Casa abierta al tiempo

X N T

UNIVERSIDAD AUTONOMA
METROPOLITANA TRONCO
Unidad Xochimilco INTERDIVISIONAL

indice de la seccién C3.1.

Bibliografia necesaria o recomendable:

Argueta, A, (2021) oo 2
Bibliografia complementaria:

Betancourt, A. (2021) .ovoriei 23

Calderon, N. (2020) cuouvirie e 59
LUGOoNES, M. (20T 1) e e /3



Casa abierta al tiempo
UNIVERSIDAD AUTONOMA

METROPOLITANA TRONCO
Unidad Xochimilco INTERDIVISIONAL

L N T

El texto El largo camino hacia el didlogo de
saberes de Arturo Argueta Villamar, serd utilizado
estrictamente con fines académicos y sin dnimo
de lucro, de acuerdo al nuevo programa del
modulo Conocimiento y Sociedad.

Cita: Argueta, A. (2021), “El largo camino hacia el didlogo de saberes”, en
Argueta, A. (ed.), Articulacion de saberes en las politicas publicas de
ciencia, tecnologia e innovacion, Ciudad de México: CRIM- UNAM, pp. 17-
32.






UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

Dr. Enrique Graue Wiechers
Rector

Dr. Leonardo Lomeli Vanegas
Secretario General

Dra. Guadalupe Valencia Garcia
Coordinadora de Humanidades

Dr. Fernando Lozano Ascencio
Director del Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias (CRIM)

CoMITE EDITORIAL
CRIM

Dr. Fernando Lozano Ascencio
PRESIDENTE

Dra. Sonia Frias Martinez
Secretaria Académica del CRIM

Dr. Guillermo Anibal Peimbert Frias
Secretario Técnico del CRIM
SECRETARIO

Dr. Fernando Garcés Pod
Jefe del Departamento de Publicaciones del CRIM

Dr. Roberto Castro Pérez
Investigador del cRIM

Dr. Oscar Carlos Figueroa Castro
Investigador del cRIM

Dra. Luciana Gandini
Investigadora del Instituto de Investigaciones Juridicas, UNAM

Dra. Naxhelli Ruiz Rivera
Investigadora del Instituto de Geografia, UNAM

Dra. Rosalva Aida Hernandez Castillo
Profesora-investigadora del Centro de Investigaciones
y Estudios Superiores en Antropologia Social

Lic. José Luis Giiemes Diaz
Jefe de la Oficina Juridica del Campus Morelos de la UNAM



Articulacion de saberes en las politicas publicas
de ciencia, tecnologia e innovacion



Articulacion de saberes en las politicas publicas
de ciencia, tecnologia e innovacion

Arturo Argueta Villamar
Coral Rojas Serrano

Coordinadores

RS TN I 7 7
W 17

p—ol =X

)
M

UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO
Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias

Cuernavaca, 2021



Catalogacion en la publicacion UNAM. Direccion General de Bibliotecas
Nombres: Argueta, Arturo, editor. | Rojas Serrano, Coral, editor.

Titulo: Articulacién de saberes en las politicas publicas de ciencia, tecnologia e inno-
vacién / Arturo Argueta Villamar, Coral Rojas Serrano, coordinadores.

Descripcion: Primera edicién. | Cuernavaca : Universidad Nacional Auténoma de Mé-
xico, Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias, 2021.

Identificadores: LIBRUNAM 2099508 (impreso) | LIBRUNAM 2099473 (libro elec-
tronico) | ISBN 9786073042390 (impreso) | ISBN 9786073042383 (libro electrdnico).
Temas: Ciencia y Estado -- América Latina. | Tecnologia y Estado -- América Latina. |
Investigacion -- América Latina.

Clasificacion: LCC Q127.L38.A77 2021 (impreso) | LCC Q127.1L38 (libro electrénico)
| DDC 509.8—dc23

Este libro fue sometido a un proceso de dictaminacién con base en el sistema de
revisiéon por pares a doble ciego, por académicos externos al criM, de acuerdo con
las normas establecidas en el Reglamento Editorial del Centro Regional de Investi-
gaciones Multidisciplinarias de la Universidad Nacional Autéonoma de México, asi
como por el articulo 46 de las Disposiciones Generales para la Actividad Editorial
y de Distribuciéon de la UNAM.

Diseno de forros: Zazilha Cruz
Imagen de cubierta: Yolanda Lopez y familia, de la comunidad wixdrika.

Primera edicién: 25 de enero de 2021

D. R. © 2021 Universidad Nacional Auténoma de México
Ciudad Universitaria, alcaldia Coyoacan, 04510, Ciudad de México

Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias
Av. Universidad s/n, Circuito 2, colonia Chamilpa
62210, Cuernavaca, Morelos

WWW.Crim.unam.mx

ISBN: 978-607-30-4239-0

Esta edicion y sus caracteristicas son propiedad

de la Universidad Nacional Auténoma de México

Prohibida la reproduccién total o parcial por cualquier medio
sin la autorizacion escrita del titular de los derechos patrimoniales

Impreso y hecho en México



El largo camino hacia el didlogo
y la articulacion de saberes 1

Arturo Argueta Villamar
Universidad Nacional Auténoma de México

Introduccién

Para introducir el tema se debe establecer un punto de partida. Ese sitio es
mas histdrico que fisico. Al revisar la historia colonial de nuestros paises, lo
que encontramos en sus diferentes horizontes es la exclusion y el antidia-
logo con las ideas, concepciones, conocimientos y practicas de los pueblos
colonizados.

Hubo excepciones, personajes y esfuerzos que, guiados por el asombro
y la erudicién, produjeron obras que hoy nos permiten conocer, entender,
hacer relecturas y nuevas lecturas de esos textos denominados crénicas, vo-
cabularios e historias naturales. También existen cddices pre y poscolonia-
les, esculturas, estelas, pinturas murales, cerdmica, telas, utensilios, sistemas
hidraulicos y agricolas, especies domesticadas y semidomesticadas, ecosis-
temas manejados, conocimientos y registros astronémicos, entre muchos
otros, que nos permiten asomarnos a concepciones y universos cognitivos
organizados y complejos.

En nuestros dias tenemos también reelaboraciones y nuevos conoci-
mientos configurados por los pueblos originarios, indigenas y campesinos
actuales, contemporaneos, a partir de nuevas realidades y experiencias,
conjeturas y decisiones, a los que el término conocimiento tradicional no
les hace justicia, y por ello utilizamos en algunos momentos los conceptos
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saberes colectivos o saberes ancestrales, sin que ahi se detenga la busqueda de
un término mas adecuado.

Se pretende subrayar que venimos de una historia de exclusion y de
monologo, y que desde hace algunos afios se inicié y se estd desarrollando
una nueva etapa de inclusién, didlogo e interculturalidad.

En esta nueva etapa hemos propuesto el concepto de articulacion entre
conocimientos, saberes o tradiciones para caracterizar una relaciéon horizon-
tal, respetuosa, no subordinada ni asimétrica, diferente a lo que en México
se ha entendido histéricamente como incorporacion, integracion, validacion,
expropiacion e instrumentalizacion.

En el México de la posrevolucion, la ideologia de la incorporacién
y su correlato, el incorporacionismo, fueron la politica estatal que se pro-
puso construir una nacién enseilando un solo idioma, el castellano; fusio-
nar razas y culturas para producir el mestizaje, y procurar, sin lograrlo, el
equilibrio econémico entre todos los sectores. Manuel Gamio, antropologo,
configurd tales ideas, y la antropologia aplicada las administr6é durante casi
medio siglo.

Poco tiempo después, el incorporacionismo fue sustituido por el inte-
gracionismo, hacia las décadas de 1960 y 1970, el cual afirmaba que para
integrar a los pueblos indios a la nacién, debian pasar de su estatus de casta al
estatus de clase; es decir, debian abandonar su cultura, dejar de ser pueblos
indigenas y convertirse en mexicanos. Los instrumentos fueron los mis-
mos del incorporacionismo ademas de otros mas refinados.

Justamente al inicio del ultimo tercio del siglo xx (1970), un grupo de
antropologos, alos que se denomind “comprometidos’, formularon la opcién
al integracionismo por medio de dos perspectivas muy claras: la liberacion y
la autonomia. Sus argumentos se publicaron en un libro titulado De eso que
llaman antropologia, reimpreso multiples veces y citado ampliamente.

El ensayo de Guillermo Bonfil Batalla, a quien reconocemos como un
maestro y precursor en la Red Tematica sobre el Patrimonio Biocultural, se
titula “Del indigenismo de la Revolucién a la antropologia critica’, y puede
decirse que sus conclusiones —y el libro en general— abrieron un nuevo
cauce a la reflexion, a la critica y a la construccién de nuevas propuestas
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frente al incorporacionismo y al integracionismo. Son varias las perspecti-
vas anunciadas, de las cuales deben subrayarse dos muy claras: el plantea-
miento de la diversidad cultural no es incompatible con la idea de nacién, y
la perspectiva de un Estado pluricultural es acorde con la realidad de nues-
tro pais y no con la de un Estado cultural y lingiiisticamente homogéneo.
Anunciadas como utopia en 1970, comienzan a construirse nuevas reali-
dades hacia finales del siglo xx e inicios del siglo xx1 en México y Amé-
rica Latina. Se reformula la idea de nacién y se refundan dos Estados en su
caracter plurinacional: Ecuador y Bolivia. En la base de tales cambios, por
supuesto, se encuentran los planteamientos, las acciones, la resistencia y la
innegable fortaleza de los pueblos originarios.

Pasos hacia la interculturalidad,
el didlogo de saberes y la articulacion

El brevisimo resumen previo muestra que hace muy poco tiempo, un breve
periodo de la historia si lo medimos en términos de las culturas y las civili-
zaciones, hemos comenzado a pensar en un sentido distinto; constatamos
que muy recientemente se gestaron las politicas publicas sobre el pluralismo
y la interculturalidad, y mas recientes atin son los avances sobre didlogo y
articulacion de saberes y practicas.

Sin embargo, no olvidemos que en paralelo a tales avances conceptua-
les y de gestion publica persisten y se incrementan los procesos de expro-
piacién e instrumentalizacion. Estos procedimientos se practican aun, por
ejemplo, respecto a la rica y extensa herbolaria medicinal, que es minusva-
lorada cuando se aplica junto con los conocimientos que mantienen y enri-
quecen los sanadores tradicionales, pero muy codiciada cuando se valida y
se expropia por la via de las patentes privadas. Ese aprovechamiento selec-
tivo o instrumental no favorece, sino que rompe el desarrollo de los saberes
y el didlogo de conocimientos.

En el marco de las propuestas del didlogo intercultural de saberes per-
cibimos tres tendencias actuales: una primera que propone el didlogo para
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la incorporacion de los saberes tradicionales en los sistemas cientificos, con
lo que se intentan romper las resistencias y se retoma la vieja tendencia de la
validacién de conocimientos para la expropiacion; una segunda en la que se
habla del didlogo intercultural para romper fronteras e “hibridizar” mutua-
mente los diversos sistemas de conocimiento para, finalmente, generar algo
nuevo, entonces si, universalmente valido, y una tercera en la que se consi-
dera que lo que debe gestarse es el fortalecimiento y desarrollo de los siste-
mas de conocimiento indigenas, para que después, y solo bajo un plano de
horizontalidad y de simetria, se pueda dialogar con las ciencias occidentales,
principalmente para encontrar soluciones de problemas especificos (Pérez
Ruiz y Argueta Villamar 2011).

Para caminar hacia la interculturalidad, el dialogo de saberes y la ar-
ticulacion, debemos preguntarnos y reflexionar sobre tres conjuntos de pro-
cesos: scuales son las precondiciones para el didlogo?, ;cudles son los pasos
para desarrollar procesos de articulacion de saberes?, y lo mas importante,
spara qué establecer politicas publicas de articulacion de saberes? A conti-
nuacioén, esbozo algunas de las precondiciones, aunque no son exhaustivas:

«  Modificacién de los marcos juridicos vigentes y creacion de nuevas leyes
que protejan y apoyen los sistemas de saberes indigenas y campesinos.

o Formulacién de politicas publicas acompanadas de recursos presupues-
tales, técnicos y de infraestructura para ponerlas en marcha y en benefi-
cio de los pueblos, de sus organizaciones y del desarrollo regional.

o Reformas institucionales en los tres niveles de gobierno, dirigidas a
responder a las necesidades de los pueblos y regiones por medio de la
programacion de sus actividades.

o Redisefo institucional de los centros de ensefianza e investigacion, para
que dicho tema sea analizado dentro de los curriculos universitarios.
Las universidades interculturales deben tener en ello un papel central.

o  Elaboracion de cursos formales y de educacién continua sobre el tema.

o  Establecimiento de los sistemas de saberes como temas de investiga-
cién y difusion, ademas de la elaboracion de procesos tecnologicos e
innovacioén que contribuyan a dar respuestas adecuadas y plausibles.
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En las comunidades y organizaciones indigenas y campesinas del pais,
seran precondiciones para el didlogo de saberes un nuevo empoderamiento
desdelolocal, la formacion de promotores de la comunalidad radical —como
sostenia Floriberto Diaz, del pueblo mixe, uno de nuestros clasicos—, la
cual se basa en la toma de decisiones en asambleas, el servicio municipal
gratuito y obligatorio, el tequio, la mano-vuelta y la reciprocidad entre los
humanos y con la naturaleza, el uso de la lengua propia, el fortalecimiento
de la cosmovision y la vigencia de las ceremonias.

Respecto a los pasos para desarrollar procesos de articulacion de sabe-
res, ofrecemos las siguientes propuestas:

o La construcciéon misma de los debates y de los problemas por resolver
debe ser motivo de un didlogo horizontal entre los cientificos y los
sabios de los diversos sistemas de conocimiento.

o Los objetivos, los procedimientos, los métodos, asi como las formas de
llevarlos a cabo, tendrian que elaborarse mediante el trabajo conjunto,
una vez que se hayan identificado los puntos en que los diferentes sis-
temas de conocimiento puedan interactuar, articularse.

o  Lasuplantacién y la subordinacién no seran consideradas como bue-
nas practicas.

o  La articulacion se estructurara no a partir de la identificacion de un
problema existente a priori, sino por la construccion conjunta del pro-
blema en si y, en torno a él, de los objetivos y metas comunes de ese
dialogo.

Finalmente, ;para qué establecer politicas publicas de articulacién de
saberes?

o Para propiciar un didlogo de saberes que sea productivo y apoye los
procesos endogenos e interculturales.

o  Para crear y construir espacios y procesos absolutamente novedosos
que hagan posible la interaccion, lo que permitira apuntar hacia una
relacion mutuamente provechosa.
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o Para fortalecer a las comunidades interculturales de investigacion y
accion.

o Para poder construir los diagndsticos de los problemas a enfrentar y
resolverlos a partir de perspectivas de saberes y practicas diversos.

Las actividades en el marco del didlogo de saberes produciran, sin duda,
nuevas sintesis a partir de la acumulacién de una masa critica de programas
y proyectos de articulacion e intercambio. El resultado sera una articulacion
de saberes y practicas, un proceso enriquecedor de apropiaciéon mutua,' y
una nueva sintesis de cada sabiduria para si misma.

Se entiende asi por qué los sistemas de saberes, a la par que los pueblos,
culturas e idiomas indigenas, se encuentran en un franco proceso de recons-
titucion, fortalecimiento y avance. Se trata de pueblos y conjuntos de cono-
cimientos que, con todas las dificultades y procesos en contra, vienen de
una historia de clandestinizacién y marginacion, de exclusion y antididlogo,
y van hacia la interculturalidad y la universalidad. Han transitado todas las
etapas de la subyugacién, por tanto, parece llegado el tiempo de elaborar
una alternativa y abrir nuevos caminos al desarrollo endégeno sustentable
(Haverkort et al. 2013).

Uno de nuestros cldsicos, Luis Reyes Garcia, nahua de Veracruz y etno-
historiador, nos muestra un ejemplo de cémo se esta procediendo intercultu-
ralmente a propdsito de los estudios histéricos sobre los pueblos originarios:

La comprension y el estudio de la historia india, no la escrita desde afuera sobre
los indios, apenas empieza a abordarse, ya que esta, por el proceso colonial,
dejo de ser historia escrita y paso a ser historia oral. Las bases que permitie-
ron en la antigiiedad la existencia de una historia escrita fueron y son objeto
de represion y discriminacién. De todos modos, en la situacion colonial o
neocolonial en que viven los indios, estos siguen analizando, registrando y

' Se utiliza aqui el concepto de apropiacion en el sentido definido por la teoria del

control cultural formulada por Bonfil (1987).
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transmitiendo su propia version de la historia que les ha tocado vivir; una

historia que se relata, se canta o se baila, que suena extrafia a los no indios.

La historia india, sin embargo, no necesariamente tiene que ser escrita por
indios, lo que hace falta es aprender los idiomas indios y desarrollar una
metodologia que permita adentrarse en la manera que se expresa esa historia
(Reyes 1993, 188).

Presencia y derechos de los pueblos indigenas

A partir del dltimo tercio del siglo pasado, la nueva presencia de los pueblos
indigenas en América Latina y en el mundo comenzd a ser reconocida a tra-
vés de sus argumentos y luchas. Diversos convenios, agendas, cddigos, leyes
nacionales, acuerdos locales, asi como declaraciones nacionales e interna-
cionales, reconocen la importancia de los derechos de los pueblos ancestra-
les, indigenas y afrodescendientes, ademas de la de sus saberes tradicionales
y colectivos para la conservacion del ambiente, al tiempo que afirman el
derecho a la consulta y la distribucion equitativa de beneficios. Ejemplos de
ello son la Declaracion Universal de los Derechos Humanos (1948); el Con-
venio numero 169 de la Organizacion Internacional del Trabajo sobre Pue-
blos Indigenas y Tribales (o1 1989); el Convenio sobre Diversidad Bioldgica
(oNuU 1992); la Convencion para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural
Inmaterial (Unesco 2003); la Convencion sobre la Protecciéon y Promocion
de la Diversidad de las Expresiones Culturales (2005); el Segundo Dece-
nio Internacional de las Naciones Unidas para los Pueblos Indigenas del
Mundo (2005-2014); la Declaracion Universal sobre Diversidad Cultural
(Unesco 2001); la Declaracién Universal sobre Bioética y Derechos Huma-
nos (Unesco 2005); las “Directrices de Bonn sobre acceso a los recursos
genéticos y distribucidn justa y equitativa de los beneficios provenientes de
su utilizacion” (cpB 2002); las Directrices Akwé: Kon (cpB 2004); la Decla-
racion de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas
(oNU 2007); el “Protocolo de Nagoya sobre acceso a los recursos genéticos
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y participacion justa y equitativa en los beneficios que se deriven de su
participacion” (cpB 2010); la Declaracién de los Pueblos Indigenas sobre
el Desarrollo Sostenible y la Libre Determinacién Rio +20 (oNu 2012); la
Declaraciéon Americana sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas (0Ea
2016), y la Declaracion Belem +30 (0Ea 2018), entre otros.

Procesos actuales

Los procesos de construccion de didlogo y la articulacion de saberes han
sido logrados gracias a un conjunto de elementos y factores; deben desta-
carse tres de ellos: a) las luchas por el reconocimiento de los derechos de
los pueblos originarios; ) los cambios institucionales en los Estados, y ¢) los
convenios, acuerdos y documentos de organismos internacionales.

Con relacién a las actividades de los organismos internacionales,
podemos sefialar que en el Internacional Council of Scientific Unions (1csu;
hoy Consejo Internacional para la Ciencia, cic) y la Organizacién de las
Naciones Unidas para la Educacion, la Ciencia y la Cultura (Unesco) se han
desarrollado un conjunto de tareas alrededor de los temas del conocimiento
tradicional y los saberes ancestrales.

En este punto hay que citar al menos tres esfuerzos fundamentales:
1) la Declaracion sobre la Ciencia y el Uso del Saber Cientifico, denomi-
nada también Declaracion de Budapest, elaborada durante la Conferencia
Mundial sobre la Ciencia, organizada por la Unesco e 1csu en 1999. En este
documento, el 1csU reconoce a los sistemas tradicionales y locales de cono-
cimiento como expresiones dindmicas de la percepcion y la comprension
del mundo, e insta a los paises a desarrollar los marcos juridicos nacionales
para incluirlos y a velar por el reconocimiento fundado de los propietarios
consuetudinarios o tradicionales de ese saber. 2) El documento elaborado
por el cic denominado “Ciencia, conocimiento tradicional y desarrollo
sustentable”, presentado en la Cumbre de Johannesburgo, también cono-
cida como Rio +10, en 2002, precisa lo que se entiende por conocimiento
tradicional, establece una distincion entre ciencia y seudociencia, asi como

24



EL LARGO CAMINO HACIA EL DIALOGO Y LA ARTICULACION DE SABERES

entre seudociencia y conocimiento tradicional, al mismo tiempo que pro-
pone diversas lineas de interaccion entre ciencia y conocimiento tradicio-
nal. 3) Finalmente, pero sin ser lo tltimo, se encuentra la conformacion del
proyecto internacional denominado Sistemas de Conocimientos Locales e
Indigenas en la Sociedad Global (Local and Indigenous Knowledge Systems
in a Global Society, Links), de la Unesco (www.unesco.org/links), y el esta-
blecimiento de un grupo de estudio sobre el tema en el cic, formado prin-
cipalmente por cientificos sociales, etnobotanicos, historiadores y filésofos
de la ciencia.

Como esfuerzos convergentes en este sentido, podemos sefalar el Foro
de Politica de Ciencia, Tecnologia e Innovacién de la Regiéon Andina, orga-
nizado por la Unesco en La Paz, Bolivia, en 2011, en coordinacién con el
Viceministerio de Ciencia y Tecnologia de ese pais, en el cual se identifico la
necesidad de incorporar los sistemas de conocimientos indigenas y tradicio-
nales a las politicas de ciencia, tecnologia e innovacién (cT1) como una de las
prioridades principales; el simposio internacional “El desafio del dialogo de
saberes en los Estados plurinacionales’, realizado en Quito, Ecuador, del 15
al 19 de abril de 2013, y en sintonia con las resoluciones de la Declaracion de
Quito, el Didlogo de Saberes entre Conocimientos Diversos (19 de abril
de 2013). En paralelo, se realizé el taller “Incorporando saberes diversos a
las politicas de ciencia, tecnologia e innovacién. Experiencias en América
Latina”, celebrado el 18 de abril de 2013 en Quito, Ecuador, con participan-
tes de Ecuador, Argentina, Brasil, Colombia, México y Pert.

Debemos agregar el taller de didlogo convocado bajo el titulo “Conoci-
mientos para el siglo xx1. Conocimientos indigenas, tradicionales y cientifi-
cos: conectando los diversos sistemas de conocimiento’, efectuado en Kuna
Yala del 10 al 13 de abril de 2012, y uno mas reciente, el reporte denomi-
nado “La contribucién de los sistemas de conocimiento indigenas y locales
al 1PBES: construyendo sinergias con la ciencia”, convocado por la Intergo-
vernmental Science-Policy Platform on Biodiversity and Ecosystem Servi-
ces (1PBES), la Unesco y la Universidad de las Naciones Unidas, realizado en
Tokio, Japén (junio de 2013). 1PBEs son las siglas en inglés de la Plataforma
Intergubernamental sobre Biodiversidad y Servicios Ecosistémicos, que fue
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establecida en abril de 2012 como organismo intergubernamental abierto a
todos los paises de las Naciones Unidas.

Varios paises de la regién han adoptado este tipo de enfoques en sus
politicas de cT1 en los tltimos aflos; sin embargo, no ha habido hasta el
momento oportunidades para compartir y discutir en profundidad las prac-
ticas adoptadas y los resultados obtenidos. Es por ello que en 2013 y en 2015
convocamos a dos simposios para actualizar y analizar la informacién sobre
este conjunto de temas.

El primer coloquio se titul6 “Articulando saberes diversos en las poli-
ticas de ciencia, tecnologia e innovacion. Experiencias en América Latina”

(2013), y tuvo como prop0sito principal:

o Impulsar la reflexion sobre los procesos de articulacion de los saberes
ancestrales en el marco de los sistemas de ciencia, tecnologia e innova-
cion de América Latina.

Y como objetivos generales:

o Compartir las experiencias sobre las politicas de ciencia y tecnologia
dirigidas a articular los sistemas de conocimiento cientifico con los
saberes ancestrales —reconocer estos saberes—, asi como a desarro-
llar los instrumentos de politica implementados en diversos paises de
América Latina.

o  Establecer un conjunto de propuestas viables para impulsar los pro-
cesos de articulacién de los saberes ancestrales en los programas de
ciencia, tecnologia e innovacién en América Latina.

o Impulsar los procesos de adopcion de los mejores modelos y practicas
respecto a la articulacion de los saberes diversos.

o Recoger las reflexiones y propuestas en una publicacion formal, edi-
tada en conjunto por la uNaM, el Conacyt, la Unesco, la Red de Etnoe-
cologia y Patrimonio Biocultural y la Sociedad Latinoamérica de
Etnobiologia (Solae).
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Elsimposio realizado en 2013 fue disefiado entre Arturo Argueta Villa-
mar, coordinador nacional de la Red Tematica sobre Patrimonio Biocultu-
ral de Conacyt, y Ernesto Fernandez Polcuch, especialista del Programa de
Ciencias Basicas e Ingenieria y Politica Cientifica y Desarrollo Sostenible
de la Oficina Regional de Ciencias de la Unesco para América Latina y el
Caribe, ademas de contar con la participacion de Jorge Ellis de Lucca, de la
Oficina de la Unesco en Ecuador, en el marco de la reunién convocada por
la Secretaria Nacional de Educacién Superior, Ciencia, Tecnologia e Innova-
cion (Senescyt) de Ecuador, en abril de 2013. Posteriormente, el desarrollo
estuvo a cargo de la Red, el Centro Regional de Investigaciones Multidisci-
plinarias de la Universidad Nacional Auténoma de México (CRIM-UNAM)
y el Conacyt, en cuya sede de la Ciudad de México tuvo lugar el simposio.

La segunda reunion fue convocada bajo el titulo “Simposio sobre el
patrimonio biocultural de México y América Latina” por la Red Tematica
sobre el Patrimonio Biocultural del Conacyt; el 1csu, también conocido
como CIC, de la Unesco; el crim, y el propio Conacyt. El evento fue llevado
a cabo en el edificio de esta tltima institucion en la Ciudad de México, los
dias 8 y 9 de junio de 2016.

Una actividad central del 1csu (cic) se refiere a la biodiversidad y el
patrimonio biocultural, también es asi para la Unesco; en esta tltima orga-
nizacion se han desarrollado actividades sobre el conocimiento tradicional
y los saberes ancestrales.

El objetivo general de esta segunda reunion fue revisar casos de éxito,
metodologias y propuestas para fortalecer procesos de reconocimiento de
los saberes tradicionales e impulsar la articulacion de conocimientos entre
expertos y sabios indigenas y cientificos responsables de politicas.

Como objetivos especificos se establecieron los siguientes:

o  Estudiar las experiencias de conservacion de la biodiversidad en eco-
sistemas habitados y manejados.

o Analizar las relaciones de biodiversidad ciudad-campo.

o Revisar las conexiones entre género y saberes ancestrales.
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o Transferir el conocimiento biocultural a actividades econémicas sus-
tentables y a la conservacion de ecosistemas de importancia critica.

o Abordar las perspectivas de apoyo e impulso a los acervos de saberes
y practicas del patrimonio de los pueblos de América Latina.

La propuesta se hizo con fundamento en las trayectorias de las entida-
des sefialadas y teniendo presente que en México se habia llevado a cabo el
III Congreso Internacional de Experiencias sobre la Salvaguardia del Patri-
monio Cultural Intangible (Cuernavaca, Morelos, del 3 al 6 de septiembre
de 2015), que reunié mas de cuatrocientas ponencias y representantes de
mas de treinta paises.

La organizacion de un simposio como el realizado es necesaria, dadas
las problematicas que actualmente se presentan respecto al patrimonio
biocultural en la region de América Latina: cambios culturales, erosion lin-
gliistica, destruccion de habitat y de especies, afectacién de espacios, con-
flictos relacionados con el agua, la tierra y el cambio climatico, entre otras.

Ante estas problematicas existen multiples iniciativas, propuestas por
los propios afectados, para hacerles frente; también hay proyectos desde los
sectores académico y publico, asi como convenios internacionales, decretos
y acuerdos emitidos por los organismos multilaterales que, con caracter de
ley en México, pueden y deben ponerse en funcionamiento para modificar
las tendencias y revertir los efectos.

Las instituciones auspiciadoras fueron la Oficina Regional de Amé-
rica Latina y el Caribe del 1csu (1csu-Rolac), la Oficina Regional de Unesco
(Uruguay), la Red Tematica sobre Patrimonio Biocultural del Conacyt, el
cRrIM, la Coordinacién de Redes Tematicas Conacyt y la Solae.

La propuesta de realizar ambos simposios internacionales sobre la ar-
ticulacion de los saberes ancestrales en las politicas publicas de cT1 en Amé-
rica Latina se basa también, en el ambito mexicano, en los principios del
articulo 3.° constitucional, los cuales sefialan que la educacién nacional —y
la investigacion— atendera la comprension de nuestros problemas, el aprove-
chamiento de nuestros recursos, la defensa de nuestra independencia politica,
el aseguramiento de nuestra independencia econdémica y la continuidad y
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acrecentamiento de nuestra cultura. También subraya que se debera forta-
lecer el aprecio y respeto por la diversidad cultural, asi como los ideales de
fraternidad e igualdad de derechos de todos, evitando los privilegios indivi-
duales y de raza, religion, grupo o sexo.

Respecto a los objetivos del Conacyt, la propuesta se alinea con los
propositos y esfuerzos del organismo por coordinar la formulacién y pro-
puesta de politicas publicas en materia de ciencia, tecnologia e innovacion,
asi como por coordinar la creacién y el funcionamiento de la Red Nacio-
nal de Grupos y Centros de Investigacion, con objeto de definir estrategias
y programas conjuntos, articular acciones, potenciar recursos humanos y
financieros, optimizar infraestructura, propiciar intercambios y concentrar
esfuerzos en areas relevantes para el desarrollo nacional y, finalmente, con el
objetivo de participar en organismos o agencias internacionales relaciona-
dos con ciencia, tecnologia e innovacion de los que México sea parte.

Adicionalmente, se considera que la presente propuesta conduce hacia
la integracion de los “esfuerzos de los diversos sectores, tanto de los genera-
dores como de los usuarios del conocimiento cientifico y tecnoldgico, para
impulsar areas de conocimiento estratégicas para el desarrollo del pais” Se
estima que también contribuira a “fortalecer el desarrollo regional a través de
politicas integrales de descentralizacion de las actividades cientificas, tecno-
légicas y de innovacion”. Apunta a “promover los procesos que hagan posi-
ble la definicién de prioridades, asignacion y optimizacion de recursos del
Gobierno federal para la ciencia, la tecnologia y la innovacién en forma par-
ticipativa’, y a “propiciar el desarrollo regional mediante el establecimiento
de redes o alianzas para la investigacion cientifica, el desarrollo tecnoldgico
y la innovacién’, tal como lo senalan las fracciones 1v; v, vi y vi1 del articulo
2 dela Ley de Ciencia y Tecnologia (Camara de Diputados 2015).

Por todo lo anterior, se hacen las siguientes propuestas:

o Creacion de fondos, tanto sectoriales como mixtos, entre el Conacyt,
el Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas (1np1), la Coordinacién
General de Educaciéon Intercultural y Bilingiie (CGEIB), el Instituto
Nacional de Lenguas Indigenas (Inali) y la Secretaria del Bienestar
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(Sebien), asi como entre el Conacyt y los Gobiernos estatales, para la
articulacion de saberes en la resolucion de problemas locales y regio-
nales, sobre todo en las entidades federativas con mayoria de pueblos
indigenas, como Oaxaca, Yucatan, Veracruz y Chiapas, entre otras.
Dichos fondos deberan ser concursables y sus usuarios potenciales
podran ser empresas sociales rurales con relaciones de trabajo docu-
mentadas con nucleos académicos de diversas instituciones de educa-
cion superior, como la UNAM, el Instituto Politécnico Nacional (1pN),
la Universidad Auténoma Chapingo (UAcH), universidades estatales y
tecnoldgicas, universidades interculturales, entre otras, que establez-
can comunidades interculturales de investigacion y desarrollo.
Creacion de un fondo que apoye el registro, sistematizacion y reapro-
piacion social de los saberes ancestrales, conocimientos indigenas,
tradicionales y nuevos conocimientos por parte de comunidades
interculturales de investigacion, para su articulacion en los sistemas
de ensefianza formal y en la educacion intercultural que se requiere en
todos los niveles educativos del pais.

Se han querido precisar ambas iniciativas en el marco de las entidades

y actores mexicanos, pero se proponen también para que, con todas las sal-
vedades, adecuaciones, precisiones e incluso marcos legales y posibilidades
operativas, se lleven a cabo como politicas publicas en los paises de toda
América. No hay ninguna duda de que, en este sentido, paises como Bolivia
y Ecuador, y varios de los ejemplos que se han expuesto aqui, pueden ense-
flarnos mucho a partir de los avances logrados.
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En busca de colegas: diversidad epistémica,
didlogo de saberes y emergencia

del paradigma biocultural

Alberto Betancourt Posada

Presentacion

Durante las ultimas décadas se impusieron en el mundo diversos modelos
de conservacién de la diversidad bioldgica de caracter monoldgico, mono-
cultural, dogmaticos y mercantilistas, que en algunos casos planteaban la
creacién de areas naturales sin pobladores, y en otros promovieron la apro-
piacién y privatizacién de los conocimientos tradicionales. Dichas estra-
tegias han sido ineficaces para proteger la maravillosa riqueza bidtica del
planeta y han causado varios dafos a la diversidad cultural. La conservacion
de la diversidad bioldgica es una tarea que se inscribe en lo que diversos
autores llaman “problemas complejos”. Sus numerosos componentes, varia-
bles e interrelaciones reclaman un abordaje interdisciplinario —por ejemplo,
edafologia, biologia, ecologia, derecho, economia, ética, etc.— e intercultu-
ral —puesto que todas las culturas poseen valores y conocimientos sobre
el medio ambiente de los que nos disponen las otras—. El presente trabajo
se ubica en el marco de la historia y la filosofia de la ciencia, y se avoca
a documentar diversas investigaciones humanisticas y cientificas sobre las
importantes aportaciones de los pueblos originarios de América Latina a
la conservacién de la diversidad de paisajes, ecosistemas, especies y genes.
Hemos hilvanado algunas experiencias de cooperacion entre investi-
gadores y académicos de distintas instituciones y expertos tradicionales de
las propias comunidades. Esta cooperacion ha implicado, en la practica, la
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creacién de comunidades interculturales de investigacion e innovacién. La
produccioén bibliografica, los modelos, las teorias, las metodologias, los estu-
dios de caso y la formacién de jévenes investigadores realizados por estos
equipos sui generis dan cuenta de la emergencia de un nuevo paradigma que
se ha propuesto aprovechar la diversidad epistémica existente en América
Latina, originada por su riqueza cultural, para entablar un didlogo de saberes
destinado a promover la preservacion de la diversidad biocultural —como
una entidad que incluye tanto la diversidad bioldgica como la cultural—.
Este capitulo muestra la existencia de ese novedoso paradigma emergente
que insiste en la necesidad de que las nuevas politicas publicas de conser-
vacion del patrimonio biocultural se disefien a partir de la participacion de
los pueblos originarios, lo cual, ademas de hacerlas mas eficientes desde un
punto de vista ambiental, también las haria mads éticas y mejor encaminadas
a la construccion de sociedades pluralistas e incluyentes.

De la inconmensurabilidad al didlogo de saberes

El desarrollo del capitalismo, las sucesivas revoluciones industriales, la
urbanizacion y el surgimiento de la tecnociencia —la practica cientifica
subordinada a la reproduccion del capital— han provocado una aguda crisis
ambiental, dentro de la cual destaca una preocupante pérdida de la diver-
sidad bioldgica. En ese marco, a lo largo del siglo xx, surgi6 una creciente
preocupacion entre disciplinas como la biologia, la ecologia y otras ciencias
ambientales por promover la conservacion de paisajes, ecosistemas, espe-
cies y genes. La conservacion ambiental pasé por varias etapas y paradigmas:
1) la conservacién de la naturaleza con la instauracion de zonas pristinas
y sin presencia humana mediante la creacién de dreas naturales protegidas;
2) el establecimiento de reservas de la biosfera pensadas a escala planetaria y
con presencia de sus habitantes originales; 3) la implantacion de corredores
biologicos ligados al concepto de capital natural, que concibe a la naturaleza
como mercancia y se propone comercializar con los conocimientos tradi-
cionales.
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En contrapunto a esa vision, el presente trabajo documenta lo que
podriamos llamar el surgimiento de un paradigma emergente de conser-
vacion, basado en el didlogo de saberes y la conservacién del patrimonio
biocultural, canon surgido a partir del esfuerzo de numerosas comunida-
des indigenas y campesinas por resistir ante esos modelos de conservacién
venidos “desde arriba” y “desde afuera’, para sustituirlos por nuevos mode-
los de conservacién que aquilaten la experiencia y la sabiduria comunita-
ria, su modo de vida, sus valores, sus practicas productivas y sus sistemas
de conocimientos tradicionales. De manera especifica, esta investigacion se
inscribe en el marco de la historia y la filosofia de las ciencias, especifica-
mente de la historia de la conservaciéon ambiental, y se avoca a documentar
numerosas experiencias interdisciplinarias e interculturales de didlogo de
saberes en América Latina en favor de la formulaciéon de politicas publicas
de conservacion de la diversidad bioldgica que fomenten la construccion de
instituciones, normas y practicas sociales adecuadas a las sociedades pluri-
culturales en las que vivimos.

En este capitulo se concibe el didlogo en dos ambitos diferentes. En un
plano tedrico, lo consideramos como lo plantea Hans Herbert Kogler (1999),
es decir, un proceso hermenéutico transubjetivo en el que dos o mas sujetos
situados —y en este caso dos o mas culturas participantes— y pertenecientes
a una cierta tradicion, y consecuentemente a una cierta perspectiva, entablan
un proceso de mutua interpretaciéon y comprension en dos dimensiones, el
orden simbolico y las relaciones de poder, con el objetivo de desarrollar su
capacidad de comprender 6rdenes culturales distintos al propio. En un sen-
tido mds concreto, entendemos el didlogo de saberes como lo ha planteado
Arturo Argueta: una ruptura del monologo del poder, una oposicion activa
al saqueo y privatizacion de conocimientos naturales y una reivindicacion
de la autodeterminacion de los pueblos empefiados en construir un proyecto
nacional que “incluya modificaciones en los marcos juridicos vigentes y
nuevas leyes que protejan y apoyen los saberes originarios y campesinos”
(Argueta y Corona 2011, 15). Dicho proyecto nacional pluralista debe auspi-
ciar el surgimiento de una nueva agenda de investigacion basada en las nece-
sidades de los pueblos, el redisefio de los centros de ensefianza e investigacion
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para incorporar los saberes provenientes de diversas culturas y la integracion
de los saberes originarios en los procesos de innovacion tecnoldgica.

Consideramos que esta nueva corriente a favor del didlogo de saberes
y la conservacion del patrimonio biocultural cumple con todos los requisi-
tos que ha planteado la historia de la ciencia, especificamente Thomas Kuhn
(2010, 70), pues implica una(s) —en este caso varias— comunidad(es) aca-
démica(s) que: 1) cuestionan la “ciencia normal” vigente —el paradigma de
la conservacion monoldgica y desde arriba— por su incapacidad de resolver
problemas; 2) comparten ejemplos de practica cientifica efectiva —basada
en la interculturalidad—; 3) realizan una investigacién basada firmemente
en uno o mas logros cientificos pasados que reconocen como fundamento
de su practica ulterior; 4) plantean una bibliografia basica, y 5) comparten
criterios sobre como debera formarse a los jovenes investigadores.

Los casos documentados muestran la existencia de proyectos de con-
servacion generados a partir de la coparticipacion de diversas culturas. Se
trata de proyectos colectivos de investigacion desarrollados en América
Latina entre 1990 y 2015, con estudios de caso en Ecuador, Bolivia, Colom-
bia y México. En ellos se han formado, en la practica, comunidades interdis-
ciplinarias e interculturales de investigacion. El texto recoge la reflexion que
dichos equipos han expresado tanto en una amplia bibliografia sobre el tema
como en comunicaciones cientificas en diversos eventos de la Sociedad Lati-
noamericana de Etnobiologia, la Sociedad Mexicana de Etnobiologia y la
Red Tematica Sobre Patrimonio Biocultural del Consejo Nacional de Cien-
cia y Tecnologia (Conacyt), asi como en testimonios obtenidos mediante
entrevistas y consultas personales con investigadores.

Problemas complejos, conciencia multicultural
de la especie humanay didlogo de saberes

En la aurora del siglo xx1 diversos autores han argumentado la importancia
de reformular la vieja reja disciplinaria decimonénica —descrita por Fou-
cault (1968) en Las palabras y las cosas— para mejorar nuestra capacidad de



EN BUSCA DE COLEGAS: DIVERSIDAD EPISTEMICA, DIALOGO DE SABERES

abordar y resolver problemas complejos. Imaginemos, por ejemplo, algu-
nos problemas ambientales: la erosion genética, la extincion de especies, la
degradacion de ecosistemas, la pérdida de paisajes, el empobrecimiento de
la agrodiversidad, la sobrepesca en los mares o la destruccion causada por
el turismo ecoldgico. Dichos problemas reclaman la participacion de disci-
plinas tan diversas como la biologia molecular, boténica, zoologia, ecologia
de la evolucién, antropologia, ecologia de ecosistemas, economia, historia
ambiental, filosofia y derecho.

En la Epistemologia de la complejidad, Edgar Morin (2004) sefala la
importancia de generar enfoques capaces de estudiar fendmenos surgidos
en el hinterland (intersticio), entre varias disciplinas o culturas, proble-
mas de interés indiscutible cuya resolucidon requiere de nuevos términos,
preguntas y circunvoluciones. Se trata, segun Morin, de fendmenos que se
complican por la existencia de un gran numero de interacciones e inter-re-
troacciones cuya densidad desborda la disciplinas convencionales: “La com-
plejidad nos aparece, ante todo, efectivamente como irracionalidad, como
incertidumbre, como angustia, como desorden y consecuentemente es muy
importante estudiarla aunque a algunos les parezca ‘el retorno a la barbarie™
(Morin 2004, 2). La complejidad reclama reconocer al conocimiento como
algo producido en contextos concretos, en los cuales cada cultura crea sus
propias formas de representar el mundo y genera sus propios paradigmas.
La complejidad, afirma Morin, debe superar los problemas surgidos de la
heterogeneidad generada por la division del trabajo, la hiperespecializacion
de la ciencia, la no comunicacién y la parcelaciéon (Morin 1999). La organi-
zacion tecnoburocratica del trabajo cientifico ha producido efectos negati-
vos en el espiritu humano, una costosa desconexion entre formas humanas
de saber. La hominizacion, por ejemplo, reclama un enfoque tanto biolo-
gico como humanistico (Morin 2005). Es en ese marco que emerge lo bio-
cultural, ese espacio en el que la frontera entre cultura y naturaleza es mas
borrosa e importante de lo que suponiamos.

La resolucién de problemas complejos requiere de esfuerzos inter, multi
o transdisciplinarios, pero también reclama el ensamble de conocimientos
generados por diferentes culturas, y cuyo incardinamiento podria facilitar

149



Alberto Betancourt Posada

la resolucién de rompecabezas muy enmarafados. La experiencia y sabidu-
ria de la humanidad ha sido recogida en una gran diversidad de lenguas y
culturas. La especie humana posee una conciencia fragmentada, sus cono-
cimientos han sido formulados por una gran variedad de culturas, que per-
manecen, en cierto sentido, incomunicadas entre si. Como ha planteado
Victor Manuel Toledo (2008):

La memoria de la especie humana es, por lo menos, triple: genética, lingiiis-
tica y cognitiva, y se expresa en la variedad o diversidad de genes, lenguas y
conocimientos o sabidurias [...] [la diversidad cultural] sintetiza y explica las
maneras como los diferentes segmentos de la poblacién humana se fueron
adaptando a la amplia gama de condiciones (especiales, concretas, especifi-
cas, dindmicas y unicas) de la Tierra (13).

Podemos agregar que, en un sentido figurado, en la actualidad nuestra
especie tiene un cerebro fragmentado, en el sentido de que no puede conju-
gar todo lo que sabe, no tiene, propiamente hablando, una conciencia como
especie, pues sus conocimientos se hayan craquelados en compartimentos
culturales incomunicados entre si.

Numerosos autores han planteado la necesidad del didlogo de saberes
en el marco de las luchas por la descolonizacion —de Franz Fanon a Anibal
Quijano—, la reivindicacion de los saberes subalternos —de Gramsci a Enri-
que Dussel— y el postdesarrollo —por ejemplo, Arturo Escobar—. Desde
Ghandi hasta Rodolfo Kush, Luis Villoro y Boaventura de Sousa Santos, por
citar solo algunos ejemplos relevantes, existe una importante corriente del
pensamiento critico que ha planteado la necesidad de aprender a ver, reva-
lorar y poner en juego los conocimientos de las diversas culturas subalter-
nas. Por ejemplo, especificamente en cuanto a las relaciones sociedad-medio
ambiente, Antonio Ortega (2015, 3) se pregunta si podemos producir “mira-
das que rompan con el egocentrismo epistémico, y que pongan de relieve
que existieron y existen otros saberes que pueden amparar nuevas miradas
futuras para la coevolucion entre sociedades humanas y medio ambiente”.
Las experiencias liberadoras del siglo xx1 incluyen una recomposicion de las
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relaciones Norte-Sur, novedosas practicas productivas, multiculturalismo,
pluralidad juridica, ciudadania cultural, derechos colectivos, alternativas a la
propiedad intelectual capitalista, proteccion a la biodiversidad y a la diversi-
dad epistémica e internacionalismo obrero. Un nuevo modelo de racionalidad
que reconozca la existencia de experiencias mas amplias que la occidental
necesita asumir que actualmente esas experiencias, como lo ha sefialado, por
ejemplo, Boaventura de Sousa Santos, se desperdician y que para ser apro-
vechadas se requiere de metodologias que las revaloren; la alternativa puede
surgir de una racionalidad cosmopolita que se oponga a la razén indolente.
Para ello es necesario crear mecanismos de traducciéon de experiencias que
actualmente parecen inconmensurables e incomunicadas.

En el libro Hacia el didlogo intercientifico (Delgado et al. 2013),' sus
autores argumentan la necesidad de realizar estudios que contribuyan a
resolver la necesidad de mejorar la comunicacion interdisciplinaria e inter-
cientifica, debido a la relevancia de establecer formas de comunicacién entre
ciencias eurocéntricas y ciencias enddgenas. Delgado y sus colaboradores
plantean que ese didlogo debe revestir cuatro dimensiones o escalas: el dia-
logo intracultural —porque en muchas ocasiones las personas no cono-
cen todo lo que su propia cultura sabe—, el didlogo intercultural —entre
culturas diferentes—, la transdisciplinariedad y el didlogo intercientifico
—entre ciencias producidas por civilizaciones diferentes—. En dicho texto
se expone, entre otras, la experiencia de Bolivia, donde se ha tomado en se-
rio el hecho de que la nueva Constitucion plantea el caracter pluricultural
de la nacidn, lo que ha llevado a preguntarse como podria asumirse esa plu-
ralidad cultural en ambitos tan importantes como la soberania alimentaria;
la agrodiversidad; el combate, la mitigacion y la adaptaciéon al cambio cli-
matico; la planeacion del desarrollo enddgeno; la medicina; la planeacién

El texto recoge las reflexiones realizadas en el marco de la “Conferencia interna-
cional sobre desarrollo endégeno y transdisciplinariedad en la educacion superior:
Cambios para la coevolucion entre el conocimiento eurocéntrico y el conocimiento
enddgeno’, celebrada en Cochabamba, Bolivia, del 31 de octubre al 6 de noviembre
de 2011.
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territorial, y la educacion basica, media y superior. A partir de este punto
se ha creado, por ejemplo, un doctorado quechua-aymara en Agroecologia,
que propone poner en didlogo los saberes de los pueblos antes mencionados
con los saberes de otras culturas de la propia Bolivia y de otros paises del
mundo. La estrategia conceptual adoptada por Agruco ha consistido en rei-
vindicar que los pueblos originarios cuentan con sus propias ciencias, y que
estas pueden y deben dialogar con las ciencias eurocéntricas.

Aportaciones de la América profunda a los modelos
de conservacion del patrimonio biocultural en el siglo xxi

La lucha de los pueblos americanos por defender sus derechos, territorios,
gustos, conocimientos y valores ha ofrecido importantes aportaciones para
la reformulacién de nuevos modelos de conservacion de la diversidad biolo-
gica que, en lugar de plantearse zonas pristinas y sin presencia humana, aspi-
ran a defender la diversidad cultural como un mecanismo que garantice el
uso multiple y de bajo impacto de los diversos ecosistemas, los intercambios
entre variedades silvestres y domesticadas, y la experimentacién contintia
de agrodiversificacion; es decir, una concepcién que considera indisolubles
las diversidades bioldgica y cultural, y que algunos autores —por ejemplo,
Toledo (2008)— han considerado que representa un auténtico proceso coe-
volutivo entre la variedad de la naturaleza y la diversidad cultural. La lucha
de los pueblos ha sido larga. En su texto La persistencia del humanismo repu-
blicano en la conformacion de la nacion y el Estado en Mexico, el fildsofo
mexicano Ambrosio Velasco (2009) plantea que la Conquista de América
mostrd la cara oscura del imperialismo, el dogmatismo, la imposicion del
espanol y la monoculturalidad, pero, a la vez y contradictoriamente, tuvo
un lado humanista, pues el “Renacimiento hispanoamericano’, en contra-
punto al maquiavélico —y sin duda importante— Renacimiento italiano,
instilé una modernidad comunalista, dialdgica, poliglota y pluricultural.
Una expresion intelectual de ese espiritu dialdgico fue justamente el surgi-
miento de los studia humanitatis en el espacio iberoamericano.
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Podemos complementar recordando que esa tradicidon, proveniente
de las luchas comunalistas europeas, se vio ricamente reforzada al entrar
en contacto con lo que Rubén Bonifaz Nufio (2005) ha llamado el “huma-
nismo mesoamericano’, y podemos agregar también la existencia de un
“humanismo andino” Ambos studia humanitatis lograron sobreponerse
al cataclismo de la Conquista, sobrevivieron, resistieron, lograron hacerse
escuchar e incluso dejaron su impronta entre las mejores flores intelectua-
les y éticas del Renacimiento. Asi contribuyeron a sembrar algunas de las
mejores semillas de la modernidad. De hecho, de acuerdo con Enrique Dus-
sel (2005), el humanismo americano impregné el pensamiento europeo y
florecié en el socialismo utdpico del siglo xv1. De ese encuentro entre el
humanismo europeo y el americano —que convirtié a fray Bartolomé de las
Casas de encomendero en promotor de los derechos indigenas— proviene
una vertiente del uso publico de la razon, regresando al texto de Ambrosio
Velasco (2009), a la que el joven miliciano y filésofo espanol, Adolfo San-
chez Vazquez, se referia como una “tradicion de un pensamiento prudente’,
destinado a pensar el contexto y a modificar el comportamiento colectivo,
una auténtica reflexion militante, opuesta al saber hegemonico, que siempre
termina tratando de imponer verdades universales.

Las actuales luchas por la defensa de los territorios, los derechos y los
recursos naturales, libradas por los pueblos originarios de América Latina,
contintan siendo una fuente muy importante de promocién de una moder-
nidad abierta, dialogante y pluricultural. En el ambito especifico de la defensa
del patrimonio biocultural, las luchas de los pueblos indigenas han tenido
una importante repercusion epistémica al promover la interdisciplina y el
dialogo intercultural. En ese ambito, las instituciones de educacion superior,
las universidades y las instituciones promotoras de la investigacion enfren-
tan en el siglo xx1 el reto de desarrollar su capacidad de escuchar, valorar y
poner en juego otras formas de saber o, como decia Rodolfo Kush en su Amé-
rica profunda (1977), la necesidad de ir a buscar la sabiduria a los mercados
y a las milpas para recuperar la salud publica y contar con representaciones
de nosotros mismos que provengan de nuestro propio subsuelo cultural. El
reto para las instituciones de educacion superior es majestuoso: desarrollar
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su capacidad de recoger las experiencias, experimentos y modelos exitosos
en los que los pueblos originarios han puesto en practica otros mundos posi-
bles, vivos y promotores del desarrollo endégeno y la diversidad biocultural.
Veamos algunos ejemplos de investigaciones que han revalorado el didlogo
de saberes y su potencial para la preservacion del patrimonio biocultural.

Arturo Escobar: pensamiento indigena, resistencia
al neoliberalismo y transicion civilizatoria

Durante el IV Congreso Latinoamericano de Etnobiologia de América Latina,
celebrado en Popayan, Colombia, Arturo Escobar (Betancourt y Gémez
2015a) planted que las movilizaciones de los pueblos indigenas de América
Latina en defensa de sus territorios estan generando conocimientos y pen-
samientos que forman parte de la vanguardia de la especie humana, en la
busqueda de un estado de transicién civilizatoria que nos permita superar
las crisis econémica, ambiental y de valores generadas por el capitalismo
y la modernidad. Los conocimientos de los pueblos indigenas correspon-
den a diferentes dambitos: axiologia, por los valores que defienden y ponen
en juego; ontologia, por la manera en que proponen poblar y amueblar el
mundo; lingiiistica, por su forma de nombrar al universo y a los otros; poli-
tica, gracias a las formas de convivencia que defienden. La inteligencia indi-
gena ha creado soluciones capaces de superar los problemas de un mundo
moderno que no sabe como salir de sus propias paradojas.

Carlos Rodriguez y Vicente Pefa: los pueblos indigenas
han recreado el paisaje amazonico

Durante la intervencion del mayor? Vicente Pefia (2015) en el IV Congreso
Latinoamericano de Etnobiologia, los representantes de las comunidades

2 Cargo comunitario en la cultura nasa destinado a realizar tareas de curacidn,
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amazonicas realizaron ritos con el objetivo de estimular que cada uno cum-
pla con sus responsabilidades cdsmicas. Una sola persona puede hablar di-
ferentes idiomas, uno para las tareas comunitarias, otro para la discusién
politica, uno mas durante las tareas de la siembra y otro para platicar con
los animales o los dioses, etcétera. Hablan, dijo Vicente Pefia, en yucuna,
matapi, tamimucha, huinane y huitoto; en esos idiomas del contar, piden que
“cada quien” cumpla con sus responsabilidades comunitarias. Hay idiomas
que ya no se hablan, otros que son antiguos y pertenecen a los lenguajes de
la época de la creacion, esas lenguas hay que hablarlas con cuidado, pues “si
uno se equivoca, la creacion sale mal”. Los idiomas chamdnicos —se apagd
el micréfono, Vicente Pefia sonrid, “asi pasa algunas veces cuando se habla
de chamanismo”— son muy poderosos. En el contar se transmiten desde
cuentos para niflos hasta mitos de origen. El contar es la base del curar.
“Se cuenta cuando se estd en la maloca, en la noche —dijo el mayor Pefia—,
ustedes van a la universidad en el dia, en la selva el aprendizaje es en la
noche, cuando nos sentamos a platicar. Venimos aqui —continué— para
‘curar’ el congreso; los pueblos del Amazonas cantaron para que no haya
lio y para que se escuche la voz de los pueblos”. El mayor rematd: “Nosotros
somos la gente de cantos. Gente de curacion. Ojala nos enlacemos, las co-
munidades y los académicos, para tejer el mundo. Somos una sola gente”.
El investigador Carlos Rodriguez (Betancourt y Gomez 2015b) tam-
bién reivindica la importancia de los saberes comunitarios del Amazonas.
Existe una préactica comunitaria para tomar decisiones que ha permitido
cuidar el bosque tropical mas grande del mundo. Cada quien se sienta en
un pequeno banco, parecido al que usan los boleros para lustrar, formando
con el conjunto de los banquitos una hilera serpenteada que recuerda a la
boa, animal que los pueblos amazoénicos consideran vinculado al origen del
Amazonas. Estos hermosos muebles, pintados para que parezcan la coyun-
tura de una sierpe, se llaman “bancos de pensar” o “bancos del didlogo”, y en
ellos se conversa para tomar decisiones, para mantener una buena relacién

cuidado del cuerpo y alma de las personas y trabajo social de proteccién, acom-
panamiento y cura de quienes sufren.
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entre los distintos seres que pueblan el bosque. “Mi esposa —sefal6 Car-
los Rodriguez— detectd la existencia de una imagen muy importante en el
Amazonas, que habla de la migracién de los distintos grupos que llegan y se
acomodan en la selva. La boa, o mejor dicho las partes de la boa, correspon-
den a los distintos grupos, la cabeza, las costillas, la cola” La boa es también
una metafora, pues esta formada por cada uno de los banquitos en los que
cada persona aporta algo en la construccion del conocimiento del grupos en
su conjunto, pero la metafora va mas alld; en realidad, cada persona repre-
senta a las distintas culturas que forman el gran conocimiento amazénico.
“El mundo indigena tiene mucho que ofrecernos —nos refiri6 en entrevista
Carlos Rodriguez—, solo que no nos hemos dado el tiempo de aprender”

El conocimiento indigena, complementa Carlos Rodriguez, tiene ex-
presiones maravillosas, se ha preservado y enriquecido a través de muchas
generaciones y, por lo mismo, contiene observaciones y descubrimientos
antiguos, al tiempo que se renueva cada dia; ademas, en la época contem-
poranea aprende de la interacciéon con la buena academia. Su tradicion oral,
con su costumbre de preguntar en secuencias, vuelve muy fecundo el dia-
logo con las disciplinas universitarias. El académico aprende en la gaveta;
en cambio, los pueblos del Amazonas tienen un conocimiento integral, para
ellos el arbol es rio, es boa, para nosotros una cosa es una cosa, para ellos
una cosa puede ser otra: es un conocimiento tremendamente sofisticado. En
Colombia, la interaccién entre conocimiento indigena y conocimiento aca-
démico ha permitido un reconocimiento de los conocimientos tradicionales
en los espacios académicos y ahora incluso forma parte del proceso de toma
de decisiones.

La profundidad del pensamiento indigena ha dejado una honda huella en mi
—afirma Carlos Rodriguez—, una vez que visitamos una comunidad, alguien
comenz6 a recitar una poesia y nos mostré que, en su cabeza, el Amazo-
nas tiene cuatro mil kilémetros de longitud, su mapa mental incluia ciento
ochenta rios diferentes, poblados, animales y plantas, nombrados y caracte-

rizados de manera asombrosa [...] Si ti le preguntas a un indigena [abundé]
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por la variedad de insectos y sus particularidades, te pueden enumerar ciento
veinticinco especies de abejas o contarte que existe una enorme diversidad de
especies de mosquitos y que una de ellas es muy dificil de conseguir porque

solo se avista cuando su larva se pega a la lagana de los nifios.

Los pueblos amazonicos, de acuerdo con Carlos Rodriguez, han desa-
rrollado un sistema complejo de mantenimiento de los ecosistemas; por
ejemplo, cuando una persona mayor “tumba y siembra” tiene un manejo
muy sofisticado en la chagra, siembra para el futuro, pone la simiente de
frutales que van a durar setenta y ochenta afos: ese es el horizonte con el que
piensa y pinta el paisaje. Esos tipos de siembras tienen un nombre especial,
se realizan pensando en el largo plazo e implican escoger el tipo de ritual
necesario para que dichas semillas se conviertan en huertas. Los habitantes
del Amazonas, los integrantes de la gran boa, siembran también pensando
en lo que van a consumir los animales para alimentarse. A veces siembran
algo para atraer a las presas favoritas de los animales que quieren atraer para
cazarlos y comérselos. “La selva amazonica [remata Rodriguez] no es virgen,
es manejada, mantenida y, en amplias porciones, sembraday ‘co-creada’ por
los pueblos indigenas”.

Freddy Delgado: el didlogo intercientifico es la base
del buen viviry el desarrollo endégeno

Durante el simposio Voces de la América Profunda, celebrado en el marco
del mencionado IV Congreso Latinoamericano de Etnobiologia, Freddy
Delgado argument6 que la sabiduria indigena es ciencia. Expuso ademads el
concepto de didlogo intercientifico, desarrollado por la red académica inter-
nacional Captured para enlazar la experiencia de los pueblos indigenas con la
vida académica. El proyecto citado incluyé intercambios entre conocimien-
tos de pueblos originarios en diversos paises del mundo: “En India [afirmé
el también coordinador del Centro de Agroecologia (Agruco) de la Univer-
sidad Mayor de San Simoén, ubicada en Cochabamba Bolivia], trabajamos
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con ayurveda, el concepto desarrollado para el sistema de salud tradicional.
En América Latina [agreg6] hemos trabajado con Ecuador, Brasil, Chile y
Pert”. Este didlogo Sur-Sur entre académicos de origen indigena ha permi-
tido explorar distintas posibilidades de cooperacion epistemoldgica. En una
primera publicacién del libro Hacia el didlogo intercientifico, Delgado (2015)
asevero:

... nos dimos cuenta de que los muchos platillos y condimentos empleados en
distintas gastronomias del mundo son resultado de profundos conocimientos
cientificos sobre botanica, quimica, nutricién y medicina. Consecuentemente
[apuntd], investigamos estos y otros fendmenos, recuperando las aportacio-

nes de la ciencia moderna pero en el marco del pensamiento indigena.

Por ejempo [ilustrd], en materia de innovacién del sistema alimentario, des-
cubrimos que la elaboracién del chugio, la papa deshidratada desarrollada en
los Andes, representd un profundo conocimiento cientifico sobre los micro-
climas, la produccion de alimentos no perecederos y consumibles en periodos
casi milagrosamente prolongados. Este tipo de innovacién advertimos que es

susceptible de aplicarse actualmente y que podria ser altamente rentable.

Freddy Delgado explicé que en Agruco todos los conocimientos indi-
genas —que generalmente eran considerados como conocimientos pero no
como ciencia— ahora son conceptualizados como sistemas de conocimiento
diferentes pero equivalentes al conocimiento europeo: “Esta revaloracion
[remat6] permitié entablar un didlogo entre iguales, lo cual ha implicado
todo un redisefo de las normas, las instituciones y las practicas sociales en
Bolivia” Esta nueva visién permiti6 plantear otro concepto muy importante:
el desarrollo enddégeno, una innovadora visiéon que fue recogida por la Ley
Marco de la Madre Tierra y permitié revalorar y poner en juego los cono-
cimientos locales, por ejemplo, en la producciéon agroindustrial en Santa
Cruz. Aunque este impulso inicial fue muy importante y permitié origina-
les engarces entre conocimiento comunitario e industrial, desafortunada-
mente, afirmo Delgado, “el Gobierno en los ultimos cinco afios ha perdido
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el rumbo. Aparecieron fuerzas capitalistas muy poderosas, crearon conflictos
y han desarrollado otras estrategias como la corrupcion. Actualmente hay
sectores del Gobierno que tienen una vision demasiado materialista, hay una
corriente pachamamista, en pugna con esa otra corriente materialista-ex-
tractivista”

Nicolas Cuvi: la cocreacion de los Andes
tropicales y la renovacion urbana

El historiador ecuatoriano Nicolas Cuvi es otro representante del paradigma
emergente. Desde su punto de vista, los pueblos indigenas de la zona Andes
tropicales-Amazonia han realizado importantes contribuciones al desarrollo
de un modelo econdémico-ecoldgico que auspicia la coexistencia de varias
culturas como mecanismo para preservar una gran diversidad de ecosiste-
mas y sus respectivos recursos. Los Andes tropicales constituyen un extenso
territorio que comprende zonas de Ecuador, Perti, Bolivia y Colombia, ubi-
cadas entre seiscientos y ochocientos metros sobre el nivel del mar, en el que
viven alrededor de diez millones de indigenas pertenecientes a muy diversos
grupos étnicos hablantes de distintas variantes de aymara y quechua (Cuvi
2015). En ese vasto territorio, los incas organizaron un sistema de intercam-
bio entre una amplia gama de ecosistemas, desplegado por medio de sus
variopintos gradientes altitudinales. Ese mundo extraordinariamente diverso
—que desde hace siglos ha tenido un intenso contacto con los criollos— ha
desarrollado un modelo basado en ayllus, o comunas, en las que el trueque,
el intercambio, la reciprocidad y la utilizaciéon de técnicas tradicionales sir-
ven para evitar la sobreexplotacion de un solo recurso. En contraste con la
colonizacion europea, que extrajo ciertos recursos hasta su agotamiento, el
mundo indigena de la diversidad cultural ha producido modelos de desarro-
llo sustentados en la variedad, lo que ha permitido un continuo intercambio
entre las frias punas donde vuelan los condores, los bosques de niebla donde
retozan los 0sos y las zonas calidas donde reptan las boas, espolean sus colas
los caimanes y los jaguares se aparean ruidosamente en los rios.
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El mayor atentado contra el medio ambiente, sefiala Cuvi, lo ha pro-
vocado el frenesi del sistema criollo, cuando los picos desatan el consumo
compulsivo de algin producto. Por ejemplo, la necesidad de obtener un
medicamento antimalaria para los soldados estadounidenses que comba-
tian en la Segunda Guerra Mundial provocé una cima en los precios de la
quina; la elevacion de costos provocéd que los arboles de los que se obtiene
dicha materia prima fueran descortezados masivamente: la sed por dicho
producto dejé en ruinas muchos ecosistemas que fueron abandonados
cuando la fiesta del capital se movio a otra parte. Los pueblos indigenas han
llevado a las ciudades sus valores, sus gustos y sus conocimientos, y han con-
tribuido a la existencia de una mayor diversidad bioldgica y disfrute en el
mundo urbano.

Cuando los indigenas se ven afectados por la colonizacion y deben
migrar a las ciudades, sefala el investigador ecuatoriano, llevan parte de sus
conocimientos y sus formas de vida del campo a la ciudad. Desafortunada-
mente, la mentalidad colonial y el racismo provocan que, en muchos casos,
los recién urbanizados traten de borrar su antiguas practicas para parecer
cosmopolitas. La ciudad contamina muy rapido la mente de sus pobladores.
La gente aspira a cosas nuevas. Ya no quiere cultivar animales o sembrar,
ahora quiere dejar atras una serie de praxis y conocimientos que tenia. Lo
ideal seria una ciudad que anime a sus habitantes a mantener vivo lo que
saben en los jardines comunitarios, los mercados locales o en la preparacion
de ciertos alimentos. Deberiamos decirles —afirma Cuvi—: “Bienvenidos
a la ciudad, pero no dejen sus costumbres, mantengan vivos sus saberes,
sus palabras, sus maneras [de] pasar el tiempo libre”. En Bolivia, por ejem-
plo, mucha de la poblacién indigena sigue viviendo en quechua. Sus saberes
siguen circulando por la urbe, y ayudan a revalorar a los seres vivos de la
ciudad e impulsan a los demas habitantes a repensar el arbolado, disfrutar
de las parvadas urbanas, observar y aquilatar las plantas en los camellones,
valorar el refresco que brinda la fronda de los arboles, escuchar el goteo
de la lluvia u observar la maleza de un lote baldio. La ciudad también es
naturaleza. Debemos visibilizar la naturaleza en las ciudades y redisefiar la
infraestructura de las nuevas manchas urbanas. La investigacion de Cuvi
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resulta muy pertinente porque plantea la subsistencia y la importancia de
los saberes indigenas en un mundo cada vez mas urbano.

Diego Munoz: los indigenas bolivianos
desafian nuestra nocion de urbanidad

En la ciudad de La Paz, la recodificacion de los espacios urbanos es parte de
una lucha contra la cooptacién colonial y comercial del espacio urbano. De
acuerdo con Diego Muifioz, el movimiento social-indigena-popular que ha
tomado el poder en Bolivia transform la visién del espacio y del territorio,
y ha obligado a los investigadores de diversos campos académicos a for-
mular nuevas preguntas sobre el significado de muchas cosas. Las culturas
recodifican el mundo en funcién de lo que les parece correcto o incorrecto.
En las sociedades donde ha habido vuelcos de la historia, o revoluciones, las
sociedades se preguntan ;como deberia ser la sociedad?, ;qué alternativas
hay al capitalismo?, o incluso mdas modestamente, ;como podria funcionar
un poco menos mal el capitalismo? Antes se imitaba a Europa o a Estados
Unidos. Hoy en Bolivia se habla de como deben ser las ciudades en fun-
cién de los deseos de quienes viajan del campo a la ciudad y han gestado
formas de ocupacion del espacio urbano. En la ciudad de El Alto, por ejem-
plo, la “fiesta del Gran Poder” implica que los espacios publicos sean efimera
pero eficazmente cooptados por quienes estan ensayando sus bailes en la
calle. Los cambios econdmicos, politicos y sociales ocurridos en Bolivia han
provocado que los indigenas tengan ahora mucho mas dinero que antes —
en parte por la alianza de Bolivia con China—, y esta nueva situacién econo-
mica les ha permitido implantar novedosos codigos de ocupacion urbana y
reglas emergentes de comportamiento. Las fiestas patronales ligan lo rural
y lo urbano, sefiala Muioz, en ellas, las celebraciones agricolas se cuelan
al espacio urbano. La fiesta, que empieza recuperando el espacio publico,
por ejemplo, cerrando una calle, termina en un espacio privado, cuando sus
participantes se van a algin edificio a terminar la celebracién, en un viaje de
afuera hacia adentro, una redistribucion del adentro y del afuera. Las fiestas
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de origen agricola constituyen espacios fantasiosos donde las nuevas tecno-
logias se usan para producir una especie de gran pastel con hadas, en el que
los viejos mitos se recrean con las tecnologias del siglo xx1. Probablemente,
buena parte de las respuestas que necesitamos para recomponer nuestras
relaciones con el medio ambiente las encontraremos si aprendemos a escu-
char la voz indigena con mayor atencion de como lo hemos hecho hasta
ahora, afirma Mufioz. Durante la Colonia y el colonialismo, los grupos indi-
genas se invisibilizaron y se hicieron clandestinos, pero resistieron y hoy se
encuentran presentes en el corazon de la civilizacion, ofreciendo importan-
tes ideas, practicas y estilos de vida que constituyen alternativas viables a
muchos problemas urbanos. Diego Mufioz construye una vision del espa-
cio urbano como escenario del conflicto entre dos modelos civilizatorios, el
colonial y el indigena. Su original punto de vista plantea que la nueva rea-
lidad politica que vive Bolivia ha hecho que se reformulen las preguntas de
los académicos. La perspectiva en la que se sittia le permite observar algunos
fenémenos urbanos, como las fiestas, desde una perspectiva muy original,
de resurgimiento de la cultura indigena y campesina en el corazén de las
ciudades contemporaneas.

Sebastian Hernandez: el kaltik y el
kalna, la produccion y la axiologia tseltal

Sebastian Hernandez Luna, joven investigador tseltal, en su texto “La impor-
tancia del Kalna en la cultura tseltal’, plantea la relevancia del kaltik para el
lekil kux lejal (Hernandez 2014). El kaltik es un sistema de produccién; un
primer intento de traduccion de ese término, afirma, lo definiria como la
milpa tradicional; seria como hablar de la diversidad de especies dentro de
un sistema de produccién agricola. En parte se refiere al ixi maltik, el maizal,
como base de un conjunto de especies que lo acompaian, pero el concepto
kaltik conlleva algo mas, va mas alld, pues considera tanto ‘lo que existio,
lo que existe y lo que vendrd, se refiere a un proceso que incluye pensar
la siembra, sembrar y cosechar. El concepto de kalna no solo implica un
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sistema de produccién, sino que abarca una forma de vida. Kalna significa
‘estar consciente de cada acto, ser conscientes de los dafios que causamos a
nuestro entorno natural, evitar los estropicios e incluso promover la regene-
racion. El kalna implica el sakanantael batik ta pisiltik, es decir, el ‘cuidarnos
entre todos’; en la selva nos cuida un tlacuache, cuando usamos su cola para
el tratamiento del parto; los insectos polinizan y nos protegen; los vegeta-
les-medicina nos dan salud, también la madera nos cuida, asegura. El kalna
también incluye el bien bitik tujuntik, lo que tenemos, ‘el bien comun’ Nues-
tros conocimientos no son para cambiarlos por dinero. Los pueblos protegen
celosamente sus conocimientos sobre la biodiversidad porque consideran
que deben servir para beneficio de la humanidad. El kalna también abarca
‘lo justo, por ejemplo, que los que no tengan conocimiento lo puedan tener
y lo puedan usar como ellos quieran. Los fatiketik, los ancianos, los pen-
sadores, han luchado para defender nuestro territorio. Todo lo que existe
tiene vida. El kalna, entonces, incluye una forma de sembrar, una manera
de concebir el conocimiento, la practica de ciertos valores, pero también
tiene que ver con la organizacién comunitaria, con un proceso politico. Para
Sebastidn Hernandez, el kalna es consciencia, tomar en cuenta, estar cons-
cientes de los efectos de lo que hacemos, tanto en la naturaleza como con
los demas. El estudioso de la cultura tseltal revela: “nuestra vida en tseltal es
muy diferente a la vida en castellano” En espafiol, el hombre se impone a la
naturaleza; en tseltal, la venera.

Para nosotros [los tseltales], el kalna implica que cada forma de vida es impor-
tante, cada arbol, cada piedra, cada rio; incluye que el hombre sea justo con
el hombre, que el hombre sea justo con otros seres vivos, que lo sea también
con el agua y con las plantas. Ser justos también en la reparticion de los bienes

que la naturaleza nos da.

Los tuneles, o autoridades municipales o ejidales, tienen una funcién
por su cargo para ajustarse a los requerimientos de las instituciones crio-
llas, pero la organizacién comunitaria y las funciones que se asignan a esos
cargos son mas complejos e incluyen tareas y responsabilidades invisibles
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para quien ve la comunidad desde afuera. Los tuneles deben ser grandes
administradores, pero también deben ser “conocedores del tiempo y de las
energias’. Su funcion es indispensable para la salud de la selva, pues deben
garantizar que los bienes naturales sean para todos, incluso para los que no
son de nuestra comunidad, y que estos puedan permanecer en el tiempo. En
espafol, el concepto de desarrollo sustentable es inmenso y resulta dificil de
definir, pero en tseltal ese concepto solo seria la punta de una aguja, porque
tanto el kalna como lekil kushlejal implican mucho mas.

Pedro Sebastian: la milpa es una forma
de resistencia, nos quedamos meditando

Paralos tseltales, el territorio, ademas de ser utilizable es algo simbolico, algo
sagrado. Pedro Sebastian Herndndez es un joven investigador tseltal. En su
texto “La milpa como forma de resistencia” (Sebastian 2014), plantea que es
bueno recordar la diferencia entre conocimiento y saber; el primero puede
describir las propiedades de algo, por ejemplo, reconocer que eso que esta
ahi es una palma que tiene las caracteristicas p, x, z, pero un saber implica
algo mas profundo, es un conocimiento que incluye mas cosas: la valoraciéon
ética de esa palma como algo con un valor espiritual, como un ser vivo en
un mundo en el que la vida es sagrada. El mundo indigena se compone de
lo que en espanol llamariamos un sistema formado por muchos subsiste-
mas: el del café, el de la milpa tradicional, el del monte. Las comunidades
indigenas pueden reconocer elementos muy complejos de los ecosistemas,
por ejemplo, distintos tipos de suelos. Si nos adentramos y hacemos un tran-
secto interpretativo, sefala, podemos encontrar dos tipos de suelos: el lum
sak lum, arenoso, o el ikalum, mas oscuro. Las clasificaciones forman parte
de la edafologia y la etnobiologia. El ikalum, como textura, permite desarro-
llar ciertos cultivos, por ejemplo, el maiz y sus acompanantes. Pedro Sebas-
tian afirma: “Mi abuelo, de ochenta y nueve afos, dice que el sak lum es muy
apto para sembrar el platano”. Por medio de gradientes, explica, podemos
clasificar los suelos. Ademds, los conocimientos indigenas tienen un sustrato
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metafisico que los acompania y que los vuelve mas profundos que la mera
descripcion de un elemento, pues implican una cierta valoracion: los ritos,
las leyendas, los cuentos, incluso la interpretaciéon de los suefios, conllevan
un caracter pedagogico, una educacién comunitaria respecto a como com-
portarse con la naturaleza.

En mi comunidad, llamada San Vicente [sefiala Pedro Sebastian], sentimos
los golpes producto de lo que David Harvey ha llamado “modelo de acu-
mulacién por despojo’, que esta transformando al mundo, pero tratamos de
resistir. La mejor forma de resistencia consiste en mantener vivos nuestros
sistemas de conocimientos genéticos y quimicos, los cuales estan ligados a
un sistema simbolico. Si no pides permiso para cazar puede venir el ba lum
kinale, el dueio de la tierra, te puede llevar al chen, a la cueva cerrada de la

que no puedes salir.

Un vecino solia cazar animales constantemente [sefiala Sebastian] pero mi tio
tuvo un suefio de que se le aparecia un anciano, y luego un dia se le apareci6
un anciano al vecino y le pregunt6é qué estaba haciendo ahi, que si tenfa un
permiso para estar ahi, aquel entré en panico y lo que hizo mejor fue retirarse.

Entre mejor se siga el sistema de produccién de milpa, mayor sera la
resistencia al proceso neoliberal capitalista. La milpa implica cuidar la diver-
sidad, la fecundidad del suelo, la tierra sin agroquimicos, pero también
incluye algo que no se mide en dinero: la resistencia, la libre determinacion
y la autonomia. Tiene que ver con el modo en que nos insertamos y nos
permite transitar por la pluriculturalidad.

Por eso es muy importante el didlogo con la academia, pero revalorando tam-
bién lo que sabemos los pueblos —remata—, no debemos quedarnos en lo
académico o en lo cientifico, hay otros conocimientos y saberes, tantos como
pueblos. Tal como lo dijo Walter Benjamin, en un mundo en que el silencio
de dios es agobiante, los pueblos indigenas tenemos que tomar la palabra. Por

el momento si jnop nun li kom [nos quedamos meditando].
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Conclusiones: emergencia del paradigma
biocultural y politicas publicas polifénicas

Las investigaciones documentadas en los parrafos anteriores resultan fas-
cinantes por muchas razones: muestran la vitalidad intelectual de los pue-
blos indigenas, son ejemplo de un nuevo ethos cientifico capaz de escuchar y
producen conocimientos cocreados al alimon entre diversas culturas. Estos
ejemplos ponen de manifiesto la existencia de un nutrido grupo de investi-
gadores pertenecientes a distintas disciplinas que comparten la creencia de
que los modelos “monoculturales’, “desde arriba” y “desde afuera” deben ser
sustituidos por el didlogo de saberes, la interdisciplina y el abordaje de los
hinterlands entre naturaleza y cultura; por lo tanto, reivindican el término
biocultural para enfatizar que cada cultura tiene sus propias formas de con-
cebir la naturaleza y sistematizar los conocimientos sobre ella. Las investi-
gaciones mencionadas —realizadas en el Amazonas colombiano, los Andes
tropicales de Ecuador, los Andes y el Amazonas boliviano y la Selva Lacan-
dona en México— reunen todos los requisitos para considerar que repre-
sentan un paradigma libertario y emergente: han cuestionado la “ciencia
normal’, que mercantiliza la naturaleza e impone verdades universales; han
generado investigaciones ejemplares de cocreaciéon de productos académi-
cos destinados a potenciar el saber comunitario; han constituido un corpus
de investigaciones candnicas respecto a como aprovechar el substrato de la
América profunda para cuidar nuestros recursos naturales e incrementar
la autodeterminacién y la autonomia de los pueblos originarios; han pro-
ducido una bibliografia deslumbrante —en la que cualquier lector puede
redescubrir América Latina—, y coinciden en la necesidad de que los jéve-
nes investigadores aprendan a escuchar y cursen la importante experiencia
de buscar la sabiduria no solo en sus propias universidades, sino también en
los mercados y los ejidos.

La emergencia del paradigma basado en el didlogo de saberes y la
diversidad biocultural constituye una contribucién tedrica a varias tareas
histdricas: la construccién de otra manera de mirar la historia, el cuestiona-
miento de la colonialidad y sus efectos en la vida de millones de personas
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como una manera de romper la paralisis imaginativa para construir alter-
nativas al Estado moderno, a su economia politica y a la crisis ambiental en
la que nos ha sumergido. Pasar de la antigua practica colonial de establecer
informantes a la actitud de ir en busca de colegas representa el surgimiento
de un nuevo ethos cientifico intercultural y, en consecuencia, contribuye a
la practica de una ciencia-virtud orientada a la descolonizacién y la cons-
truccion de un mundo nuevo. Sin muchos aspavientos, pero con muchas
“horas selva’, “horas desierto”, “horas bosque templado” y “horas costa’, los
investigadores que han practicado la cocreacién del pensamiento cientifico
en didlogo con comunidades indigenas y campesinas desafian al paradigma
de la economia verde y el capital natural, y nos ofrecen preciosos frutos sub-
alternos, resultado de haber salido de sus torres de marfil académicas y de
escoger como lugar de enunciacion tedrica los territorios de la vida coti-
diana, donde “los mas pequefios” hacen florecer sus valores, aspiraciones,
pensamientos y sus practicas productivas.

Desde el punto de vista de la necesidad de construir sociedades mejor
dotadas para cimentar las instituciones, las normas y las practicas sociales
mas adecuadas para una sociedad pluricultural, el didlogo de saberes y la
bioculturalidad también ofrecen atisbos muy interesantes.

Gabriel R. Nemoga, en “Diversidad biocultural: innovando en investi-
gacion para la conservacion’, plantea que es necesario desarrollar politicas
publicas destinadas a buscar innovaciones en la conservacion de la diversi-
dad biologica, que estas sean mas éticas y eficaces, a partir de fomentar la
participacion directa de las comunidades indigenas. El didlogo de saberes y
el dialogo intercientifico practicado en América Latina ofrece muchas pis-
tas respecto al potencial de una enculturacién inversa, en la que los saberes
periféricos/subalternos ofrezcan alternativas a los problemas generados o
irresueltos por los saberes metropolitanos/hegemdnicos. Es hora de que las
instituciones globales, que han tratado de imponer modelos autoritarios e in-
eficientes de conservacion de la biodiversidad, desarrollen su capacidad de
aprender otras maneras de hacer las cosas. Los modelos “desde arriba’, mo-
noculturales y universalizantes muestran enormes limitaciones, poca efica-
cia e incluso generan erosion cultural. En contrapunto, el didlogo de saberes

167



Alberto Betancourt Posada

y el didlogo intercientifico practicado en América Latina muestran su perti-
nencia ecologica, ética, politica y econdmica.

En el informe sobre la diversidad cultural de la Unesco (2010) se plan-
tea la interesante idea de que si bien:

la imposicion cultural mediante la guerra y la conquista ha sido una norma
importante de interaccion cultural a lo largo de la historia [y que si bien] los
procesos de colonizaciéon impusieron la cultura occidental con escaso respeto
por el valor y el significado de las culturas de las poblaciones ‘descubiertas’
o conquistadas, [también es cierto que] incluso en la condicién extrema de
esclavitud se dan procesos discretos de enculturacion inversa, de manera que
los usos culturales de las poblaciones sometidas llegan a ser asimilados por la
cultura dominante (Bhabha 1994).

Y esa podria ser una excelente idea respecto a cdmo podrian retomarse
de las culturas originarias elementos mas eficientes ecolégicamente y que
podrian incorporarse a la cultura global.
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del conocimiento y la emancipacién social

INTRODUCCION
En los ultimos afos, en ambientes tanto académicos como
artisticos, se habla cada vez mas del término indisciplina
como una forma de aproximacién a la investigacion y la
produccion de conocimiento. Desde el Seminario Perma-
nente de Investigaciéon Artistica (SPIA),! hemos tratado de
explorar este tema y reflexionar sobre sus aportaciones, li-
mitaciones y alcances, mediante lecturas, debates, clinicas
con otros grupos de investigacién y con la organizacién del
292 Encuentro de Investigacion Artistica, en noviembre de
2019, cuya tematica principal fue la investigacion indisci-
plinada.

En este texto quisiera esbozar las ideas principales de
lo que para mi podria significar investigar desde la indis-

1 El Seminario Permanente de Investigacion Artistica es una plata-
forma de investigacion que surge en 2017 en Xalapa, Veracruz, México.
Véase mas en: www.investigacionspia.wordpress.com
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ciplina: argumentar cémo se ha ido gestando la nocién de
investigacion indisciplinada y como esta puede abrir grie-
tas en la rigurosidad de la investigacién académica que
tradicionalmente se ha limitado a la metodologia cientifi-
ca cuantitativa y positivista. Sin embargo, cabe sefialar,
estas ideas no son propias; han sido construidas en cola-
boracién con las y los integrantes del SPIA a través de las
actividades que hemos realizado con otros/as agentes y
las lecturas de las/os autoras/es que nos han nutrido y
acompafado en este proceso.

Si apostamos por indisciplinar la investigacién es
porque creemos necesario valorar otros saberes tales
como la intuicion, lo sensible, lo emocional, lo vulnerable,
lo corporal y lo subjetivo, que posturas mas conservado-
ras han menospreciado e invisibilizado, pero que son cla-
ve en la relacién que establecemos con el conocimiento.

LA INVESTIGACION ARTISTICA Y SU INDISCIPLINA

Mi aproximacién a la indisciplina parte del trabajo que
por afios he realizado en relacién con la investigacion ar-
tistica, la cual cuestiona el papel de las artes en la acade-
mia y reconoce las practicas artisticas como productoras
de conocimiento. La investigacién artistica intenta legiti-
mar otros saberes que las artes rescatan de lo sensible, lo
emotivo y lo corporal, como elementos clave del saber
(Calder6on y Hernandez, 2019). En este sentido, la investi-
gacion artistica se resiste a tener un método predisefiado,
una disciplina metodolégica tnica. Defiende la exigencia
de crear una nueva metodologia en cada proyecto investi-
gativo (Slager, 2012) y, con esto, explorar su propia for-
ma de aproximarse al mundo. Es decir, la investigaciéon
artistica nos ensefia a aprender de nuestro propio proce-
so de aprendizaje sin desvincularnos del cuerpo y sus
sentimientos. De manera que, la relacién que establece la
investigacion artistica con la experiencia y la vida es di-
recta y no esta determinada por un modelo de represen-
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tacion; mas bien estd comprometida con la construccién
de zonas reflexivas, flexibles y multiples (Slager, 2012).

LA JERARQUIZACION DISCIPLINARIA DE LOS SABERES

Desde una perspectiva que cree en el “[...] proyecto de mo-
dernizacién con el que Europa coloniz6 y dio forma al
mundo” (Garcés, 2017, p.30), hemos asociado la investiga-
cién y la educacion con la disciplina. Desde el paradigma
de la Ilustracion que fundo los cimientos de la universidad
como la entendemos en la actualidad, la disciplina ha for-
mado y forjado lo que valoramos como conocimiento. La
disciplina funciona como una reticula que estructuray res-
tringe el entendimiento y la actuacion de los saberes: los
localiza, ordena, categoriza y jerarquiza. Lo hace con una
orientacion e intenciones bien definidas. De esto nos habla
Donna Haraway en su famoso libro Ciencia, cyborgsy muje-
res. La reinvencion de la naturaleza (1995), cuando propo-
ne construir una nueva objetividad a través de un
pensamiento feminista no dualista:

[...] yo, entre otras, inicié mi andadura deseando un po-
deroso utensilio que deconstruyese los aspavientos de
verdad de la ciencia hostil y mostrase la especificidad
histérica radical y, por lo tanto, la contestabilidad de
todas las construcciones cientificas y tecnolégicas. [...]
Queriamos un camino para mostrar la parcialidad de la
ciencia (cosa que, de todas formas, fue bastante facil de
lograr) y para separar el buen cordero cientifico de las
malas cabras de la parcialidad y del error. (p. 319)

Desde una perspectiva feminista, Haraway increpa el mo-
nopolio de la ciencia como forma tnica y homogeneiza-
doradelaverdady el conocimiento desde la parcialidad y
el error; muestra a la ciencia como una retdrica social (p.
317) que moldea, a su imagen y semejanza, productos y
procesos. Haraway, gracias a su enfoque parcial de la lo-
calizacién y el posicionamiento, abre una pequefia grieta
que, quienes nos hemos sumado a su pensamiento, rasga-
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mos con la intencién de descubrir una inmensa posibili-
dad de nuevos saberes y haceres.

Lo propuesto por Haraway no solamente es relevante
para el campo de las ciencias y la epistemologia, sino que
ha permeado todos los ambitos de conocimiento por la
desjerarquizacién de saberes que supone al cuestionar,
por un lado, la relaciéon unidireccional entre el método
cientifico y el conocimiento y, por otro lado, exigir el posi-
cionamiento del/a investigador/a. Esto ha desvelado la
importancia de las y los sujetos y sus cuerpos:

Necesitamos aprender en nuestros cuerpos, provistas
de color primate y vision estereoscopica, como ligar el
objetivo a nuestros escaneres politicos y teéricos para
nombrar dénde estamos y dénde no, en dimensiones
de espacio mental y fisico que dificilmente sabemos
cémo nombrar. Asi de manera no tan perversa, la obje-
tividad dejara de referirse a la falsa vision que promete
trascendencia de todos los limites y responsabilidades,
para dedicarse a una encarnacién particular y especifi-
ca. La moraleja es sencilla: solamente la perspectiva
parcial promete una visidn objetiva. (Haraway, 1995,
p. 326)

Es importante subrayar que si bien, desde el campo de la
investigacion artistica, se puede estar de acuerdo con las
ideas de Haraway en su afan por quebrar la homogeniza-
cién epistemolégica por parte de la ciencia, desde otra
trinchera, los discursos artisticos no aspiran a la objetivi-
dad. Las artes siempre se han sabido cuestionadoras de
las fronteras entre verdad y ficcion. A través de los tiem-
pos, las distintas practicas artisticas han estado necesa-
riamente cruzadas por la subjetividad tanto de sus
autoras/es como de su audiencia, publico o espectado-
ras/es.

LA INDISCIPLINA EN LA EDUCACION Y LA UNIVERSIDAD
Pero ;qué pasa con lo artistico cuando, estando dentro de
la universidad, no encaja con los preceptos establecidos
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para la investigacién como son la especializacion, la disci-
plina o la objetividad? Estos conceptos y metodologias
dejan de darse por sentado; su unicidad y exclusividad
empieza a cuestionarse. La reticula con la que definimos y
diferenciamos los campos ‘saber’ / ‘hacer’ parece no es-
tar justificada a priori, y es entonces cuando la inter, multi
y transdisciplina —que vemos hoy en dia en cualquier cu-
rriculo universitario— intentan abrir nuevos marcos de
accion para el conocimiento. Sin embargo, si bien mez-
clar, sumar y atravesar las disciplinas son opciones que,
de alguna manera, problematizan la unicidad y especiali-
zacion disciplinaria, no logran cuestionar de forma radi-
cal la jerarquia de saberes.

Desde 1975, el filosofo de la ciencia Paul Feyerabend
manifesté una desconfianza contundente hacia la rigidez
metodolégica en la investigacién: “la idea de un método
que contenga principios cientificos, inalterables y absolu-
tamente obligatorios que rijan los asuntos cientificos en-
tra en dificultades al ser confrontada con los resultados
de la investigacion histérica” (p.15). Esto nos muestra
que el cuestionamiento hacia la investigacidn, la ciencia y
la academia no es un tema nuevo ni exclusivo de las artes.
La busqueda por visibilizar y validar otras formas de in-
vestigacion ha estado presente histéricamente desde dis-
tintas miradas y acercamientos.

CUESTIONAMIENTO DEL PENSAMIENTO UNICO A TRAVES DEL
CUERPO

El concepto de investigacidn indisciplinada es provocador
y desestabilizante si partimos de la rigida normativa cien-
tifica. Aun asi, no pretendo quedarme en el lugar comuin
que se conforma con sefialar la intransigencia académica
como un problema externo, sino que intentaré situarme
como parte de esta misma estructura para cuestionar y
problematizar mis propios marcos de entendimiento, sig-
nificacién, aprendizaje y conformacién. Sera entonces
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cuando la indisciplina no se conciba como una mera “ra-
bieta” o un desorden de términos tedricos, sino como una
profunda sacudida en la complejidad de la produccion de
conocimiento, el cual, sabemos, no es un proceso unica-
mente cognitivo sino también emotivo y sensible. En el
campo de lo artistico, la investigaciéon indisciplinada nos
exige poner el cuerpo (Garcés, 2013), desde la compleji-
dad que no lo aisla en lo individual, sino que lo expande
en un tejido de cuerpos continuados. Para Garcés (2013),
el compromiso sociopolitico no puede ser Unicamente
ideoldgico-partidista, sino que nos atraviesa desde lo cor-
poral, desde el reconocernos implicadas/os. La emanci-
pacidn disciplinaria no puede quedarse en lo discursivo,
debe darse en el cuerpo.

EL CUERPO INDISCIPLINADO
Tal como lo he mencionado anteriormente, la apuesta por
lo indisciplinario reclama la presencia de los cuerpos en
la investigacién. No obstante, los cuerpos a los que me re-
fiero son cuerpos diversos, heterogéneos y anémalos que
se resisten a ser domesticados. “Los esfuerzos por disci-
plinar nuestra diferencia y por obliterar nuestras supues-
tas ‘anomalias’ tropezaron —y siguen tropezando— con
una heterogeneidad proliferante, que se renueva y radi-
caliza a cada paso" (Rivera, 2018, p.22). Si bien Silvia Ri-
vera Cusicanqui se refiere a epistemologias especificas de
los pueblos originarios, sus palabras nos sirven para pen-
sar en cuerpos heterogéneos que, por una u otrarazon, se
resisten a ser ajustados dentro de reticulas disciplinarias.
La importancia de este enfoque puede no ser eviden-
te a primera vista, pero cuando recordamos lo que Michel
Foucault (2000) nos advirtié sobre los cuerpos ddciles,
nos asustamos de la disciplina que hemos aprendido y re-
producido con obediencia y sometimiento. Son las ideolo-
gias militares, religiosas y psiquiatricas las que rigen la
normalidad. Y es por esto por lo que no podemos conti-
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nuar naturalizando la disciplina como Unica forma valida
de investigacion. Es necesario —e incluso urgente— re-
formular la organizacién académica con miras a emanci-
par lainvestigacion y asi tejer vinculos con la vida misma,
lo artistico y el sentido comtin. Boaventura de Sousa San-
tos explica el sentido comtn como un saber préactico, in-
disciplinario y ametddico (2015, pp. 55-56), con el que
damos sentido a nuestras acciones y a nuestra relaciéon
con el mundo, que se reproduce de forma cotidiana en el
acontecer del dia a dia. Garcés parece estar de acuerdo
con lo anterior cuando nos advierte que es inminente “re-
definir los sentidos de la emancipacién: en eso tienen que
consistir las actividades humanisticas si quieren ser algo
mas que un conjunto de disciplinas en desuso” (2017, p.
66). Asi, ambos coinciden en que necesitamos modos de
estudiar la vida que no la desvinculen de su propia légica
y formas de hacer.

Del mismo modo, Jacques Ranciere (2003) reflexiona
acerca de los discursos adoctrinantes de la educacién y el
poder de la emancipacion en el texto el Maestro ignoran-
te, donde afirma que el sujeto explicador construye, a tra-
vés de una posicion de podery superioridad, una relacion
vertical que coloca a los aprendices por debajo de la cima
de su conocimiento, estableciendo una jerarquia del
mundo de las supuestas inteligencias (pp. 15-34). Por lo
tanto, la emancipacién nos incita a eliminar la distancia
que implicitamente crea la piramide del saber entre el sa-
bio y el ignorante y a ponernos en igualdad de condicio-
nes frente a la incertidumbre. Es decir, situarnos en la
inestabilidad de lo desconocido para aprender nuevas
formas de ser, hacer, imaginar y pensar.

EXPLORAR DE LO DESCONOCIDO

Por otro lado, pero en sintonia con la intencién de explo-
rar lo desconocido, Dennis Atkinson (2011), sefiala la
trascendencia de no quedarnos atrapados en las metodo-
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logias preexistentes e incita a construir nuevos ordena-
mientos, de manera que la pedagogia se expanda hacia
una antipedagogia —como un evento ontoldgico y un es-
tado epistemolégico—.2 Atkinson advierte que no hay
aprendizaje real en el reconocimiento puesto que ello
simplemente legitima lo ya sabido. En tanto que miremos
desde nuestro mismo y Unico marco de entendimiento,
no se generara un nuevo saber; serd necesario sobrepo-
ner o cruzar dos o mas marcos para que aquello que que-
de entre ambos, es decir, lo que se desborde, lo podamos
entrever como un nuevo aprendizaje. Los conocimientos
que resulten de estas sobreposiciones, cruzamientos y
desplazamientos no podran ser denominados disciplina-
rios pues corresponden a logicas multiples, flexibles y, en
ocasiones, transitivas o nomadas, o como Boaventura de
Sousa Santos nos aclara:

Un conocimiento de este tipo es relativamente a-met6-
dico, se constituye a partir de una pluralidad metodo-
légica. Cada método es un lenguaje y la realidad
responde en la lengua en que es preguntada. Sélo una
constelacién de métodos puede captar el silencio que
persiste entre cada lengua que pregunta. (2015, p.49)

Desde latitudes que no son europeas o eurocéntricas, De
Souza Santos y Rivera Cusicanqui apelan a otras epistemo-
logias mas alla de las disciplinarias o cientificas: las episte-
mologias del sur y la epistemologia chi’ixi. Esta ultima se
refiere a un pensamiento gris, jaspeado y manchado que
“impulsa a habitar la contradiccién sin sucumbir a la esqui-
zofrenia colectiva” (Rivera Cusicanqui, 2018, p. 31). La plu-
ralidad de pensamientos y saberes que cohabitan nuestro
mundo nutren a la esfera educativa y académica, por lo
que no podemos seguir aplastandolas desde una errada je-
rarquia disciplinaria vertical. El monocultivo epistemolé-

2 En el idioma original del texto, el inglés, se habla de un-state (ir en
contra del estado) y de de-form (deformar).
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gico y metodolégico es un riesgo inminente para la
fertilidad de nuestro pensamiento, que se organiza me-
diante una légica organica y utiliza como metéfora la
constelacion —de direcciones y sentidos multiples— en
lugar de una forma piramidal de jerarquias académicas.
Pues tal como Garcés (2017) sefiala: “en este caso necesi-
tamos herramientas conceptuales, histéricas, poéticas y
estéticas que nos devuelvan la capacidad personal y co-
lectiva de combatir los dogmas y sus efectos politicos”

(p.30).

CONCLUSION

No podemos seguir pensando o investigando desde la
parcialidad y la especializacién de la reticula disciplina-
ria; necesitamos emancipar la investigacion hacia nuevos
ordenamientos que sean criticos de nuestras formas de
significar, ordenar y representar pues, siguiendo con las
palabras de Garcés,

[...] el conocimiento no es una determinada informa-
cién o discurso acerca de algo, sino un modo de relacio-
narnos con el ser, con el ser del mundo que nos rodeay
con el propio, si es que se pueden separar [...] la rela-
cién con la verdad altera nuestra posicion y nuestro
modo de estar, con sentido, en el mundo. (2017, p. 46)

Visibilizar y aprender de las investigaciones indisciplinadas
y los saberes que estas cultivan es en si un posicionamiento
politico, que trae consigo otra manera de relacionarnos con
los saberes emergentes: aquellos que se relacionan con el
mundo desde lo sensible, lo imprevisto y lo vulnerable, mas
alla del viciado reconocimiento académico.
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Hacia un feminismo descolonial-

Resumen: Este trabajo se pregunta cémo pensar sobre
interacciones intimas, cotidianas de resistencia a la dife-
rencia colonial, definiendo intimidad no exclusivamente ni
principalmente en términos de relaciones sexuales, sino de
la vida social entretejida entre personas que no estan ac-
tuando como representantes o funcionarias. Se parte de la
idea de que la l6gica categorial dicotomicay jerarquicaes
central para el pensamiento capitalista y colonial moderno
sobre raza, género y sexualidad, y de que los colonizados
fueron definidos desde el primer momento de la coloniza-
cién como no-humanos, cuya animalidad les impedia ser
vistos como hombres y mujeres, aun considerando a las
mujeres blancas como no-hombres. Se muestra el vinculo
entre la introduccion colonial del concepto instrumental
moderno de la naturaleza que es central para el capita-
lismo, y la introduccion colonial del concepto moderno
de género. Se propone un feminismo descolonial, con un
fuerte énfasis en una intersubjetividad historizada, en-
carnada, entablando una critica de la opresion de género
racializada, colonial y capitalista, heterosexualista, como
una transformacion vivida de lo social. En oposicion a la
jerarquizacion dicotémica que caracteriza la colonialidad
capitalista y moderna, se plantea el movimiento hacia la
coalicion que nos impulsa a conocernos el uno al otro
como si mismos que son densos, en relacion, en sociali-
dades alternativas y basadas en formas tensas, creativas,
de habitar la diferencia colonial. Para ello es necesario el
analisis de la opresion de género racializada y capitalista,
es decir, de “la colonialidad del género™, a fin de vencerla
mediante el “feminismo descolonial”’.

Palabras clave: Género, feminismo, colonialidad,
descolonial, modernidad

Maria Lugones**
Binghampton University

Toward a Decolonial Feminism

Abstract: This paper asks how to think about intimate
everyday interactions of resistance to colonial difference,
defining intimacy not exclusively or even primarily in terms
of sexual relations, but of social life interwoven among
people who are not acting as representatives or functio-
naries. It starts out from the idea that the dichotomous
and hierarchical categorial logic is central for modern
capitalist and colonial thought about race, gender and
sexuality, and that the colonized were defined from the very
beginning as non-humans, whose bestiality did not allow
for their being seen as men or women, even when white
women were considered as non-men. The link between the
colonial introduction of the modern instrumental concept
of nature is shown to be central for capitalism and for the
colonial introduction of the modern concept of gender. A
decolonial feminism is proposed, with a strong emphasis
on an incarnate, historicized intersubjectivity, posing criti-
cism of the racialized, colonial, capitalist, heterosexualist
gender oppression, as a lived transformation of the social.
In opposition to the dichotomous hierarchization charac-
teristic of capitalist, modern coloniality, it is proposed to
strengthen the movement toward coalition which impels us
to get to know each other as dense, in-relation selves, in
alternative socialities based on tense, creative habitations
of the colonial difference. For this we need the analysis
of racialize3d and capitalist gender oppression, that is, of
the coloniality of gender, in order to overcome it by means
of “decolonial feminism”.

Key Words: Gender, feminism, coloniality, resistencia,
modernity
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En ““Heterosexualismo y el sistema colonial/moder-
no de género” (Lugones, 2007), propuse leer la rel-
acion entre el colonizador y el colonizado en térmi-
nos de género, raza y sexualidad. Con esto no quise
decir afiadir una lectura generizada y una lectura
racial a las relaciones coloniales ya comprendidas.
Mas bien, propuse una relectura de la misma mod-
ernidad capitalista colonial. Esto se debe a que la
imposicion colonial de género atraviesa cuestiones
de ecologia, economia, gobierno, relaciones con
el mundo espiritual, y saberes, a la vez que préac-
ticas cotidianas que o bien nos habitlian a cuidar
el mundo o a destruirlo. Propongo este marco de
referencia no como una abstraccion de la experien-
cia vivida, sino como un lente que nos permite ver
lo que esta oculto de nuestra comprension tanto de
la raza como del género, y de la relacion de ambos
con la heterosexualidad normativa.

La modernidad organiza el mundo ontoldgica-
mente en términos de categorias homogéneas, ato-
micas, separables. La critica del universalismo fe-
minista hecha por mujeres contemporaneas de color
y del tercer mundo se centra en la idea de que la
interseccion entre raza, clase y sexualidad y géne-
ro va mas alla de las categorias de la modernidad.
Si mujer y negro son términos para categorias ho-
mogéneas, atdmicas, separables, entonces su in-
terseccion nos muestra la ausencia de las mujeres
negras en vez de su presencia. Asi, ver a mujeres
no-blancas es ir mas alla de la I6gica “categorial”.
Propongo el sistema moderno, colonial de género
como un lente a través del cual continuar teorizan-
do la légica opresiva de la modernidad colonial, su
uso de dicotomias y de la I6gica categorial. Quiero
enfatizar que la lIdgica categorial dicotomica y je-
rarquica es central para el pensamiento capitalista y
colonial moderno sobre raza, género y sexualidad.
Esto me permite buscar organizaciones sociales que
estan en tensidn con esa logica desde las cuales los
pueblos® se han resistido a la modernidad capitalista

LEn este articulo se emplea repetidamente la palabra “people”, que
puede significar personas, pueblo o gente. En aquellos contextos donde
se hace énfasis en lo colectivo, la he traducido como “pueblo” o “pue-
blos”; cuando se emplea en contextos mas individuales y/o subjetivos,
he usado la palabra “personas”; finalmente, cuando tanto lo individual
como lo colectivo parecen estar involucrados, he optado por el vocablo
“gente” o “gentes”. (N. de la T.).

moderna. Siguiendo a Aparicio y Blaser,? le llamaré
a estas formas de organizacion lo no-moderno cos-
moldgico, ecoldgico, econdmico y espiritual. Con
Aparicio y Blaser y otros, uso o no moderno para
expresar aquellas formas que no son pre-modernas.
El aparato moderno las reduce a formas pre-moder-
nas. De este modo, los conocimientos, relaciones
y valores no modernos y sus practicas ecoldgicas,
econdmicas y espirituales se constituyen de manera
I6gica como opuestas a lo I6gica dicotémica, jeréar-
quica, categorial.

I.- LA COLONIALIDAD DEL GENERO

Concibo la jerarquia dicotomica entre lo huma-
no y lo no humano como la dicotomia central de
la modernidad colonial. Comenzando con la colo-
nizaciéon de las Américas y del Caribe, se impuso
una distincion dicotémica, jerarquica entre humano
y no humano sobre los colonizados al servicio del
hombre occidental. Estaba acompafiada por otras
distinciones jerarquicas, entre ellas entre hombres
y mujeres. Esta distincion se convirtio en la marca
de lo humano y de la civilizacion. Sélo los civiliza-
dos eran hombres y mujeres. Los pueblos indigenas
de las Américas y los africanos esclavizados se cla-
sificaban como no humanos en su especie—como
animales, incontrolablemente sexuales y salvajes.
El hombre moderno europeo, burgués, colonial, se
convirtid en sujeto/agente, apto para gobernar, para
la vida publica, un ser de civilizacion, heterosexual,
cristiano, un ser de mente y razon. La mujer euro-
pea burguesa no era entendida como su complemen-
to, sino como alguien que reproducia la raza y el
capital mediante su pureza sexual, su pasividad, y
su atadura al hogar en servicio al hombre blanco
europeo burgués. La imposicion de estas categorias
dicotémicas quedd entretejida con la historicidad de
las relaciones, incluyendo las relaciones intimas. En
este trabajo quiero desentrafiar como pensar sobre
interacciones intimas, cotidianas de resistencia a la
diferencia colonial. Cuando pienso en intimidad

2En su libro de aparicion futura, Juan Ricardo Aparicio y Mario
Blaser presentan este andlisis y la relacién entre conocimiento y précticas
politicas que se enfoca en investigaciones comprometidas politicamente
en comunidades indigenas de las Américas, incluyendo tanto activistas
como académicos, personas de dentro y de las comunidades. Esta es
una contribucién importante para comprender los procesos liberadores
de descolonizacién en la produccion de conocimiento.
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aqui, no estoy pensando exclusivamente ni princi-
palmente sobre relaciones sexuales. Estoy pensando
en la vida social entretejida entre personas que no
estan actuando como representantes o funcionarias.

Comienzo, entonces, con una necesidad de en-
tender que los colonizados se hicieron sujetos en
situaciones coloniales en la primera modernidad
en las tensiones creadas por la brutal imposicion
del sistema moderno, colonial de género. Bajo este
marco de referencia de género impuesto, los euro-
peos blancos burgueses eran civilizados; eran ple-
namente humanos. La dicotomia jerarquica como
marca de lo humano también se convirtio en una
herramienta normativa para condenar a los colo-
nizados. Las conductas de los colonizados y sus
personalidades/almas eran juzgadas como bestiales
y por lo tanto no-generizadas, promiscuas, grotes-
camente sexuales, y pecaminosas. Aunque es este
tiempo la comprension del sexo no era bimorfica,
los animales se diferenciaban entre machos y hem-
bras, siendo el macho la perfeccion, la hembra la
inversion y deformacion del macho.? Los hermafro-
ditas, los sodomitas, las viragos* y los colonizados
todos eran entendidos como aberraciones de la per-
feccién masculina.

La misién civilizadora, incluyendo la conver-
sion a la Cristiandad estaba presente en la concep-
cion ideoldgica de la conquista y la colonizacion.
El juzgar a los colonizados por sus deficiencias
desde el punto de vista de la mision civilizadora
justificaba enorme es crueldades. Propongo inter-
pretar los varones colonizados no-humanos desde
la perspectiva  civilizante como juzgados a par-

3 Desde el siglo XV11I la vision occidental dominante “ha sido que
hay dos sexos estables, inconmensurables y opuestos y que las vidas
politicas, econémicas y culturales de hombres y mujeres, sus roles de
género, de alguno modo se basan en estos ‘hechos’ ” (Laqueur 1992,
6). Thomas Laqueur también nos dice que histéricamente las diferen-
ciaciones de género precedian a las diferenciaciones de sexo (62). El
rastrea lo que llama el “modelo de un solo sexo” a través del antigiiedad
griega hasta el final del siglo XVII (Y mas alld): un mundo donde por
lo menos dos géneros corresponden a un solo sexo, donde las fronteras
entre varén y hembra son de grado y no de tipo (25). Laqueur nos dice
que la longevidad del modelo de un solo sexo se debe a su vinculo con el
poder. “En un mundo que era tan abrumadoramente masculino, el modelo
de un solo sexo demostraba lo que ya era masivamente evidente en la
cultura: el hombre es la medida de todas las cosas, y la mujer no existe
como una categoria ontolégicamente distinta” (62). Laqueur resume la
cuestion de la perfeccion diciendo que para Aristoteles y para “la larga
tradicion fundada en su pensamiento, las sustancias generativas son
elementos interconvertibles en la economia de un cuerpo de un solo sexo
cuya forma superior es la masculina” (42).

4Mujeres ruidosas, masculinas, dominantes.

tir de la comprension normativa del “hombre”, el
ser humano por excelencia. Las hembras eran juz-
gadas desde la comprensién normativa de “muje-
res”, la inversion humana de los hombres.5 Desde
este punto de vista, las personas colonizadas se
convirtieron en varones y hembras. Los varones se
convirtieron en no-humanos-por-no-ser-hombres,
y las hembras colonizadas se convirtieron en no-
humanas- por-no-ser-no-hombres. En consecuen-
cia, las hembras colonizadas nunca eran pensadas
como en falta por no ser similares a los hombres,
y fueron convertidas en viragos. Los hombres co-
lonizados no eran pensados como en falta por no
ser como las mujeres. Lo que se ha entendido como
la “feminizacion” de los “hombres” colonizados pa-
rece mas bien un gesto de humillacion, atribuyén-
doles pasividad sexual bajo amenaza de violacion.
Esta tension entre la hipersexualidad y la pasividad
sexual define uno de los dominios de la sujecion
masculina de los colonizados.

Es importante observar que a menudo, cuando
los cientificos sociales investigan las sociedades
colonizadas, la busqueda de la distincion sexual y
luego la construccion de la distincion entre los gé-
neros resultan a partir de observaciones de las tareas
realizadas por cada sexo. Al hacerlo, ellos afirman
la inseparabilidad del sexo y el género caracteristico
principalmente de los primeros analisis feministas.
El analisis mas contemporaneo ha introducido argu-
mentos a favor de la idea de que el género construye
el sexo. Peor en la version original, el sexo era base
para el género. Amenudo se veian conjugados: don-
de se vea sexo, se vera género y viceversa. Pero, si
tengo razon sobre la colonialidad del género, en la
distincién entre lo humano y lo no-humano, el sexo
tenia que permanecer solo. Género y sexo no podian
ser al mismo tiempo vinculados inseparablemente y
racializados. El dimorfismo sexual se convirtié en
la base para la comprension dicotémica del género,
la caracteristica humana. Una podria estar interesa-
da en arguir que el sexo que permanecia solo en la

SExiste una tension entre la comprension de la procreacion central al
modelo de un solo sexo y la recomendacién cristiana de virginidad. En
vez de ver el funcionamiento del sexo como relacionado con la produc-
cién de calor que lleva al orgasmo, San Agustin lo ve relacionado con
la Caida. El sexo cristiano idealizado carece de pasion (véase Laqueur
1992, 59-60). Las consecuencias para la colonialidad del género son
evidentes, ya que a los machos y hembras bestiales colonizados se les
considera excesivamente sexuales.
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bestializacion de los colonizados, estaba, después
de todo, generizado. Lo que es importante para mi
aqui es que al sexo se le hacia estar solo en la carac-
terizacion de los colonizados.

La “mision civilizadora” colonial era la méscara
eufemistica del acceso brutal a los cuerpos de las
personas a través de una explotacion inimaginable,
de violaciones sexuales, del control de la reproduc-
cién y el terror sistematico (alimentando perros con
personas vivas o haciendo bolsas y sombreros de las
vaginas de mujeres indigenas brutalmente asesina-
das, por ejemplo). La mision civilizadora usaba la
dicotomia jerarquica de género como juicio, aunque
lograr la generizacion dicotomica de los coloniza-
dos no era el objetivo del juicio normativo. No era
una meta colonial el convertir a los colonizados en
seres humanos. La dificultad de imaginar esto como
meta puede apreciarse claramente cuando uno ve
que la transformacién de los colonizados en hom-
bres y mujeres habria sido una transformacién no
de identidad, sino de naturaleza. Pero el volcar a los
colonizados en contra de si mismos estaba incluido
en el repertorio de justificaciones de los abusos de
la mision civilizadora. La confesion cristiana, el pe-
cado, y la division maniquea entre el bien y el mal
servian para marcar la sexualidad femenina como
malvada, ya que las mujeres colonizadas eran vistas
en relacion con Satanés, a veces como montadas por
Satanas.

La transformacion civilizadora justificaba la co-
lonizacién de la memoria, y por ende de los sentidos
de las personas de si mismas, de la relacién inter-
subjetiva, de su relacion con el mundo espiritual,
con la tierra, con el mismo tejido de su concepcion
de la realidad, de su identidad, y de la organizacién
social, ecoldgica y cosmoldgica. De esta suerte, a
medida que la cristiandad se convertia en el ins-
trumento mas poderoso de la misién de transfor-
macion, la normatividad que conectaba el género
a la civilizacion se concentraba en borrar précticas
comunitarias ecolégicas, saberes de siembra, de te-
jidos, del cosmos, y no so6lo en el cambio y control
de las practicas reproductivas y sexuales. Una co-
mienza a apreciar el vinculo entre la introduccion
colonial del concepto instrumental moderno de la
naturaleza que es central para el capitalismo, y la
introduccion colonial del concepto moderno de gé-

nero, y a apreciarlo como macabro y cargado de
ramificaciones impresionantes. Una puede también
reconocer, en el alcance que le estoy dando a la im-
posicién del sistema moderno, colonial, de género,
la deshumanizacion constitutiva de la colonialidad
del ser. El concepto de la colonialidad del ser que
entiendo como relacionado con el proceso de deshu-
manizacion fue desarrollado por Nelson Maldonado
Torres (2008).

Uso el término colonialidad siguiendo el andlisis
de Anibal Quijano del sistema de poder del mundo
capitalista en términos de la “colonialidad del po-
der” y de la modernidad, dos ejes inseparables en el
funcionamiento de este sistema de poder. El analisis
de Quijano nos permite una comprension histérica
de la inseparabilidad de la racializacion y de la ex-
plotacion capitalista® como constitutivas del sistema
capitalista de poder que se ancl6 en la colonizacién
de las Américas. Al pensar la colonialidad del gé-
nero, yo complejizo su comprension del sistema
global capitalista de poder, pero también critico su
propia comprension del género como s6lo visto en
términos del acceso sexual a las mujeres.” Al usar
el término colonialidad mi intencion es nombrar
no solo una clasificacion de pueblos en términos de
la colonialidad de poder y el género, sino tambiéen
el proceso de reduccion activa de las personas, la
deshumanizacion que los hace aptos para la clasi-
ficacion, el proceso de sujetificacion,® el intento de
convertir a los colonizados en menos que seres hu-
manos. Esto contrasta fuertemente con el proceso

6 Anibal Quijano entiende la colonialidad del poder como
la forma especifica que toman la dominacién y la explotacién en la
constitucion del sistema mundial capitalista del poder. “Colonialidad”
se refiere a: la clasificacion de las poblaciones del mundo en términos
de razas—Ia racializacion de las relaciones entre colonizadores y coloni-
zados; la configuracion de un nuevo sistema de explotacion que articula
en una estructura todas las formas de control del trabajo alrededor de la
hegemonia del capital, donde el trabajo est4 racializado (tanto el trabajo
asalariado como la esclavitud, el sistema de siervos, y la pequefia pro-
duccion de productos; todas eran formas nuevas en la medida en que se
constituyeron para el servicio al capitalismo); el eurocentrismo como el
nuevo modo de produccién y control de la subjetividad; un nuevo sistema
de control de la autoridad colectiva alrededor de la hegemonia del estado-
nacion que excluye a las poblaciones racializadas como inferiores, del
control de la autoridad colectiva (véase Quijano 1991; 1995; y Quijano
y Wallenstein 1992).

"Para mi argumento contra la comprension de Quijano de la relacion
entre colonialidad y sexo/género, véase Lugones 2007.

8 “Subjetificacién” es un término acufiado por Foucault, y nos re-
mite a la construccién de sujetos por la accion de practicas y discursos
de poder, a menudo relacionados con la sexualidad y la dominacion.
(N.delaT.)
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de conversion que constituye la mision de cristia-
nizacion.

Il. TEORIZANDO LA RESISTENCIA/DES-
COLONIZANDO EL GENERO

La consecuencia seméntica de la colonialidad del
género es que “mujer colonizada” es una categoria
vacia: ninguna hembra colonizada es una mujer. De
este modo, la respuesta colonial a Sojourner Truth
es claramente “no”.® A diferencia de la coloniza-
cion, la colonialidad del género sigue estando entre
nosotros; es lo que yace en la interseccion de géne-
ro/clase/raza como constructos centrales del siste-
ma de poder del mundo capitalista. EI pensar acerca
de la colonialidad del género nos permite pensar en
seres histéricos que solo son comprendidos como
oprimidos de un modo simplista y unilateral. Pues-
to que no existen seres que sean mujeres coloniza-
das, sugiero que enfoquemos los seres que resisten
la colonialidad del género a partir de la “diferencia
colonial”. Tales seres son, como he sugerido, sélo
parcialmente comprendidos como oprimidos, en la
medida en que son construidos a través de la co-
lonialidad del género. La sugerencia es no buscar
una construccion no-colonizada del género en las
organizaciones indigenas de lo social. No existe tal
cosa: “género” no se escapa de la modernidad colo-
nial. Por lo tanto la resistencia a la colonialidad del
género es histéricamente compleja.

Cuando pienso en mi misma como tedrica de la
resistencia, no es porque crea que la resistencia es el
fin 0 meta de la lucha politica, sino mas bien su co-
mienzo, su posibilidad. Me interesa el resorte rela-
cional subjetivo/intersubjetivo de liberacion, como
a lavez de adaptacion y creativamente oposicional.
La resistencia es la tension entre la subjetificacion
(la formacion/informacion del sujeto) y la subjetivi-
dad activa, ese sentido minimo de agencia requerido
para que la relacion oprimir—«—resistir sea de tipo

9 “; Acaso no soy yo una mujer?”; discurso dado en la Convencién
de Mujeres en Akron, Ohio en mayo 29, 1851. [Se trata de un famoso
discurso en la primera convencion feminista en Estados Unidos, hecho
por Sojourner Truth, una mujer que habia sido esclava, y quien narro las
vicisitudes de su trabajo esclavo en el campo, y sus sufrimientos como
mujer y madre, y quien terminé cada oracion preguntando, “;Y acaso
no soy yo una mujer?” El discurso fue transcrito y publicado en los
periddicos, y se considera uno de los clasicos del movimiento feminista
negro en Estados Unidos. (N. de la T.)].

activo, sin apelacion al méximo sentido de agencia
del sujeto moderno (Lugones 2003).1°

La subjetividad resistente a menudo se expresa
infra-politicamente, mas que en una politica de lo
publico, la cual es facilmente habitada por la con-
testacion publica. A la subjetividad resistente se le
niegan legitimidad, autoridad, voz, sentido y visi-
bilidad. La infra-politica marca el giro hacia den-
tro, en una politica de resistencia, hacia la libera-
cion, y muestra el poder de las comunidades de los
oprimidos al constituir significados resistentes y al
constituirse entre si en contra de la constitucion de
significados y de la organizacion social del poder.
En nuestras existencias colonizadas, generizadas
racialmente y oprimidas, somos también otros/otras
de lo que el poder hegemonico nos hace ser. Este
es un logro infra-politico. Si estamos agotados/ago-
tadas, construidos/construidas plenamente a través
de y por medio de los mecanismos micro y macro
y las circulaciones de poder, la “liberacién” pierde
mucho de su significado o deja de ser un asunto in-
tersubjetivo. La misma posibilidad de una identidad
basada en la politica (Mignolo 2000) y el proyecto
de la descolonialidad pierden su base en las perso-
nas.

A medida que me muevo metodolégicamente de
los feminismos de mujeres de color a un feminismo
descolonial, pienso acerca del feminismo en las rai-
ces y a partir de ellas, y desde la diferencia colonial
y a partir de ella, con un fuerte énfasis en la base,
en un intersubjetividad historizada, encarnada. La
cuestion de la relacion entre la resistencia o la res-
puesta resistente a la colonialidad de género y la
descolonialidad se estd aqui estableciendo, mas bien
que respondiendo.'* Pero si me propongo entender

©EN Lugones 2003 introduzco el concepto de “subjetividad activa”
para captar el sentido minimo de agencia de aquel que se resiste a mul-
tiples opresiones y cuya subjetividad multiple se reduce por medio de
comprensiones hegemdnicas/comprensiones coloniales/comprensiones
racistas-generizadas, hasta llegar a que no haya agencia en absoluto.
Lo que le da vida a su agencia es pertenecer a comunidades impuras.

1 Esté por fuera del alcance de este articulo, pero ciertamente dentro
del proyecto con el cual estoy comprometida, arguir que la colonialidad
del género se constituye por, y es constitutiva de, la colonialidad del
poder, el saber, el ser, la naturaleza y el lenguaje. Una manera de ex-
presar esto es que la colonialidad del saber, por ejemplo, es generizada
y que uno no ha entendido la colonialidad del saber sin entender su ser
generizado. Pero aqui quiero adelantarme a mi misma diciendo que no
hay descolonialidad sin descolonialidad de género . De este modo, laim-
posicion colonial moderna de un sistema de género opresivo, racialmente
diferenciado y jerarquico, permeado totalmente por la I6gica moderna
de la dicotomizacion, no puede ser caracterizada como una circulacion
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la resistencia a la colonialidad del género desde la
perspectiva de la diferencia colonial.

Descolonizar el género es necesariamente una
tarea praxica. Es entablar una critica de la opresion
de género racializada, colonial y capitalista, hete-
rosexualista, como una transformacion vivida de lo
social. Como tal ubica a quien teoriza en medio de
personas, en una comprension historica, subjetiva/
intersubjetiva de la relacién oprimir—<—resistir en
la interseccion de sistemas complejos de opresion.
En gran medida tiene que estar de acuerdo con las
subjetividades e intersubjetividades que parcial-
mente construyen y en parte son construidas por
“la situacion”. Debe incluir “aprender” sobre pue-
blos. Ademas, el feminismo no sélo suministra un
relato de la opresion de las mujeres. Va mas alla de
la opresion al proveer materiales que les permiten
a las mujeres comprender su situacién sin sucum-
bir a ella. Aqui comienzo a proveer una manera de
comprender la opresion de mujeres que han sido
subalternizadas a través de procesos combinados
de racializacion, colonizacion, explotacion capita-
lista, y heterosexualismo. Mi intencién es enfocar
los resortes subjetivos-intersubjetivos de la agencia
de las mujeres colonizadas. Le llamo al analisis de
la opresién de género racializada y capitalista, “la
colonialidad del género”. Le llamo a la posibilidad
de vencer la colonialidad del género “feminismo
descolonial”.

La colonialidad del género me permite com-
prender la imposicion opresiva como una interac-
cion compleja de sistemas econdémicos, raciali-
zantes y generizantes, en los cuales cada persona
en el encuentro colonial puede ser vista como un
ser vivo, historico, plenamente descrito. Como tal
quiero comprender a quien se resiste como oprimi-
do por la construccién colonizadora del locus frac-
turado. Pero la colonialidad del género esconde a
quien resiste como informado plenamente como
un nativo de comunidades que sufren ataques cata-
clismicos. Asi, la colonialidad del género s6lo es
un ingrediente activo en la historia de quien se re-
siste. Al enfocar a quien se resiste en la diferencia

de poder que organiza la esfera doméstica como opuesta al dominio
publico de la autoridad y la esfera del trabajo asalariado (y el acceso y
control del sexo y la biologia de la reproduccién) como contraste con
la intersubjetidad cognitiva/epistémica y el saber, 0 como naturaleza
opuesta a la cultura.

Maria Lugones

colonial mi intencion es develar lo que habia sido
oscurecido.

El largo proceso de la colonialidad comienza
subjetivamente e intersubjetivamente en un encuen-
tro tenso que a la vez forma la normatividad colo-
nial moderna, y sin embargo no cede sencillamente
ante ella. El punto crucial sobre este encuentro es
gue su construccién subjetiva e intersubjetiva in-
forma la resistencia ofrecida a los ingredientes que
Quijano caracteriza como un sistema que comenzd
en el siglo XVI en las Américas y que persiste hasta
hoy se encontrd, no con un mundo a formar, no con
un mundo de mentes vacias y animales en evolucion
(Quijano CAOI; 1995). Mas bien, se encontré con
seres culturales, politicos, econémicos y religio-
sos complejos: “si mismos” en relaciones comple-
jas con el cosmos, con otros “si mismos”, con la
generacion, con la tierra, con los seres vivos, con
el mundo inorgéanico, en produccion; “si mismos”
cuya expresividad linguistica, estética, erotica, cu-
yos saberes, sentido del espacio, anhelos, practicas,
instituciones y formas de gobierno no eran para ser
simplemente reemplazadas sino encontradas, enten-
didas y confrontadas en cruces y didlogos y nego-
ciaciones tensas, violentas y riesgosas que nunca
sucedieron.

Mas bien, el proceso de colonizacion invent6 a
los colonizados e intento su plena reduccion a seres
primitivos, menos que humanos, poseidos satanica-
mente, infantiles, agresivamente sexuales, y en ne-
cesidad de transformacion. El proceso que quiero
seqguir es el del proceso oprimir—<«—resistir en el
locus fracturado de la diferencia colonial. Es decir,
quiero seguir a los sujetos en colaboracion intersub-
jetiva y en conflicto, plenamente informados como
miembros de las sociedades americanas nativas o
africanas, en la medida en que asumen, responden,
se resisten y se acomodan a invasores hostiles que
quieren expropiarlos y deshumanizarlos. La presen-
cia invasiva los involucra de manera brutal, de for-
ma prepotente, arrogante, incomunicante y podero-
sa, dejando poco espacio para ajustes que preserven
sus propios sentidos de si mismos en la comunidad
y en el mundo. Pero, en vez de pensar el sistema
global capitalista colonial como exitoso en todos los
sentidos en la destruccion de los pueblos, relacio-
nes, saberes y economias, quiero pensar el proce-
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so como algo a lo cual se opone resistencia, y que
sigue siendo resistido hoy. Y de este modo quiero
pensar al colonizado o colonizada, no sencillamente
como los imagina y construye el colonizador y la
colonialidad de acuerdo con la imaginacion colonial
y con los mandatos de la aventura capitalista colo-
nial, sino como seres que comienzan a habitar un
locus fracturado construido doblemente, que perci-
be doblemente, se relaciona doblemente, donde los
“lados” del locus estan en tension, y el conflicto
mismo informa activamente la subjetividad del si
mismo colonizado en relacién multiple.*?

El sistema de género no sélo esta jerarquica-
mente sino también racialmente diferenciado, y la
diferenciacion niega la humanidad y por lo tanto el
género de los colonizados.® Irene Silverblatt (1990;

12Una observacion mas sobre la relacion entre la interseccionalidad
y la pureza categorial: la interseccionalidad se ha vuelto basica en los
feminismos de mujeres de color en Estados Unidos. Como dije antes,
una no puede ver, ubicar o dirigirse a mujeres de color (mujeres latinas
de Estados Unidos, asidticas, chicanas, afroamericanas, o indigenas
de Estados Unidos) dentro del sistema legal ni en gran parte de la vida
institucionalizada de ese pais. Cuando una considera las categorias
dominantes, entre ellas “mujer”, “negra”, y “pobre”, ve que no estan
articuladas de manera que incluya a personas que son mujeres, negras
y pobres. La interseccién entre “mujer” y “negra” revela la ausencia de
las mujeres negras en vez de su presencia. Esto se debe a que la l6gica
categorial moderna construye las categorias como términos atémicos,
separables, y construidos dicotomicamente. Esa construccion procede a
partir de la presencia generalizada de dicotomias jerarquicas en la légica
de la modernidad y de las instituciones modernas. La relacion entre la
pureza categorial y las dicotomias jerarquicas funciona de la manera
siguiente: Cada categoria homogénea, separable, atémic, se caracteriza
en términos del miembro superior de la dicotomia. De este modo, “mu-
jer” quiere decir mujeres blancas. La mencion de la raza nos remite a
los hombres negros. Cuando una trata de entender a las mujeres en la
interseccion entre raza, clase, y género, las mujeres no blancas, negras,
mestizas o indigenas son seres imposibles. Son imposibles porque no
son ni mujeres burguesas europeas, ni varones indigenas. La interseccio-
nalidad es importante cuando se estan mostrando la no inclusion en las
instituciones de la discriminacion o la opresion que sufren las mujeres
de color. Pero aqui quiero ser capaz de pensar en su presencia como
seres tanto oprimidos como resistentes. De este modo, he cambiado a la
colonialidad del género y de la diferencia colonial para poder percibir y
comprender el locus fracturado de las mujeres colonizadas y de los/las
agentes que conocen y emplean las culturas nativas con fluidez.

3 Concuerdo con Oyeronke Oyewuni, quien plantea una idea similar
para la colonizacion de los Yoruba (Oyewuni 1997). Pero complejizo
esa idea, debido a que comprendo tanto el género como el sexo como
imposiciones coloniales. Es decir, que la organizacion de lo social en
términos de género es jerarquica y dicotémica, y la organizacion de
lo social en términos del sexo es bimérfica y relaciona al varén con
el hombre inclusive para marcar una falta. Lo mismo es cierto de la
hembra. De esta suerte, los mesoamericanos que no comprenden el sexo
en términos bimorficos y separables, sino en términos de dualismos
fluidos, se convierten en ya sean varones o hembras. Linda Alcoff ve
la contribucion de la esperma y el 6vulo en el acto reproductivo como
algo que de alguna manera implica la division sexual y la division en
géneros. Pero la contribucién de esperma y de évulo es plenamente
compatible con la intersexualidad. Partir de “aporta el 6vulo” y “aporta

1998), Carolyn Dean (2001), Maria Esther Pozo
(Pozo y Ledesma, 2006), Pamela Callay Nina Lau-
rie (2006), Sylvia Marcos (2006), Paula Gunn Allen
(1992), Leslie Marmon Silko (2006), Felipe Gua-
man Poma de Ayala (2009), y Oyeronke Oyewumi
(1997), entre otros, me dan pie para afirmar que el
género es una imposicion colonial, no sélo en la
medida en que se impone a si mismo sobre la vida
como se vive de acuerdo con cosmologias incom-
patibles con la ldgica dicotomica moderna, sino
también en el sentido de que residencias en mundos
comprendidos, construidos y en consonancia con
tales cosmologias animaron al si-mismo-entre-otros
en resistencia con y en tensién extrema con la dife-
rencia colonial.

El largo proceso de subjetificacion de los co-
lonizados hacia la adopcion/ internalizacion de
la dicotomia entre hombres y mujeres como una
construccion normativa de lo social —una sefial de
civilizacidn, ciudadania y membrecia en la sociedad
civil—se ha renovado y se esta renovando constan-
temente. Se encuentra en carne y hueso una y otra
vez a la medida que las respuestas oposicionales
basadas en una larga historia de repuestas oposicio-
nales y vividas como sensatas en socialidades al-
ternativas, resistentes a la diferencia colonial. Es el
movimiento hacia la coalicion lo que nos impulsa a
conocernos el uno al otro como si mismos que son
densos, en relacion, en socialidades alternativas y
basadas en formas tensas, creativas, de habitar la di-
ferencia colonial.

Estoy investigando el enfatizar la historicidad
de la relacion oprimir—«—resistir y por lo tanto
enfatizando las resistencias concretas, vividas, a la
colonialidad del género. En particular, quiero mar-
car la necesidad de mantener una lectura multiple
del si mismo resistente en una relacion. Este es una

la esperma” para llegar a un acto particular de concepcién, no quiere
decir que quien aporta la esperma es o varén u hombre, ni que quien
aporta el évulo es hembra o mujer. Pero nada sobre los significados de
varén u hombre sefialaria inequivocamente a quien aporta la esperma
siendo marcadamente intersexuado como hombre y varén, excepto
también como asunto de una légica normada. Si la dicotomia de género
occidental moderna esta indisolublemente vinculada con la distincion
sexual bimdrfica, y la produccién de esperma es la condicién necesaria
y suficiente de la masculinidad, entonces por supuesto el donante de es-
permaes varén y es hombre. Las caracteristicas hormonales y de génadas
son notoriamente insuficientes para determinar el género. Piénsese en la
peligrosa combinacion de transexuales de varén a hembra, por una parte,
con las prisiones masculinas, para darse cuenta del fuerte arraigo de esta
percepcion en el lenguaje y en la conciencia populares.
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consecuencia de la imposicién colonial del género.
Vemos la dicotomia de género funcionando norma-
tivamente en la construccion de lo social y en la
construccion de los procesos coloniales de subjeti-
ficacion opresiva. Pero si vamos a hacer una cons-
truccién otra del si mismo en relacion, necesitamos
poner entre corchetes el sistema de género colonial,
dicotémico humano/ ho humano, que se constituye
por medio de la dicotomia jerarquica hombre/mujer
para los coloniales europeos + los colonizados no-
generizados, no-humanos. Como lo aclara Oyewu-
mi, una lectura colonizante del Yoruba introduce la
dicotomia jerarquica en la lectura de la sociedad Yo-
ruba, borrando la realidad de la imposicion colonial
de un sistema multiplemente opresivo. Por lo tanto
es necesario que tengamos mucho cuidado con el
uso de los términos mujer y hombre y que los pon-
gamos entre corchetes cuando sea necesario tejer la
l6gica del locus fracturado, sin causar la desapari-
cion de las fuentes sociales que se tejen en las res-
puestas de resistencia. Si solamente tejemos mujer y
hombre en el tejido mismo que constituye al si mis-
mo en relacién con el acto de resistir, borraremos la
resistencia misma. Solamente al ponerlos entre cor-
chetes [ ] podemos apreciar la logica diferente que
organiza lo social en la respuesta resistente. De este
modo la multiple percepcion y el acto de habitar, la
fractura del locus, la conciencia doble o multiple,
se constituyen en parte por esta diferencia légica.
El locus fracturado incluye la dicotomia fracturada
que constituye la subjetificacion de los colonizados.
Pero el locus es fracturado por la presencia resisten-
te, la subjetividad activa de los colonizados contra
la invasiéon colonial del si mismo en la comunidad a
partir del acto de habitar a ese si mismo. \Vemos aqui
una imagen en espejo de la multiplicidad de la mu-
jer de color en los feminismos de mujeres de color.

Arriba mencioné que estaba siguiendo la distin-
cion que hacen Aparicio y Blaser entre lo moder-
no y lo no-moderno. Ellos hacen claridad sobre la
importancia de la distincién cuando nos dicen que
la modernidad trata de controlar, al negar su exis-
tencia, el reto de la existencia de otros mundos con
diferentes presuposiciones ontolégicas. La moder-
nidad niega esa existencia al robarles la validez y el
hecho de su coexistencia en el tiempo. Esta nega-
cion es la colonialidad. Emerge como constitutiva

de la modernidad. La diferencia entre lo moderno y
lo no-moderno se convierte—desde la perspectiva
moderna—en una diferencia colonial, una relacion
jerarquica en la cual lo no moderno esta subordi-
nado a lo moderno. Pero la exterioridad de la mo-
dernidad no es pre-moderna (Aparicio y Blaser, sin
publicar). Es importante ver que un marco de re-
ferencia bien puede ser fundamentalmente critico
de la ldgica “categorica”/esencialista de la moder-
nidad, y ser critico de la dicotomia entre hombre y
mujer, e incluso del dimorfismo entre macho y hem-
bra, sin ver la colonialidad o la diferencia colonial.
Tal marco de referencia no tendria ni la posibilidad
de resistencia al sistema de género moderno y co-
lonial y a la colonialidad del género, y podria ex-
cluir esa resistencia, porque no puede ver al mundo
multiplicarse a traves de un locus fracturado en la
diferencia colonial.

Pensando en la metodologia de la descoloniali-
dad, propongo leer lo social desde las cosmologias
que lo informan, en vez de comenzar con una lec-
tura generizada de las cosmologias que informan y
constituyen la percepcion, la motilidad, la encarna-
cién y la relacién. Por lo tanto la postura que estoy
recomendando es muy diferente de aquella que in-
corpora el género a su lectura de lo social. El cam-
bio puede permitirnos comprender la organizacion
d elo social en términos que develan el profundo
trastorno de la imposicion del género en el si mismo
en relacion. Traducir términos como koshskalaka,
chachawarmi, y urin en el vocabulario de género,
en la concepcion dicotomica, heterosexualo, racia-
lizada y jerarquica que le da significado a la distin-
cion de género es ejercer la colonialidad del lengua-
je por medio de la traduccion colonial y por lo tanto
borra la posibilidad de articular la colonialidad del
género y la resistencia a él.

En una conversacion con Filomena Miranda le
pregunté sobre la relacion entre el término aima-
ra gamaria y utjafa, los cuales se traducen ambos
como “viviente”. Su respuesta compleja relaciono
utjafia con uta, residir en una comunidad en la tierra
comunal. Me dijo que uno no puede tener gamaria
sin utjafa. Segun ella, aquellos que no tienen utja-
fia estan waccha y pueden volverse misti. Aunque
vive gran parte del tiempo en La Paz, alejada de
sus tierras comunales, ella mantiene su utjafia, que
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ahora la estd convocando a compartir el gobierno.
El afio proximo gobernara con su hermana. La her-
mana de Filomena reemplazara a su padre, y por lo
tanto serd chacha dos veces, ya que su comunidad
es chacha tanto como su padre. Filomena misma
sera chacha y warmi, ya que gobernara en lugar de
su madre en una comunidad chacha. Mi posicion es
que traducir chacha y warmi como hombre y mujer
le hace violencia a la relacion comunal expresada
mediante utjafa. Filomena traduce chachawarmi al
espafiol como opuestos complementarios. La nueva
constitucion boliviana, el gobierno de Evo Morales
y los movimientos indigenas de Abya Yala expresan
un compromiso con la filosofia de suma gamafa (a
menudo traducido como “vivir bien”). La relacion
entre gamafa y utjafia indica la importancia de la
complementariedad y su inseparabilidad del flore-
cimiento comunal en la produccién constante de
equilibrio césmico. Chachawarmi no es separable
de utjafia en significado y practica; mas bien ambos
constituyen una sola pieza. Por lo tanto la destruc-
cion de chachawarmi no es compatible con suma
gamafia.'

Ciertamente no estoy abogando no leer, 0 no
“ver” la imposicion de las dicotomias humano/
no humano, hombre/mujer, o varon/hembra en la
construccion de la vida cotidiana, como si eso fuera
posible. Hacerlo seria esconder la colonialidad del
género, y borraria la misma posibilidad de sentir—
leer—el tenso habitar en la diferencia colonial y las
respuestas a partir de éste. Al marcar la traduccion
de chachawarmi a hombre/mujer, me doy cuenta de
que el uso de hombre y mujer en la vida cotidiana de
las comunidades bolivianas, incluyendo el discurso
inter-racial. El éxito de la compleja normatividad
de género introducida con la colonizacion que en-
tra en la constitucion de la colonialidad del género
ha convertido esta traduccion colonial en un asunto
cotidiano, pero la resistencia a la colonialidad del
género es también vivida linguisticamente en la
tensién de la herida colonial. La borradura politica,
la tension vivida del lenguajear—de moverse entre

1 Es importante para mi no “traducir” aqui. Hacerlo le permitiria a
ustedes entender lo que digo, pero no realmente, ya que no puedo decir lo
que quiero decir una vez traducidos los términos. Por eso, si no traduzco y
ustedes piensan que entienden menos, o no entienden en absoluto, pienso
que podran entender mejor por qué esto funciona como un ejemplo de
pensamiento ubicado en la diferencia colonial.

modos de vivir en el lenguaje—entre chachawarmi
y hombre/mujer constituye la lealtad a la colonia-
lidad del género a medida que borra la historia de
resistencia contra la diferencia colonial. La utjaia
de Filomena Miranda no es vivir en el pasado, sélo
en el modo de vivir chachawarmi. La posibilidad de
utjafia hoy depende, en parte, en vidas vividas en la
tensién de lenguajear en la diferencia colonial.

I11. LADIFERENCIA COLONIAL

Walter Mignolo comienza Historias locales/di-
sefios globales diciéndonos que “El tema principal
de este libro es la diferencia colonial en la forma-
cién y transformacién del sistema mundial moder-
no/colonial” (Mignolo 2000, ix). A medida que la
frase “la diferencia colonial” se desplaza por la es-
critura de Mignolo, su significado se vuelve abierto.
La diferencia colonial no se define en Historias lo-
cales. De hecho, la disposicién a definir no es amis-
tosa con la introduccion de Mignolo del concepto.
De esta suerte, al presentar algunas de las citas del
texto de Mignolo, no estoy introduciéndolas como
su definicion de “la diferencia colonial”. Mas bien,
estas citas guian mis ideas sobre resistencia a la co-
lonialidad del género en la diferencia colonial desde
dentro de la complejidad de su texto.

La diferencia colonial es el espacio donde se pone
en juego la colonialidad del poder. (Mignolo 2000,
iX)

Una vez que la colonialidad del poder se introdu-
ce en el andlisis, la “diferencia colonial” se hace
visible, y las fracturas epistemoldgicas dentro de
la critica eurocéntrica del eurocentrismo se distin-
guen de la critica del eurocentrismo, anclado en la
diferencia colonial.... (37)

Nos he preparado para escuchar estas afirma-
ciones. Se puede mirar el pasado colonial, y como
observador/a, ver a los nativos negociando la intro-
duccion de creencias y practicas a la vez que ne-
gociar el ser asignado a posiciones inferiores y ser
visto como contaminante y sucio. Claramente, ver
esto no es ver la colonialidad. Mé&s bien es ver a
las personas—a cualquiera, en realidad—obligadas
bajo circunstancias dificiles a ocupar posiciones de-
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gradantes que los convierten en seres que les produ-
cen asco a los superiores sociales. Ver la coloniali-
dad es ver la poderosa reduccion de seres humanos
a animales, inferiores por naturaleza, en una com-
prension esquizoide de la realidad que dicotomiza
lo humano de la naturaleza, lo humano de lo no-
humano, y que impone una ontologia y cosmologia
que, en su poder y su constitucion, no permite toda
la humanidad, toda posibilidad de comprensidn,
toda posibilidad de comunicacion humana, a los
seres deshumanizados. Ver la colonialidad es ver a
la vez al jaqi, a la persona, el ser que esta en un
mundo de significado sin dicotomias, y a la bestia,
como ambos reales, ambos compitiendo bajo dife-
rentes poderes de supervivencia. De este modo, ver
la colonialidad es revelar la misma degradacion que
produce dos interpretaciones de la vida y un ser in-
terpretado por ellas. La sola posibilidad de tal ser
reside en su habitar plenamente esta fractura, esta
herida, donde el sentido es contradictorio y a partir
de esta contradiccidn se construye nuevamente un
nuevo sentido.

[La diferencia colonial] es el espacio donde las
historias locales que inventan e implementan los
designios globales se encuentran con las historias
locales, el espacio donde los designios globales
tienen que ser adaptados, adoptados, rechazados,
integrados o ignorados. (Mignolo 2000, ix)

[La diferencia colonial] es, finalmente, la ubicacion
tanto fisica como imaginaria donde la colonialidad
del poder esta en funcionamiento en la confronta-
cion entre dos tipos de historias locales desplegadas
en diferentes espacios y tiempos alrededor del
planeta. Si la cosmologia occidental es el punto de
referencia histéricamente inevitable, las maltiples
confrontaciones de dos tipos de historias locales
desafian las dicotomias. Las cosmologias cristiana
e indigenas en Estados Unidos, las cosmologias
cristiana y amerindias, las cosmologias cristiana
e islamica, las cosmologias cristiana y Confucia-
na, entre otras, s6lo ponen en escena dicotomias
cuando las miramos una por una, no cuando las
comparamos en los confines geohistoricos del siste-
ma mundial moderno/colonial. (Mignolo 2000, ix)

De esta suerte, no se trata de un asunto del pa-
sado. Se trata de la geopolitica del conocimiento. Se
trata de como producimos un feminismo que tome

los designios globales para la energia racializada de
varones y de hembras, y borrando la diferencia co-
lonial, tome esa energia para usarla hacia la destruc-
cion de los mundos de sentidos de nuestras propias
posibilidades. Nuestras posibilidades yacen en la
comunalidad méas bien que en la subordinacién; no
yacen en la paridad con nuestro superior en la jerar-
quia que constituye la colonialidad. Esa construc-
cion de lo humano esta viciada hasta los tuétanos
por su relacion intima con la violencia.

La diferencia colonial crea las condiciones para las
situaciones dialogicas en las cuales una enunciacion
fracturada se pone en juego desde la perspectiva
subalterna como respuesta a la perspectiva y al
discurso hegemonicos. (Mignolo 2000, x)

Solo se puede trascender la diferencia colonial
desde una perspectiva de subalternidad, de desco-
lonizacidn, y por lo tanto, desde un nuevo terreno
epistemoldgico donde funciona el pensamiento de
frontera. (45).

Veo estos dos parrafos en tension entre si pre-
cisamente porque si el didlogo va a hacerse con el
hombre moderno, su ocupacién de la diferencia co-
lonial involucra su redencion pero también su auto-
destruccion. El didlogo no sélo es posible en la dife-
rencia colonial, sino que es necesario para aquellos
que se resisten a la deshumanizacién en localidades
diferentes e inter-mezcladas. De este modo, s6lo se
puede lograr el trascender desde la perspectiva de la
subalternidad, pero hacia una novedad de ser.

El pensamiento de frontera... es una consecuencia
I6gica de la diferencia colonial... [EI] locus frac-
turado de la enunciacion desde una perspectiva
subalterna define el pensamiento de frontera como
respuesta a la diferencia colonial. (x)

Es también el espacio donde la restitucion del
saber subalterno esta teniendo lugar y donde esta
emergiendo el pensamiento de frontera. (ix)

Las diferencias coloniales, alrededor del planeta,
son la casa donde reside la epistemologia de fron-
tera. (37)

Estoy proponiendo un pensamiento de frontera
feminista, donde la liminalidad de la frontera es un
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terreno, un espacio, una frontera, para usar el tér-
mino de Gloria AnzaldUa, no sélo una fractura sino
una repeticion infinita de jerarquias dicotémicas en-
tre espectros de lo humano desprovistos de alma.

A menudo en el trabajo de Mignolo la diferencia
colonial se invoca en niveles distintos de los subjeti-
vos/intersubjetivos. Pero cuando lo estd usando para
caracterizar el “pensamiento de frontera”, segun él
interpreta a AnzaldUa, piensa en ella poniéndolo en
juego. Al hacerlo, él entiende el locus de ella como
fracturado. La lectura que yo quiero realizar ve la
colonialidad del género y el rechazo, la resistencia,
y la repuesta. Se adapta a su negociacion siempre
de manera concreta, desde adentro, por asi decirlo.

IV. LEYENDO EL LOCUS FRACTURADO

Lo que estoy proponiendo al trabajar hacia un
feminismo descolonial es aprender unas acerca de
las otras como personas que se resisten a la colo-
nialidad del género en la diferencia colonial, sin
necesariamente ser una persona con acceso a infor-
macién privilegiada de los mundos de sentidos de
los cuales surge la resistencia a la colonialidad. Es
decir, la tarea de la feminista descolonial comienza
por ver la diferencia colonial, enfaticamente resis-
tiendo su propio habito epistemolégico de borrarla.
Al verla, ella ve el mundo con nuevos 0jos, y enton-
ces debe abandonar su encantamiento con “mujer”,
con el universal, y comenzar a aprender acerca de
otros y otras que también se resisten ante la dife-
rencia colonial.®® La lectura opta contra la lectura
socio-cientifica y objetivante, tratando mas bien
de comprender a los sujetos, su subjetividad activa
enfatizada a medida que la lectura busca los locus
fracturados en la resistencia a la colonialidad del
género en el punto de partida coalicional. Al pensar
el punto de partida como coalicional debido a que
el locus fracturado es comun, las historias de resis-
tencia a la diferencia colonial son el sitio donde de-
bemos fijarnos, aprendiendo unas de otros y otras.
La colonialidad del género se siente como ejercicios
de poder concretos, intrincadamente relacionados,
algunos cuerpo a cuerpo, algunos legales, algunos

5 Aprender las historias de unas y otras ha sido un ingrediente
importante para comprender las profundas coaliciones entre mujeres de
color de Estados Unidos. Aqui le doy un nuevo giro a este aprendizaje.

dentro de un salén donde las mujeres indigenas
hembras-bestiales-no-civilizadas se ven obligadas
a tejer dia y noche, otros en el confesionario. Las
diferencias en cuanto a la concrecion y lo intrincado
del poder en circulacion no se comprenden como
niveles de generalidad; la subjetividad encarnada y
lo institucional son igualmente concretos.

A medida que la colonialidad infiltra cada aspec-
to de la vida mediante la circulacién del poder en
los niveles del cuerpo, el trabajo, la ley, la imposi-
cién de tributos, y la introduccion de la propiedad y
la desposesion de la tierra, su logica y eficacia son
enfrentados por diferentes personas concretas cuyos
cuerpos, si mismos en relacion y relaciones con el
mundo de los espiritus no siguen la légica del ca-
pital. La I6gica que siguen no es aprobada por la
I6gica del poder. EI movimiento de estos cuerpos y
relaciones no se repite a si mismo. No se vuelve es-
tatico ni osificado. Todo y todos contindian respon-
diendo al poder y lo hacen la mayor parte del tiempo
con resistencia—Ilo cual no quiere decir en abierto
desafio—de maneras que pueden o no ser benefi-
ciosas para el capital, pero que no son parte de su
I6gica. A partir del locus fracturado, el movimiento
logra retener modos creativos de pensar, de condu-
cirse, de relacionarse, que son antitéticas a la 16gi-
ca del capital. El sujeto, las relaciones, el terreno y
las posibilidades son transformados continuamente,
encarnando un tejido desde el locus fracturado que
constituye una recreacion creativa, habitada por
personas. La adaptacion, el rechazo, la adopcion, el
no tomar en cuenta, y la integracion no son nunca
simples modos aislados de resistencia cuando son
realizados por un sujeto activo gruesamente cons-
truido mediante el residir en la diferencia colonial
con un locus fracturado. Quiero ver la multiplicidad
en la fractura del locus: tanto la puesta en juego de
la colonialidad del género como la respuesta de re-
sistencia desde un sentido de si de subalterna, de lo
social, del si-misma-en-relacion, del cosmos, todos
afianzados en una memoria de pueblo. Sin la ten-
sa multiplicidad, solamente vemos o bien la colo-
nialidad del género como un logro, 0 una memoria
congelada, una comprension del si-misma osificada
en relacion con un sentido precolonial de lo social.
Parte de lo que veo es movimiento tenso, personas
moviéndose: la tension entre la deshumanizacion y
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la pardlisis de la colonialidad del ser, y la actividad
creativa de estar siendo.

Una no se resiste a la colonialidad del género
sola. Una se resiste a ella desde dentro de una for-
ma de comprender el mundo y de vivir en él que
es compartida y que puede comprender las accio-
nes que una emprende, permitiendo asi el reconoci-
miento. Las comunidades mas bien que los indivi-
duos hacen posible el hacer; una hace con otro/otra,
no en aislamiento individual. El paso de boca en
boca, de mano a mano de précticas, valores creen-
cias, ontologias, espacio-tiempos y cosmologias,
todos vividos, la constituyen a una. La produccion
de lo cotidiano dentro del cual una existe produce el
si-misma de una a medida que suministra vestido,
alimentos, economias y ecologias, gestos, ritmos,
habitats y sentidos de espacio y tiempo particulares,
significativos. Pero es importante que estos modos
no son simplemente diferentes, sino que incluyen
la afirmacidn de la vida por encima de la ganancia,
el comunalismo por encima del individualismo, el
“estar” por encima de la empresa, seres en relacion
en vez de divisiones dicotémicas una y otra vez en
fragmentos organizados jerarquica y violentamente.
Estos modos de ser, de valorar y de creer han persis-
tido en la respuesta de resistencia a la colonialidad.

Finalmente, marco aqui el interés en una ética de
coalicién-en-proceso en términos a la vez de estar-
siendo y de estar-siendo en relacion que se extiende
y se entreteje con su base en la gente (Lorde 2007).
Puedo pensar el si-misma en relacion con la re-
puesta a la colonialidad del género en la diferencia
colonial desde un locus fracturado, respaldado por
una fuente alternativa de sentido que hace posible
las respuestas elaboradas. La direccion de la posi-
bilidad de fortalecer la afirmacion y la posibilidad
del si-misma en relacion no reside en un repensar
la relacion con el opresor desde el punto de vista
de los oprimidos, sino mediante un adelanto de la
I6gica de la diferencia y la multiplicidad y de la
coalicién en el punto de diferencia (Lorde 2007).
El énfasis estd en mantener la multiplicidad en el
punto de reduccion—no en mantener un “producto”
hibrido, que esconde la diferencia colonial—en las
tensas elaboraciones de mas de una léogica, que no
seran sintetizadas sino trascendidas. Entre las 16gi-
cas en operacion estan las muchas logicas que se

enfrentan a la l6gica de la opresion: muchas dife-
rencias coloniales, pero una l6gica de opresion. Las
respuestas desde los locus fragmentados pueden es-
tar creativamente en coalicién, un modo de pensar
en la posibilidad de coalicion que asume la logica
de la descolonialidad, y la l6gica de la coalicién de
feministas de color: la conciencia oposicional de
una erotica social (Sandoval 2000) que asume las
diferencias que hacen creativo el estar-siendo, que
permiten puestas en juego que son totalmente desa-
fiantes de la logica de las dicotomias (Lorde 2007).
La logica de la coalicion es desafiante de la ldgica
de las dicotomias; las diferencias nunca se ven en
términos dicotémicos, pero la logica tiene como su
oposicion la légica de poder. La multiplicidad nun-
ca se reduce.

Asi, marco esto como un comienzo, pero es un
comienzo que afirma un término profundo que Mal-
donado Torres ha llamado el *“giro descolonial”.
Las preguntas proliferan en este momento y las
respuestas son dificiles. Ellas requieren poner, nue-
vamente, el énfasis en metodologias que funcionan
con nuestras vidas, de modo que el sentido de res-
ponsabilidad es méximo. ¢ Como aprendemos unas
de otras? ; Como hacerlo sin hacernos dafio pero con
la valentia de retomar el tejido de lo cotidiano que
puede revelar profundas traiciones? ;Cémo entre-
cruzarnos sin tomar el control? ;Con quién hacemos
este trabajo? Lo tedrico es inmediatamente practico.
Mi propia vida—Ilas maneras de emplear mi tiempo,
de ver, de cultivar una profundidad de duelo—se ve
animada por una gran ira y dirigida por el amor que
nos ensefian Lorde (2007), Pérez (1999), y Sando-
val (2000). (Cémo practicar unas con otras al in-
volucrarnos en didlogo en la diferencia colonial?
¢ Como saber que lo estamos haciendo?

¢No es cierto que aquellas de nosotras que re-
chazamos la oferta hecha repetidamente por muje-
res blancas en talleres, grupos de concientizacion,
conferencias, talleres, y reuniones de programas de
estudios de mujeres veiamos la oferta como un cie-
rre de la puerta a la coalicidn que podria realmente
incluirnos? ¢No es cierto que experimentamos un
sentido de reconocimiento tranquilo, pleno y sus-
tancial cuando preguntamos: “;Qué quieres decir
con “‘Nosotras’, Mujer Blanca?” ;No es cierto que
rechazamos la oferta desde la posicion de Sojourner
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Truth y que estabamos listas para rechazar su res-
puesta? ¢No es cierto que rechazamos la oferta en
la diferencia colonial, seguras de que para ellas s6lo
habia una mujer, una sola realidad? ¢No es cierto
que ya nos conocemos unas a otras como veedoras
multiples en la diferencia colonial, concentradas en
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