunitarios, que tienen una fuerza. ..
y esa pequefiez y su diversidad es su fuerza [...] Yo estoy pensando en que voy a llegar a ver un
amanecer de este mundo oscuro que estamos viviendo; ese es mi deseo, porque yo siento que esa
corriente ya estd. En la memoria, en la musica, en el ritual... (Rivera Cusicanqui, 2018b:192)

Como suele sefialarse en cada una de estas experiencias, en las distintas escalas y
dimensiones territoriales y cosmicas, habitan distintas fuerzas, humanas, no humanas y otras,
manifestadas en formas de vida y existencia otras, que mientras orientan y forman, van sanando,
tanto los cuerpos, como los territorios geoculturales de los estragos del sistema onto-epistémico
hegemonico y colonial:

Ha sido la recuperacion de la memoria de mis ancestras y el amor de las mujeres, mis abuelas, mi

madre y mi hija, lo que me llevé a los caminos de sanacién desde sus sabidurias y maneras de

revitalizarme con una cosmogonia que interpela cualquier acto de violencia contra la vida, contra
los cuerpos y contra la tierra. Ha sido la propuesta epistémica del feminismo comunitario
territorial, que crea su propia interpretacion y que se ha juntado con la cosmogonia, como dos

hilos, para hilvanar la propuesta que nos interpela a recuperarnos para la vida, para reivindicarnos
a partir de sanarnos. Sanarnos como un acto personal y consciente que desmonta opresiones y
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victimizaciones y devela a quienes la ejercen contra nosotras, nosotros, nosotres y la naturaleza.
Ese camino lo nombramos “la sanacién como camino c()smico—poﬁtico” y de ahi nace toda una
propuesta que convoca, en los tettitorios, cada vez con més fuerza, la sanaciOn de los cuerpos para
la liberacion y la emancipacion. Cada vez mas recurrimos a la interpelaciOn amorosa para reunir
distintas energias, desde la ternura, para sanarnos. Hoy participo en procesos de recuperacion
emocional, fisica y espiritual de mujeres indigenas defensoras de sus cuerpos y de la tierra que se
encuentran en situacién de riesgo politico, porque vengo de vivir y sigo inmersa en un tetritorio
donde cotidianamente estamos confrontadas a las multiples dimensiones de los velos de las
violencias. En mi camino se han juntado otras mujeres con historias muy parecidas a la mia y
hemos gestado Tz£ 2 Red de Sanadoras Ancestrales del Feminismo Comunitario Territorial desde
Ixcimulerw, Guatemala (Cabnal, 20192:122-123)

Estas practicas, ademas, dan cuenta de haceres y experiencias concretas, que dan cuenta
de la importancia de asumirnos como existencias relacionales. A este respecto, y para cerrar este
apartado, estimamos importante compartir dos relatos-conversas, que si bien pueden resultar
algo extensas, logran condensar la idea de los territorios como pedagogias del encuentro y las

inter-existencias.

La primera esta contenida en el libro Vence-demanda. Educagao e descolonizacao (2021), de
Luiz Rufino, a propoésito de una pregunta que le hicieron sobre la escuela del futuro, en un

dialogo con un nifo:

[...] creo que la escuela que quiero para el mafiana tiene mucho de lo que reside en lo que no puede
ser consumido por el caracter utilitario de la vida. Me dirig{ a las escuelas a las que he asistido, ya
sean de cemento o de palmeras, y de ahi saqué el camino que soplé como respuesta. Respondf
apostando por una escuela que tiene dos caracteristicas llamativas. En primer lugar, debe contar
con un profesorado multiple, que en este caso significa tener profesores mas que humanos.

El nifio fue categérico: "¢Qué quieres decir? ¢Mas que los humanos? ¢Serfan entonces
extraterrestres?”’. Me sorprendié el interrogatorio y me pregunté por qué recurria a los
extraterrestres como idea de "algo mas que los humanos", cuando imaginaba a los maestros
plantas, semillas, piedras de rio, hormigas, pajaros y otros habitantes de este planeta. Cuando
mencioné que tenemos que aprender de estos seres y de sus escuelas, me di cuenta de que incluso
en un niflo la creencia en los humanos como superiores a otros seres vivos es bastante fuerte. Me
dirig{ al chaman [Ailton Krenak, lider indigena brasilero] que sopla palabras de fuerza, cuestiona la
seguridad de este selecto grupo llamado humanidad, y busca en los abuelos del tio y la montafia
lecciones de plenitud de vida.

Me explayé invocando el bosque como escuela y el encantamiento, una politica mas que humana,
como pedagogia. Al fin y al cabo, la palmera de la escuela me ha permitido aprender a través de
los caminos indicados por sus semillas. Alli me he permitido aprender de las inteligencias de
innumerables seres en sus mds diversas formas, que atraviesan las barreras del tiempo para hacer
circular las experiencias ligadas a las distintas capas de la existencia. Cuando el llamado humano
no se aferra a su pretensién de grandeza, siente el mundo como un nifio y se abre al segundo
elemento indispensable para la escuela a la que aspiro: la capacidad de anudar preguntas que no se
obstinan en tener una unica respuesta.
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En la escuela que suefio, me arriesgo a proponer que los procesos educativos sean leidos y
problematizados a partir de la capacidad de los implicados de hacer preguntas, y no de dar
respuestas. El nifio, entonces se le salieron los ojos y pregunt6: "Asi setfa estupendo pata los nifios,
porque pasarfan todos, ¢no?” Me pregunté y cuestioné ¢cudl es la logica de la medicién entre el
éxito y el fracaso que no busca las posibilidades inscritas en los itinerarios del ser? La duda como
ambito que establece el movimiento nos lleva a deambular con inteligencia, curiosidad e inventiva
a la hora de dar el toque final provisional a lo que entendemos que es la vida y el mundo. Invertir
en preguntas nos lanza a la responsabilidad del didlogo y a la experiencia radical con la diferencia
(Rufino, 2021: 48-49).

El segundo fragmento es parte de una conversa con Abadio Green a finales de 2021,
cuando comenzaron a normalizarse las movilidades y los encuentros personales, restringidos
durante casi dos afos, a causa de la pandemia por COVID19, que para entonces habia sido

medianamente controlada, o por lo menos tenfamos un poco mas claro lo que habia sucedido:

Decfa un Abuelo que antes de la pandemia ocurrieron muchos hechos en Gunadule [territorio de
este pueblo entre Panama y Colombia], como la muerte de ballenas, de delfines y miles de peces
en el mar [...] En uno de los momentos mas dificiles de la pandemia a nivel global, en mi
comunidad, los puercos manaos, salieron de la selva [territorio continental] y se pasaron nadando a
las islas -en las que no hay vegetacion, solamente casas-. Te podras imaginar (risas): jun comelon,
un banquete para todo el pueblol: jcomieron, repartieron y regalaron! Decia el Abuelo que antes
de ocurrir una tragedia, los primeros seres que se ofrendan son los animales, para que tu veas y
aprendas que se trata de ayudarnos y saber que somos juntos, la cuestioén de la reciprocidad, de dar y
darse [...] Hay que volver al origen para poder continuar caminando. As{ lo entendié mi pueblo:
si no volvemos al origen, en las crisis estaremos caminando sin rumbo, perdidos. ¢Y qué dice el
origen? Que siempre han estado las plantas; entonces, se reunieron Abuelos y Abuelas que
conocian las plantas, y ahi dijeron -porque ta sabes que en una comunidad siempre hay fricciones
y ahf se olvidan totalmente-: “Vamos a trabajar juntos, vamos a colocar el conocimiento al servicio
de la comunidad”. Ceremoniando y compartiendo recolectaron mas de 350 plantas, que
comenzaron a estudiar; luego acordaron cincuenta, y ese cocinado lo volvieron una bebida, que
comenzaron a repartir: hoy no tenemos un solo muerto en mi comunidad [...]

Otra ensefianza es la leccion del cerdo manao, que se inmol6 y se convirtié en carne para que todo
el mundo comiera y disfrutara. .o que nos esta diciendo esto es que tenemos que compattir la
comida que viene de nuestra Madre Tierra; por eso no recibimos una sola caja del Gobierno a nivel
de alimento -otros pueblos estan peleando porque no llega la comida-. Nosotros no vamos a pelear
pot eso, porque no necesitamos, somos autosuficientes y la Madre nos esta nutriendo... Al rato
de esa negativa, aparecieron cangrejos por todos lados en plena pandemia y eso comimos felices
[Risas] Con la Madre Tierra hay que aprender en el silencio, para escucharla a ella... Escuchar:
escuchar el cosmos, a la Tierra, escuchar al mundo que te rodea (Green Stécel, 2021: 21-22).

Estas reflexiones estan dando cuenta de como estas territorialidades onto-epistémicas
fronterizas integran sentidos y territorialidades en practicas y técnicas concretas de vinculacién
y aprendizaje, de compartir saberes, que van desde el cuerpo a lo césmico, pasando por los
territorios, en donde su fuerza se genera, precisamente, en el estar-siendo cruces de caminos entre

mundos.
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Reflexiones y problematizaciones después de viajar por las encrucijadas

Alguna vez Gregory Bateson reflexionaba sobre la palabra «viaje» -#p en inglés- para
referirse a las experiencias enteogénicas con LSD'¥; a la vez que como el acto de transitar, de
hacer un camino. En cierto sentido, la trochas entre mundos que han abierto las practicas
estudiadas, asf como las encrucijadas propuestas en este tramo para comprender sus conexiones
parciales, es un ejercicio reflexivo y problematizador, a la vez que se asemeja a las dos acepciones
de «rip», pues hemos viajado a/ interior de cada una estas pricticas de conocimientos/saberes
fronterizas, y entre ellas, acudiendo durante el recorrido a aportes tedrico-conceptuales y

reflexiones derivadas del analisis multirreferencial.

Las reflexiones emergen de volver criticamente sobre los caminos andados; a partir de ello
emerge la problematizacién, entendida como un acto creativo que avizora, no solo las fisuras,
riesgos o contradicciones de aquello que se estudia, sino las potencialidades, las grietas que
genera para seguir avanzando, en este caso, en los procesos de construcciéon de sentidos

contrahegemonicos y anticoloniales.

Algunas reflexiones desde las encrucijadas...

En efecto, estas experiencias construyen sentidos desde procesos de concienciacion y
experiencia del cuerpo como tetritorio, a la vez que como un tejido de conocimientos/saberes
provenientes de distintas dimensiones y escalas, en una trama existencial que hace posible su
incorporacion, tanto individual como colectiva (encarnadas e incorporadas). Aqui el cuerpo,
como primer territorio, es un lugar privilegiado para emprender acciones que nos ayuden
comprender y desaprender las domesticaciones y colonialismos internos que nos subyugan y hacen
funcionales a un sistema hegemodnico, que propicia muerte y desencanto, de modo que
emprendemos desde ese mismo zerriforio-cuerpo un camino de encantamiento, es decir, de

conexion con diversas formas de vida y existencia, tanto humanas, como no humanas.

149 Ta sigla LSD, proviene del aleman Lysergsanre-diethylamid y se traduce como dietilamida de dcido lisérgico. Esta es una
sustancia sintética que fue descubierta por el cientifico suizo Albert Hoffman en 1938. Durante los afios 50 fue probada
por vatios cientificos e intelectuales con el fin de datle usos terapéuticos y en los afios 60 comenzé a usarse como sustancia
recreativa por los movimientos contraculturales, dando lugar a la psicodelia. En la actualidad, al igual que la mayor parte
de entedgenos naturales, es considerada ilegal (Schultes & Hofmann, 2010).
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En estas priacticas de conocimientos/sabetes fronterizas, los sentidos de lo
contrahegemonico y anticolonial, se construyen mediante enraizamientos dinamicos entre lo
onto-epistémico hegemonico, y matrices de conocimientos/saberes otras, propiciando a la vez
encuentros y grietas, en clave tactica, constituyendo de esta manera campos de posibilidades
pluriracionales, resultantes del cruce entre el Mundo-Uno y la diversidad de onto-epistemes
relacionales que dan vida a estas practicas, las atraviesan y les otorgan una importante capacidad
disruptiva y creativa. Al transitar en simultanea por diferentes lenguas, lenguajes y corporalidades
construyen sentidos otros de la existencia en clave pluriversal. Esta dinamica performatica
posibilita distintas practicas de movimiento, que van desde la znzerpelacion heterolingiie (Sakai, 1997),

hasta desplazamientos onto-epistémicos, corporales, territoriales y cosmicos.

Finalmente, estas practicas hacen de la frontera una perspectiva existencial a la vez que un
método de lucha, en el sentido de que estar siendo cruces entre mundos implica cuestionar
abiertamente y desde haceres concretos el credo del Mundo Uno, precisamente, porque las

fronteras son, principalmente, lugares de encuentro y cambio.

Tales hallazgos, provenientes de las encrucijadas entre las cinco experiencias, resultan
relevantes, en el sentido de que interpelan muchos de los discursos y practicas de
autovictimizacién, pesimismo, impotencia y violencia que abundan en cualquiera de los dambitos

relacionales de los que se nutren estas practicas.

Con lo anterior, me refiero a discursos de académicos que justifican su obediencia a los
canones tradicionales, y de paso el desprecio, explicito o implicito, hacia conocimientos/saberes
distintos a los hegemonicos, alegando que ciertas ideas o formas otras de comprender la
investigacion, la docencia o la proyeccion/extension social, son inviables. También aludo a los
discursos desde las organizaciones y movimientos sociales que estereotipan el ejercicio
académico, como si solo existieran las maneras hegemonicas de relaciéon entre sociedad y
universidad o sociedad y escuela. También me refiero a cémo, desde muchos procesos politico-
organizativos se asumen los saberes y practicas espirituales ancestrales como un ornamento, sin
mayor peso politico en las comunidades y los territorios. Me refiero a las autoridades
tradicionales, tanto negras como indigenas, asi como a los lideres religiosos del cristianismo

institucionalizado que se enuncian aislados, tanto de los liderazgos y decisiones politicas de las
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organizaciones y movimientos, como de los ejercicios académicos, que consideran lejanos a sus

realidades, cuando en realidad, son parte sustancial de ellas.

Efectivamente, hay académicos y académicas que estiman estas territorialidades onto-
epistémicas como algo exético o una moda que pasara tarde o temprano, o simplemente, ni
consideran sus posibilidades, en tanto estiman que los conocimientos/sabetres académicos
hegemonicos son superiores a otros, per se. Desde las espiritualidades ancestrales, hay sabedores
y sabedoras que cierran sus puertas a los académicos, académicas y lideres, tanto propios, como
venidos de fuera, por consideratlos excesivamente discursivos, plegados al mercado y/o con
pocos méritos en materia espiritual. También hay lideres en las organizaciones y movimientos
sociales que mantienen la distancia, tanto de autoridades tradicionales, como de académicos, por

considerarlos ajenos a sus preocupaciones y proyectos politicos.

A contrapelo de lo anterior, las mediaciones de sentidos onto-epistémicas y politicas de
las practicas de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas aqui hacen evidente que su
potencia radica en su relacionalidad. En ese sentido, estas experiencias tienen capacidad de
interpelacion, cuestionamiento y transformacion en la academia, las espiritualidades ancestrales,
asi como en las organizaciones y movimientos sociales, porque logran unir lo que se ha
producido desde el discurso hegemonico y colonial como escindido. De hecho, ese propésito
relacional es un aspecto clave en las luchas por la vida y la existencia. Lo fronterizo en ellas deja
ver que el proyecto de muerte se nutre de la tensién entre Lo Uno y Lo Otro; entonces, la Gnica
manera de jugar por la vida es cambiando el juego a uno en el que tenemos un pie en un lado, y

otro en el otro, nunca ambos en un mismo lugar: invocando e incorporando el pluriverso.

Esto no es un asunto retérico, es, sobre todo, un asunto de haceres. De alli que la
dimension técnica/tecnoldgica en los procesos de construccion de sentidos de estas practicas de
conocimientos/saberes, es fundamental. Por ello es importante volver sobre lo que se entiende

por técnica y tecnologias como una conjuncion.

Ambas expresiones tienen su origen en la palabra griega «ekbné», que puede traducirse

como #écnica, que se refiere a la destreza y habilidad para hacer algo bien, con arte, 1o que implica
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conocimientos/saberes acumulados, que se comparten mediante la educacion™. «Teks, es una
raiz indoeuropea que se refiere a tejer, a fabricar. Por otra parte, la técnica se cualifica mediante
el estudio y la reflexion -el «/ogos»- sobre tales destrezas y habilidades. De alli se deriva «zecno-logiay,
palabra que alude formas de hacer, construir objetos o aparatos para las necesidades humanas.
Asf la técnica y las tecnologias tienen como fin producir, tejer, algo en beneficio de. .. podriamos
decir que la humanidad; pero ampliando la mirada hacia onto-epistemes relacionales, como las
que nutren las practicas estudiadas, podtia afirmarse que en beneficio de distintas formas de
existencia, incluida la humana. Aqui me permito tomar un préstamo teérico-conceptual de

Milton Santos:

[...] La idea de técnica como algo donde lo «humano» y lo «no-humano» son insepatables, es
central. Sin esta premisa, serfa imposible pretender superar dicotomias tan constantes en la
geografia y las ciencias sociales como aquellas que oponen lo natural y lo cultural, lo objetivo y lo
subjetivo, lo global y lo local, etc [...] consideramos el movimiento de la produccién y de la vida
alrededor de objetos y de acciones, y también aqui la técnica asume un papel central. Objetos
naturales y objetos fabricados por el hombre pueden ser analizados segun su contenido respectivo
0, en otras palabras, de acuerdo a su condicién técnica, y lo mismo se puede decir de las acciones,
que se distinguen segin los diversos grados de intencionalidad y racionalidad (2000: 21).

Si consideramos que lo fundamental que es la concienciacion en las luchas anticoloniales
y contrahegemonicas que se dan en multiples procesos y territorios, esto es, la comprension de
sus sentidos, volvemos sobre una pregunta recurrente: «Cémo hacerlo?». Volviendo a Santos,
lo que ¢l llama “objetos”, no son solo materialidades, son también técnicas y tecnologias, en el
sentido que lo planteaba Foucault (2008) y que en el analisis de estas practicas hemos
denominado fecnologias del yo-otras, que tienen la funcién de afirmar y dinamizar diversas maneras

de relacionalidad con la Vasta Existencia, la Red de la 17ida o el Axé.

Hacia la problematizacioén de las encrucijadas, de la mano de Exu

En uno de sus pasajes, es el camarada que se cuela entre los limites de las viviendas de
dos vecinos, dos hombres de reconocida sabidurfa, que hasta entonces son buenos
amigos, viviendo tranquilamente. Sin embargo, un dfa, ambos salen a trabajar,

150 En la antigua Grecia, la fekhné era comprendida de manera distinta, dependiendo las escuelas filosoficas (Jaeger, 2001).
Para Protagoras, era el principio de la civilizaciéon (simbolizada en el robo del fuego a los dioses por Prometeo), y ademas
por la retdrica, central para los sofistas en tanto técnica para persuadir, orientar y gobernar a los demas. En cuanto a los
socraticos, hay varias lecturas: para SOcrates, la #ekbné era el ideal del saber practico, aplicado a cosas concretas, como la
medicina o las artes; para Platén y Aristételes, era parte de la distincion entre formas de conocimiento: episteme (el
verdadero, en tanto universal), la ze£bné (el conocimiento aplicado y productivo, hecho arte) y la doxa (la opinién).
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olvidando reconocer las proezas y poderes de Exu sobre el mundo y los hombres. El
querido nifio de Olodumare pasa alegremente entre la visién de los dos aldeanos,
tocando su flauta, con su gorra calva en la cabeza. Para probar a los hombres, Exa
pasa de la misma manera entre los dos, sélo que en la cabeza lleva una gorra pintada
de negro por un lado y de rojo por el otro.

Al ver a Ext, uno comenta al otro lo que ha visto, describiendo esa presencia, y se
genera un impasse sobre la descripcion del color de la gorra. Uno de ellos, queriendo
ser mas sabio que el otro, justifica su opinién como la correcta: uno defiende que el
chico llevaba una gorra negra en la cabeza, el otro, que era una gorra roja. En esta
lucha por la certeza, por la iluminacion, por la verdad y el titulo de la sabiduria, los dos
entran en un combate interminable que termina con la destruccién de ambos |...]
(Rufino, 2019a: 49-50).

La problematizacion, desde la concepcién freireana del término (Freire, 1985; 2012), se
refiere a una practica permanente de aprendizaje critico que cuestiona, en colectivo y desde el
propio contexto, la unidireccionalidad y naturalizaciéon de cualquier contenido o realidad,
teniendo como horizonte la liberacién de distintas formas de opresion. El epigrafe que abre este
apartado nos muestra como Exu, en las cosmogonias afrodiaspéricas milenarias, ya estaba-siendo

la problematizacién como principio radical de los conocimientos/saberes.

Ante la tentacion de ponderar las cinco practicas estudiadas como modelos a seguir o
modas a reproducir o imponer en lo que hace a procesos de construccion de sentidos
contrahegemonicos y anticoloniales -que en realidad serfa un reflejo mas de colonialismo interno
con rostro progresista-, resulta muy importante problematizar estos hallazgos en conversa con
Exu, Sefior de las Encrucijadas, quien con su historia nos llama la atencién sobre los riesgos y

engafios que implica todo aquello que pueda mostrarse como superior, pleno o infalible.

En consecuencia, a continuacion, se comparten tres problematizaciones, que se expresan
mediante interrogantes que se nos retan a espejearnos con los sabios de la aldea, quienes se
destruyeron por considerar que su mirada del mundo era infalible. Como se ha advertido en esta
investigacion, el hecho de que estas practicas caminen de la mano de pueblos, organizaciones y
sociedades en movimiento, el que interlocuten o transiten por onto-epistemes otras y las del
Mundo-Uno, muestra una trama sumamente compleja, con riesgos, dificultades, asi como

potencialidades que es preciso considerar...
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¢Mas énfasis en las enunciaciones onto-epistémicas que en los haceres?

Es muy importante comprender estas pricticas de conocimientos/saberes en diversas
dimensiones y escalas, asi como en perspectiva historica: por una parte, sus enunciaciones
constituyen, sin duda, avanzadas de acciones intelectuales y practicas de resistencia y re-
existencia que abren grietas en la matriz de conocimientos/saberes hegemonica y colonial en
diversos ambitos de construccion de sentidos. No obstante, en el corpus estudiado, hay mas

referencias explicitas a los deseos y los lugares de enunciacion, que a los haceres.

Este hecho podria explicarse, por una parte, y comenzando por la autoctitica, desde las
limitaciones de la metodologia de esta investigaciéon que, como se ha indicado, se ocupo,
principalmente, de analizar textos escritos y audiovisuales y conversas con tres de los cinco
intetlocutores/as que encarnan estas practicas. Sin embatgo, si nos apegamos a lo que emerge
del corpus referido, surge una primera problematizaciéon con multiples facetas que nos invita a
plantearnos varios cuestionamientos sobre las formas y contenidos a través de los cuales se estan

mediando pedagdgicamente estas practicas de conocimientos/saberes fronterizas.

Revisando el corpus de esta investigacion, tenemos que casi el total de textos que dan
cuenta de las practicas son producidos o financiados por universidades, centros de investigacion,
o redes de académicas y académicos militantes; de allf que resulte comprensible que la narrativa
general de estos contenidos esté incidida por inquietudes y formatos académicos. Si bien esto
explicaria en parte por qué hay mayor énfasis en las enunciaciones onto-epistémicas y en las
criticas al sistema hegemonico-colonial que en los haceres especificos, valdria dejar sembradas
algunas preguntas: ;Cémo compartir y hacer circular estas experiencias con un mayor énfasis en
los haceres? ¢Tendrian que comenzar a transformarse los lenguajes, métodos y formatos en los
que circulan los conocimientos/saberes en el ambito académico? ¢Qué otras formas de
compattit conocimientos/saberes las constituyen? Hay varias maneras de responder a estos

interrogantes.

Es preciso hacer revisiones profundas con respecto a los contenidos, procesos y formas
de mediacién pedagdgica de estas practicas de conocimientos/saberes fronterizas, pero también
es cierto que con aquellas inscritas en la matriz hegemoénica sucede algo semejante; de modo que
la cuestion de Jos comos es un problema compartido por los diversos mundos (el Uno y los Otros),

aunque sus perspectivas se hallen en constante tension. Sin embargo, si estas practicas proponen
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sentidos contrahegemonicos y anticoloniales, que como afirma Leyva Solano (2015a), mas que
tratarse de reflexiones tedrico-conceptuales y epistemoldgicas, se trata principalmente de
haceres, por lo que valdria enfatizar mas en comunicarlos. En las practicas estudiadas, en efecto,
hay algunas que refieren mas en detalle /os comos, pero otras no dan cuenta de precisiones

metodolégicas, del paso a paso, respecto a cémo lo hacen.

Es muy importante considerar otro riesgo, historicamente moldeado desde la matriz
hegemonica y presente en nuestras practicas de colonialismo interno: la simplificacion de la
diversidad y singularidad de cada una de estas practicas como representacion de los territorios y
ambitos de construccion de sentidos por los que transitan. Para ello, cito a la maestra X6chitl
Leyva: “gTseltales de donde? ¢De la selva o de los altos de Chiapas? Incluso entre las diversos
pueblos de los altos hay diferencias porque, aunque en cierto sentido, todos son tseltales. .. {Cada

pueblo, cada territorio, puede ser muy distinto!” (Comunicaciéon personal, 2021).

Es muy importante considerar que lo que propone cada una de las experiencias estudiadas
no tiene la pretension de condensar, representar o suplantar las cosmovisiones, onto-epistemes
o culturas de pueblos enteros, peto a la vez, si estas practicas de conocimientos/saberes u otras
la tuvieran, es preciso encender las alertas, por respeto a la amplitud y complejidad de los mundos
con los que estan enraizadas. Si bien esto puede parecer obvio, no lo es. Hay una matriz onto-
epistémica hegemonica, en la que hemos sido formados y formadas, que reclama certezas, que
promueve formas rigidas e imagenes estaticas de lo que esta siendo en movimiento, de lo que va
cambiando con la vida o, para nosotros, de territorialidades onto-epistémicas que emergen de
las trochas entre mundos, para cosificarlas y volverlas mercancia. Como afirman, desde una
perspectiva kuscheana, los maestros argentinos Armando Belmes y Pepe Tasat:

Mientras occidente lo que mas teme es la pérdida del sentido de la accién y por eso se refugia en

el proceso de validacién; el pensamiento americano se sostiene en el principio irreductible de la

evidencia. Estos dos relatos sostenidos axiologicamente en polos opuestos conviven en un tiempo

y espacio. Uno conlleva la esperanza de otro hotizonte humano, superpuesto, entre la tierra y el

cielo, entre lo divino y lo profano, donde juega la pulcritud, el hedor, la ira, la fe, la astucia o la

raz6n universal en el devenir de la vida y el otro relato -hegeménico de occidente- encausado en
la mercantilizacién de la vida (2020: 18).

LLas enunciaciones de estas experiencias, desde su presencia y transito por diversos ambitos
de construccién de sentidos son evidencia de poéticas de la esperanza que desean mantener vivas

preguntas y cuestionamientos situados en diversos territorios, desde donde se disputan los
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sentidos de la existencia misma desde onto-epistemes otras. Este proposito se encuentra cruzado
por muchas dificultades que responden a la complejidad de la empresa, muchas de las cuales no
tienen una unica respuesta; acaso por ello sea valiosa su invitacion a asumir la complejidad de su

comprension e interpelacion.

Sobre esta primera problematizaciéon hay un asunto de orden tactico importante, que vale
la pena considerar: aunque ciertas informaciones, cédigos, métodos y ritualidades de estas
practicas son imposibles de compartir a través de medios escritos o audiovisuales, bien por las
limitaciones de los lenguajes o del sentido que se espera de los contenidos, hay cierto silencio
intencional, porque las organizaciones, pueblos y sociedades en movimiento, asi como las
autoridades ancestrales, comprenden la capacidad del sistema hegemoénico de cooptar, integrar
y apropiar los conocimientos/saberes otros para recodificatlos y desde alli favorecer su agenda.
Dicho de otra manera: hay conocimientos/sabetes y practicas que, por razones tacticas, salen de
los territorios y otros que no, pues lo importante no es su reconocimiento o legitimacion, sino
su aporte a las luchas por la existencia y la vida en/desde/por los territorios. Esto es algo que se

hace, pero no se dice abiertamente, principalmente, porque es una practica de resistencia.

¢Cuales son los términos de la interlocuciéon y el reconocimiento de los

conocimientos/saberes fronterizos y otros?

Las experiencias de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas evidencian el
incremento de espacios de interlocucién entre mundos en los dltimos treinta o cuarenta afios,
principalmente de la mano de diversas luchas sociales. Estos encuentros, aunque marginales o
esporadicos, pueden ser vistos como avances historicos, sobre todo si comparamos el presente
con épocas anteriores. No obstante, vale considerar que las persecuciones e invisibilizaciones del

pasado coexisten hoy con los espacios de apertura.

Hay varios hechos desde los que podria explicarse la reciente dinamica de encuentros entre
mundos desde una lectura ético-politica: 1) las modas académicas, que responden a la economia
politica y neoliberal del conocimiento (Rivera Cusicanqui, 2018; Makaran & Gaussens, 2020); ii)
las incertidumbres personales y colectivas ante la crisis civilizatoria, que busca alternativas en los
grupos humanos que han resistido histéricamente al proyecto civilizatorio hegemoénico (Santos,
20006); ii) la intensificacion de la circulacién humana y de conocimientos/saberes, detivados de

la globalizacion (Appadurai, 2007); iv) los procesos de cooptacion, recodificacion, apropiacion
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cultural, despojo y ventriloquismo (Guettrero, 1994) de los conocimientos/sabetes de pueblos y
territorios que encarnan e incorporan los Mundos-Otros, en favor de expandir el sistema
hegemonico; y v) los procesos de articulacion entre organizaciones, pueblos y sociedades en
movimiento con sectores activistas de la academia, en sus respectivas luchas terrioriales, y
contextos de crisis y guerras, donde lo epistémico-ético-politico es fundamental (Leyva Solano,
2015a). Como puede notarse, las intencionalidades y horizontes ético-politicos pueden ser bien

distintos...

En ese contexto turbulento, vale la pena preguntarse ¢cudles son los términos de la
interlocucién y reconocimiento de los conocimientos/sabetes fronterizos y otros? En el
apartado Desde el estar-siendo cruces de caminos entre mundos, de este mismo tramo-capitulo, hay una
primera pista: Aparicio y Blaser (2015) nos recuerdan que estos encuentros entre mundos, mas
precisamente entre zntelectuales académicos e intelectuales otros, siguen estando determinados por la
cindad letrada, siguiendo la expresion del critico literario Angel Rama (1996); es decir, que la
legitimidad de la interlocucién y el reconocimiento estan subordinados a los lenguajes y formas
institucionales de lo académico-hegemonico. Dicho de otra manera, se invita a los otros y otras
a jugar a la pelota, pero esta, asi como las reglas del juego, son definidas por una de las partes

que, en ultimas, decide quiénes juegan, quienes no y co6mo.

En el mismo sentido, es importante ampliar la escala de esta problematizacién en clave de
lo que representan las universidades en la matriz onto-epistémica hegemonica. Consideremos las
diversas maneras de interlocucioén y reconocimiento entre las universidades y los Mundos-Otros:
¢en qué cambian los sentidos y practicas de la universidad -y quienes alli van a trabajar y aprender-
con una charla, un seminario, o el otorgamiento de titulos honorificos a quienes encarnan e
incorporan en si los Mundos-Otros? Otro tanto ocurre con espacios institucionales que
proponen “didlogos de saberes”: es preciso afinar la mirada para considerar las tramas e

intencionalidades que les subyacen.

En cualquiera de los escenarios, valdria preguntarse: ¢sobre qué y para que la
interlocucién? ¢el reconocimiento de qué, desde dénde y para quienes? Seguramente habra
instituciones y organizaciones que propician estos encuentros con la intencién de potenciar
relaciones, procesos solidarios y de aprendizaje mutuo, pero es importante advertir sobre la

posibilidad de que constituyan despliegues estratégicos del proceder hegemoénico y colonial
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disfrazado de progresismo, en donde la institucién que por excelencia ha determinado la
legitimidad de los conocimientos/saberes tiene la condescendencia paternal de “reconocet” los

conocimientos/saberes otros.

Si los encuentros a los que nos referimos aqui no implican afectaciones mutuas (las
categorias, los métodos, los conceptos, las perspectivas de la existencia) siguen siendo desiguales,
hegemonicos y coloniales. Aparicio y Blaser (2015), plantean una propuesta de lo que se puede
hacer desde la ciudad letrada respecto a estas expetiencias de conocimientos/saberes que
emergen desde “patrones insurreccionales de movilizacion” (pag.109)"' que controvierten el

régimen de saber/poder (los destacados son mios):

Tal vez la “ciudad letrada” podria construirse de esa manera: nuestro estatus como expertos
emergerfa en la medida que abrirfamos ese sitio (personal e institucional) para que se convierta en

uno de los nodos donde las multiplicidades podrian encontrarse v co-ajustarse en coexistencia,
siempre teniendo en cuenta que no podemos estar en todos y ningun lado, y que todos operamos

en la especificidad de nuestros sitios. De esta manera, para nosotros no es tanto en la simplicidad
y accesibilidad del lenguaje donde se encuentra la posibilidad de erosionar las desigualdades, sino
en el tipo de articulaciones y traducciones que la “ciudad letrada” puede producir dentro de si
misma y en asociacién con otros sitios de practicas (pag.128).

Como puede leerse, a la manera de un Caballo de Troya, la propuesta de Aparicio y Blaser
(2015) busca generar nodos de articulacion y traduccion entre mundos dentro de la cindad letrada,

sin mayores mezclas.

Las practicas de conocimientos/saberes estudiadas parecieran constituir una tactica un
tanto distinta, vinculada con lo que el maestro brasilero Carlos Bonfim (2020), junto a otros y

otras (Hercog, Bonfim, Acacio Franca & Vieira, 2022), han denominado “ofensivas culturales

23152

emancipadoras”*, entendidas como acciones fisicas y simbolicas que expresan una conciencia

151 Para los autores estos se explican, en términos generales, mediante dos lineas de accion: “1) una politizacién y una
defensa de las diferencias culturales ligadas a la nocién de autonomia y tertitotio, y 2) una forma de accién politica que es
no estatista, que rechaza la l16gica de la representacion y favorece una légica que podemos llamar relacional” (Aparicio y

Blaser, 2015, pig.109)

152 Hsta propuesta comenzé a denominarse asi hacia el afio 2020, desde el curso “A Periferia ¢ o Centro: Ofensivas Culturais
Emancipadoras”, dirigido por el Dr. Catlos Bonfim, del Instituto de Humanidades, Artes e Ciéncias Professor Milton Santos, de la
Universidad Federal de Bahia, y disefiado e impartido junto con artistas, activistas culturales y educadores de Salvador.
Estas ofensivas tienen sus raices en diversos modelos de organizacién desde el siglo XV hasta el presente (Nascimento,
2009, citado por Hercog, Bonfim, Acécio Franca & Vieira, 2022). En sus antecedentes es imporante cémo hay evidencias
histéricas de que, a la par de los suicidios, las fugas, y el establecimiento de territorios auténomos (los mocambos, los
quilombos), las personas negras que permanecieron bajo el yugo de la esclavitud, u formas discriminatorias posteriores a
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politica y social desde territorialidades como /las guebradas, que es como las y los habitantes de
Salvador de Bahfa, autodefinen sus territorios, considerados “periféricos” desde la logica
hegeménica. Ejemplos de estas ofensivas son los saraus [movimiento de literatura de/desde las
periferias] (Tennina, 2018); los colectivos de canto y baile, las escuelas de samba y capoeira, a los
que agregamos desde una de las experiencias estudiadas, los terreiros de candomblé y umbanda
(Simas, Antonio, & Rufino, 2018; 2020; Rufino, 2019a), que pueden entenderse como formas
de insurgencia desde lo micropolitico, agenciadas desde: “[...] modos de organizacién que, a
través de las artes, en particular, corroboran la rima del poeta bahiano Giovane Sobrevivente: «la

poesia debe llegar antes que la bala» (Hercog, Bonfim, Acacio Franga & Vieira, 2022, pag. 251).

En consecuecia, ademas de las resistencias historicas, estas ofensivas culturales emancipadoras
irrumpen desde su perspectiva, método y lugar de lucha fronterizo al mezclar categorias,
concepciones onto-epistémicas y haceres, estando en varios lugares a la vez, saltando entre

mundos, y por supuesto, entre ambitos de construccion de sentidos.

Esto puede ser, tanto una debilidad como una fortaleza: por una parte, la performatividad
de los lenguajes y los enraizamientos dinamicos, les puede restar interlocucion y respaldo tactico
en cada uno de los tres ambitos de construccién de sentidos que hemos abordado aqui, donde
no terminan de encajar plenamente. Dicho de manera maés explicita: su transito por diversos
ambitos puede dar lugar a descalificaciones simultaneas desde varios frentes: como
“academicistas” o “ventriloquistas”, desde los movimientos, organizaciones y espiritualidades

2 <<

ancestrales; también de “no cientificas”, “anti-cientificas”, o “politizadas”, desde la academia y

sectores politicos tradicionales, para citar solo algunas posibilidades.

Estos riesgos de estar-siendo experiencias de articulaciones y traducciones entre mundos han
de vincularse con la primera problematizacion. En tal sentido, valdria la pena considerar que en

la medida en que sean mas explicitos los haceres, asi como los vinculos con organizaciones y

la abolicién, desarrollaron diversas tacticas contra el sistema desde dentro: “operaciones tortuga”, sabotaje de los productos
de su trabajo, desperdicio de la comida y los productos domésticos, la averfa de las herramientas o la agresion a capataces
y amos, entre otros, de manera tanto individual, como colectiva; otro tanto sucedfa con la reproduccién y la crianza:
mientras la “Mujer blanca”, era considerada de manera instrumental para dar a luz los “hijos legitimos” del patrén, la
crianza era tarea de la “Madre Negra”; en consecuencia, quien criaba era quien compartia el lenguaje, la manera de nombrar
el mundo, y de construir valores acerca del mismo.
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sociedades en movimiento desde los territorios, aumenta su legitimidad, asi como su capacidad

de intetlocucion, tanto con la ciudad letrada, como con los Mundos-Otros.

¢Qué implica lo fronterizo en la disputa por los sentidos?

Un tercer campo de problematizacion derivado del analisis de las practicas de
conocimientos/saberes estudiadas estd relacionado con su capacidad de disputar sentidos en
clave contrahegemonica y anticolonial desde lo fronterizo. Cuando Bateson retomaba la frase:
“El mapa no es el territorio, y el nombre no es la cosa nombrada” (Bateson, 2002, pag.40) lo
hacfa para llamar la atencién sobre el hecho de que, aunque racionalmente tengamos clara esa
distincién, emocionalmente tenderemos a considerar que, para nuestro caso, los textos que
explican sus sentidos y haceres, son las pricticas, 0 que quienes encarnan e incorporan estas

experiencias estdn-siendo esos Mundos-Otros.

El dualismo entre el Mundo-Uno y los Mundos-Otros, que plantea a los segundos como
humanamente inferiores, tiene un importante papel en la representacion y comprension de practicas
como las aqui estudiadas y otras semejantes, pues los cuerpos y territorios otros han sido
producidos histéricamente como ausentes (Santos, 2006) o en la penumbra cognitiva (Rivera
Cusicanqui, 2015). El que estas y otras experiencias semejantes sean encarnadas e incorporadas
por sujetas y sujetos onto-epistémicos indigenas, afrodiaspéricos o de grupos humanos que
disputan los sentidos y términos del régimen de saber/poder, ha sido y suele ser considerado
como una imposibilidad desde lo hegemonico. Derivado de esa logica lo fronterizo es
considerado una aberracion, en tanto escapa al sistema de jerarquizaciéon hegemonica-colonial
que se proclama como nommal o natural, por ende, los cuerpos, territorios y territorialidades

existen y se enuncian desde lo fronterizo, van contra ese orden.

En consecuencia, la presencia y propuesta de estas experiencias -y otras semejantes-,
enfrentan varios retos sobre las percepciones de lo indigena y lo afrodiaspérico, aunque aplicable
a otras luchas contra el orden hegemoénico-colonial: i) las criticas ad hominen, desde el juicios que
buscan establcer gué tan indigenas son Xuno, Lorena y Abadio, o la manera en que Luiz y Silvia
estarian suplantando a los indigenas y negros; y, desde otra orilla: ii) la cosificacion y estereotipacion de
estos interlocutores e interlocutoras como representantes de lo indigena y afrodisporico o de las
espiritualidades ancestrales, per se, al punto de que quienes encarnan e incorporan las practicas

estan-siendo tales espiritualidades.
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Ambas percepciones mistifican y enturbian procesos de encuentro, comprension y
articulacion entre mundos, mas aun cuando es evidente que el sistema hegemoénico-colonial es
sumamente habil para generar enraizamientos, resignificaciones, cooptaciones y recodificaciones
para producir subjetividades simplificadas y obedientes (Deleuze & Guattari, 2010 [1988]),
independientemente de qué tan novedosa, innovadora o radical parezca una practica de

conocimientos/saberes, como las que ocupan nuestras reflexiones, y otras.

Si las practicas estudiadas u otras semejantes no fungen como poéticas que sueflan y
propician mundos, o haceres que generan posibilidades en territorios especificos, es muy

probable que puedan ser instrumentalizadas al servicio del sistema hegemonico.

Desde el zapatismo, esa dinamica estratégica ha sido referida mediante un sustantivo-
metafora: la bidra capitalista. En 2015, en el marco de un seminario denominado «El pensamiento
critico frente a la hidra capitalistax, realizado en el Caracol de Oventic, entre el 2 y el 9 de mayo
de 2015, el Subcomandante Insurgente Galeano, comienza su discurso destacando que:

“1-El sistema dominante actual es el capitalismo y que es su logica la que es dominante en el

mundo. 2-Que este sistema capitalista no es dominante sélo en un aspecto de la vida social, sino

que tiene multiples cabezas, es decir, formas y modos diversos de dominar en diferentes y diversos
espacios sociales. Para ponerlo en términos de la nifia defensa zapatista: el capitalismo cabezén no
te muerde en un sélo lado, sino que en muchos lados. 3-Hay un elemento inquietante en esto de
la Hidra Capitalista: si se toma a la Hidra como el animal mitolégico, se sabe que tiene muchas
cabezas, que si cortas una renacen dos, y que una de ellas es como el corazén de la Hidra, la cabeza
madre por llamarla de alguna forma. Pero hay otra hidra, el pequefio animal que no sélo

reconstruye sus tentaculos destruidos, también se adapta, muta y es capaz de regenerarse completa
desde una de sus partes” (Subcomandante Insurgente Galeano, 2015: 211).

La anterior referencia, asi como las reflexiones precedentes, nos invitan a mirar de manera
compleja y critica la relaciéon del sistema hegemonico con los pueblos y sociedades en
movimiento, asi como con las espiritualidades ancestrales referidas en estas practicas, no como
exterioridades mutuamente excluyentes, sino como una trama relacional que desde el régimen

de saber/poder tiene la capacidad de instrumentalizar estas practicas de conocimientos/sabetes.

Vale agregar que quienes encarnan e incorporan las practicas estudiadas son unos y unas
mas dentro de una urdimbre muy diversa de sujetos al interior de cada uno de los movimentos,
organizaciones y espiritualidades con los que estan enraizadas dinamicamente; hay aspectos
singulares de sus subjetividad y trayectorias de vida que se tejen con procesos colectivos, en los

que abundan miradas distintas, conflictos y tensiones, como en cualquier grupo humano, y es de
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estas experiencias que emergen las pricticas de conocimientos/saberes fronterizas. Por ende,
asumirlas como a ellas o a los y las interlocutoras como “representivas” de un movimento social
o espiritualidad, constituye un error de simplificacion que favorece mas el sostenimiento del

sistema hegemodnico, que su cuestionamiento o desmonte.

Permitaseme cerrar esta problematizacion evocando una reflexiéon compartida por Luis
Guilermo Vasco Uribe (2010), que para los fines de esta reflexion, ilustra de manera contundente
las complejidades, asi como la necesidad de apreciar con mirada critica los procesos de
interlocucién y reconocimiento entre mundos. La cita es tomada de una conferencia titulada
Recoger los conceptos en la vida: una metodologia de investigacion solidaria, en la que el antropdélogo
colombiano comparte su experiencia desde los haceres de un proceso de recuperacion de la

historia del pueblo Guambiano, en el Cauca.

Vasco Uribe relata que una de las metodologias usadas para este proposito fue hacer
recorridos con escolares, comunidad y autoridades por el territorio con la intencién de recuperar
los nombres originarios, en lengua Wam, y visitando ademads lo que el pueblo Guambiano
llamaba en aquella época “los sitios de importancia”. En este punto hace una deriva critica sobre
cémo desde la practica antropologica se resignificd progresivamente la manera guambiana de

nombrar estos lugares, al punto de convertirlos en “sitios sagrados”:

También iban ubicando los sitios de importancia. Ahora se dirfa los “sitios sagrados”, porque hay
un proceso de sacralizacion de lo indigena desde la sociedad nacional, en donde los intelectuales,
sedientos de religiéon pero que no quieren ya reconocer la religién catdlica y se aburrieron con las
evangélicas y con los cursos de yoga, ahora profesan y practican las “religiones indigenas”, creadas
port ellos mismos y en las cuales han convertido en ritos los trabajos de los indigenas y en sitios
sagrados los lugares importantes del territorio, fenémeno nuevo, que hace veinte afios no tenia
nada que ver con lo indigena. Me ha extrafiado que este foro no lo hayamos comenzado con un
ritual indigena, porque en la Facultad de Ciencias Humanas de la Nacional, cualquier foro
comienza con un ritual supuestamente indigena, debe ser de autoculpa porque siempre es un ritual
de limpieza (o de autoaseo). Pensé que nos ibamos a encontrar con un sacerdote maya quemando
incienso o copal aqui y, luego, con alguna sefiora limpiandonos con agua y una rama. Pero no fue
asi, parece que quedaron suficientemente limpios con todos los rituales que hubo hace como un
mes en el Encuentro de Culturas Andinas [...] (Vasco Utribe, 2010: 5-6).

La deriva de Vasco Uribe sobre la manera como se asume de manera superficial e
instrumentalizada la relacion entre mundos, en este caso, de la universidad con la espiritualidad
indigena, es s6lo un ejemplo de los riesgos que comporta esta relaciéon. Aunque en realidad es

dificil cuestionar la manera en que cada persona, grupo o institucion experimenta la trama
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relacional-espiritual de sus espacios y territorios, es muy importante reflexionar sobre los

multiples sentidos que atraviesan estos haceres.

Para cerrar estas tres problematizaciones, recordemos que cuando a Exu se le da la
oportunidad de escoger entre las calabazas que contienen, en forma de polvo, los elementos que
dan vida positiva y negativa al universo, respectivamente, no se deja entrampar en el dilema, al
contrario de los sabios de la aldea. Pide entonces una tercera calabaza, en la que mezcla y agita
estos elementos para crear una tercera sustancia y soplatla al universo -al pluriverso- y, de esta
manera, retarnos, a desordenar y deconstruir aquello que parece infalible, porque “Es en el vacio

de la incertidumbre que Exu nos senala los caminos” (Rufino, 2016: 4).
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Tramo 4. Ceremonia de celebracion

ILa noche puede dar miedo,

pero cuando alumbran las luciérnagas,
o compartimos el fuego,

es ceremonia y alegtia

-Caminando sin luz por el bosque, con Silvana, Rafael y Adriana-

Esta trocha por cinco practicas de conocimientos/sabetes fronterizos concluye mediante

una ceremonia, que es a la vez un cierre y una apertura hacia nuevos caminos.

En el primer tramo, preparamos el viaje. En el segundo, recorrimos el bosque, buscando
comprender y caminar cada experiencia desde sus propias referencias. En el tercero, desde las
encrucijadas entre practicas, buscamos sus conexiones parciales, a fin de comprender lo que nos
dicen en conjunto sobre su manera de construir sentidos de lo contrahegemonico y anticolonial.
Para este cuarto tramo-capitulo, volveremos sobre el camino andado, atendiendo al tercer
objetivo especifico de la investigacion, a fin de: “Proponer reflexiones onto-epistémicas,
metodologicas, pedagdgicas y didacticas basadas en las practicas estudiadas, a fin de aportar a

procesos educativos, tanto formales como no formales”.

Las ceremonias son encuentros rituales, publicos o privados. Algunas dan cuenta de
vinculos, conmemoraciones, o cierres de ciclos para una colectividad. Otras marcan
acontecimientos en los caminos de quienes transitamos por distintas tradiciones de
conocimientos/saberes, desde los ancestrales, hasta los académicos. La que se propone aqui es
de celebracién, pues las experiencias estudiadas cantan poemas que, ademas de posponer el fin del
mundo (Krenak, 2019), nos muestran caminos para generar el pluriverso desde las practicas. No
como modelos a seguir, sino como testimonios de que otros mundos son posibles y, de hecho,

ya estan siendo. Y eso constituye un mensaje de esperanza.

Es imposible negar lo que muestran los medios informativos, o lo que sentimos
cotidianamente en distintas formas e intensidades: en la actualidad, nos hallamos ante una crisis
sistémica de proporciones globales. Sin embargo, hay que considerar cémo la circulacién de esta

narrativa tiende a inmovilizarnos, a hacernos pensar que si el mundo hegemoénico que
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aprendimos se derrumba, ya no habra nada mas, sugiriendo, entre la incertidumbre y el terror,

que es mejor lo malo conocido, que lo bueno por conocer. . .

Los ruidos e imagenes de ¢risis y guerras (Leyva Solano, 2015a), y el acumulado de desviaciones
existenciales (Rufino, 2019a) que nos han alejado de una comprension relacional de la humanidad
y la vida, generan una oscuridad que se asemeja a una noche en la que abundan los ecos, las
voces y las imagenes de muchas de nuestras desgracias centenarias y milenarias. Pero cuando una
luciérnaga resplandece y su destello parece un jugueteo con la noche, o cuando encendemos y
compartimos un fuego, a manera de ceremonia, todo cambia: tanto nosotros, como la noche

misma.

LLa manera en la que se construyen sentidos de lo contrahegemonico y anticolonial en estas
practicas de conocimientos/saberes constituye una celebracion de lo que se esta haciendo desde
territorialidades onto-epistémicas muy distintas entre si, y que comparten lo fronterizo como

perspectiva existencial y método de lucha.

Esta ceremonia, que celebra el camino andado, mientras se abre a otros, tiene tres

momentos: el primero, es una sintesis del viaje.

El segundo, consecuencia, del objetivo especifico trazado, da cuenta de varias reflexiones
onto-epistémicas y metodologicas, pedagdgicas y didacticas que interpelan distintas agencias
educativas, considerando los ambitos de construccion de sentidos que guiaron la bisqueda de
las practicas de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas aqui. Para estas reflexiones se optd
por un giro estilistico, de modo que se expresan como cartas dirigidas a quienes dan vida y forma
ala academia, las organizaciones y movimientos sociales y a las espiritualidades ancestrales. Dado
que las cartas se escriben a alguien o a alguienes, aprovecho para agradecer a varias personas, unas
conocidas y otras amigas, que transitan por estos ambitos, y que nos honraron con su
sentipensares de vuelta a estas interpelaciones, a beneficio del cierre, que se proyecté como

apertura a nuevas conversas y haceres conjuntos en el futuro.

Finalmente, en el tercer momento, se plantean tres interrogantes para otras trochas y

celebraciones por venir.
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Volviendo sobre la trocha andada

¢Por qué son importantes estas practicas de conocimientos/saberes?

Reflexionar sobre las experiencias estudiadas en este trabajo implico, desde el comienzo,
preguntarse como nombrarlas y comprenderlas, proponiendo y articulando palabras y términos
que permitieran abordarlas y socializarlas desde la pregunta por la manera que construyen

sentidos contrahegemonicos y anticoloniales.

Para comenzar el viaje, se propuso una mirada onto-epistémica, que se distancia de asumir
la matriz hegemonica de conocimientos/saberes, bien como el tnico mundo posible, o como
mera exterioridad, sino mas bien como wn sistema del que estamos siendo parte. Por eso mismo,
tenemos la responsabilidad, asi como las capacidades ticticas, para emprender acciones de

impugnacion y rebeldia.

Configurar esta mirada implicaba el riesgo de perdernos en reflexiones abstractas, sin
considerar las riquezas y complejidades de los suelos y territorios, lo que nos llevé a abordar
territorialmente el objeto de estudio. Asi, con Territorialidades onto-epistémicas, proponemos un
abordaje que, ademas de subrayar la relaciéon entre sistemas de pensamiento y territorios,
propone asumir el andlisis y la reflexion de/sobre/desde estas practicas de

conocimientos/saberes mediante el cruce entre sus Sentidos y Territorialidades, en clave pluriversal.

Ademas, las cinco experiencias estudiadas aqui tienen una singularidad, que implic6 otro
reto analitico: sus procesos de construccion de sentidos, en tanto conjunciéon de
conocimientos/saberes diferentes, se dan entre el Mundo-Unico y varios Mundos-Otros: entre
mundos. Esto nos llevé a preguntarnos por las potencialidades de esa condicion en las luchas
contrahegemonicas y anticoloniales. Descubrimos que lo fronterizo es clave en términos
tacticos, porque desde la narrativa hegemonica, se nos ha ensefiado, y hemos aprendido, que las
luchas y resistencias tienen claramente definidos los opuestos, se dan entre exterioridades que
supuestamente se repelen, dando poca importancia a las zonas de contacto, las opacidades, los
intersticios, las porosidades y los entre-lugares, cuando alli es donde se estan dando los

principales conflictos y encuentros entre mundos.
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La mirada onto-epistémica propuesta aqui, ademds, invita a considerar la insurgencia de
estas practicas de conocimientos/saberes fronterizas como una pequefia muestra dentro de un
continunm de experiencias de resistencia y re-existencia que se vienen dando en distintos
territorios de Latinoamérica y el Caribe/Abya Yala/Améfrica desde tiempo atris, lo que llama
la atencién respecto a otras experiencias que les anteceden, y que dicho sea de paso, no han
dejado de existir porque nos hayan sido veladas, o porque no las hemos buscado. En
consecuencia, es de suponer que esperan ser revisitadas para nutrir e inspirar las semillas de

nuevas insurgencias.

Esta conjuncion entre pasado y presente da cuenta de un fenémeno emergente y complejo,
con rafces muy profundas, tanto en la historia, como en las agencias humanas, no humanas y de
otras formas de vida y existencia en clave contrahegemonica y anticolonial en Latinoamérica y el
Caribe/ Améfrica/ Abya Yala, mediante la articulacién de dmbitos de construccién de sentidos
tan diversos como la academia, las organizaciones y movimientos sociales y las espiritualidades
ancestrales afrodiasporicas e indigenas. Es por ello que es fundamental reflexionar sobre estas

practicas de conocimientos/saberes fronterizas y otras, que se despliegan en sentidos semejantes.

¢Qué nos sugiere su interpretacion como trochas vivas?

Siguiendo la metafora de la trocha, se emprendié un recorrido (primer momento del
analisis multirreferencial), para estudiar cada practica como una experiencia viva (trochas que
han sido abiertas en el pasado, pero que van cambiando con el tiempo y los caminantes) desde
sus propias referencias y territorios, a la vez que cruzada con preguntas por sus sentidos y
territorialidades, a fin de comprenderlas y sintetizarlas, asi como para ponerlas en valor y

socializarlas en diversos ambitos.

Dado que cada una de las practicas se presentdé como una trocha viva, resulta interesante
volver sobre algunas reflexiones que vinculan, por una parte, sus respectivos contextos de

emergencia y, por otra, sus territorialidades onto-epistémicas en conjunto.

Estas experiencias tienen en comun que sus contextos de emergencia se componen de
procesos de resistencia y re-existencia de tiempos atras, que unas veces duermen en las
memorias, y en otras ocasiones viven “bajo radar” -cuando arrecian diversas violencias- para

brotar con fuerza cuando se dan acontecimientos histéricos y personales que inspiran la digna
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rabia, que es como los/las/les zapatistas nombran el derecho a indignarse contra las injusticias,
superando el acto reflejo de la destruccion de lo que creemos que las causa, para abrirnos a otras

perspectivas, a luchar creativamente, desde la dignidad.

Los contextos de emergencia al estar entramamos con luchas sociales a la vez que con
ontologifas relacionales, encuentran en la Vasta Existencia, el Axé, la Red de la Vida, la
Pachamama o la Madre Tierra, una trama de relaciones que les dan fuerza y sustento para crear,
crecer y re-existir en dignidad. Es precisamente el respeto y valoracién de todo lo existente, lo
que posibilita los enraizamientos dinamicos con la matriz hegemonica, transformandola

pausadamente, en los modos, tiempos y ciclos de la vida misma.

En cuanto a las territorialidades onto-epistémicas en su conjunto, las cinco experiencias
dan cuenta de una impresionante capacidad tactica en lo que se refiere a construir sentidos de lo
contrahegemonico y anticolonial mediante el tejido de conocimientos/saberes académicos, de
los movimientos y organizaciones sociales y de las espiritualidades ancestrales en procesos
consistentes, y que logran materializar formas de compartir los saberes, que hacen de las

fronteras entre mundos, territorialidades que abren posibilidades para re-inventarse la vida.

Estas articulaciones son posibles, primero, cuando se reconocen las tramas de un sistema
onto-epistémico, de un proyecto civilizatorio de muerte y desencanto; y segundo, cuando desde
estas expetiencias de conocimientos/saberes fronterizas se desencadenan pricticas que enactian
o generan mundos relacionales, en los que el respeto a la dignidad de todo aquello que existe es
fundamental, incluidos, por ejemplo, muchos de los conocimientos/sabetres del Mundo-Uno.
Dicho de otra manera, los disefios pluriversales de estas practicas logran vincular de manera
consistente y creativa lo que desde lo hegemonico es imposible juntar, haciendo evidentes sus

limitaciones, a la vez que dando cuenta de la riqueza ecoldgica y politica del pluriverso.

Finalmente, las cinco experiencias dan cuenta de una gran diversidad, que converge en
haceres en los que se vinculan distintas dimensiones y escalas de la existencia, que van del cuerpo
a lo césmico, pasando por territorios geoculturales y onto-epistémicos, que vinculan ambitos de
construccion de sentidos tan diversos como las espiritualidades ancestrales, las organizaciones y
movimientos sociales y la academia. Ademas, expanden mediante haceres relacionados con

procesos de organizacion social y politica para la defensa y sanacién de los territorios y los
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cuerpos; con pedagogias desde las que se aprende a percibir los mundos otros; con agencias que
articulan a humanos, no humanos y otras formas de vida y existencia, asi como con la creacién
colectiva de territorios y territorialidades fronterizas desde donde se comparten, interpelan y

circulan conocimientos/saberes provenientes de diversos mundos.

¢Coémo se construyen sentidos contrahegemonicos y anticoloniales en ellas?

Finalmente, a la pregunta por cémo se construyen sentidos contrahegemoénicos y
anticoloniales en estas cinco practicas (segundo momento del analisis multirreferencial, que

indago por sus conexiones parciales), se responde desde cuatro encrucijadas.

La primera encrucijada nos muestra que estas practicas de conocimientos/saberes
fronterizas construyen sentidos mediante haceres que permiten caracterizarlas como encarnadas e
incorporadas. Encarnadas se refiere al cuerpo como primer territorio para cuestionar e impugnar las
desviaciones existenciales que han escindido la existencia misma y su conciencia, del cuerpo y
los territorios; y, por otra parte, para disponernos a percibir los mundos otros y aprender desde
alli otras maneras de estar siendo, en clave fronteriza y pluriversal. Incorporadas, da cuenta de
técnicas y tecnologias del yo ancestrales que nos vinculan con diversas formas de vida y
existencia, asi como con sus respectivos conocimientos/saberes. Ambas caractetisticas tejen una

trama onto-epistémica rica v compleja, que integra cuerpos, territorios v cosmos.
y > g 5 y

Desde la segunda encrucijada se plantea que en las cinco practicas se construyen sentidos
contrahegemonicos y anticoloniales desde dos tipos de enraizamientos: los referidos a mediaciones
entre conceptos e ideas provenientes de distintas matrices onto-epistémicas y, por otra parte,

gracias a redes de co-labor, intercambio y lucha.

LLas mediaciones onto-epistémicas se refieren a la manera como en cada practica se crean,
proponen, cuestionan, articulan e interpelan conceptos académicos y politicos, cosmogonias,
espiritualidades y filosofias provenientes de mundos muy distintos. Las redes de co-labor,
intercambio y lucha destacan la dimension factica de la circulacion de las practicas y sus sentidos,
como resultado de procesos de articulacién entre ambitos, asi como de colaboracién con diversas
organizaciones y redes locales y transnacionales de socializacion y difusiéon de sus reflexiones y

haceres.
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Plantear estas practicas de conocimientos/saberes frontetizas como performiticas es
reconocer, desde la tercera encrucijada, su capacidad para transitar a través de lenguas, lenguajes,
corporalidades, pedagogias y onto-epistemes entre diversos mundos; articulandolos y creando
contextos, a la manera de una obra artistica o un ritual, y contribuyendo asf a la construccion de
sentidos sobre la vida y la existencia en clave relacional, entre ellos, los contrahegemonicos y

anticoloniales.

Esta dindmica se da, por una parte, mediante los giros, impugnaciones y rebeldias que
implica tejer un discurso que articula distintas lenguas, lo que altera las codificaciones
hegemonicas, tanto por su interpelacién tedrico-conceptual, como por la argumentacion desde
las fronteras entre mundos. Por otra, mediante performatividades entre lenguajes y
corporalidades, entendidas como procesos pedagdgicos en los que se experimentan/aprenden
esos mundos otros, acudiendo a la sanacion mediante plantas sagradas, el veredear por los
territorios, y otros haceres en movimients, que relacionan de manera inter-existencial los cuerpos

con los territorios y el cosmos.

La cuarta encrucijada nos revela mas claramente su proceder como practicas fronterizas,
desde dos hallazgos: el primero muestra lo fronterizo como una poética de las relaciones (Glissant,
2016 [1990]), que genera territorialidades onto-epistémicas que enlazan mundos; el segundo,
Estar-siendo cruce de caminos, se refiere a una condicion existencial que vincula los cuerpos
encarnados de las y los “autoras y autores” con los de otros seres humanos y diversas formas de
vida y existencia que habitan los territorios y mundos otros que le dan contenido y sentido a

cada practica.

Finalmente, se plantearon un conjunto de reflexiones y problematizaciones sobre lo que
los procesos de construccion de sentidos contrahegemonicos y anticoloniales de estas practicas,
en los que se cuestiona, por una parte, un mayor énfasis en las enunciaciones que en los haceres
cuando se comunican estas experiencias; por otra, los procesos de interlocucion y
reconocimiento de estas practicas, y finalmente, la condicién fronteriza en los procesos de

disputa por los sentidos, tanto de la existencia, como en clave contrahegemodnica y anticolonial.
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Reflexiones para la educacion

¢Por qué plantear reflexiones onto-epistémicas, metodologicas, pedagogicas y didacticas,
enfocadas en procesos de educacion formal y no formal? Podemos considerar la educaciéon como
el conjunto de instituciones que administran y controlan los conocimientos/saberes en favor del
sistema hegemonico global, o como un complejo campo de construccidn, transito y circulacion
de conocimientos/saberes muy diversos, asumiendo que cada mundo tiene sus concepciones,

procesos, e instituciones para lo educativo.

La principal razén por la que es importante proponer reflexiones desde los aportes de
estas practicas de conocimientos/saberes fronterizas a la educaciéon es porque, més alld de las
diferencias onto-epistémicas o politicas, es un proceso inherente a la humanidad. En cierto
modo, es un “pluriversal”, en tanto dimensién que atraviesa varios mundos, y no sélo eso,
también tiene el poder de enlazarlos creativamente. Acaso por ello Rufino (2019a) se refiere a
ella como un radical de vida: “un fenémeno que nace de nuestras energias vitales, que se lanza
en encrucijada, que circula y se multiplica de manera diversa e inacabada, produciendo

encantamiento, potencializacion de la vida en toda su pluralidad” (pag. 69).

Ahora bien, con respecto a las distinciones entre “educaciones”, entendemos por
“formales”, las distintas practicas subordinadas a la regulacién del Estado, en tanto
ordenamiento socio-juridico vinculado al sistema hegemoénico global, que determina lo que es
valido (lo legitimo y lo legal) en la materia, teniendo como principal referente a la escuela: desde
la educacion inicial hasta el posgrado. Por “no formales” nos referimos a aquellos procesos
educativos y pedagdgicos que basan su legitimidad en la lucha por autonomias de/desde pueblos,
territorios y sociedades en movimiento. Entramados con todo lo anterior estan los entornos
familiares, comunalitarios, locales, asi como los medios informativos, de modo que en algunos
momentos habra derivas hacia esos otros lugares en los que se comparten y construyen

conocimientos/saberes.

Vale sefalar que las reflexiones por venir responden a una seleccion bastante sintética,
entre varias que surgieron al cierre de esta investigacion, en paralelo al comienzo de otros

caminos, tanto académicos como sociales en/con los que estd imbricada tanto la tesis, como mi
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trayectoria vital, de modo que lo onto-epistémico, metodolégico, pedagogico y didactico estara

trenzado en cada una de ellas.

Para ello, nos tomamos la libertad de datle un giro a la escritura, tal como la hemos
propuesto hasta ahora, para escribir tres cartas, dirigidas a diversos seres, colectivos y procesos
que nos constituyen y han aportado de maneras muy diversas a esta investigacioén, conservando

el espiritu de ceremonia y celebracién que se propuso para este tramo-capitulo.

Imaginamos estas cartas como modestos aportes para construir puentes que nos permitan
seguir caminando juntos y juntas, sabiendo que siempre haran falta palabras que den cuenta,
tanto de la complejidad de los hechos en si, como de lo que sentipensamos respecto a ellos, pues

nuestra comprension siempre sera limitada. Justamente, por eso la importancia de compartir...

Para la academia

Silo vemos en un sentido amplio, la academia es un camino que comienza en la educacion
inicial y va hasta el posgrado. Esta carta se centra en el trayecto final del camino, sefialando que,
de las reflexiones derivadas de esta trocha-tesis han brotado semillas de haceres sentipensados
para los otros trayectos (la educacion inicial, la escuela primera y secundaria para nifios, nifias y
jovenes), y que no trataremos aqui por un asunto de extensién, aunque no dejan de ser
fundamentales, pues tendemos olvidar que nuestros estudiantes universitarios llevan inscritos en
sus cuerpos/mentes aprendizajes y experiencias que vienen de alld, sea como sea que lo hayan

vivido.

Volviendo sobre aquello en lo que se enfoca esta carta, que es una interpelaciéon a los
procesos educativos en la academia, vale recordar que las universidades estructuran su quehacer
en tres campos, la docencia, la investigacion y la “extensiéon” o “proyeccion social”. Se supone
que las universidades en general son auténomas, pero esto es mas bien una enunciacién
prescriptiva, porque hay estandares de calidad que cumplir, en tanto exigencias institucionales
de los ministerios y secretarias de educacion nacionales, en red con las demandas de la economia

politica global de los conocimientos/saberes.

Las presiones de estas demandas generan, al interior, academias asediadas en distintos
frentes (Basail Rodriguez, 2020) por el sistema hegemoénico global. Con esas dinamicas pareciera

imposible, o al menos bastante dificil, proponer que otros mundos son posibles, o aun mas
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afirmar que, de hecho, ya estan siendo. Es por eso que esta carta evoca el ambiente micropolitico
de las aulas de clase, en donde los mas débiles, como dirfa De Certeau (1996) (y como
seguramente nos hemos sentido en algin momento los maestros/maestras/maestres
universitarios) podemos aprovechar las coyunturas y brechas de ese pequefio territorio y
desplegar tacticas de lucha contrahegemonica y anticolonial. De ahi en adelante, con los
aprendizajes y relaciones construidas, puede aumentarse la escala: areas, departamentos,

facultades... La idea es desde abajo y por las diagonales. ..

Cuando nos encontramos en un aula de clase, en modalidad presencial, virtual o “hibrida”,
vemos los rostros, escuchamos las voces o percibimos los cuerpos que encarnan e incorporan

diversas historias y memorias de nuestros estudiantes.

Muchas de ellos/ellas/elles acuden a las universidades después de afios de haber sido
formados-formateados por una matriz onto-epistémica hegemonica -en la que el sistema escolar
es solo una de las instituciones, entre muchas- que les ha ensefiado que el tinico mundo posible
es capitalista, patriarcal y racializado, que los términos escritos pesan mas que las palabras
conversadas, y donde despojar los cuerpos y territorios -y el cosmos, si se pudiera- es una accion
racional en nombre del progreso universal que, curiosamente, se viene tardando unos cuantos

siglos... y parece que no va a llegar.

Sin perder de vista los problemas de género, clase y raza que nos atraviesan y afectan de
distintas maneras a quienes vamos a la universidad a trabajar, ensefiar e investigar o aprender,
valdria preguntarnos, de verdad, qué es lo que estamos haciendo alli. §i, la universidad en general
tiene una perspectiva onto-epistémica sometida al sistema hegemonico; y si, los programas
académicos estan sujetos a macro curriculos que no diseflamos nosotros, y hay muchas otras
dificultades. Entonces mi inquietud es mas sencilla: ¢qué podemos hacer desde nuestra esquina

del mundo, que es un aula?

Lo que intentamos ensefar tiende a ser limitado, pero ello corresponde a nuestra propia
formacion-formateo, que proyectamos sobre esos seres que llegan con la expectativa de
aprender. Muchos de esos conocimientos/sabetes, que no ensefiaron en el pasado y que ahora
profesamos, estan orientados a que nuestros estudiantes sean mas competentes y competitivos

en el sistema hegemonico global, pero nosotros tenemos la posibilidad de mostrar que otros
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mundos son posibles, incluso sin creer con firmeza que eso sea viable, digamos como “un

ejercicio académico”.

En virtud de lo que estamos siendo y haciendo, somos un grupo de personas privilegiadas,
en tanto nos pagan por compattir y socializar conocimientos/sabetes o investigar en un campo
especifico. Sin embargo, tendemos a desconocer nuestra propia ignorancia sobre otras maneras
de comprender y estar siendo en el mundo, que interpelan, cuestionan y por eso mismo, nutren
esos campos, en los que supuestamente somos “expertos”. Pero eso es asunto de cada cual...
Lo preocupante sucede cuando tendemos a proyectar tal ignorancia sobre nuestros estudiantes,
quienes suelen confiar en nuestra experticia, y pasan a nutrir las importantes cifras de personas

que creen que es imposible cambiar el mundo, o imaginar, o generar otros.

Este no es un llamado a convertirse a “la Nueva Era de la Decolonialidad”, como calificd
jocosamente una amiga feminista a un subconjunto de intervenciones en un encuentro
universitario, del que salimos entre sonrientes y preocupados por la virulencia con que se
esgrimieron varias ideas desde una suerte de fanatismo, que hace mas dafio que provecho, al

menos en cuando a cambios existenciales, sociales y politicos.

La escena me sirve de pretexto para interpelar haceres académicos que se enuncian desde
formas de radicalidad, cuyos medios terminan adulterando los principios y fines de las luchas
que proclaman. Y debo decir que muchas de estas imposturas se originan en la ausencia de
practicas anticolonizadoras, no solo como objeto de estudio o lectura, sino como haceres
concretos, en y con los territorios, que sustenten los discursos, pues la vida misma, el veredear, 1a
interaccién, el ceremoniar y convivir con quienes las encarnan e incorporan, nos ofrece la
posibilidad de comprender las complejidades de estas resistencias y re-existencias, sobre todo,
cuando dejamos que también nos atraviesen la vida, porque también estamos siendo

ellos/ellas/elles.
Pero amigos, amigas y amigues, esto no se va a quedar solo en la critica.

Soy cercano a varios académicos y académicas que caminan en una y otra corriente, asi
como en otras, o cada cual en lo suyo, porque saben que lo que acabo de hacer es esencializar
un poco para ambientar las propuestas que, por cierto, aqui les van. Lo hice a manera de

preguntas, porque ni crean que me voy a exponer al reclamo de que atrevi a plantearles un
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“modelo” o “recetario”. Es principalmente por respeto, porque sabemos que tienen las
capacidades y creatividad para abrir sus propios caminos con esto que les propongo. Incluso, se

vale decir: “End road’ o “Via Cerrada”.

¢Y qué tal si comienzan a buscar practicas de conocimientos/saberes (0 como cada cual
quiera llamarlas) en sus campos de interés, que ponen en conversa y acciéon diversos mundos?
Al encontrar algunas, seguramente las estudiaremos y tendremos una lectura a favor, en contra,
o en conversa con ellas. En cualquier caso, valdria la pena compartir el viaje de leerlas y criticarlas
con nuestros estudiantes... Creo que las practicas fronterizas (como las estudiadas en esta tesis,
que son unas pocas, entre muchas) son sumamente interesantes en términos didacticos, porque
lo fronterizo da cuenta de las tensiones, de las incertidumbres, de los matices entre lo Uno y lo
Otro, abriendo la participacion y el debate, a causa de que nos retan a pensar entre mundos. Por una
parte, para comprender esos Mundos-Otros, lo que necesariamente, nos va a mostrar
representaciones criticas del Mundo-Uno, y finalmente, a pensar qué tiene que ver todo eso con
nuestros cuerpos y territorios... Lo que, por cierto, me lleva a un “apéndice” vinculado a esta

primera reflexion...

La educacion, en su faceta hegemonica, nos obliga desde hace tiempo, y cada vez mas,
participar de un ambito de interaccién esterilizado y despersonalizado, bien sea por la
racionalidad como ideal “académico” o por el neoliberalismo como politica cotidiana, entre otros
males conexos. En ese “ambiente pedagdgico”, una cosa son los conocimientos y otra es la vida.
Esa impostura termina haciéndonos creer que a la Academia es un lugar desde el que se piensa
el mundo y se educa a los y las profesionales del futuro, como si no viviéramos el resto del dia

en ¢él, y no estuviéramos sintiendo todo el desastre local y global que esta sucediendo.

¢Y qué tal si cuando comenzamos un seminario les pedimos a los y las estudiantes que nos

digan desde qué cuerpos y territorios nos narramos?

Esto tiene varias ventajas: 1) ya sabemos que hacer en la primera clase; if) cambiamos el
viejo guion de presentarnos desde los titulos académicos, que no dice mucho de otros escenarios
vitales; iii) si de verdad escuchamos lo que nos dijeron, podemos modificar un poco el programa,
de modo que haya posibilidades reales de crear una conversa, entre los conocimientos/saberes

que debemos ensenar y los cuerpos-territorios de quienes nos vamos a encontrar compartiendo
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durante todo un semestre; y iv) imaginar este ejercicio como un pequefo ritual de sanacién para
curar a la Academia de esa deshumanizacién, por la via de reconocer y valorar las trayectorias
existenciales de quienes vamos a ella. Todo esto, porque hay evidencias de que sigue siendo un

campo de posibilidades maravillosas. Las practicas estudiadas aqui son una muestra de ello.

¢Y qué tal si en el seminario compartimos una -pueden ser varias- de las practicas de
conocimientos/saberes fronterizas que encontramos? Creo que asi estarfamos asumiendo

nuestra ignorancia de manera creativa, profesional y amorosa.

Como pueden darse cuenta, estas primeras reflexiones son mas bien tranquilas, pues
simplemente proponen ampliar un poquito los debates hacia considerar otros mundos posibles
ante la crisis global. Ahora vienen unas cuantas reflexiones para quienes, desde la Academia,

estamos articulados/as/es con organizaciones y movimientos sociales.

Cuando vuelvo sobre los caminos andados desde afios atras, por montes y ciudades, en
relacion con los aprendizajes derivados de esta investigacion, confirmo que tenemos dos grandes
vacios respecto a la comprension de las espiritualidades que sostienen varios de los procesos que

acompanamos.

Primero, no las estudiamos, sabiendo que son temas de dificil aproximacion en las Ciencias
Sociales y las Humanidades, bien sea por reputacion, circuitos de divulgacién, financiacion,
censura/autocensura, entre otros. El resultado es que hemos dejado de lado la reflexion sobre la
espiritualidad como fenémeno social, lo que es muy grave' en tiempos donde las crisis y las
guerras abundan, donde estamos ante un colapso global, que sentimos, pero a la vez no sabemos
muy bien cémo explicar y asumir. Son tiempos en que las iglesias aumentan, mientras que los
centros de investigaciones sociales disminuyen. El reto es que, por las dimensiones de lo que
esta pasando a escala global, las espiritualidades estan siendo y seran fundamentales para

encontrar caminos a otros mundos posibles.

153 Este “dejar de lado” de las Ciencias Sociales y las Humanidades tiene una implicacién bastante dramatica y es que, por
una parte, las voces criticas respecto a las practicas espirituales y religiosas sean mds bien pocas; y cuando se generan
interrogantes o cuestionamientos, quienes suelen dar opiniones publicas con personas institucionalmente vinculadas a
esas espiritualidades y/o religiones, lo que le puede restar rigor.
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Segundo, porque nos cuesta asumir las espiritualidades indigenas y afrodiaspéricas como
complejos sistemas onto-epistémicos, que integran areas que desde la formacion que hemos
recibido es dificil articular como, por ejemplo: medicina, geografia, biologia y politica, a la hora
de comprender a la gente y los territorios. Las practicas de conocimientos/sabetes fronterizas
estudiadas nos muestran que es posible, entre el conflicto y el encuentro, caminar y tejer no sélo

entre disciplinas, sino entre mundos.

¢Y qué tal si involucramos en nuestras lecturas e investigaciones las espiritualidades otras,

bl

no como “objetos de conocimiento”, sino como territorialidades onto-epistémicas e incluso

como “categorfas” con las que podemos conversar para sentipensar los retos de hoy?

Lo que quiero decir con esto es que la perspectiva, la mirada onto-epistémica que se
propone desde esta investigacién, nos esta invitando a abrirnos, y a considerar seriamente estos
conocimientos/sabetres otros, en tanto practicas que enactian mundos. Fijense lo cutioso:
los/las/les intelectuales indigenas, negros/as y demas, que vienen de unidades geoculturales de
los mundos otros hacia la Academia, desde hace décadas, han tenido que comprender las tramas
de la matriz hegemonica de conocimientos/saberes, asi como aprender y aplicar sus métodos,
que van desde entrar en la racionalidad letrada, asi como implementar técnicas de investigacion.
El asunto es que por mas “interculturales criticos” que nos enunciemos, seguimos siendo
timides/as/os en encarnar e incorporar las maneras otras en las que se construyen y comparten
estos los conocimientos/saberes ancestrales. Las practicas estudiadas aqui ofrecen pistas muy
interesantes de las posibilidades que hay en descolonizar no sélo las metodologias, como
propusiera a finales del siglo XX la educadora neozelandesa Linda Tuhiwai-Smith, sino nuestras
maneras de aprender los conocimientos/sabetes ancestrales, desde los métodos, pedagogias y

didacticas otras.

¢Y qué tal si nos preguntamos como es que las espiritualidades, ancestrales y hegemoénicas

interpelan nuestras reflexiones académicas y otras dimensiones de la vida?

¢Y qué tal si nos atreviéramos a considerar seriamente que las espiritualidades otras son

fundamentales en las resistencias y re-existencias para el pluriverso?

Amigas, amigos y amigues, les lanzo esas dos ultimas preguntas, sin propuestas o

explicaciones, porque contienen, en realidad, varias hipotesis para trabajos futuros, en los que

272



soflamos caminar con algunos/nes/as colegas a futuro y a las que les invito a sumarse, pero
ademas, porque hay otras cartas que escribir, una tesis por entregar, defender y compartir, mas
una vida después del doctorado por reinventar. Ademas de seguro, ustedes también tienen sus

propios proyectos y sueflos, que espero vayan bien.

A les amigues/amigos/amigas que tienen a su cargo la direccion de programas, facultades,
departamentos y universidades, solo les pido que consideren todo lo anterior como una
invitacion a coragonarnmos. Apoyar o liderar propuestas para transformar el mundo o abrirnos al
pluriverso no es una decisién facil, pero siempre, siempre, va a ser gratificante. Sin duda los

conflictos y retos abundaran, pero el aprendizaje, en general, es maravilloso.

A todas, todos y todes, les envio un abrazo que conjure el tedio que implican los formatos
cada vez mas copiosos que piden desde las direcciones de programa, facultades y rectorias, a
quienes se los piden, respectivamente, los ministerios y secretarfas de educacion. Mejor les dejo
en su corazoén los rostros, voces, capturas de pantalla, cuerpos y territorios de nuestros
estudiantes y colegas que, si lo vemos en una espiral del espaciotiempo otra, somos nosotros

preguntandonos si es posible cambiar el mundo.
Las practicas de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas aqui dicen que si.
¢Qué dicen ustedes?

Para las organizaciones sociales, indigenas y negras y otrxs, en campos y ciudades

Les saludo en la hora de la madrugada, mafiana, tarde o noche en que se encuentren,
enviandoles mis respetos a las gentes, seres y territorios que inspiran y potencian sus luchas. Por
experiencia sé que su misiéon requiere mucha fuerza y empefio porque, como afirmamos aqui,
ustedes viven entre el Mundo-Unico y los Mundos-Otros. Mas precisamente, en la primera linea
de las crisis y guerras (Leyva Solano, 2015a), razén por la que, lamentablemente, van y vienen
tantas noticias de persecuciones judiciales, cuando no amenazas, torturas, desapariciones,
asesinatos y desplazamientos, pues sus haceres implican estar siendo los cuerpos y las acciones
visibles de las resistencias y re-existencias contra el sistema hegemonico global y su matriz onto-

epistémica.
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Después de mas de dos décadas caminando juntos y juntas de diversos modos, ya no les
idealizo. Hace afios pasé el enamoramiento, y ahora estamos en el amor, que es cuando nos
sabemos las potencialidades, inconsistencias, cualidades y defectos; cuando somos capaces de
criticarnos, no para destruirnos, sino para aportarnos, y en medio de las turbulencias, luchar por

otros mundos posibles, asumiendo nuestras diferencias y necesidades, expectativas y suefios.

En buena medida, fue gracias a caminar junto a ustedes de donde broté la idea de esta
investigacién, que cobrd la forma de tesis doctoral, y en donde estudié cinco practicas que
articulan conocimientos/saberes de las organizaciones y movimientos sociales, de las
espiritualidades ancestrales afrodiasporicas e indigenas y de la academia, todo mezclado, desde
la pregunta por cémo se construyen sentidos de lo contrahegemoénico y anticolonial. Es desde
el encuentro de todos esos caminos que les comparto algunas reflexiones, que espero les puedan

servir en algo a sus respectivos procesos educativos.

Para ello, antes quisiera ofrecerles un panorama muy sintético de la diversidad

> y y
complejidad de los cruces entre educaciones que circulan en los territorios urbanos y rurales que
ustedes habitan y defienden. No porque creo que no lo sepan, sino para “ambientar” lo que

deseo compatrtitles. ..

No es tan facil valorar la escuela positiva o negativamente en estas luchas
contrahegemonicas y anticoloniales. Como ustedes saben, hay de todo, porque si bien estan
subordinadas a planes sectoriales condicionados mediante estandares impuestos desde las redes
del poder hegemonico global, con ayuda del colonialismo interno, también es cierto que siguen
siendo instituciones en las que hay posibilidades de construir y compartir conocimientos/saberes
que nos acercan o articulan con los Mundos-Otros. A la par, varias organizaciones, colectivxs y
movimientos sociales han creado e implementado propuestas educativas propias, formales y no
formales, orientadas a potenciar las luchas por las autonomias y la pervivencia de los Mundos-

Otros, en algunas ocasiones, en articulacion, y otras tantas, en conflicto con la escuela.

A esta diversidad han de sumarsele las ofertas de educaciéon no formal que vienen de
ONG: algunas tienen sus propias agendas, pero la mayor parte operan recursos estatales o de
cooperacion internacional, mediante programas y proyectos con componentes educativos. Vale

agregar también la educacién formal y no formal de parte de universidades publicas y privadas,
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en la forma de programas académicos o por la via de la “proyeccion social” con las comunidades.
A las ONG vy las universidades, hay que agregar que suelen esta influenciadas por el cristianismo
institucionalizado y/o sectotres politicos diversos; no lo califico aqui, porque hay muchos

matices, pero es un hecho...

En territorios indigenas y negros, encontramos, ademas, las educaciones de/en las
espiritualidades ancestrales, bajo las orientaciones de las Autoridades Tradicionales, en relacion

con diversas formas de vida y existencia.

A todo esto, hay que sumarle la injerencia de los medios digitales, que si bien no estan
estructurados como procesos educativos que responden a la intencionalidad de una agencia
especifica, si constituyen fuentes de sentido, en tanto circuitos de circulacion de

conocimientos/saberes e informacién sobre diversos temas locales y globales.

En sintesis, en un mismo territorio, se pueden encontrar y conflictuar territorialidades
onto-epistémicas con sentidos muy distintos que, desde diversas practicas educativas, orientan a
la gente respecto a la manera de comprender el mundo o mundos en los que estan siendo, y eso

es de gran relevancia politica.

De este panorama, entonces, se derivan tres interrogantes que, si bien pueden tener
multiples respuestas, aqui se abordan reflexivamente a partir del analisis de practicas de
conocimientos/saberes enraizadas en territorios muy distintos entre si, con el fin de avizorar,
tanto lo que estan siendo, como lo que pueden llegar a ser, procesos pedagdgicos y didacticos
que vinculan cuerpos, territorios y mundos en clave de luchas contrahegemonicas y

anticoloniales.

¢Como disenar procesos educativos que sean en el corto, mediano y largo plazo soporte

de las luchas por el derecho a la vida en/desde los territotios?

La educacion hegemonica y colonial ha tenido un papel protagénico en el despojo de los
cuerpos, las almas y los territorios de los Mundos-Otros. A manera de interpelacion, las cinco
practicas estudiadas aqui sugieren procesos pedagdgicos que caminan entre mundos y estan

enraizadas con diversas formas de vida y existencia otras, ez y desde los territorios.
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Estas experiencias plantean pedagogias que, sentipensando, rebasan los limites de la
racionalidad y hacen de los conocimientos/saberes una compleja trama que articula lo sensible
con lo racional, lo individual con lo colectivo, territorial y césmico, que conversa con los nifios,
nifias y jovenes, con las mujeres y hombres, asi como con los Abuelos y Abuelas, gue estin siendo
con el territorio, tanto como con las piedras, los pajaros, las palmeras y los nacimientos de agua, al
igual que con los malandros, con quienes bailan a pesar de que todo parece estar perdido y con
quienes curan con plantas, incorporan espiritus o soplan los alientos del encantamiento para
conjurar enfermedades y desviaciones existenciales: pedagogias que se tejen con la vida en los

territorios.

Estas practicas también nos llevan a mirarnos en el espejo de la historia y reconocernos
como seres racializados, sexualizados, despojados, expropiados y explotados, y en respuesta,
despliegan practicas de conocimientos/saberes a manera de sanacion de estas heridas personales
y colectivas sin culpa, complejos o determinismos histéricos, sino por la via del encuentro con
otros y otras, asi como mediante técnicas y tecnologfas que nos conectan con formas de vida y
existencia otras en los territorios, abriéndonos hacia el estar siendo parte activa de la [Vasta
Existencia, y por ende, encantarnos con una Red de la 17ida que nos sostiene y da fuerza, que nos

da Axé.

Al estar situadas en la educacion como una dimensién que enlaza y articula mundos, las
practicas de conocimientos/saberes fronterizas estudiadas aqui, también interpelan
acontecimientos politicos y académicos de escala local, nacional, internacional y global desde
enraizamientos dinamicos, tanto con lecturas criticas, propias de esos ambitos, como con los

conocimientos/saberes de sus territorios.

De modo que las formas de compattit conocimientos/saberes que proponen no se
encierran en sus propios mundos, porque su perspectiva existencial y método es fronterizo:
como las guerrillas, entran, golpean y vuelven a sus territorios, para seguir organizando la lucha.
En lo fronterizo también se aprende a tomar lo que es util, tanto de lo propio -como las
espiritualidades  ancestrales-, como de lo hegemoénico -como las TIC, o los
conocimientos/saberes académicos- para incorporatlo y adaptatlo a las necesidades ticticas para

las resistencias y re-existencias en territorialidades hegemonicas, en otras, y en otras muy otras.
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¢Qué aportes le pueden hacer esta investigacion y las practicas a la educacion intercultural,

propia, y otros procesos semejantes en los territorios?

Hay aportes en especifico de cada una de las practicas, que se pueden encontrar leyendo
las cinco reconstrucciones interpretativas que compartimos aqui (menos de veinte paginas cada una),
aclarando que esa no es la prictica, es una sintesis escrita; hago énfasis en esto con la intencién de
que cada proceso organizativo las referencie y explore por cuenta propia, para interpelarlas y
cuestionarse desde las necesidades, problemas y esperanzas de cada lucha territorial, de modo

que les inspiren a crear e implementar sus propias practicas.

En conjunto, estas cinco practicas, entre muchas que van caminando en distintos lugares
y territorios en Latinoamérica y el Caribe, nos estan llamando a las organizaciones y movimientos
sociales a generar procesos educativos, formales, no formales e informales, que combinen

tormas de Jucha pedagdgica desde los entre-mundos.

Es interesante considerar como la znterculturalidad, en tanto categoria, define relaciones de
poder, ademas de modos de interaccion especificos, que parecieran fijarnos en que el asunto es
entre una o varias culturas minoritarias y la hegemonica. Esto es importante, pero la misma
dinamica podria considerarse, digamos, en clave pluriversal, ampliando campos de posibilidades

que ya estan siendo.

Estas, y otras practicas semejantes, dan cuenta de la solvencia de distintos procesos
organizativos y sociales como sujetos onto-epistémicos, con capacidad de interpelarse entre si y
al Mundo-Unico. Es por ello que es fundamental la conversa y colaboracién en red entre
experiencias, de modo que sus conexiones parciales se puedan proyectar a manera de “curriculos”,
sin importar si son mas o menos formales, lo clave es que potencien las formas de compartir
conocimientos/saberes 'y, desde alli, proyectar regionalmente -Latinoamérica y el
Caribe/Améfrica/Abya Yala- los aprendizajes de estas maneras de construir sentidos de lo
contrahegemoénico y anticolonial, constituyendo asi un acumulado de experiencias que se
potencian y cambian juntas. En ese sentido, esta investigacion es un modesto aporte a otros

trabajos que ya circulan con propésitos semejantes.

Y finalmente ¢qué hay con las espiritualidades otras en los procesos educativos y

pedagdgicos en diversos territorios, en clave de resistencias y re-existencias?
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Como se plantea en la investigacion, las espiritualidades -independientemente de si son
hegemonicas, otras, u otras muy otras- tienen una funcién educativa, en tanto orientan los
sentidos respecto a quiénes somos o estamos siendo y quienes o qué estan siendo los/las/les
demas para nosotros. Esto es aun mas importante cuando vivimos entre crisis y guerras, al borde

del colapso del sistema global (Leyva Solano, 2015a; 2015b; 2021).

Y aqui viene una critica: en algin momento, desde los mundos Unico y Otros, me temo
que por el materialismo -tan bien estimado en las derechas e izquierdas, por igual- comenzamos
a menospreciar las distintas espiritualidades, desconociendo su potencia politica transformadora,

bien sea a favor del sistema de dominacion global, o del pluriverso.

Recordemos la esperanza y los procesos que generd en Latinoamérica y el Caribe, asf como
en el mundo, la Teologfa de la Liberacién. De nuevo, no como un modelo para seguir a rajatabla,
sino valorando histéricamente lo que sucede cuando nos enraizamos en espiritualidades que

caminan de la mano con las luchas por la justicia global.

Las espiritualidades expresadas en haceres que respetan la dignidad de todo lo que existe,
son fundamentales. Las cinco practicas estudiadas dan cuenta de lo que sucede cuando nos las
tomamos en serio, cuando ademas de discursos, constituyen practicas de conocimientos/saberes
que nos fortalecen entre compafieros y companeras y que, ademas, nos vinculan con no
humanos, asi como con diversas formas de vida y existencia, que son la trama invisible de las
relaciones que nutren y sostienen las luchas que caminamos en/desde los diversos tetritorios

que estamos siendo.

Les dejo con un abrazo que les impregne en el corazén la digna rabia que me llevé a
interrogar estas practicas como esperanzas para la lucha contrahegemonica y anticolonial y para
llevarme, si me lo permiten, un poquito de las suyas. Les comparto esta trocha-tesis, para que
dispongan de ella, si les sirve, y si no, de seguro que me lo van a decir en sus modos y tiempos.
Imagino a algunos/as/nes de ustedes diciéndome “Bueno y con todo eso ¢ahora que hacemos?”

“/Pues a re-inventarnos nuestras existencias!”

Para quienes encarnan, incorporan y nos ensefian desde espiritualidades ancestrales

Saludo a los seres invisibles, formas otras de vida y existencia que habitan y sostienen los

territorios en los que estan enraizadas
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Las Sp’ijil O’tanil: los Saberes o Epistemologias del Corazén
El Feminismo comunitario indigena territorial desde Iximulew
La Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra
Las Epistemologfas Ch’ixi
La Pedagogia das Encruzilhadas

As{ mismo, saludo a los Sabios y Sabias visibles, que acompafian, guian e interpelan a los
seres humanos que las encarnan e incorporan: Xuno, Lorena, Abadio, Silvia, Luiz, y quienes
caminan con ellos y son parte, aparentemente anénima, pero fundamental, en estos procesos.
También saludo a quienes acompafan, encarnan e incorporan otras practicas de
conocimientos/saberes, fronterizas o no, porque ustedes también estin vinculados/as con estas

trochas de diversas maneras, muchas por descubrir con mayor claridad.

Sabiendo que los modos de comunicacién en este ambito no son las palabras escritas, sino
las ceremonias y rituales, amorosamente, mediante una velita en el altar del corazén que
sentipiensa relacionalmente, les pido permiso e invito a que vengan y se incorporen en estas
reflexiones para compartirlas con los mediadores y mediadoras de las distintas espiritualidades,
con diversas formas de vida y existencia invisibles, que estan siendo en los territorios, y con otras

personas interesadas en escuchar, corazonandonos.

La primera reflexion es un agradecimiento y una celebracion, pues las cinco experiencias
abordadas dan cuenta de los acompanamientos de diversos seres y formas de vida y existencia
otras, como agencias de los y las invisibles, que se hacen presentes en ellas, aportando al
proposito de luchar por un mundo distinto, en donde caben muchos mundos. Dicho de manera
mas clara, estas practicas, que enlazan y crean mundos, estan siendo apoyadas, sostenidas e

inspiradas desde formas de vida y existencia de los Mundos-Otros.

Si los sabedores y sabedoras de las espiritualidades ancestrales y otras personas con el
anhelo de otros mundos nos preguntamos a menudo por los cdmos, y atendemos al refran de
“Quien busca, encuentra”, tenemos que estas practicas nos invitan a prestar cada vez mas

atencion a esas existencias otras para incorporar sus vinculos territoriales y césmicos en nuestras
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luchas sociales. Las cinco practicas refieren algunas técnicas y tecnologias del yo ancestrales que
posibilitan estos enlaces. Pero lo interesante es lo que esto sugiere a otros procesos sociales y

politicos, en otros territorios y luchas contrahegemonicas y anticoloniales.

Una segunda reflexion interpela a quienes encarnan e incorporan diversas espiritualidades

ancestrales desde su labor como sabedoras y sabedores en los territorios.

Abuelos y Abuelas, Mayores y Mayoras: las practicas de conocimientos/sabetes frontetizas
abordadas en esta trocha-tesis, han sido posibles gracias a la apertura para conversar, escuchar,

ensenar y aprender, de parte de otros y otras como ustedes.

Tales procesos son un reto para los y las responsables de conocimientos/saberes con los
que tienen compromisos muy serios, en los que se juegan la vida, asi como las de sus familias y
comunidades. Sabemos que lo que ustedes cuidan y comparten lo aprendieron con trabajo y
sufrimiento, muchas veces desde el vientre de sus madres, o antes, y durante toda una vida.
Tampoco es facil para quienes fuimos formados en otras educaciones, muchas de las cuales
despreciaban o negaban lo que ustedes saben y estan siendo. Aun asi, en algin momento, como
niflos y nifias, nos acercamos ustedes y N0sotros para jugar juegos muy serios, que consisten en

aprender a vivir, independientemente de si somos gente de sus pueblos o venida de fuera.

Estos procesos de compartir nuestros tespectivos conocimientos/saberes son de muy
largo aliento, en sentido contrario a la acumulacién cognitiva que ensefia, de diversas maneras,
la matriz hegemonica de conocimientos/sabetes, atravesada por los espejismos de la eficacia y
la eficiencia, como si los conocimientos/sabetes no tuvieran que caminarse con la vida misma,

a través de nuestras relaciones.

Este caminar juntos ha significado escucharnos atentamente, preguntando, criticando
respetuosamente y aportando desde las propias experiencias y sentipensares. No son procesos
unilaterales ni fugaces, son el resultado de noches y dfas, de meses y aflos ceremoniando y
conviviendo, asi como reflexionando, mientras articulamos rituales, conocimientos/saberes,

acciones politicas y proyectos sociales en los territorios.

Asf es que hemos aprendido, unos y otros, a tejer conversas entre mundos.

280



Esta dinamica de co-labor e interdependencia entre quienes suscriben las practicas de
conocimientos/saberes fronterizas, ustedes como sabedores y sabedoras de las espiritualidades
ancestrales indigenas y afrodiasporicas y las distintas formas de vida y existencia otras en los
territorios, es de suma importancia, porque implica en si una tactica pedagbgica que conjura y
repele las pulsiones del colonialismo interno, del extractivismo académico y/o del

ventriloquismo politico.
Todo esto nos recuerda la importancia de la humildad para compartir y aprender.

Hay mucho de performatico, mucha mezcla de palabras, términos, conceptos y
cosmogonfas en estas practicas, pues a veces es necesario saltar entre lenguas y lenguajes,
responsabilizarnos y atribuirnos personalmente lo que sentipensamos, o aquello que
experimentamos en nuestros cuerpos, a la par de reconocer que las reflexiones y haceres de estas
experiencias de conocimientos/saberes fronterizas se gestan en los encuentros con otros, y con

otros muy otros, que se comunican, tanto con su voz propia, como a fravés de nOSoOtros.

La tercera reflexién es para quienes estamos inmersos, para quienes tienen interés
académico o simple curiosidad por las espiritualidades ancestrales mas alla de los relatos

hegemonicos y coloniales.

Es importante empezar por afirmar que fijar estas practicas de conocimientos/saberes en
un pasado remoto, estereotipandolas, es igual de ingenuo e irrespetuoso que suponer que la
ciencia y la tecnologias per se resolveran el futuro. Los diversos conocimientos/saberes, en su
infinita diversidad son patrimonio del pluriverso, por algo existen, de nosotros depende qué

hacemos con ellos.

Las practicas estudiadas en esta investigacion destacan el papel de algunas espiritualidades
ancestrales para leer, interpretar, comprender y transformar un mundo que se nos muestra como
unico destino de la humanidad y del planeta entero. Eso sélo es posible desde perspectivas
criticas que interpelan las realidades cotidianas, claro, desde miradas onto-epistémicas otras, que
articulan una gran riqueza cosmogonica, conceptual, metodoldgica, pedagdgica y didactica que,
a la vez que pone en valor esos mundos otros, da cuenta de la capacidad de comprension del
Mundo-Unico y de los caminos hacia el pluriverso. Precisamente, de esa alteridad radical,

emanan resistencias y re-existencias, para reinventarnos la vida.
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Quiero cerrar estas reflexiones agradeciendo de nuevo a los distintos seres y formas de
vida y existencia que estan siendo parte de las practicas estudiadas, y que me permitieron
acercarme a ellas, asi fuera desde las palabras escritas, los videos o los audios, asi como a las
interlocutoras e interlocutores que las han encarnado e incorporado, con quienes pudimos
conversar. De la misma manera, agradezco a los seres visibles e invisibles que me han
acompafiado en esta investigacién y a otros y otras que andan por ahi, buscandose para

encontrarse, y tejer desde esas tramas caminos semejantes de lucha por el pluriverso.

iQué asi seal Mucho Ax¢! {Reorepi Mu! {Bendiciones y buenos caminos!

Preguntas para nuevos viajes

Después de andar el trayecto largo y azaroso de una trocha, atin con cansancio, heridas, y
experiencias, tanto dificiles, como fantasticas, el jubilo que implica volver sobre las memorias y
aprendizajes de lo andado, curiosamente, tiende a borrar lo dificil y traumatico, para dar paso a
ideas para nuevos viajes. Mejor cerrar esta ceremonia de celebracién compartiendo tres

interrogantes para los caminos por venir...

Las cinco practicas estudiadas fueron constituidas en tanto objetos de investigacion,
cruzando sus sentidos y territorialidades con tres ambitos, a saber: las espiritualidades ancestrales,
la academia, asi como las organizaciones y movimientos sociales. Como se ha indicado aqui, hay
otras experiencias semejantes, en donde otras espiritualidades pueden tener un papel central;
serfa muy importante indagar por ello, sobre todo en las ciudades, cruzadas por otras dinamicas
relacionales, de modo tal que valdria preguntarnos: ¢Cémo las espiritualidades -otras y

hegemonicas- aportan a los procesos de resistencia y re-existencia en distintos territorios?

Lo fronterizo como perspectiva onto-epistémica y método de lucha contrahegemonica y
anticolonial, tal como se hace evidente en las pricticas de conocimientos/sabetes estudiadas,
parece tener una potencia, pues ¢qué diversidades pueden ser mas poderosas en la lucha contra
la homogenizacion y la monoracionalidad hegemonica y colonial, que aquellas que encarnan e
incorporan en cuerpos y territorios, diversos mundos a la vez? Esta es la ensefianza profunda de
Enugbarijs, la boca que lo devora todo, para devolverlo transformado... De ello se deriva una

pregunta que me ha visitado varias veces desde los suefios por caminar en el futuro inmediato:
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¢Coémo disenar procesos educativos, formales y no formales, en distintos niveles, en clave

pluriversal?

Esta es una inquietud importante, mas atin si estamos pensando en la infancia. Hace unos
dias, vefa una entrevista que le hacfan, afios atras, a Carl Sagan, en donde decia que era lamentable
que desperdiciaramos la potencialidad cientifica de los nifios y nifias, pues cuando preguntaban
por qué el cielo es azul o el pasto verde, los adultos solian decirles que eran preguntas tontas, o

simplemente respondian “Porque si”. De acuerdo.

Desde este trabajo celebramos practicas mas o menos conocidas, poco conocidas, y hasta
desconocidas, por des-encubrir, que no sélo potencian la curiosidad cientifica, sino la conciencia
pluriversal, que nos llevan a comprender que lo que uno entiende de una manera, puede ser
razonablemente explicable de maneras radicalmente distintas desde otros mundos, una
conciencia en donde aprendamos a valorar, pero sobre todo a disfrutar aprendiendo el transito
entre mundos. Esas practicas nos llevan a percibir el mundo y a orientarnos en él de maneras

mas respetuosas con la Red de la Vida.

Estos modos de estar siendo relacionalmente, entre mundos, es lo que hemos celebrado

caminando esta trocha-tesis.

Muchas gracias.
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