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Dedicatoria:

Al sabio anciano Guarani Karai Miri, Poty

que desde la sabiduria de su silencio y su palabra,
me ha ensefiado,

que para transformar la vida,

hay que tener siempre encendido fuego,

en el corazon.

Para todos los pueblos y culturas,

que han vivido la colonialidad del poder,

del saber y del ser,

en sus propias subjetividades y en sus cuerpos,
y que por ello mismo, tienen la fuerza

para hacer insurjir

un distinto horizonte de humanidad,

de civilizacion y de existencia.
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CORAZONAMIENTOS DE ENTRADA

HILANDO SUENOS, LUCHAS, ESPERANZA
Y TERNURA PARA TEJER LA VIDA
POR UNA RED DE SABIDURIAS Y CIENCIAS
SOCIALES DE ABYA-YALA

Lo que la sabiduria de Karai Miri Poty nos ha ensenado:

Y el anciano Guarani habl6 desde la sabiduria de su corazén y des-
de el poder del espiritu de su propia palabra, y esto es lo que nos ha en-
senado:

Que es muy triste que tengamos que traducir el espiritu de la pala-
bra para poder comprendernos...

...Que somos incapaces de escuchar y entender el poder del espiritu
de la palabra y es por eso que nos estamos perdiendo a nosotros mismos,
que estamos perdiendo nuestro propio camino y también estamos perdien-
do el camino para encontrarnos con los demds, con los otros...

...Que es por eso, que el mundo esta enfermo, que la madre tierra hoy
agoniza, pues el hombre blanco es un devorador que nunca se sacia, pues
le importa mas el dinero que la vida...

...Que es importante que aprendamos a rezar por el bienestar del
mundo; que es urgente que empecemos a curar las heridas de nuestra ma-
dre tierra, si queremos seguir tejiendo la vida...

...Que debemos aprender a crear, a ser nuestra propia agua, nuestro
propio sol, nuestra propia tierra...

...Que para ello, debemos venir a aprender a caminar por nuevos ca-
minos, para que fluya en libertad la palabra, pues la palabra es libre y flu-
ye con el fluir del cuerpo...
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...Que los seres humanos debemos reencausar nuestro camino y nues-
tro caminar...

...Que debemos aprender a ser puentes para una nueva existencia...

...Que es urgente reencausarnos en el camino, caminar desde el lugar
de nuestra existencia, y para eso es importante conocernos, conocer nues-
tro propio camino, y conocer a los demds, conocer el camino de los otros;
para poder ser, estar y sentir en el mundo...

...Que la tinica forma de reencausar el camino, es desde la fuerza del
corazén y para ello, hay que tener siempre encendido fuego en el corazon,
que no debemos dejar que nunca este fuego se apague...

...Que tenemos la gran responsabilidad de ser guardianes del fuego
del corazon, para que esté siempre encendido, iluminando nuestros pasos
y caminos por la vida...

...Que debemos mantener siempre encendido el fuego del corazon,
para que reviva el espiritu de la palabra, pues solo asi podremos reencon-
trarnos con los demds, con los otros, pero sobre todo, podremos reencon-
trarnos con nosotros mismeos...

...Que el espiritu de la palabra, que da vida el fuego del corazén, ha-
rd posible que podamos conversar con amor y con respeto, con el espiritu
de la tierra, de la naturaleza y el cosmos...

Las ensefianzas de la sabiduria del anciano Guarani, Karai Miri,
que nos dejara en un curso organizado por el Centro Paraguayo de
Ciencias Sociales y el FONDEC, en el mes de octubre del afio pasado en
Asuncién constituye un verdadero manifiesto para la descolonizacién y
para tejer una forma otra de existencia puesto que las palabras del an-
ciano sabio, plantean un profundo cuestionamiento al modelo civiliza-
torio occidental capitalista, que ha priorizado siempre, como hasta hoy,
el capital sobre la vida, pues como él advierte “..es por eso, que el mun-
do esta enfermo, que la madre tierra hoy agoniza, pues el hombre blan-
co es un devorador que nunca se sacia, pues le importa mas el dinero
que la vida...”; orden civilizatorio que nos ha impuesto una matriz co-
lonial de poder, por la que nos ha colonizado la memoria, los saberes,
los conocimientos, las afectividades, las subjetividades, los imaginarios
y los cuerpos, erigiendo su universo civilizatorio, como el tinico posi-
ble y deseable; y por lo tanto, negando, colonizando, subalternizando
otras formas de ser, de sentir, de pensar, de hacer, de tejer la vida.
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La historia de Abya-Yala —tierra en plena madurez como llamaron
a nuestro continente los pueblos Kunas- desde el mismo momento en
que la conquista instaura la modernidad y con ella nuevas formas de
dominacion, de exclusién, de subalternizacién, ha estado marcada por
la colonialidad, lo que nos llevé a perder nuestro propio camino y el ca-
mino para el encuentro con los otros; es por ello que hoy mas que nun-
ca, como dice el anciano sabio, es urgente que aprendamos a “..reen-
causar nuestro camino y nuestro caminar...”.

Durante mds de cinco siglos hemos estado transitando por un ca-
mino de muerte, el de la colonialidad, sustentada en la hegemonia de
discursos de verdad como la razdn, la ciencia, la técnica, la democracia,
el desarrollo y la modernidad, que han operado y lo hacen hasta el pre-
sente, como construcciones miticas que le permiten al poder continua-
mente recrearse y naturalizar los érdenes de dominacién que han im-
puesto. En consecuencia: reencausar nuestro camino y nuestro caminar,
implica empezar a construir senderos de descolonizacién, que permi-
tan enfrentar toda forma de colonialidad del poder, del saber y del ser;
pues s6lo asi, podremos, como nos dice el sabio Guarani “..reencon-
trarnos con nosotros mismos y con los otros y en consecuencia, reen-
contrar nuestro ser, estar y sentir en el mundo...”.

Es por ello, que el Centro Paraguayo de Ciencias Sociales, cuando
estd proponiendo empezar a tejer una Red de sabidurias y ciencias so-
ciales de Abya-Yala, asume, lo que nos ensena la sabiduria del anciano
Guarani, como un camino diferente para la descolonizacién, como un
puente, puesto que como dice el mandato del anciano “..debemos
aprender a ser puentes para una nueva existencia...”; por ello esta red se
propone trabajar, profundamente comprometida con la vida, en la
perspectiva de la construccién de un horizonte social, ético, estético,
politico, que nos permita hilar, suefios, luchas, esperanzas y ternuras, a
fin de tejer juntos, distintos horizontes de existencia.

Asumimos Abya-Yala, como otra forma de enfrentar la coloniali-
dad del saber, que hizo que desde la conquista hablemos desde las po-
liticas del nombrar, desde el lugar de enunciacién que nos impusieron
los dominadores; asi, América Latina, Latinoamérica, fueron denomi-
naciones impuestas desde afuera, que no sélo ignoraron la existencia de
la diversidad y la diferencia de los pueblos originarios, sino que respon-
dian a proyectos de poder que pretendian su homogenizacién. Desde la



Patricio Guerrero Arias

14

sabiduria de los pueblos Kunas, nuestro continente, fue la tierra en ple-
na madurez o Abya-Yala;y es asi como la contindan llamando los pue-
blos indios. Revitalizar su nombre constituye una respuesta politica
descolonizadora, que busca enfrentar la hegemonia de la enunciacién
del poder, las politicas del nombrar de los dominadores para hablar
desde nuestras propias voces y palabras, desde nuestras propias politi-
cas del nombrar.

Abya-Yala como el lugar, el espacio material, vital y simbélico des-
de donde nuestros pueblos han tejido la vida, desde donde han lucha-
do durante mds de cinco siglos por la existencia; se vuelve en conse-
cuencia, no sélo un lugar politico alternativo de enunciacién; sino que
ademads, Abya-Yala, por el potencial que nos ofrecen las ancestrales sa-
bidurias de los pueblos que lo habitan, constituye también una alterna-
tiva, para la construccién de un horizonte civilizatorio y de existencia
otro, diferente.

Una red para tejer la vida

El Centro Paraguayo de Ciencias Sociales, plantea la urgente nece-
sidad de empezar a tejer una red, pero no desde la perspectiva de aque-
llas redes tejidas por el poder de las aranas, o por las aranas del poder,
frente a las cuales nos advierte la sabiduria andina, debemos estar muy
atentos; pues, si bien estas redes se muestran como verdaderas obras de
arte y se caracterizan por su belleza y maestria, sin embargo, serdn
siempre una trampa para la muerte, pues son redes a las que nos atraen
y en las que nos atrapan para aniquilar la vida. Esas son las redes que
hoy se tejen desde el poder del imperio a nivel planetario, que se tejen
desde la globalizacién, son las redes virtuales del poder; las redes que se
tejen en forma de ALCA o Tratados de Libre Comercio, redes tejidas
por el FMI (Fondo de la Muerte Internacional), o por las grandes em-
presas transnacionales, que controlan las redes globales del mercado,
que como habiles y perversas arafias estan tejiendo redes en las cuales
buscan que nuestros pueblos queden atrapados, para tener el control
total de la vida.

El Centro Paraguayo de Ciencias Sociales pretende que empece-
mos a tejer juntos una red, desde la perspectiva de la sabiduria Tolteca,
que nos ha enseniado, que asi como las arafias tejen redes para la muer-
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te, los seres humanos hemos sabido tejer redes para la vida. Desde el
mismo instante de la conquista, todos los pueblos de Abya-Yala, y que
fueron sometidos a la colonialidad del poder del saber y del ser, empe-
zaron a tejer las redes de las comunidades invisibles, redes tejidas con hi-
los largos y que perdurarian a través del tiempo como anunciara el Po-
pul Vhu, o la sabidurfa Amadtica de los Andes, para hacer posible la
preservacion de la tradicién, de la memoria colectiva, de la sabiduria y
la cultura de nuestros pueblos; fueron redes que permitieron alumbrar
sus luchas de resistencia, de re-existencia y de insurgencia frente al po-
der y la dominacidn; redes que han estado esperando la llegada de ese
tiempo nuevo, de ese Pachakutik como anuncian las profecias de los
Amattas andinos, ese tiempo que transformard todas las dimensiones
césmicas, civilizatorias, sociales e historicas, pues es un tiempo en el
que “..empieza a amanecer en mitad de las tinieblas...”, y que hace po-
sible que toda esa sabiduria preservada desde lo mds ancestral del tiem-
po emerja a la luz, para poder ensefiar a la humanidad, dimensiones de
un sentimiento y un pensamiento ligados a formas distintas de tejer la
vida, como la que podemos encontrar en la profunda sabiduria del an-
ciano Guarani, redes que para enfrentar la muerte y poder preservar la
vida, s6lo podian ser tejidas desde la fuerza insurgente de la vida mis-
ma, desde la cotidianidad, que es, como dice el anciano “..el lugar de
nuestra existencia..”.; y es justamente, desde la lucha por la existencia
que estan llevando adelante los pueblos para quienes la colonialidad del
poder, del saber y del ser, no fue una mera abstraccién, sino que la vi-
vieron y viven, la sufrieron y siguen sufriéndola en sus propios cuerpos
y subjetividades, de donde insurge un horizonte otro, diferente de hu-
manidad, de civilizacion y de existencia.

Tejer una red para la vida, ha sido la tarea que los pueblos de Ab-
ya-Yala a lo largo de todos estos siglos de lucha por la preservaciéon de
su existencia han estado tejiendo cotidianamente, como una forma de
combatir otro rasgo perverso de la colonialidad del poder, la coloniali-
dad de la alteridad, que en palabras del sabio Guarani implicaria que
“nos estamos perdiendo a nosotros mismos, que estamos perdiendo
nuestro propio camino y también estamos perdiendo el camino para
encontrarnos con los demds...”; pues, mientras mds separados estemos
de nosotros mismos y de los otros, no podremos ser capaces de sonar
diferentes horizontes de existencia, de compartir dolores, de tejer sue-
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nos, de transitar esperanzas y luchas por materializar utopias posibles;
es por eso que América Latina se encuentra tan fragmentada, tan divi-
dida, vivimos en sociedades fracturadas en la alteridad, pues asi es mds
facil que opere la matriz colonial de poder; por ello, una forma de com-
batir la colonialidad, es volver a tejer una red que pueda hilar distintas
formas de alteridad, que permita re-construir esa unidad en la diversi-
dad de siempre, una red donde vuelvan a florecer los multiples colores
de la vida.

Es urgente volver a tejer un entramado diferente, que nos herma-
ne, que potencie el encuentro con los otros, con la diferencia, que re-
construya el tejido de la alteridad y potencialice toda la fuerza colecti-
va que tenemos y que viene desde lo mas ancestral del tiempo y de pro-
cesos de lucha de resistencia e insurgencia material y simbdlica de lar-
ga duracion. Vale recordar lo que nos ensefia la sabiduria de Mama Du-
lu, Dolores Cacuango, lider indigena de los Andes ecuatorianos, cuan-
do empezaba el proceso organizativo de los pueblos indios, ella adver-
tia, que si estamos solos, somos como una simple paja de paramo, co-
mo quinua que lleva el viento, como hebra de poncho que puede facil-
mente romperse, pero que cuando estamos juntos, unidos, como cuan-
do se teje la paja, o cuando nos entrelazamos como hebras de poncho
tejido, nadie podrd rompernos, ni doblegarnos. Mama Dulu nos ense-
no: somos como paja de pdramo que se arranca y vuelve a crecer y de
paja de paramo, sembraremos el mundo. A natural unido como a pon-
cho tejido, patrén no podra doblegar; nosotros somos como los granos
de Kinua, si estamos solos, el viento lleva lejos. Pero si estamos unidos
como en un costal, nada hace el viento, bambolear4, pero no nos hara
caer”.

Buscamos hilar suefos, luchas, esperanzas y ternuras, para tejer
una red para la vida, como otra forma de enfrentar la colonialidad del
saber, hasta ahora sustentada en la hegemonia de la ciencia y la técnica,
de la frialdad de la razén, que construyé un conocimiento disciplina-
dor, alejado de toda forma de afectividad, para que sea instrumental al
ejercicio del poder, y que se erigié como unico discurso de verdad, pa-
ra subalternizar silenciar y desconocer otras formas de tejer conoci-
miento. Es necesario empezar a ver que hay en Abya-Yala, un enorme
entramado, un gigantesco tapiz, de conocimientos, de saberes y sabi-
durfas, tejido con multiples colores, en los que se reflejan la riqueza de
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la diversidad y la diferencia de la propia vida; por ello es necesario ha-
cer visible todo el potencial afectivo, epistémico, y ético-politico de las
sabidurfas insurgentes de todos los pueblos diversos que habitan este
continente.

Por una red de sabidurias
y Ciencias Sociales de Abya-Yala

Planteamos una Red de sabidurias y Ciencias Sociales de Abya-Yala,
que se propone no sélo un didlogo de saberes, sino, sobre todo, de se-
res, de sentires, de afectividades, de experiencias de vida, para que las sa-
bidurias que han sido histéricamente excluidas de las academias, de las
universidades, entren a dialogar con las Ciencias Sociales en equidad de
condiciones; pretendemos empezar a tejer un tapiz diferente, que posi-
bilite el encuentro de las Ciencias Sociales con las sabidurias, que éstas
dejen de verse como saberes exdticos o folkléricos, sino que empecemos
a reconocer y a aprender de todo su potencial insurgente, tanto a nivel
epistémico, pero ademads ético y politico, pues las sabidurias no sélo nos
ofrece informacién, sino sobre todo posibilidades para empezar a tejer,
horizontes civilizatorios, sentidos de la existencia diferentes.

La sabiduria del anciano Guarani nos plantea todo un programa,
para trabajar en la descolonizacién del saber, cuando nos dice que
“..debemos aprender a crear, a ser nuestra propia agua, nuestro propio
sol, nuestra propia tierra..”, esto implicaria, empezar a hacer escuchar
nuestras propias voces, a hablar desde nuestros propios lugares y terri-
torialidades, construir politicas del nombrar distintas para romper con
un saber ventrilocuo que repite y no habla desde y con su propia voz,
que nos condend a ser un mero eco de las voces del poder, a ser un sim-
ple reflejo de sus imaginarios; descolonizar el saber implica romper con
los discursos de verdad cientifica, para empezar a tejer pedagdgicas del
error y aprender desde ellas; implica que frente al caracter de universa-
lidad del saber euro-gringocéntrico hegemonico; levantemos el sentido
de la pluridiversalidad que es propio de nuestras realidades y lugares,
desde donde diversos actores han estado siempre tejiendo la trama de
la vida; pero, sobre todo, implica que frente a la irracionalidad de la ra-
z6n, sobre la que se erigié un conocimiento frio, dominador y que no
abre espacios a la afectividad, antepongamos, el poder insurgente de la
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ternura, de la sensibilidad, de la afectividad, que nos permita formas
distintas de ser, de sentir, de decir, de hacer, de sentipensar y Corazonar
la vida.

Proponemos una Red de sabidurias y Ciencias Sociales de Abya-Ya-
la, que se proponga tejer, desde la riqueza de la diversidad y la diferen-
cia, que sea un espacio para que todas las propuestas de los diversos ac-
tores sociales, politicos e histéricos que tienen la vida como horizonte,
puedan ser escuchadas, debatidas, enriquecidas; ya sea aquellas que vie-
nen desde los marcos epistemol6gicos y que buscan sentipensando por
si mismos, combatir la colonialidad epistémica que enfrentamos, y
puedan abrir espacios de encuentro trans, inter y anti-disciplinarios, a
fin de que puedan entrar en didlogo con aquellas sabidurias que, desde
la cotidianidad, buscan formas otras de sentir, de pensar, de decir, de
hacer, de significar, de ser; es por lo tanto urgente que aprendamos, co-
mo dice el anciano Karai Miri desde su sabiduria, a tejer una red que
nos permita... “aprender a ser puentes para una nueva existencia...”.

Planteamos tejer una Red de sabidurias y Ciencias Sociales de Abya-
Yala, como un espacio en donde se escuchen diversas voces que se com-
prometan con la vida y con la lucha por su transformacién; una red po-
lifénica en la que puedan conversar y aprender de las voces, los conoci-
mientos, las experiencias de vida, de pueblos que la colonialidad del
poder ha silenciado, discriminado, racializado, marginalizado, subal-
ternizado; pero que desde los intersticios del poder, desde sus marge-
nes, han estado de la mano de la afectividad y de sus sabidurias tejien-
do suenos, palabras, conocimientos, esperanzas, luchas, ternuras, hori-
zontes de existencia diferentes; por ello queremos que los pueblos in-
dios, afros, o de comunidades consideradas como minorias, discrimi-
nadas por su lucha por defender el derecho a la diferencia sexual, regio-
nal, de género, generacional o étnica, hablen desde su propia palabra, y
compartan todo el acumulado social de su existencia, de su memoria
colectiva, de su sabidurias, para aprender mutuamente de ellas. Aspira-
mos a que ésta sea una red multicolor, que tenga la luminosidad del ar-
co iris, tejida con hebras de suenos, de alegrias, de dolores compartidos,
de utopias posibles, de esperanzas, de ternuras que nos permita hilar el
tapiz de una vida diferente.
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La sabiduria del anciano Karai Miri, nos demanda también, empe-
zar a tejer redes distintas de alteridad, que nos ensefen y ayuden a dia-
logar mas profundamente, no sélo entre seres humanos, sino también
con la naturaleza, con todo aquello en donde palpita la vida; como for-
ma de combatir el sentido ecocida de esta civilizacién occidental capi-
talista, que hace de la naturaleza mercancia; es urgente construir for-
mas de alteridad cdsmica, que tengan la vida como horizonte, que nos
permitan volver a conversar con el espiritu de la naturaleza, pues como
manifiesta del anciano Guarani, “el espiritu de la palabra, que da vida
el fuego del corazdn, hara posible que podamos conversar con amor y
con respeto, con el espiritu de la tierra, de la naturaleza y el cosmos”, 1o
que implica empezar a tejer una ecologia del espiritu, que haga de la es-
piritualidad, como nos han ensefiado los indios Pueblo, “la forma mas
elevada de la conciencia politica™ es desde una espiritualidad distinta
de la existencia, que podremos enfrentar el ecocidio generado por una
civilizacién erigida sobre la depredacion, la muerte y el despojo; ahi es-
td la esperanza para empezar a curar las heridas de la madre tierra, que
ahora agoniza, y que nos demanda, que si queremos salvar la existencia
presente y futura del planeta y el cosmos, tenemos necesidad, el deber,
de hacer urgentemente, un pacto de ternura con la vida.

Es urgente comenzar a construir un horizonte diferente de exis-
tencia, que nos ayude a “reencausar nuestro camino y nuestro cami-
nar”, pero no podemos olvidar, que se trata de una construccién colec-
tiva, pues como nos ensefa la sabiduria del Viejo Antonio, los caminos
s6lo pueden ser construidos caminando, pero es un camino que solo
puede hacerse caminado juntos con los otros, pues asi se construyen to-
dos los caminos”. De igual manera, a tejer una red sélo se aprende te-
jiéndola, uniendo distintos y diferentes hilos, para que siga floreciendo
la sagrada trama de la vida. Pero tejer la vida, como nos ensena la sabi-
duria Tolteca, implica la hermandad de muchas manos, de muchos co-
razones; de ahi que no son redes que atrapan, que aprisionan, sino que
son redes que hermanan, que entrelazan, que descolonizan, que libe-
ran, y que hay que aprender a tejerlas desde el corazén, pues como nos
ensena la sabiduria del anciano Karai Miri: “la inica forma de reencau-
sar el camino, es desde la fuerza del corazén, y para ello, hay que tener
siempre encendido fuego en el corazén, que no debemos dejar que
nunca este fuego se apague”.
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El presente texto promovido por el Centro Paraguayo de Ciencias
Sociales, y que ahora sale a la luz gracias al apoyo del FONDEC, es par-
te de ese esfuerzo para aportar al tejido de una diferente Red de Sabidu-
rias y Ciencias Sociales de Abya-Yala y de la busqueda por Corazonar
una antropologia comprometida con la vida, por ello propone algunas
miradas para poder andar el mundo del sentido y comprender el sen-
tido del mundo; son corazonamientos escritos en distintos momentos
y procesos, de ahi que su tematica es diversa pero su objetivo no es otro
que el de aportar al proceso de descolonizacién de una ciencia que ha
estado al servicio del poder, pero que los procesos de luchas por la exis-
tencia de pueblos construidos antes como objetos de estudio y que hoy
insurgen como sujetos politicos e historicos, le ha obligado a tener que
comprometerse con la vida, ademads que lo que buscamos, es contribuir
a la comprensiéon y a la lucha por la descolonizaciéon de toda forma de
colonialidad del poder, del saber y del ser.

Este texto constituye, otra forma de responder al mandato del an-
ciano sabio Guarani Karai Miri cuando nos dice que, tenemos la gran
responsabilidad de ser guardianes del fuego del corazén, para que esté
siempre encendido, iluminando nuestros pasos y caminos por la vida,
pues es desde ahi que podremos empezar a sentipensar, a corazonar to-
das las dimensiones de la vida, a trenzar suenos, a tejer esperanzas, a hi-
lar dolores, pero sobre todo, a hermanar las luchas por materializar la
utopia, de que muchos otros mundos multicolores son posibles, y que
debemos y podemos, tejer la trama de una distinta existencia.



e \'IR

CORAZONAR DESDE LAS SABIDURIAS
INSURGENTES PARA COMBATIR LA COLONIALIDAD
DEL PODER, DEL SABER Y DEL SER

Ustedes s6lo hablan como loros y piensan mucho,
por una sola vez en su vida deberian

desde el corazon pensar,

s6lo asi podrdn decir y hacer bien las cosas.

Taita José Gualinga (Amauta Kichwa)

Lo senalado por el anciano sabio, a un grupo de académicos y exper-
tos en desarrollo, en la comunidad Canelo Kichwa de la Amazonia ecua-
toriana, constituye un profundo cuestionamiento a la praxis que hemos
venido realizando desde la academia, heredera de un proceso de colo-
nialidad del saber, que se ha mantenido como un continum histérico
desde su misma constitucion en el siglo XV1, en el que se instaura un or-
den de dominacion, que se sustenta en el ejercicio de una matriz colo-
nial de poder, que fue la que le permiti6 a occidente el control absoluto
de la economifa, la politica, lo social, pero sobre todo la coloniza cidn del
saber y del ser, de las subjetividades, los imaginarios y los cuerpos.
Desde entonces se construye un patrén de conocimiento profun-
damente articulado al ejercicio del poder, sustentado en una razén co-
lonial que ha tenido las caracteristicas de un espejo que construye imé-
genes deformantes de la realidad, y que nos ha condenado a tener un
conocimiento ventrilocuo, a ser un mero reflejo de otros procesos de
otras territorialidades y experiencias histdricas, de otros conocimientos
por ello América Latina ha estado condenada a repetir siempre lo extra-
no y ha permanecido sujeta al orden eurocéntrico dominante, que nos
ha negado la posibilidad de construir nuestra propia historia y de visi-
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bilizar a actores, saberes, conocimientos, practicas de vida, que desde el
mismo momento en que se instala la matriz colonial de poder, han es-
tado en proceso de resistencia y de insurgencia material y simbdlica, en
perspectiva de la construccién de sus propios horizontes de existencia.

Si hoy asistimos a una recreaciéon y profundizacién de esa matriz
colonial-imperial de poder, que sigue operando con enorme eficacia en
todos los dmbitos de la vida se hace bien necesario “interpelar el senti-
do de lo que hacemos”, (Lander)! lo que implica también un cuestio-
namiento profundo de la funcién que la academia y las ciencias socia-
les han cumplido en la legitimacion de la hegemonia de ese saber uni-
versal/global y en la subalternizacién de las otras formas de conoci-
miento a las que se les ha considerado como inferiores?, de ahi que es
imprescindible ir mas alld de la critica, de los proyectos politicos y epis-
témicos con los que hemos estado articulados, a fin de posibilitar un gi-
ro descolonial; en la perspectiva de la construccién de un (re)pensa-
miento critico decolonial (Walsh) que implica la necesidad de pensar
—pero creo sobre todo de sentir-, para transformar la existencia en to-
das sus dimensiones—, desde nuestras propias territorialidades, desde
las voces, subjetividades, sensibilidades, saberes, epistemologias, y, so-
bre todo, desde sus propias sabidurias y afectividades que han sido su-
balternizadas por la colonialidad del poder, y que desde sus propias ex-
periencias historicas y subjetivas marcadas por la colonialidad de la vi-
da, estdn construyendo procesos de insurgencia que buscan decoloni-
zar todas las dimensiones de la existencia.

Una perspectiva de (re)pensamiento critico decolonial implica por
tanto, un desprendimiento y descentramiento radical de los principios
que han regulado y regulan la esfera del saber académico institucional y
de sus practicas éticas y politicas, desprendimiento y descentramiento
de la matriz occidental de pensamiento colonizador que nos ha mode-
lado una concepcién del sujeto, del conocimiento, de la politica, de la
economia, de la sociedad, del mundo y de la vida lo que nos plantea la
necesidad de hacer un cuestionamiento profundo sobre el sentido y el
uso de las politicas del propio conocimiento, preguntarnos como lo ha-
ce Lander ;Conocimiento para qué? ;Conocimiento para quién? Y tam-
bién Walsh ;Qué conocimiento(s), ;conocimientos de quién?, ;conoci-
mientos para quienes?’ Pero también queremos preguntar por nuestra
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parte, ;qué perspectivas civilizatorias hacen posible?, ;qué horizontes de
existencia otros, ayudan a imaginar y construir?

Desde una perspectiva de (re)pensamiento critico decolonial,
comprometido en la tarea de descolonizacién del poder, del saber y del
ser, se hace imprescindible entonces, empezar a hacer visible la existen-
cia de lo que en la academia se ha llamado epistemologias otras, pero
que desde la propia palabra de los propios pueblos indios y negros que
han estado insurgiendo contra el poder y la dominacién la llaman sa-
biduria, por ello preferimos hablar de sabidurias insurgentes, pues la
sabiduria, como intentaremos mostrar mas adelante, va mds alld de la
epistemologia, pues ofrece, no sélo referentes tedricos, informaciéon y
conocimientos para entender la realidad, sino sobre todo, dichas sabi-
durias, proporcionan referentes de sentido, no sélo para poder com-
prender la realidad y la vida sino también para transformarlas.

De ahi que lo que pretendemos con este trabajo, en la perspectiva
de interpelar el sentido de lo que hacemos, y de mirar criticamente las di-
mensiones éticas y politicas del quehacer académico y de las ciencias
sociales, es: inicialmente hacer visible la matriz colonial-imperial de
poder que se impone en todos los dmbitos de la vida individual y co-
lectiva, sustentado en el ejercicio de la violencia y el despojo, en la usur-
paciéon material y simbdlica, no sélo de los recursos naturales, sino so-
bre todo del sentido, del saber y del ser lo que implica hacer una apro-
ximacién al proceso de colonialidad del saber y la constitucién de las
ciencias dentro de ese proceso, y como se ha expresado la colonialidad
de la alteridad y como ha operado la hybris del punto cero en el ejerci-
cio de la colonialidad del saber.

Posteriormente, desde un intento de contribuir a esta discusién,
desde nuestra propia perspectiva y experiencia, analizaremos como una
de las caracteristicas de la colonialidad del poder y del saber, ha sido la
de operar desde perspectivas logocéntricas y epistemocéntricas, que le
permitieron instaurar la hegemonia de la razén, lo que ha implicado, la
subalternizacién y marginalizacion de la afectividad, de los sentimien-
tos y su traslado a esferas subterrdneas de ahi la escasa presencia de las
emociones y la ternura en el conocimiento como otra forma de ejerci-
cio del poder y de la colonialidad del ser, incluso en aquel pensamien-
to que aparece como pensamiento critico, que al quedar atrapado en el
epistemocentrismo, sigue recreando formas de colonialidad del saber.
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Plantearemos finalmente, que en las sabidurias insurgentes, se en-
cuentra la posibilidad para la construccion, no sélo de un distinto ho-
rizonte epistémico, sino sobre todo, de un distinto horizonte civilizato-
rio y de existencia, el mismo que para materializarse necesita no tanto
de epistemologia, sino mds bien de sabiduria a cuya diferencia procu-
raremos aproximarnos pero requiere ademads, de la incorporacién de la
afectividad, cuyo sentido ético y politico buscaremos discutir, a través
de lo que hemos llamado CORAZONAR las epistemologias hegemoni-
cas, como respuesta insurgente frente a la colonialidad del poder, del
saber y del ser cuestiéon que se encuentra presente en los referentes de
sentido, que nos ofrecen las sabidurias insurgentes a las cuales nos
aproximaremos brevemente, cuyo potencial epistémico, ético, estético,
politico y de referente de sentido para tejer la vida, no s6lo debe que-
darse en la constatacidn de su existencia; pensamos que es hora de que
la academia empiece a dialogar y a aprender de dichas sabidurias,
donde sentir no excluye pensar, sino, por el contrario, lo incorpora y
hace posible otra forma de conocer, de nombrar y de hacer; es decir,
otro horizonte de existencia, como lo muestra la sabiduria del Amau-
ta Kichwa.

La matriz colonial-imperial de poder

Una de las tareas necesarias para interpelar el sentido de lo que ha-
cemos, en la perspectiva de la construccién de un (re)pensamiento cri-
tico decolonial otro es la urgente necesidad de hacer visible la matriz
colonial-imperial de poder que se impone en todos los dmbitos de la vi-
da individual y colectiva lo que Quijano denominé colonialidad del
poder, que se origina con la invencién de América, que instaura un
nuevo patrén de poder global en el proceso de expansion del sistema-
mundo capitalista (Wallerstein) y que se sustenta en el ejercicio de la
violencia y el despojo, en la usurpacién material y simbélica, no sélo de
los recursos naturales, sino del sentido, del saber y del ser; hecho que se
produce desde el mismo momento en que se inaugura la modernidad
colonialidad, y que ha operado como un continum histérico?, de ahi
que la l6gica de la colonialidad esté presente desde los tiempos de la
conquista, hasta los contempordneos proyectos imperialistas de
Obama.



Corazonar desde las sabidurias insurgentes, para combatir la colonialidad del poder, del saber y del ser

25

Hacer visible la matriz colonial-imperial de poder implica tener
claro que la condicién constitutiva de la modernidad es la colonialidad,
que no hay modernidad sin colonialidad (Mignolo)?, que la coloniali-
dad es uno de los ejes constitutivos del patrén mundial de poder. De-
belar el cardcter colonial de la modernidad implica también, dejar cla-
ra la diferencia entre colonialismo y colonialidad entendiéndose que el
colonialismo hace referencia a un momento histérico ya superado;
mientras que la colonialidad, a un proceso de dominacién que no ha
concluido, sino que ha sido encubierto por un fenémeno intrinseco a
la misma colonialidad: la modernidad; por ello como advierte Migno-
lo%, en la creencia de que en el periodo colonial, el colonialismo ha ter-
minado, se quiere ignorar el hecho de que la colonialidad del poder es
una realidad de dominacién y dependencia todavia presente, que so-
brepaso el periodo colonial, que se mantuvo en el periodo de surgi-
miento de los Estados nacionales y que continda vigente y sigue re-
creandose en el actual proceso del capitalismo global-imperial; de ahi
que la globalizacidn no sea sino una nueva careta del viejo rostro de la
dominacién colonial-imperial del poder.

Con la instauracién de la matriz colonial-imperial de poder en
América, se instaura también por primera vez en la historia de la hu-
manidad, el primer patrén mundial, universal, global de poder, que da-
rd inicio a la organizacién colonial del mundo, en torno a una narrati-
va local, particular, que por razones de poder se construye con un ca-
récter de universalidad radicalmente excluyente,” que tiene como eje
constitutivo una nueva perspectiva colonial eurocéntrica sobre la cual
se erige el modelo civilizatorio dominante, para el dominio del tiempo,
del espacio, del sentido, del conocimiento, de los saberes, los lenguajes,
las practicas, la memoria, los imaginarios, las subjetividades y los cuer-
pos, en definitiva para el control y dominio de los seres humanos, la na-
turaleza y la vida.

Esta universalidad excluyente s6lo es posible por el poder econd-
mico y politico acumulado por Europa, lo que le permite erigirse como
horizonte cultural civilizatorio, como ideal, como norma, como pro-
yecto universal, cuyo habitusy ethos es impuesto mediante la violencia
material o simbdlica, -que es un aspecto estructural constitutivo de la
colonialidad del poder- al resto de los pueblos del mundo, cuyo proce-
so de segregacion, desplazamiento, subalternizacién y dominacién
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también se inicia. La universalizacion del habitusy el ethos europeo se
expresa, como lo evidencia Garcés®, en varios planos, entre los princi-
pales podemos anotar: en lo econémico, la economia capitalista se eri-
ge como el tnico modelo universal de regulacién de la economia; en lo
politico, el sistema de gobierno republicano y la democracia liberal, se
vuelven el inico modelo politico desde el cual se puede pensar y orga-
nizar la sociedad; en lo religioso, el cristianismo se erige como la reli-
gion hegemonica, como la tnica religion verdadera; en lo epistémico,
la hegemonia de la razén, el pensamiento racional cientifico tecnol6gi-
co, se convierte en el tinico conocimiento verdadero para la compren-
sion de la realidad y de la vida; en lo lingtiistico, las lenguas europeas en
espacial aquellas derivadas del latin y el griego, se vuelven las dnicas
lenguas de conocimiento, que estdn en capacidad de expresar las verda-
des del conocimiento cientifico racional.

Esto construye polaridades, dicotomias, exclusiones, jerarquizacio-
nes que van a estar presentes a lo largo de toda la historia, la division del
mundo entre la sociedad occidental europea, que se erige como la cus-
pide la evolucién social, del desarrollo, del progreso, de la modernidad;
y los otros pueblos que serdn vistos como primitivos salvajes, subdesa-
rrollados, premodernos; pero al mismo tiempo legitima el derecho que
se atribuyen a si mismos la sociedad europea hegemonica, de ejercer la
dominacién sobre los otros y justificar su tarea civilizatoria, para llevar-
nos desde entonces a la civilizacidn, al desarrollo, a la modernidad.

La instauracién de la modernidad-colonialidad, inicia la imple-
mentacién de una matriz colonial de poder que determina las configu-
raciones geopoliticas y las clasificaciones, estratificaciones, jerarquiza-
ciones y exclusiones de las nuevas identidades sociales de la coloniali-
dad, sustentada en la construccion de la raza, como categoria clasifica-
toria discriminadora; el racismo expresado en la racializacion de las re-
laciones de clase y género, se vuelve entonces la matriz fundante del
imaginario del sistema mundial moderno colonial, la raza es el eje que
permite las clasificaciones y estratificaciones del poder capitalista mun-
dial de seres humanos, de sociedades, de culturas, de clases, de géneros,
de conocimientos, de sentidos’, es el dispositivo que hace posible la
produccién y reproduccién de lo que Mignolo!? denomina la diferen-
cia colonial'!, que se expresa en la clasificacién de la humanidad en je-
rarquias por las que sociedades y culturas serdn subalternizadas!? con
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relacién al centro hegemonico que impone la clasificacion; la colonia-
lidad del poder se vuelve, en consecuencia, un lugar epistémico de
enunciacion, desde donde se describe y legitima el poder colonial.

Asi se configura en torno a la nueva distribucién geopolitica cons-
truida desde la matriz colonial de poder, ese nuevo horizonte de senti-
dos intersubjetivos que se llamard modernidad, sustentada en la colo-
nialidad necesaria para la dominacién de los imaginarios, los cuerpos y
las sensibilidades, dando como consecuencia los procesos de coloniali-
dad del saber (Quijano) y colonialidad del ser (Nelson Maldonado To-
rres), que atraviesan toda nuestra historia desde la conquista hasta hoy.

La construccién de la modernidad se levanta sobre el supuesto ca-
racter universal de la Historia sostenida en la visién evolucionista de
progreso, que permite la clasificacion y jerarquizaciéon de temporalida-
des, espacialidades, pueblos, culturas, experiencias histéricas, saberes,
conocimientos; que haran posible la ontologizacién de un orden social
que aparece como naturalmente superior a otros que se los muestra co-
mo naturalmente inferiores, de ahi la posibilidad de naturalizar el or-
den colonial dominante!3. Esto explica el porqué América Latina, des-
de la geopolitica del conocimiento, fue construida como una territoria-
lidad desplazada de la modernidad, y como ha operado histéricamen-
te una razon colonial, que sélo aspira a ser el reflejo de las sociedades
modernas, y que nos hace ver a la modernidad como el inico horizon-
te posible para alcanzar la felicidad y el desarrollo, “como si la moder-
nidad fuera un punto de llegada y no como la justificacién de la colo-
nialidad del poder!4”

Coronil!” sostiene que es importante no dejar de lado cuando se
discute la colonialdad del poder, del saber y del ser, la cuestiéon del im-
perialismo como categoria politica que permite entender que la colo-
nialidad del poder ha tenido un continum histérico en el ejercicio de la
dominacién, desde su misma constitucion en el siglo XVI hasta el pre-
sente, y ver como opera la matriz colonial de poder en tiempos del ca-
pitalismo transnacional globalizado, en donde encuentra nuevos meca-
nismos para su ejercicio imperial es por ello que hemos venido hablan-
do de la implementacién de una matriz colonial-imperial de poder.

Lo anterior evidencia, la importancia que tiene la categoria impe-
rialismo, que segtin Coronil, deberiamos entenderla no s6lo como la fa-
se superior del capitalismo (Lenin), ni como un elemento del actual
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proceso del mercado global, sino como una condicién vital, determi-
nante de su propio desarrollo que ha estado siempre presente en la his-
toria de la modernidad-colonialidad y en la implementacién de la ma-
triz colonial de poder, se trata de hacer evidente entonces, cudles son las
caracteristicas imperiales de la matriz colonial en el presente y que nue-
vos mecanismos de ejercicio de poder materiales y simboélicos imponen
y legitiman.

De ahi que segin Coronil’®, el imperialismo es una categoria que
abarca un amplio horizonte histérico que incluye el colonialismo has-
ta el presente y que habria que distinguir tres dimensiones del mismo:
Un imperialismo colonial, que se caracteriza por el dominio politico del
imperio sobre sus colonias por medios fundamentalmente politicos.
Un imperialismo nacional, que se expresa en el dominio de una nacién
sobre otras a través de la mediacién del Estado y con mecanismos emi-
nentemente econémicos. Y un imperialismo global que descansa en el
dominio de las redes transnacionales sobre las poblaciones del planeta,
por medio de la globalizacién del mercado y la mundializacién de la
cultura, sustentado por los Estados metropolitanos y bajo la hegemo-
nia de Estados Unidos.

En consecuencia, cuando discutamos la colonialidad del poder, del
saber y del ser, es importante no dejar de considerar el caracter impe-
rial de la colonialidad, pues como lo aclara Mignolo!7, “la matriz colo-
nial es necesariamente imperial, la matriz colonial no es una cosa dife-
rente al imperio: es su lado oscuro [...] no hay imperio sin colonia, asi
como imperialismo sin colonialismo y asi como no hay modernidad
sin colonialidad”

La(s) geopolitica(s) del conocimiento

La categoria de geopolitica del conocimiento aportada por Mignolo
es de mucha importancia para la comprensién de la colonialidad-mo-
dernidad, pues nos permite entender las relaciones que histéricamente
se han dado entre el poder, los conocimientos, la colonialidad y moder-
nidad. Desde la perspectiva de la geopolitica del conocimiento, pode-
mos entender, que si bien hay un continum histérico en la implemen-
tacion de la matriz colonial-imperial de poder, que estableci6 median-
te la diferencia(cién) colonial zonas de valor universal del conocimien-
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to como expresiéon de un modelo civilizatorio racializado; por otro
también ha sido un continum histdrico la lucha de resistencia e insur-
gencia que los actores subalternizados por la colonialidad han estado
llevando adelante y que desde los espacios fronterizos, liminales, desde
los intersticios del poder han sido capaces de recrear universos episte-
molodgicos, una memoria y, sobre todo, una sabiduria que ha ido de la
mano con la lucha por la existencia.

La colonialidad del poder ha sido también un escenario que ha
posibilitado la lucha de sentidos por el control de los significados y el
control del poder interpretativo; de ahi que sentipensamos se hace ne-
cesario hablar de la existencia en plural de geo(s) politica(s) del cono-
cimiento una desde el ejercicio del poder, que como lo entiende
Walsh!8 opera como una estrategia vital de la colonialidad modernidad
y que busca erigirse como tnico y universal horizonte civilizatorio del
cual emergen los conocimientos que se transforman en discursos de
verdad necesarios para el ejercicio del poder, pues son mostradas como
Unicas e inobjetables verdades sobre el mundo, la humanidad, la natu-
raleza y la vida, y conducen a la subalternizacidn, a la invisibilizacién y
el silenciamiento a otros conocimientos y a los sujetos productores de
conocimientos, a quienes también silencia, oculta, invisibiliza.

Pero también desde los espacios fronterizos, periféricos, liminales
y desde los actores que insurgen frente a la colonialidad del poder se
hace posible otra geopolitica del conocimiento que surge desde la heri-
da colonial (Anzaldua) desde la experiencia histdrica y subjetiva de di-
chos actores sometidos a la dominacidn, la exclusidn, la subalterniza-
cién por la colonialidad del poder, que desde sus précticas de lucha, de
re-existencia(Alban) e insurgencia material y simbolica frente al poder,
construyen una geopolitica del conocimiento, que es una critica a la
geopolitica de la modernidad colonial europea, que cuestiona, deses-
tructura y descoloniza un conocimiento, un horizonte civilizatorio que
es ajeno a nuestras geografias y que devuelve la dignidad epistemoldgi-
ca a conocimientos que han estado histéricamente silenciados e invisi-
bilizados, que han sido vistos inicamente como saberes exdticos, inca-
paces de producir conocimientos. La geopolitica del conocimiento,
desde los actores subalternizados, es en consecuencia, la afirmacién de
una palabra negada, la insurgencia de una memoria que el poder no ha
podido silenciar, ni liquidar.
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La hybris del punto cero y la colonialidad del saber

Como ya se ha senalado, con la conquista de América, donde em-
pieza a operar la matriz colonial de poder, con el propésito del control
de los nuevos territorios, se incorpora la perspectiva en la mirada de los
otros, lo que puede explicarse a partir de la separacién entre el centro
geografico y el centro étnico desde el cual se observaba a las otras cul-
turas que estaban en la periferia; lo que implicaba la construccién de lo
que Santiago Castro-Gémez!?, llama la hybris del punto cero, es decir
del origen de una mirada soberana, Gnica que estd fuera de la represen-
tacion, un régimen escopico, que explica la pandptica de la mirada del
poder que le permite ver sin ser visto, que serd desde entonces, una iso-
topia clave en el dominio del otro, en la colonialidad de la alteridad.

Lo que no considera este andlisis, es que no es sélo la mirada sino
la articulacién entre la mirada y la palabra lo que configuran el sentido
del poder; la capacidad de mirar para visibilizar o invisibilizar a quie-
nes mira, y su poder para nombrar, para construir discursos de verdad,
por los que se hacer hablar o se silencia a quienes nombra; la hybris del
punto cero, en consecuencia implicaria no s6lo un lugar supremo de
observacién, de una mirada soberana que ve sin ser visto, sino también
de un lugar supremo de nominacién, de una palabra soberana que
enuncia y niega a los otros la enunciacién; la dominacién europea su-
puso una politica del nombrar, la construcciéon de un discurso violento
y perdurable, que organizo la totalidad del tiempo, del espacio -y del
sentido-, en una narrativa universal?. Es en ese cardcter mitico que se
le otorga al poder de la mirada y la palabra, en donde se sostiene el sen-
tido logocéntrico de la racionalidad de occidente el poder de la mirada
y el poder de la palabra, de nominar lo que mira para que exista, han
sido desde entonces y siguen siendo en el presente, los pilares claves so-
bre los que se sostiene y legitima también las miradas y las palabras del
poder. Es por ello, que un proceso de lucha decolonial, se plantea como
requerimiento, la construccién de politicas del nombrar otras, que in-
surjan desde las propias voces y palabras de los actores a los que histo-
ricamente la colonialidad quiso negar y silenciar, pero que no se con-
formen sélo con hablar desde los espacios fronterizos, sino que sean ca-
paces de construir diferentes discursividades, categorias, conocimientos
que hablen desde y por la vida y ayuden a su transformacion.
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Ubicarse en la hybris del punto cero implica estar por fuera del lu-
gar de observacion y de nominacion, lo que significa adquirir un poder
supremo de la mirada y del discurso, que permite ver sin ser visto y
nombrar lo que se ve, y no tener que rendir cuentas a nadie de esa mi-
rada ni de esas palabras. Es a partir de la construccion de la hybris del
punto cero que podemos comprender como se han estructurado las
geopoliticas del conocimiento; como surge y se erige como hegemoni-
ca la epistemologia de la ciencia moderna, pues el ocultamiento del lu-
gar de observacion y nominacion, explica la emergencia de una visién
y representaciéon del mundo, de un tipo de conocimiento, que se eleva
con pretensiones de universalidad, de objetividad y cientificidad y por
lo tanto se constituye a si mismo como discurso de verdad con valor
universal e incuestionable.

Esto permite entender la violencia epistémica propia de la colonia-
lidad del poder y del saber, que marginaliza saberes y volvié hegemoni-
cos aquellos que estaban en el punto cero, que se legitimaron sobre
cualquier otra forma de conocer, erigiéndose como la tnica forma va-
lida, objetivas y universal de conocimiento, como patrén de civiliza-
cidn, desarrollo, progreso y modernidad a partir de los cuales se juzga
a otros saberes y culturas, las que, dado su grado de primitividad y atra-
so deben seguir el horizonte cultural civilizatorio planteado por la ver-
dad universal de las sociedades modernas?!.

El punto cero es el comienzo epistemoldgico absoluto’?, que marca
el comienzo de la colonialidad del poder, la colonialidad del saber y la
colonialidad del ser, pues, el poder mitificado de esa mirada y de las pa-
labras o discursos de verdad que construye para nombrar la realidad,
permite el control totalizador del sentido de la existencia, del espacio,
del tiempo, de la economia, de la politica, de la sociedad, de los cono-
cimientos, de los imaginarios, de los sujetos, las subjetividades, los
cuerpos vy la vida.

El punto cero explica el cardcter hegemoénico de las geopoliticas
del conocimiento y los sistemas clasificatorios con relacién a los cono-
cimientos y el rol de las ciencias dentro de ellas, permite entender co-
mo operan las politicas del nombrar (Muyulema), los regimenes de
verdad, que determinan que s6lo son verdaderos y validos aquellos co-
nocimientos y discursos que se sustentan en la ciencia y que estan ads-
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critos a determinada geografia, color y género, pues el conocimiento
dominante, es europeo, blanco y masculino.

La colonialidad del saber determina en consecuencia que los otros
saberes, que estdn fuera del espacio de la representacién hegemonica, y
que estan en el centro étnico y que son el objeto de la mirada, el discur-
so y la representacion del poder, no sean considerados, peor legitima-
dos como conocimientos, sino que apenas son vistos como saberes pre-
cientificos, como curiosidades exdticas a ser estudiadas; y peor atn, los
actores subalternizados, son vistos inicamente como meros objetos de
conocimientos y no como sujetos con capacidad de producir conoci-
mientos, lo que actiia como un mecanismo de disciplinamiento y colo-
nizacién de las subjetividades a quienes se les niega la contemporanei-
dad de su presencia y se construye un alocronismo, es decir dejarlos
fuera del tiempo, lo que permite la justificacién y legitimacién de la su-
balternizacién y la diferencia colonial, a fin de poder seguir reprodu-
ciendo la colonialidad del poder, del saber y del ser?3.

En perspectivas de un (re) pensamiento critico y (de)colonial

La consideracion de la geopolitica del conocimiento y del pensa-
miento fronterizo, desde los actores subalternos, abre en consecuencia
la posibilidad de construccién de un horizonte diferente, ‘otro, que tie-
ne la perspectiva del cuestionamiento de la modernidad desde la colo-
nialidad (Mignolo) y de iniciar procesos de construcciéon de un
(re)pensamiento critico y (de)colonial (Walsh), que parta de las histo-
rias, las luchas, las experiencias y las subjetividades marcadas por la co-
lonialidad y no por la modernidad, y de sus précticas sociales y politi-
cas, que abra senderos para empezar a decolonizar toda forma de colo-
nialidad del saber y del ser, lo que implica poner como centro estraté-
gico la cuestién de la existencia?4.

Poner como centro estratégico la cuestion de la existencia, es com-
batir uno de los ejes sobre el cual opera la matriz colonial de poder, la
deshumanizacioén, lo que implica que lo (de)colonial, va mas alld de los
procesos de descolonizacidn, que a veces se queda en la bisqueda de la
incorporacion, la superacién a través de la resistencia, sino que se sus-
tenta en el poder insurgente de ‘lo propio’, que busca pensar desde la
herida colonial, desde nosotros mismos, y desde nuestra propia pala-
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bra, en donde el poder de la palabra del subalternizado, se vuelve un
instrumento insurgente frente a las palabras del poder; lo decolonial
hace posible procesos de insurgencia desde ldgicas-otras y pensamien-
tos-otros?>, desde ‘sabidurias otras’ o ‘sabidurias insurgentes, no busca
un espacio dentro del poder como lo hace la resistencia, sino que insur-
ge frente a ese poder, en perspectiva de una transformacién radical de
un modelo civilizatorio sustentado en el ejercicio de la muerte y la vio-
lencia, para plantearse un horizonte utépico posible, de una civiliza-
cién que se levante sobre el respeto de la dignidad de la vida, que trans-
forme radicalmente todas las dimensiones de la existencia.

Lo ‘otro’ de lo otro

Hemos estado sefialando que los procesos decoloniales abren po-
sibilidades para la construccién no sélo de otro horizonte civilizatorio
y de existencia, sino sobre todo, de un horizonte civilizatorio y de exis-
tencia ‘otro’; vale en consecuencia hacer una breve aclaracion de lo que
significa lo ‘otro’ de lo otro.

La nocion de ‘pensamiento otro, segiin lo muestra Walsh2°, viene
del drabe-islamico Abdelkebir Khatibi, que plantea la necesidad no de
otro pensamiento, sino de un pensamiento ‘otro’ un pensamiento que
radicalice la diferencia en perspectivas insurgentes de liberacién; lo que
implica una estrategia radical otra, para la lucha por la descoloniza-
cién, vista esta, no s6lo como un asunto epistémico y politico, sino fun-
damentalmente de existencia.

Un pensamiento otro, hace posible insurgir contra la no existen-
cia, el despojo de la humanidad, marcada en la subjetividad y los cuer-
pos impuesta por la colonialidad. Implica radicalizar el pensamiento
critico, en un re-pensamiento critico de-colonial desde otro lugar, des-
de la herida colonial, desde la corporalidad y la subjetividad negadas
por la colonialidad, desde los danmes o condenados de la tierra.

El pensamiento otro evidencia la relacién colonialidad no-existen-
cia, des-humanizacién, como la mas perversa evidencia de la coloniali-
dad del ser y la necesidad de la insurgencia de otras filosofias de la exis-
tencia (Lewis Gordon), de sabidurias insurgentes (Guerrero Patricio),
en perspectivas de horizontes de re-existencia (Alban Adolfo) y civili-
zatorios otros.



Patricio Guerrero Arias

34

La colonialidad de la alteridad

Uno de los rasgos mas perversos de la colonialidad del poder, es lo
que Quijano sefiala como la ‘radical ausencia del otro’; de ahi que cree-
mos se hace necesario considerar eso que podriamos llamar la ‘colonia-
lidad de la alteridad’, desde la implementacion de la matriz colonial de
poder sustentada en el racismo, el otro, no sélo que no es visibilizado,
no existe, y sino se lo despoja de humanidad y dignidad.

Hablar de la colonialidad de la alteridad, no implica hacer redun-
dante el concepto de diferencia(cién) colonial(Mignolo) sino por el
contrario, creemos, permite complementar la comprensiéon de ese pro-
ceso y abrirnos al andlisis de otros fenémenos no considerados y sobre
los que planteamos algunas sugerencias. Pensamos ademas, que se ha-
ce necesario visibilizar nombrar y usar la categoria de alteridad, -que
no aparece en el andlisis de la diferencia(cién)colonial, al menos en el
material que hemos tenido acceso- empledndola como una categoria
politica necesaria para la comprensién del proceso de colonialidad del
poder y de la implementacién de la matriz colonial-imperial de poder.

Desde el ejercicio de la colonialidad del poder y la construccion de
una temporalidad, una espacialidad y un sentido hegemdnicos se cons-
truye, un sistema de dicotomias y polaridades que construirdn una for-
ma de alteridad tal, en la que todo lo que estd fuera de ese centro hege-
monico, de la hybris del punto cero, serd considerado su ‘otro’ y, por lo
tanto, estard en condiciones de inferioridad y subalternidad; asi se cons-
truye a la naturaleza como lo otro de la cultura; al cuerpo como lo otro
del alma a la afectividad y las emociones como ‘lo otro’ de la razén, a lo
femenino como lo otro de lo masculino; a lo privado como lo otro de lo
publico; se construye una narrativa histdrica, un patrén de dominacién
y colonizacién de la alteridad, en donde lo ‘otro’ y toda forma de socie-
dad, de pensamiento, de conocimiento de los ‘otros, que no estd dentro
de la narrativa universal eurocéntrica occidental dominante, siempre se-
rdn vistos como obstaculo, como carencia, como inferioridad. Es por
ello que si desde la implementacién de la matriz colonial-imperial de
poder se subalterniz6 y colonizé lo otro, empezar a hablar de epistemo-
logias otras, o de lo que hemos llamado, sabidurias insurgentes en hori-
zontes de civilizacidn y de existencia otros, es también una respuesta in-
surgente frente a la colonialidad del poder, del saber y del ser.
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La colonialidad del poder no sélo cambia la relacién del sujeto
consigo mismo, sino sobre todo la interrelacién con los otros, por ello
construye sujetos para sujetarlos primero, y luego desestructurar su
subjetividad, haciéndonos asi, extraios y lejanos de nosotros mismos,
y con mayor razén nos aleja de los otros; he ahi, por qué el poder frac-
tura la alteridad, pues si somos con los otros, hay que evitar ese encuen-
tro. Es mas, la colonialidad del poder construye un imaginario de la al-
teridad, sustentado en la radical exterioridad de la otredad frente a la
mismidad, lo otro es lo extrano, lo lejano, lo peligroso, lo que nos ame-
naza, lo que debe ser controlado y dominado; cuando desde las sabidu-
rias insurgentes, la alteridad, no es sino la conjuncién, el encuentro
abierto desde la afectividad entre la mismidad y la otredad, puesto que
no puedo ser yo mismo, sino sélo en el encuentro dialogal con el otro,
si no entiendo que el otro me habita, y yo habito en el otro, que estoy
contenido en el otro, asi como yo tengo al otro en mi; de igual manera,
la otredad no existe sin la mismidad, el otro existe sin nosotros, y no-
sostros no podemos existir sin los otros, y es en el encuentro que hace
posible el calor de los afectos, de los encuentros y los desencuentros,
que la mismidad y la otredad se vuelve un nosotros, desde donde po-
demos pensar y luchar por horizontes otros compartidos de existencia.
Por ello quizas debemos no olvidar lo que le viejo Antonio?’ desde la
Selva Lacandona y desde su sabiduria insurgente nos ha enseiiado: “La
vida sin los otros que son diferentes es vana y estd condenada a la in-
movilidad [...] nuestra esperanza crece cuando hemos sabido escuchar
a los otros, pues el que sabe escuchar se hace grande y consigue que su
caminar siga a través de los tiempos, que lejos llegue, que se multipli-
que en muchos y otros pasos”.

Otra consecuencia de la colonialidad de la alteridad, ha sido la
preeminencia que en el discurso moderno ha tenido la visién esencia-
lista de la identidad, como un fenémeno autogenerado, que no ve que
la identidad es una construccién social e histéricamente situada y que
s6lo puede darse en la relacién no sélo entre nosotros mismos, sino en
el encuentro dialogal con los otros, con la diferencia; pues no es posi-
ble la identidad sin la alteridad. De ahi el porqué el discurso del poder
plantea que uno de los mas graves problemas actuales de la sociedad
moderna es la cuestion de la identidad, cuando en realidad, el proble-
ma mayor, que afecta a la sociedad es de alteridad, nuestra incapacidad
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de encontrarnos y dialogar con amor y respeto con la diferencia, como
consecuencia de la implementacién de una matriz colonial-imperial de
poder, que ha fracturado la posibilidad del encuentro con los otros, pa-
ra poder sonar y luchar por cambiar la vida, pues mientras mas nos en-
cerremos en nuestras propias identidades y en nuestras reivindicacio-
nes particulares, el sentido global del poder queda sin ser cuestionado,
peor transformado, que es la base en la que se sostienen las politicas
multiculturales para la despolitizacién del contenido insurgente de la
diversidad y la diferencia.

La alteridad, ademads, no debe seguir siendo entendida dnicamen-
te desde dimensiones antropocéntricas, visidn que caracteriza la mo-
dernidad; alteridad antropocéntrica que construye relaciones de una
otredad como extrernalidad, sdlo entre seres humanos; la colonialidad
del poder fractura formas de alteridad c6smica, que nos habla de las in-
terrelaciones que el ser humano establece, no s6lo entre si, sino ademds
y sobre todo, con esos otros que también estdn en la naturaleza. La ra-
cionalidad occidental colonizadora, al construir una visién antropo-
céntrica como hegemonica, pudo justificar y legitimar, como buscaba
Bacon, el ejercicio del dominio sobre la naturaleza, por parte del hom-
bre civilizado europeo, poseedor de la racionalidad cientifica, sobre cu-
ya base se constituye un modelo civilizatorio ecocida y depredador de
la naturaleza, que es su voracidad por el control absoluto de todos los
ambitos de la vida, estd poniendo en riesgo, las posibilidades de exis-
tencia presente y futura de todo el planeta?.

De ahi que nos preguntamos, ;si el poder construye formas de co-
lonialidad de la alteridad, que se expresa en la radical ausencia del otro,
una manera de abrir procesos decoloniales, no serd plantearnos la ra-
dical insurgencia del otro, de la alteridad? Si la colonialidad del poder
se expresa en la fractura de la alteridad como la que caracteriza a nues-
tras sociedades, fracturadas por diversas préacticas etnocéntricas racista
y heterofébicas todas ellas propias de la matriz colonial-imperial de po-
der, la decolonizacién no implicara entonces volver al otro, hacer visi-
ble su presencia y la de sus construcciones de sentido, de sus sabidurias,
de sus conocimientos, de sus practicas, de sus discursos, de sus sensibi-
lidades, de sus horizontes de existencia y empezar a dialogar con ellas y
aprender de ellas.
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Y si la colonialidad fractura también la alteridad con la naturale-
za, es valido preguntarnos, frente a la vision ecocida que caracteriza la
colonialidad capitalista, que hace de la naturaleza mera mercancia y so-
brepone el interés del capital sobre la vida, ;no serd urgente plantearse
una alteridad mds cdsmica, biocéntrica, que ponga como eje la vida en
todas sus formas sobre el capital, que permita que podamos volver a
dialogar con amor y respeto con todo aquello en donde palpita la vida?
Esto implica, como plantea Leff??, la necesidad de la construccién de
una diferente ética de la alteridad, de la otredad, del reconocimiento de
la naturaleza y el ambiente como ese otro, pues si no entendemos que
también el drbol, el rio, el mar, los bosques, son esos otros naturaleza
de los que depende, el orden de nuestra misma existencia, los converti-
remos en cosas, en meras mercancias para el proceso de acumulacion;
una distinta perspectiva, cosmica y ética de la alteridad nos permitird,
verlos como esos otros con quienes debemos entrar en un didlogo de
seres, de saberes y sentires, si queremos seguir tejiendo la sagrada tra-
ma de la vida".

Alteridad c6smica que por otro lado, como ya deciamos, no ha si-
do extrafa a las sabidurias insurgentes y cosmovisiones de los pueblos
y culturas subalternizadas, pues los pueblos indios y negros, desde
tiempos ancestrales han venido dialogando con la naturaleza y viéndo-
la como su madre y hermana; una evidencia de esa ética de la alteridad
cdsmica, nos la ensefia la sabiduria del Jefe indio Seatle cuando dice3!:

“Esto sabemos, la tierra no pertenece al hombre, el hombre perte-
nece a la tierra. Esto sabemos. Todo va enlazado, como la sangre que
une a una familia. Todo va enlazado, todas las cosas estan relacionadas.
Todo lo que le ocurra a la tierra, le ocurrird a los hijos de la tierra. El
hombre no tejié la trama de la vida, él es s6lo un hilo, lo que hace con
la trama se lo hace a si mismo”.

En consecuencia, una forma de construir un pensamiento otro y
una geopolitica del conocimiento desde la subalternidad, desde las es-
pistemologias fronterizas, desde las ‘sabidurias insurgentes’, es enton-
ces, hacer visibles esas sabidurias otras, esas ‘1dgicas y saberes otros’ y
escuchar y aprender de esas otras voces que han estado siempre conver-
sando con la naturaleza y el cosmos, no sélo desde la razdn, el conoci-
miento y la epistemologia, sino sobre todo desde la sabiduria, el cora-
z6n, la afectividad vy la ternura.
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Corazonar como respuesta insurgente y acto decolonial

El mafiana de la humanidad,

estd en la fusion amorosa de las sangres y las culturas,

y no en conquistas y monopolios de las ciencias y el dinero.
Manuel Zapata Olivella

Una de las expresiones mas evidentes del ejercicio de la matriz co-
lonial de poder en el control de las subjetividades y la colonialidad del
ser, ha sido la de erigir la raz6n, como hybris del punto cero, y el rol que
le adjudic6 en la organizacién y la forma de concebir el mundo, la na-
turaleza, la sociedad y la vida; la razén se erige como el inico universo
no sélo de la explicacién de la realidad, sino de la propia constitucién
de la condicién de lo humano, de ahi la definicién desde occidente del
hombre como ser racional, lo que hace evidente como la modernidad
fragmenta la vision del ser humano, pues desconoce que no s6lo somos
lo que pensamos y peor que sélo existimos por ello, como lo sostiene el
fundamentalismo racionalista de Descartes; sino que fundamental-
mente, el sentido de lo humano estd en la afectividad, no sélo somos se-
res racionales, sino que somos también sensibilidades actuantes, o co-
mo nos ensena la sabiduria shamanica: “somos estrellas con corazén y
con conciencia”.

La colonialidad del poder, la implementacién de la matriz colo-
nial-imperial de poder construyen las bases para la hegemonia de la ra-
z6n. Sustentados en la astucia de la raz6n como lo denominé Hegel?2,
en la inmanencia y hegemonia de la misma, se hace posible que una
forma particular de saber, adquiera un caracter universalista y totalita-
rio y se erija en horizonte universal del conocimiento, en el inico mo-
delo civilizatorio dominante. El logocéntrismo hace evidente, la rela-
cién intima entre saber y poder, y no es sino, otra expresién de la colo-
nialidad del poder y su ejercicio.

En consecuencia, y como expresion de la colonialidad y de la dife-
rencia(cién) colonial, de la colonialidad de la alteridad que se genera
como resultado del mismo proceso, todo aquello que no estaba en el es-
pacio y el tiempo europeo y que no estaba en el horizonte de la razdn,
seria trasladado al terreno de lo otro, de lo primitivo, de lo salvaje, de
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lo bérbaro, de lo irracional; desde la hegemonia de la razdn, se facilita-
ria la legitimacion y la justificacién del ejercicio de la violencia, de la ex-
plotacién, de la dominacién de todo lo otro que aparecia como su ne-
gacion y atentaba contra su dominio.

Y asi como se dominé, sometid, silencid, invisibiliz6, subalternizé
los conocimientos, saberes, practicas y a seres humanos, se colonizd
también la afectividad, las sensibilidades, las emociones, pues éstas ne-
gaban la hegemonia de la razén y de un pensamiento e ideologia gue-
rrerista que era necesario para el ejercicio del poder y la violencia, y pa-
ra que occidente legitime el absoluto dominio de la naturaleza, de los
seres humanos, de las subjetividades y de la totalidad de la vida; en con-
secuencia, no podia haber lugar en el conocimiento racional para la
afectividad, pues si el mundo, la naturaleza y la vida son vistos como
meros objetos de dominio, de conquista, no puede haber lugar para la
ternura; por eso se consideré que las sensibilidades, la afectividad, la
ternura, constituian la parte que negaba el predominio de lo racional,
y que pertenecian a la esfera de la animalidad, de lo instintivo, de lo
irracional, de lo primitivo, y por tanto, también debian ser negados,
marginalizados, reprimidos, conducidos a los mérgenes, a los intersti-
cios, a espacios subterrdneos, a la esfera de lo privado.

La razdn se convierte asi en la base para la instauracién de un or-
den falocéntrico dominador aun vigente, necesario para el dominio
masculino de la vida social, puesto que el conocimiento se identificaba
con la razoén, y ésta con la masculinidad, poseer conocimientos, les es-
taba negado no s6lo a otros pueblos y culturas consideradas primitivas,
sino también a las mujeres y a los nifos. Sentir era una forma de negar
el cardcter patriarcal, masculino, dominador e irracional de la razén
hegemonica, escenario de lo publico, en consecuencia la afectividad, las
sensibilidades, la ternura, serdn excluidas de la vida intelectual, del
mundo académico, pues construir un saber disciplinario demandaba,
expulsar cualquier posibilidad de acercamiento a la ternura; sentir s6lo
serd posible en el espacio de lo privado. Los sentimientos, las emocio-
nes, las sensibilidades, la ternura, no serdn por tanto, consideradas co-
mo otras fuentes de conocimiento, puesto que éste s6lo podia ser pro-
ducido desde la hegemonia de la razén y teniendo a la academia como
el centro privilegiado de produccién del saber disciplinario.
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La ciencia erigida desde la hybris del punto cero, se preocupara
mads del conocimiento de los objetos que de los seres humanos concre-
tos. Los sentimientos, las emociones, las sensibilidades, la ternura, con
su ambivalencia y arbitrariedad, no pueden ser parte del mundo racio-
nal, académico, medible, cuantificable, experimentable, predecible, ca-
paz de construir leyes, sino que constituian interferencias deleznables,
residuos propios del orden de la naturaleza animal e instintiva del
hombre, que habia sido superada por la razén y la cultura; sentir, era
por lo tanto, una expresion atrasada que sélo podia darse en aquellos
que estaban en esferas no racionales, como las mujeres, los locos, los
poetas y los nifios pues la razén siempre ha tenido y tiene lugar, color
(Chukwudi) y género, pues era y sigue siendo euro-gringocéntrica,
blanca y masculina, por tanto, no podian poseerla las mujeres, los ni-
nos, menos aun las culturas y sociedades consideradas primitivas, co-
mo los negros y los indios, a quienes se les negd la posibilidad de pen-
sar, de sentir, de ser, se les neg6 su condicién de humanidad (Maldona-
do Torres) como la forma mds perversa de la colonialidad del ser.

Si bien, desde una perspectiva critica de la racionalidad de la mo-
dernidad, se ha empezado a cuestionar la hegemonia de la razén y a és-
ta como tnico criterio de verdad y conocimiento, sin embargo, dichas
criticas no han mostrado ese proceso como consecuencia de la colonia-
lidad del poder, se hace necesario por tanto, profundizar el giro desco-
lonizador, a fin de decolonizar el paradigma racionalidad-modernidad,
mostrando su articulacion con la colonialidad. Pero si el centro hege-
monico ha sido siempre la razén, que no sélo desplazé, sino que redu-
jo lo afectivo a los territorios de la animalidad y la irracionalidad, nos
preguntamos ;no es entonces imprescindible recuperar la afectividad y
empezar a CORAZONAR, como una forma de descentramiento y de-
colonizacién?

CORAZONAR no es simplemente un neologismo, sino que impli-
ca pensar un modo de romper la fragmentacién que de la condicién
humana hizo la colonialidad del poder, pues, desde la racionalidad co-
lonial de occidente, RAZONAR ha sido el centro de la constitucién de
lo humano, ya desde un punto de vista semdntico la sola palabra con-
nota la ausencia de lo afectivo, la RAZON es el centro, y en ella la afec-
tividad no aparece ni siquiera en la periferia.
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Corazonar busca reintegrar la dimension de totalidad de la condi-
cién humana, pues nuestra humanidad descansa tanto en las dimensio-
nes de afectividad, como de razén. En el Corazonar no hay centro, hay
un descentramiento del centro hegemdnico marcado por la razdn; el
Corazonar, lo que hace es descentrar, desplazar, fracturar la hegemonia
de la raz6n y poner primero algo que el poder negd, el corazdn, y dar a
la raz6n afectividad; Corazonar, de ahi que el corazén no excluye, no in-
visibiliza la razdn, sino que por el contrario, el Corazonar le nutre de
afectividad, a fin de que decolonice el cardcter perverso, conquistador y
colonial que histéricamente ha tenido.

Un acto de decolonizacién, nos preguntamos en consecuencia, ;no
seria empezar a Corazonar las epistemologias construidas por occiden-
te y que atin estdn presentes en nuestras practicas académicas e intelec-
tuales?, no serd una forma de empezar a pensar con el corazén caliente
(Mignolo), con el higado o con todo nuestro cuerpo como expresion
de otra forma de corpolitica? Corazonar puede vérselo, como una ex-
presion de pensamiento fronterizo, de una geopolitica del conocimien-
to que siente y piensa desde el dolor de la herida colonial, pues puede
evidenciar esfuerzos de pensamientos otros, presentes en América La-
tina, que plantean la necesidad de construir un pensamiento desde la
afectividad y hacen evidente la existencia de otras logicas distintas a la
razén (Kusch); o de la construccién de comunidades sentipensantes
(Fals Borda). Pero, sobre todo, porque se evidencia que el sentir desde
el cuerpo, la afectividad, el hablar desde el corazon, tiene un caracter
politico insurgente, que ha sido una practica continua de los pueblos
sometidos a la colonialidad, como nos ensefia la sabiduria de las muje-
res mayas, que al concluir sus discursos dicen: “esto es lo que estd en mi
corazén”; o como afirma la sabiduria Naza, cuando muestran que en el
corazén estd el poder para la construccién de la memoria, pues “recor-
dar, es volver a pensar desde el corazén”; o como lo podemos eviden-
ciar desde las practicas politicas de los pueblos afro-americanos que
ven la “africanidad como un sentimiento filoséfico y poético...; y que
estan transformando con el cuerpo y los sentimientos los fundamentos
de la vida” (Zapata Olivella); desde el corazén como nos ensefia la sa-
biduria Aymara, estd la posibilidad no s6los de empezar a conocer de
manera distinta la vida, sino de empezar a cosmoser, de ser en el cosmos,
es decir de construir un sentipensamiento articulado a la totalidad del
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cosmos y la vida, pues no se trata s6lo de tener esa cosmovision de la
que habla la antropologia de occidente, sino de constrirnos una costo-
vivencia, una cosmoexistencia; o como desde la palabra sencilla, pero dig-
na y rebelde, de los indios Zapatistas de la selva Lacandona que nos en-
sefian, que es en el poder del corazén, en donde estd la fuerza de la dig-
nidad y la rebeldia, para la lucha por otros mundos posibles; o como nos
cuestionaba el Amauta kichwa de la Amazonia ecuatoriana cuando nos
decia: “Ustedes sélo hablan como loros y piensan mucho, por una sola
vez en su vida deberfan desde el corazén pensar, sélo asi podran decir y
hacer bien las cosas”.

Si la razén definia el ser (Dussel) y aquello que negaba como la
afectividad, estaba destinado al no ser; de ahi el porqué del despojo de
la subjetividad y de la dignidad humana; una forma de combatir la co-
lonialidad del ser, no serd, recuperar ese ser, no desde la razén colonial
que lo niega, sino desde donde hemos resistido e insurgido frente a la
colonialidad del poder, desde el corazén y la afectividad. El continum
de las luchas de los pueblos subalternizados por la existencia, no se las
ha hecho sélo desde la razdn, sino fundamentalmente desde las sensi-
bilidades y los afectos, desde el corazdn, por ello no han resistido e in-
surgido, no s6lo desde el lamento, sino que han hecho de la ternura y
la alegria armas insurgentes frente a la deshumanizacion del poder y
para transformar la vida (Zapata Olivella). Esa terca confianza en pre-
servar la esperanza como horizonte para seguir andando, luchando y
construyendo, terca esperanza, en la seguridad del triunfo final del
amor v la vida, frente al poder, el capital y la muerte, como nos ensefia
el viejo Antonio, no podia hacerse s6lo desde la razén, sino desde lo
mads profundo del amor, “amor a la humanidad, amor a nuestra tierra,
amor a nuestros muertos”, amor que ha hecho posible que se manten-
ga encendido el fuego de la magia de las utopias y los suefios.

No podemos, si queremos decolonizar el saber y el ser, seguir s6lo
pensando, atinque lo hagamos desde una perspectiva de un (re)pensa-
miento critico, pues parece que asi seguimos atrapados en la matriz lo-
gocéntrica propia de la colonialidad de occidente que queremos com-
batir; una condicién del pensamiento fronterizo y de la diferencia-
(cién) colonial, es la de posicionarse fuera del sujeto moderno cartesia-
no, alejarnos de las posturas que celebran ciegamente la preservacion
de las epistemologias hegemonicas, sin las cuales la universalizacién de
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la ciencia no es posible, de ahi la necesidad de situarnos por fuera de los
dispositivos conceptuales, epistémicos erigidos en nombre de la razén
dominadora, debemos empezar a romper con el logocéntrismo, con lo
que podriamos llamar el epistemocéntrismo en el que halla atrapado la
academia, que nos obliga a seguir siendo custodios del concepto mo-
derno de la razén hegemoénica (Mignolo)33 y olvidamos que el logo-
centrismo, ha sido uno de los ejes constitutivos y constituyentes para la
imposicion de la colonialidad epistémica, del saber y del ser.

De ahi que nos preguntamos si queremos en verdad descolonizar
el saber y el ser, ;no serd tiempo de empezar a romper el epistemocén-
trismo, el logocéntrismo heredado de la colonialidad del saber, dejar de
hacer sélo reflexiones o razonamientos, disquisiciones tedricas que es-
tdn cada vez mads alejadas de la realidad y empezar a nutrir las teorias
de vida, a transformar su opacidad y su frialdad, con el calor de los afec-
tos y la ternura?, pues ya es hora de que la universidad empiece a com-
prender, que podemos y debemos empezar a aprender también desde la
ternura y la sabiduria, pues como decia Taita Marcos, “quien no tiene
ternura en el corazén no puede ensefiar”; por eso planteamos la nece-
sidad de empezar a Corazonar las epistemologias hegemonicas.

Otra consecuencia del logocentrismo es que empezamos a hablar
sobre la realidad y la vida a partir de la teoria y no a partir de la reali-
dad y la vida misma, y lo hacemos con lenguaje cargado de opacidad en
el que no se refleja la poética de la existencia, que ha sido como lo
muestra Zapata Olibella, encontrada incluso en el dolor de la explota-
cidn, la miseria y la muerte, de ahi que resulta imposible encontrar una
explicacién tedrica a esa voluntad irrenunciable de vida que hace que
nuestros pueblos subalternizados por el poder, a pesar de las condicio-
nes de miseria, de dominacién y muerte, sigan celebrando la vida, can-
tando desde la miseria, eso s6lo es posible hacerlo desde el corazdn, ahi
estd la fuerza que el poder no ha podido fragmentar, y que ha sido la
base de los procesos de re-existencia y de insurgencia de todos los pue-
blos sometidos a la dominacién a lo largo de la historia, ha sido la fuer-
za insurgente de la ternura, la esperanza, la alegria, de mujeres, hom-
bres, ancianos, jévenes y ninos, no como recursos re-tedricos, sino co-
mo fuerzas insurgentes insustituibles para transformar todas las di-
mensiones de la vida; porque a pesar de estar acorralados por la muer-
te, esos pueblos bailan, sonrien y cantan, encuentran desde la profun-
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didad de sus dolores, formas para seguir amando, para seguir sofiando
y creyendo, para burlar la muerte y para continuar tejiendo la sagrada
trama de la vida; es alli donde estd la fuerza insurgente para enfrentar
la fragmentacién de la totalidad de la existencia, que en nombre del im-
perio de la razén ha querido hacer el poder; pero a pesar de ello, como
decia Sabato’4:

“El ser humano sabe hacer de los obstaculos nuevos caminos, por-
que a la vida le basta el espacio de una grieta para renacer. En esta tarea
lo primordial es negarse a asfixiar cuanto de vida podamos alumbrar”.

El mundo nada puede contra un hombre que canta en la miseria.

Corazonar es ademds la necesidad de empezar a encontrar otras
formas de nombrar, de romper con aquellas que reproducen el sentido
hegemonico de la razén, no puede seguir siendo sélo el pensar, el razo-
nar, el reflexionar, el teorizar, las tinicas formas desde las cuales pode-
mos acercarnos y construir conocimiento, también lo podemos hacer
desde la afectividad, de ahi el porque proponemos Corazonarla ciencia,
lo que no implica la negacién del pensamiento, ni de la razén, lo que
busca el Corazonar es descolonizar el sentido perverso y dominador
que la raz6n ha tenido, como instrumento necesario para la imposicién
del poder; el Corazonar pretende, como ya deciamos, nutrir de afectivi-
dad a la inteligencia. No se trata tampoco de una inteligencia emocio-
nal como ahora propone el mercado, pues alli sigue siendo hegeméni-
ca la razon vy la afectividad contintian en segundo plano; el Corazonar,
como analizdbamos, descentra el centro hegemdnico de la razén y
muestra no la separacion entre el sentir y el pensar, sino la intima rela-
cién entre los dos en la constitucién de lo humano que la colonialidad
del saber fracturé y como posibilidad para la construccién no solo del
conocimiento, sino del sentido de la existencia; por ello, Corazonar las
epistemologias, tiene un sentido politico insurgente, que nos plantea el
reto de cdmo pensar la teoria, la economia, la politica desde el corazdn;
y que por lo tanto, puede ser visto como una acto de decolonizacién del
saber y del ser.

Construir un pensamiento otro, un pensamiento fronterizo criti-
co decolonial sélo serd posible desde un cambio radical de la existen-
cia; un cambio radical de la forma de vivir sélo serd posible si hay un
cambio no tnicamente en la forma de pensar, sino también en la de
sentir; no s6lo implica “ver criticamente el locus desde donde se pien-
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sa y se habla” (Mignolo), sino que creemos también desde donde se
siente; Corazonar puede ser ese locus de enunciaciéon desde donde sen-
tir, pensar, hablar, significar y construir el pensamiento fronterizo, o el
repensamiento critico y decolonial; que abra perspectivas para la cons-
truccién de un diferentes horizonte civilizatorio y de existencia otro,
que mds que de epistemologias necesita de sabiduria.

Un horizonte civilizatorio y de existencia otro, requiere mas sa-
biduria que epistemologia

La sabiduria no consiste en conocer el mundo,
sino en intuir los caminos
que habrd de andar para ser mejor.

La sabiduria consiste en el arte
de descubrir por detrds del dolor, la esperanza.
El viejo Antonio

El actual modelo civilizatorio, erigido sobre la hegemonia de la ra-
z6n, resulta insostenible, pues atenta contra la posibilidad de la vida en
todas sus formas. Una de las expresiones mds visibles de la irracionali-
dad de la raz6n occidental, es la crisis ambiental, que no es sino el re-
flejo de una crisis civilizatoria’>; es ademds una crisis de una forma de
conocimiento erigido como hegemonico, totalizador y como verdad
universal, con un caracter totalmente instrumental y al servicio del po-
der y de la dominacién del ser humano, de la naturaleza y la vida. Re-
sulta por ello, en consecuencia, también insostenible, el imaginar un
horizonte de civilizacién y de existencia otro que se sostenga sobre la
razén y la epistemologia, que han sido los pilares sobre los que se es-
tructur la racionalidad occidental eurocéntrica y constituyd un mode-
lo de colonialidad del saber, que como hemos visto, se erigié como he-
gemonico, sobre otras formas de conocimiento.

Imaginar un horizonte de existencia otro, implica por tanto, una
radical interpelacion de lo que hacemos (Lander) en términos éticos y
politicos, pues nos lleva a cuestionar la forma cémo se ha estado pro-
duciendo el conocimiento, dada la complicidad que los saberes, las



Patricio Guerrero Arias

46

ciencias sociales, las humanidades y dentro de ellas, las epistemologias
han tenido con el ejercicio de formas de colonialidad del saber y del ser,
y que, actualmente, siguen cumpliendo para hacer funcional la matriz
imperial/neocolonial de poder; de ahi la urgente necesidad de pregun-
tarnos, como lo haciamos al inicio, junto con Lander ;Conocimiento
para qué? ;Conocimiento para quién?, y también con Walsh ;Qué co-
nocimiento(s), ;conocimientos de quién?, ;conocimientos para quié-
nes?3%, y por nuestra parte preguntamos, ;qué perspectivas civilizato-
rias hacen posible?, ;qué horizontes de existencia otros, ayudan a ima-
ginar y construir?

Enfrentar la colonialidad del saber y del ser, y abrir espacios de
descolonizacién de los imaginarios y los conocimientos y la perspecti-
va de la construccién de un (re)pensamiento critico (de)colonial, plan-
tea la necesidad, no sélo de la critica epistemoldgica a los saberes hege-
monicos>’, sino sobre todo una radical accién politica, en la perspecti-
va de la desestructuracion y descolonizaciéon de un paradigma de cono-
cimiento hegemonico erigido como tnico, y como discurso de verdad
universal; para hacer posible que se expresen, con todo su potencial
epistémico y politico, desde los intersticios y desde los actores subalter-
nizados por el poder, otras sabidurias, otras practicas, saberes y hori-
zontes de existencia, otros sujetos y subjetividades, otras espacialidades
y temporalidades, en las que podemos encontrar posibilidades, no s6lo
para una reconstruccion radical del conocimiento, que enfrente la co-
lonialidad del poder, sino también espacios de sentido para la descolo-
nizacién del saber y del ser.

Si bien las posturas de repensamiento critico reconocen la necesi-
dad de dialogar con las epistemologias otras, el didlogo con esas otras
epistemologias, sujetos y culturas, —como dice Lander—%, no se da sino
parcialmente y en forma muy timida y se reduce a la presencia de re-
presentantes de dichas culturas, generalmente intelectuales organicos
formados en el manejo del instrumental epistemolégico occidental, lo
que atafne que son las epistemologias eurocéntricas las que tienen ma-
yor peso en la actual construccion del conocimiento, especialmente
desde la academia; falta, sin embargo, que las epistemologias otras de-
jen de estar presentes s6lo en las discursividades académicas del repen-
samiento critico decolonial y se visibilicen en todo su potencial episté-
mico y politico.



Corazonar desde las sabidurias insurgentes, para combatir la colonialidad del poder, del saber y del ser

47

Una evidencia de aquello, es que a pesar del innegable esfuerzo
que se realiza por la descolonizacién del saber y el indisciplinamiento
de las ciencias sociales, en el texto Indisciplinar las Ciencias Sociales:
Geopoliticas del conocimiento y colonialdad del poder. Perspectivas desde
lo andino. Walsh Catherine; Schey Freya; Castro-Gomez Santiago (edi-
tores) Universidad Andina Simén Bolivar / Abya-Yala, Quito, 2002; se
senala sin embargo que, “Este libro parte de una visién distinta. Inda-
ga las posibilidades de descolonizar la produccién de conocimiento, de
encontrar la manera como el episteme moderno, puede ser enriqueci-
do por los conocimientos subalternizados” (p.: 9) Lo que nosotros nos
preguntamos es, ;se podrd dar una real descolonizacion del saber, si s6-
lo aspiramos a enriquecer el episteme moderno?, ;no se reproduce asi
otra forma de colonialidad del saber?, sno quedan asi los conocimien-
tos subalternizados como meros auxiliares para la resemantizacién del
episteme racionalista moderno dominante en el que se sustento la co-
lonialidad del saber?; pues asi como el trabajo, el sudor y la sangre de
los pueblos subalternizados enriquecieron los imperios, ;también sus
conocimientos, deben enriquecer los epistemes del reino de la acade-
mia?; o por el contrario, ;no serd necesario descolonizar ese episteme
moderno colonial y colonizador, a partir de una desestructuracién ra-
dical del mismo? ;no deberiamos hacer que esos conocimientos hablen
desde sus propias voces, palabras, actores y horizontes de existencia?

De igual manera, si bien es positivo que se plante “poner en didlo-
go los conocimientos occidentales con las discusiones y proyectos de
intelectuales indigenas...” y negros, (p.: 10) el volumen no refleja dicho
didlogo, como los aportes que se senalan fueron hechos por Juan Gar-
cia, cuya palabra y pensamiento desde la sabiduria afro, no se escucha,
lo que se hace evidente si, es que esos didlogos contribuyeron a varios
de los textos que se presentan, todos de prestigiosos intelectuales inne-
gablemente comprometidos con la descolonizaciéon del saber, pero, y
este creemos, que es un aspecto que debemos considerar seriamente, no
se hace visible en el texto la voz y el pensamiento de los conocimientos
subalternizados que se dice descolonizar lo que evidencia lo advertido
por Mignolo3?, que nuestras reflexiones “...atin mantienen los limites
de la academia y sobre todo de la epistemologia moderna....”, 0 como
sefiala Kowi*’, desde su pensamiento fronterizo, que como consecuen-
cia de la colonialidad del poder ain vigente, todavia resulta dificil des-
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prenderse de una piel que ha logrado impregnarse en la profundidad
del cuerpo social, de las subjetividades y los espiritus, de la cual la ma-
yoria no desea despojarse, y que no hace sino evidente su piel original,
lo que Hegel identific6 como el color de la razén, cuya condicion racia-
lizada, ha sido la base sobre la que se ha construido toda forma de je-
rarquizacién y dominacién; quizds por eso priorizamos el saber de sus
intelectuales, mientras que el saber subalternizado estd en un didlogo,
que espera que su voz sea escuchada y visibilizada.

Igual observacién podemos hacer de los materiales de estudio de
la maestria y del doctorado de Estudios Culturales, en los que, es inne-
gable su sentido politico y su perspectiva descolizadora, pero creemos,
que sigue siendo un limite muy serio, que en el espacio académico, en
donde discursivamente se plantea el reconocimiento de las epistemolo-
gias otras, solo se estudie textos de la inteligencia occidental, o de inte-
lectuales y académicos innegablemente comprometidos con el proceso
de descolonizacién epistémica, pero las epistemologias otras siguen ain
esperando, no sélo su reconocimiento discursivo, sino que se reconoz-
ca, se visibilice y se concrete su aplicacién como fuente de conocimien-
to también para el saber académico, dado su potencial epistémico, pero
sobre todo ético y politico; por ello creemos que ya es hora de que sean
incorporadas como material de estudio, pero sobre todo, como fuentes
de sentido, para que también podamos aprender de la sabiduria de Juan
Garcfa, de Taita Marcos, de José Gualinga, de Joselino Ante, de Condo-
ri Mamani, de Mama Santos, de todo ese rico material que guarda el
Fondo Afro, y de muchos mads, para que esas sabidurias dialoguen en
igualdad de condiciones con las propuestas epistémicas de Foucault,
Bordeau, Deleusse, Guattari, Derrida, y, sobre todo, con las que han
aportado al proceso de descolonizacién del saber, Mignolo, Walsh, Mal-
donado-Torres, Castro-Gémez Coronil, Lander y muchos otros.

Si bien debemos reconocer los esfuerzos hechos en ese sentido por
Walsh, al plantear la creacién del taller de epistemologias andinas, éste
tiene todavia un espacio secundario y la dificultad mayor esta en nues-
tra incapacidad de hacer que dichas epistemologias aparezcan, pues, la-
mentablemente, todavia es dominante nuestra tendencia epistemocén-
trica, pues continuamos a veces consciente o inconscientemente, sien-
do custodios de la razén (Mignolo).



Corazonar desde las sabidurias insurgentes, para combatir la colonialidad del poder, del saber y del ser

49

Por tanto, como sostiene Castro-Gémez*!, si bien, la tarea de una
teoria critica de la sociedad, es la de asumir el desafié de la descoloni-
zacién de la ciencia, lo que implica desenmascarar toda una serie de ca-
tegorias dicotémicas con las que se trabajé en el pasado, y aprender a
nombrar la realidad sin caer en el esencialismo y el universalismo de los
metarelatos, de los paradigmas, anadiriamos, las epistemologias de oc-
cidente, lo que implica la tarea no sélo de re-pensar, sino de senti-pen-
sar de corazonar la tradicién de la teoria critica, a fin no s6lo de “re-
construir los viejos odres, para que puedan contener el nuevo vino”;
pero creemos, que esa reconstrucciéon no depende tnicamente de los
intelectuales, la mayor parte europeos y de otros latinoamericanos que
trabajan en los centros académicos del norte y escriben en inglés, o de
otros que, desde América Latina, estan pensando y hablando a partir de
ella misma; creemos que la posibilidad de cosechar un nuevo vino, no
estd sélo en la academia y sus tedricos, como se desprende de la pro-
puesta de Castro-Gomez; sino que se hace necesario, salir de ella para
que encontremos esos nuevos viniedos y, sobre todo, vifiadores, que se
encuentran en la vida, pues s6lo asi no nos quedaremos atrapados de
las epistemologias y las teorias. Debemos, desde la realidad y la vida,
nombrar, interpretar y teorizar, pues la riqueza de la vida no puede re-
ducirse a un paradigma, a un episteme o a un sistema de conocimien-
to, pues es mas que eso, de ahi que la descolonizacién de la ciencia, im-
plica la necesidad de hacer visible las sabidurias insurgentes y la vos de
otros actores que estdn luchando, no s6lo por nuevas formas de cons-
truir conocimientos, sino por construir horizontes distintos de existen-
cia, solo asi, podremos en verdad, cosechar un vino diferente.

Lo anterior impone aclarar, sin embargo, que la consideraciéon de
la existencia de epistemologias otras, de otras formas ancestrales de co-
nocimiento, no ha sido —como a veces suele pensarse- el resultado de
un proceso de reflexion al interior de la academia o de los intelectuales
criticos; sino que ha sido consecuencia del acumulado de la lucha so-
cial de los pueblos sometidos a la colonialidad y que desde la resisten-
cia, lucha politica, movilizacién popularZ, han ido avanzando hacia
procesos de insurgencia, que cuestionan no sélo el estado nacién ho-
mogeneizante, desde el sentido politico insurgente que dan a la diver-
sidad y la diferencia, sino que cuestionan el modelo civilizatorio domi-
nante. Dicha presencia sociopolitica, de los actores que fueron cons-
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truidos como objetos de estudio de casi todas las ciencias sociales y hoy
transformados gracias a su propia praxis politica en sujetos politicos e
histéricos, ha cuestionado profundamente al conjunto de la ciencia do-
minante, y no sélo sus postulados epistémicos y metodoldgicos, sino
sus metas y éticas, en consecuencia, las epistemologias otras, ya no po-
dian ser ignoradas, sino por el contrario se visualiza las posibilidades de
que las mismas puedan constituirse como un horizonte otro, pues fren-
te a una civilizacién que prioriza el capital sobre la vida y hace del te-
rror, la guerra, la violencia y la muerte, las bases sobre los que sustenta
la matriz colonial-imperial de poder; esas sabidurias, que los llamamos
insurgentes, nos muestran que, otra humanidad, otra civilizacién, otras
existencias, otros mundos son posibles.

Si bien la constataciéon de una alternativa para combatir la colo-
nialidad del poder y del saber y, por tanto a las epistemologias occiden-
tales sobre las que se erigié dicha colonialidad, dificilmente puede ve-
nir desde la misma razén cientificista, positivista e instrumental occi-
dental moderna, como bien lo sefiala Mignolo*?, lo que abre perspec-
tivas para empezar a corazonar desde los intersticios o desde lo que ¢l
mismo llama el pensamiento fronterizo, y ahi la pertinencia de su lla-
mado a la necesidad de descentramiento y a “desacoplarse de la tirania
de la raz6n occidental, de sus ciencias y sus tecnologias”#4, pero quizés
se hace necesario ir mds all4, para sostener, que es imprescindible ade-
mds, un descentramiento también de las propias epistemologias, para
abrirnos a otras formas de construir conocimiento, pues resulta impo-
sible desde esas mismas epistemologias que han sido instrumentos de
saber, para el ejercicio del poder, una construccién distinta del conoci-
miento, y peor aun, la construccién de un horizonte civilizatorio y de
existencia diferente, otro, que para que pueda materializarse creemos,
requiere mas que de epistemologia, requiere de sabiduria.

Por otro lado, es importante abrir espacios para que los conoci-
mientos y saberes fronterizos de los actores subalternizados puedan vi-
sibilizarse y expresarse a través de sus propios horizontes de existencia,
debemos hablar desde sus propias politicas del nombrar (Muyulema),
desde sus propias categorias, y es por ello que entre los pueblos subal-
ternizados, més que llamar como epistemologias, -que no es sino una
categoria académica-, al horizonte de conocimientos, experiencias, sen-
tires, saberes, practicas, con los que orientan su existencia y que no se
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separa de la vida, del pensamiento, de la accién y, sobre todo, que in-
corpora, la afectividad, que en las epistemologias estd ausente, a eso, los
pueblos subalternizados, denominan sabiduria.

Vale aclarar, que hablar de sabiduria no significa dejar a un lado el
didlogo con las epistemologias que se construyen en la academia, no se
trata tampoco de afirmar que en el pensamiento fronterizo o de los ac-
tores subalternizados, no haya epistemologias como es entendido por el
saber académico, las hay, pero hay un saber que va mas alla de la epis-
temologia, pues esta profundamente anclado en la propia vida y que,
por lo tanto, no es lo mismo, ahi hay sabiduria, entendida como la for-
ma suprema del conocimiento*>. Tampoco es una oposicién y nega-
cién esencialista del conocimiento que ha producido occidente, ni la
renuncia al uso de sus categorias, puesto que esto seria absurdo, pues
estamos atravesados por Occidente y sus categorias estdn en las cons-
trucciones de pensamiento que formulamos, -este mismo ensayo es
una muestra de ello-, lo que se trata, no es de rechazar ciegamente to-
das las categorias conceptuales occidentales, sino de combatir y desco-
lonizar aquellas que siguen siendo ttiles para el ejercicio del poder, se
trata de entrar en didlogo con aquellas propuestas, que si bien cuestio-
nan a occidente, pero lo siguen haciendo todavia desde las propias ma-
trices de su racionalidad euro y logocéntrica, a fin de visibilizar las con-
diciones de colonialidad, la matriz colonia-imperial de poder sobre la
cual se ha erigido el saber occidental, que dichas propuestas no consi-
deran, y se trata de empezar a corazonar las epistemologias construidas
desde el pensamiento critico decolonial, para nutrirlas de afectividad,
para ponerlas a dialogar y a aprender, de otras formas de conocer y de
pensar y, sobre todo, de sentir, de decir y nombrar la vida, ponerlas a
dialogar con las sabidurias insurgentes e incorporar también al lengua-
je académico lo que éstas pueden ensefiarnos.

Lo anterior impone en consecuencia, una apropiacion critica de lo
mejor de la tradicién del pensamiento occidental, pues tenemos dere-
cho legitimo a ello, pues forma parte de la herencia que nos correspon-
de como humanidad; se trata, de no negar el pensamiento occidental,
sino de desenmascarar su articulacién del saber con el proyectos neo-
colonial-imperial del poder, de hacer evidente su cardcter perverso e
instrumental y abrir una apropiacion critica de dichos conocimientos,
desde nuestras propias realidades, territorialidades, lugares y horizon-
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tes historicos; se trata de resemantizar sus sentidos, cuando esto sea po-
sible o, desestructurarlos si es necesario, se trata de darle un distinto
sentido ético y politico, pero también de mirar sus limites y de ver que
desde la epistemologia no es posible otros horizontes de existencia, si-
no desde la sabiduria.

Se trata de entender que no es posible pensar la posibilidad de la
vida presente y futura dentro de los universos conceptuales, epistemo-
l6gicos o del conocimiento hegemonico instrumental de la ciencia tal
como ha sido concebida, pues este conocimiento como dice Leff*¢, ya
no nos salva, ya no nos ofrece posibilidades de sentido frente a la exis-
tencia, sino que por el contrario ha instrumentalizado la totalidad de la
vida para que sea util al capital y al mercado. En consecuencia, se hace
necesaria una guerrilla antiepistémica, un proceso de insurgencia sim-
bélica y de lo imaginario, una insurgencia de las sabidurias otras, que
hagan posible una refundacién de un cocimiento que trabaje en pers-
pectivas de la existencia, se hace necesario re-pensar y re-sentir lo pen-
sado desde la afectividad, es decir sentipensar, para empezar a corazo-
nar, abrirnos a un conocimiento que no este cargado de certezas, sino
abierto a una pedagdgica del error, a la incertidumbre; es necesario de-
rrumbar la fortaleza de la ciencia, para construir formas distintas de sa-
ber, un conocimiento, una sabiduria que permita la reapropiacién y re-
construccién del mundo y tenga la vida como horizonte. Todo esto
muestra, lo reiteramos, la necesidad no sélo de epistemologias, sino so-
bre todo de sabiduria.

Mientras desde la epistemologia se construye una relacién de
identidad entre el concepto y la realidad, que busca la unificacién del
ser y la objetivacién y la transparencia del mundo a través de un cono-
cimiento que cosifica la experiencia humana y la reduce a la aplicacién
préctica para que haga posible la eficiencia, el éxito y la excelencia, lo
que evidencia el caracter instrumental y utilitarista del conocimiento®’.
Desde la sabiduria, se busca comprender las interrelaciones entre el ser,
el sentir, el saber, el decir y el hacer; mientras desde la epistemologia se
ha construido un saber para el tener, que transforma la totalidad de la
existencia en mercancia; mientras la epistemologia se orienta por la
busqueda de la verdad, de la unidad, de la objetividad del conocimien-
to, la sabiduria se plantea la necesidad de un conocimiento que abre
perspectivas de sentidos distintos para poder ser y estar en el mundo y
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la vida, y para ser junto con los otros, para estar abiertos a la alteridad,
a la riqueza de la diversidad y la diferencia, a la posibilidad de abrir es-
pacios de didlogo de seres y saberes (Leff) y también, de sentires, con esas
diversidad y diferencia, basados no sé6lo en el conocimiento, sino en los
afectos y las emociones, pues lo que da real sentido a la existencia no pa-
sa por las epistemologia ni la ciencia, pasa por los afectos y las emocio-
nes, por la sensibilidad, por la ternura que habitan la sabiduria, como lo
evidencia el relato, del cientifico y el barquero.

Habia un barquero muy humilde que toda su vida habia trabajado
transportando gente de una a otra orilla en un hermoso lago.

Cierto dia, cansado de tantas disquisiciones tedricas un cientifico
fue al lago para dar un paseo y descansar un poco, se acercé donde el
barquero v le pidié le diese un paseo.

—Dime barquero- le dijo el cientifico todo arrogante — ;conoces td
algo de los misterios del universo, has estudiado acaso Astronomia, has
oido del Big Bang, sabes cémo estan hechas las estrellas, cudl es el or-
den del cosmos y cudles son las leyes que mueven el universo?

—No sefor yo s6lo conozco el lenguaje del agua— respondio el bar-
quero con humildad.

—Que pena porque has perdido un cuarto de tu vida— dijo el cienti-
fico despectivamente.

—Y dime, ;sabes algo de los misterios de la vida, has estudiado, Bio-
logia, Anatomia, qué sabes del genoma humano, de cudles son los se-
cretos de la existencia, conoces algo de genética? — siguié preguntdndo-
le el cientifico.

—No sefor, yo s6lo conozco el lenguaje de las plantas— le respondié
con tranquilidad el barquero.

—Que pena porque has perdido la mitad de tu vida— le respondi6 el
cientifico.

—Podrias decirme si conoces algo de las nuevas tecnologias virtua-
les, de las problematicas sociales, de las cuestiones econémicas, politi-
cas y culturales que ahora se dan en un mundo globalizado, has estu-
diado Economia, Sociologia, Comunicacién?— Pregunté nuevamente
en forma arrogante el cientifico.

—No senor, yo s6lo conozco el lenguaje de los animales— respondid
el barquero.
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—Que pena porque has perdido tres cuartos de tu vida— respondié
riendo sarcdsticamente el cientifico.

De pronto, cuando estaban en la mitad del lago, una inesperada tor-
menta se desata con furia y las aguas del lago comienzan a agitarse vio-
lentamente, y ya cuando estaban a punto de naufragar, con profunda
humildad el barquero le pregunta al cientifico.

—Disculpe sefor cientifico ;usted sabe nadar?

—No- responde aterrorizado el cientifico.

—Que pena- le responde el barquero —porque va a perder la totali-
dad de su vida.

Asi sucede muchas veces con lo que aprendemos, desde la ciencia
se nos ofrece un saber alejado de la existencia y que no es til para vi-
vir la vida, que se caracteriza por la acumulacién de conocimientos de
igual manera que se acumula capitales. La sabiduria dentro del mode-
lo civilizatorio racionalista dominante, ha sido negada como construc-
tor del sentido de la existencia, por razones de poder y como recurso
para viabilizar la colonialidad del saber y del ser, es por eso que la colo-
nialidad-modernidad occidental, acorde a sus necesidades de acumula-
cién desenfrenada de riqueza y poder, sustituyo el ser por el tener, por
eso prioriz6 el capital sobre la vida, uno de los rasgos mds perversos de
su racionalidad.

Sabidurias insurgentes y epistemologia

Sabiduria y epistemologia son construcciones que se encuentran so-
cial e histéricamente situadas, la sabiduria precede a la razon, al logos, a
la ciencia, pues la humanidad desde sus mas tempranos tiempos, no te-
nia el logos cartesiano como horizonte para la comprension de la reali-
dad; su pensamiento era profundamente simbolico, ricamente metaféri-
co, se sustentaba en la dimensién simbdlica de la palabra, el mito, la ma-
gia, la imaginacion, los valores estéticos; mientras que en la modernidad-
colonialidad, se impuso como hegemonica, una racionalidad sustentada
en el dominio absoluto de la razén, que la mostraron como el inico mo-
do de llegar a la verdad y con un sentido eterno, universal y ahistérico,
una racionalidad en la cual no hay lugar para el caos, el azar, lo indeter-
minado, lo inconsciente, peor para la afectividad; ahi se establece un te-
rritorio tedrico al que Foucault caracterizé como el episteme moderno®s.
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Ya hemos visto como desde el mismo momento de la instauracién
de la matriz colonial del poder, la razén es uno de los ejes constitutivos
para el ejercicio de la colonialidad del saber y del ser, y para la diferen-
cia(cién) colonial, de ahi que, como lo sefiala Reyes*?, “desde su propio
origen la concepcion de episteme fue creada para diferenciarse de otras
formas de entender el mundo, para diferenciarse de la religion de los
mitos, de lo cotidiano, para asi en esa diferenciaciéon lograr un estatuto
de verdad un estatuto de logos que se construye desde un tipo de racio-
nalidad que se crefa como tnico”.

En consecuencia de lo anterior, y si la razon es el elemento consti-
tutivo y constituyente de la colonialidad del saber, resulta bastante du-
doso pensar que un proceso de descolonizacién del saber pueda hacér-
selo desde el mismo territorio de la razén, desde donde occidente sus-
tento su hegemonia y la dominacién; mientras que, si la sabiduria
siempre ha ofrecido y ofrece referentes de sentido para la existencia,
senti-pensamos, que es alli en donde estd la posibilidad para una ver-
dadera decolonizacién no sélo del saber, sino sobre todo del ser.

Una de las diferencias claves entre sabiduria y epistemologia, esta
en el tipo de saber y conocimiento que construyen; mientras la episte-
mologia ofrece informacién y datos frios y la afectividad es considera-
da un riesgo para la objetividad cientifica, viendo la vida como un ob-
jeto de estudio, respecto del cual, el tedrico, el intelectual guarda distan-
cia, y construye un saber para el dominio, en el que no aparecen la in-
tuicién, la imaginacidn, el amor y la alegria alejados de la afectividad y
lejanos a la sensibilidad; la sabiduria ofrece referentes de sentido para
la existencia, profundamente liberadores, marcados por el calor de los
afectos, las sensibilidades y las emociones.

Otra diferencia importante de la sabiduria, respecto de la episte-
mologia, es que mientras la ciencia desde la razén sélo explica y descri-
be, la sabiduria hace posible la comprension desde la vivencia experien-
cial para la transformacién, para la liberacién’. La epistemologia por
teorizar alejada de la vida, no ha tenido el poder para transformar la
existencia individual o colectiva, mientras que la sabiduria por estar li-
gada al sentido de la existencia, lo ha estado haciendo cotidianamente.
La sabiduria permite el encuentro, entre la explicacién, la descripcién,
la comprensién, el didlogo entre conocimiento y amor, entre el saber
y la intuicién, entre el corazén y la razén, para la transformacién vy li-
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beracién de uno mismo y de la realidad; la sabiduria hace posible que
podamos corazonar la vida, no s6lo para comprenderla, sino funda-
mentalmente para transformarla, de ahi su sentido insurgente.

Otra caracteristica de la sabiduria, es su capacidad de coherencia a
lo largo del tiempo v el espacio, su capacidad para jugar entre la trans-
formacién y la permanecia a lo largo de la historia, y no como ocurre
con la ciencia que estd sujeta a una compulsiva movilidad propia de
una civilizacién de lo efimero, por ello la academia se mueve en el vér-
tigo de la constante sustitucién de unos sistemas de pensamiento, de
modas intelectuales por otras; mientras que la sabidurfa articula la me-
moria, las raices de ancestralidad con el presente, muestra su contem-
poraneidad y devuelve dicha contemporaneidad a sujetos que fueron
despojadas de ella por la colonialidad del poder. Esto explica ademas, el
por que a pesar de los intentos de occidente de sustituir la sabiduria por
la ciencia y los epistemes, la sabiduria ha sido capaz de preservarse, de
recrearse, de revitalizarce, alli estd el sentido politico de la sabiduria, su
cardcter insurgente frente a la colonialidad del saber, puesto que ha pe-
sar del imperio de la ciencia dominadora, esta no ha podido evitar que
los pueblos subalternizados, contintien construyendo diversos sentidos
de la existencia, desde sus propios lugares, desde sus espacios fronteri-
zos, desde los intersticios del poder; es por todo eso que las llamamos
sabidurias insurgentes.

La ciencia y los epistemes de la modernidad-colonialidad de occi-
dente parecen estar en crisis, mientras que la sabiduria aunque oculta-
da, invisibilizada se ha mantenido resistiendo e insurgiendo a la domi-
nacién desde el mismo momento en que se estructura la colonialidad
del poder, como lo muestran la creacién de las comunidades invisibles
de los Amautas Andinos, o los sabios Mayas Quiches, que desde tiempos
de la conquista han sabido preservarla gracias a los guardianes de la sa-
biduria, shamanes, yachags, mirucus, pones, taitas, mamas, weas, uwis-
hins, etcétera; sabiduria que ha sabido preservarse hasta el presente, pe-
ro no como algo estdtico inamovible, sino por el contrario ha sido ca-
paz de ir recreaindose como la propia vida, pues esta ligada a lo mds
profundo de las busquedas del ser humano, la busqueda del sentido”!,
que no depende s6lo de conocimientos, ideas, epistemes y razén, sino
sobre todo de afectos, sentimientos, sensibilidades y del corazén.



Corazonar desde las sabidurias insurgentes, para combatir la colonialidad del poder, del saber y del ser

57

Es alli en donde reposa la autoridad simbdlica de los sabios, de los
ancianos, de los guardianes de la sabiduria, autoridad que viene no des-
de la fria arrogancia de las teorias, sino del calor y la afectividad, de la
sencillez y humildad de una sabiduria que habla desde el corazén; por
eso se escucha con respeto la palabra de los Amautas, tan lejano de la
arrogancia y prepotencia, del intelectual, del teérico, del experto; el sa-
bio como dice Cavallé>2, nos deja con el corazén y los pies calientes y
la cabeza fresca, mientras que el cientifico nos deja con el corazén y los
pies frios y la cabeza hirviendo; el sabio habla de lo més complejo del
modo méds sencillo, por ello la profundidad de los misterios de la exis-
tencia han sido explicados desde la riqueza de la metafora, la poesia, los
cuentos y relatos; mientras que el cientifico, habla de las cosas mas sen-
cillas de la forma més complicada, por ello no escucha a los otros, sino
s6lo a si mismo, pues una caracteristica del pensamiento racional cien-
tificista por haber sido un instrumento de poder, es su arrogancia;
mientras que por el contrario, como nos ensefa desde la sabiduria sha-
mdnica Taita Marcos: “La sencillez es el camino de la inteligencia, y la
humildad el sendero de la sabiduria”, caminos de los cuales anda tan
distanciada la academia.

Frente al caracter totalitario del conocimiento y de la epistemolo-
gia cientifica hegemonica, que construye un saber encerrado en si mis-
mo, y que invisibiliza, somete, domina, subordina otros saberes y co-
nocimientos; la sabidurfa, tiene un caracter totalizante, contra hegemd-
nico, un sentido insurgente, pues hace posible la insurgencia de la alte-
ridad, se abre a los otros, a la posibilidad de dialogar con esa alteridad,
para que otros saberes, otros conocimientos, otros horizontes de exis-
tencia, otras identidades, otras culturas, subalternizadas por el poder,
otros actores sociales, politicos e histéricos, sean escuchados y visibili-
zados; se potencializan espacios para encuentros dialogales, para un
didlogo de seres, saberes y sensibilidades que construyan nuevos puen-
tes de comunicacién intercultural, pero fuera de toda forma de colo-
nialidad, de dominacién, de subordinacién y exclusion®3, para que lo
mejor del pensamiento critico que ha sido producido en occidente, em-
piece a dialogar en forma simétrica, con las sabidurias insurgentes que
han estado histéricamente negadas e invisibilizadas, se trata como de-
ciamos, de que Foucault empiece a conversar con la sabiduria shama-
nica de Taita Marcos, eso ayudard a que las teorias y metodologias, sal-
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gan de la frialdad de sus fortalezas y empiecen a dialogar con el calor
que ofrece la poética de la metafora y el lenguaje simbdlico, a fin de que
las epistemologias reflejen la poética de la existencia, de la que estdn tan
llenas las sabidurias. Se trata en definitiva, de la construcciéon de una
distinta ética, estética y erdtica de la ciencia.

No se trata de ver a las sabidurias insurgentes desde una mirada
idealizada, romdntica, sino entender que es también un escenario de lu-
cha de sentidos por el control de los significados y el poder interpreta-
tivo, y que ha estado y estd sujeta a proceso constantes de conflicto de
luchas y rupturas internas, que hacen posible que se vayan restructu-
rando y revitalizando permanentemente.

Se trata de visibilizar dichas sabidurias sabiendo que tienen un po-
tencial no sélo epistémico, sino ético y politico, por eso las llamamos
sabidurias insurgentes; desde la revitalizacion de su potencial epistémi-
co, para devolver a esos saberes la dignidad epistemoldgica que siempre
han tenido, que como consecuencia de la colonialidad del saber, s6lo
fueron vistos desde la matriz de conocimiento eurocéntrica dominan-
te, como saberes, exdticos, folkloricos, interesantes, pero incapaces de
producir conocimiento cientifico, de ahi que es necesario evidenciar
que dichas sabidurias tiene un profundo potencial no sélo como pro-
ductoras de conocimientos, sino como fuentes de sentido de para la
existencia.

El saber cientifico, el logos, la epistemologia, le ha proporcionado
al ser humano un cimulo de conocimientos, de informacién, pero le
ha ido también vaciando de sentido, esa pretension de poder que le lle-
va a la apropiacién de la totalidad de la vida, de la naturaleza, del ser
humano, para buscar objetivarlos, codificarlos, controlarlos, dominar-
los desde categorias conceptuales, desde los epistemes; ha construido el
conocimiento como un otro cargado de externalidad al sujeto y a la
propia vida, asi, la naturaleza, el sujeto y la vida son pensados por un
conocimiento que no piensa el ser y que lo deja vaciado de sentido,
puesto que como dice Leff, “el desbordamiento del conocimiento pro-
duce un vaciamiento de sentidos existenciales y una sed de vida...,”* un
conocimiento asi ha sido siempre til para el ejercicio del poder y la
dominacién pues ha construido sujetos sujetados a los discursos de
verdad de los conceptos.
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Las sabidurias insurgentes, ofrecen referentes de sentido para la
existencia, buscan entender la totalidad del ser y sus interrelaciones con
el sentir, el pensar el hacer, el decir; frente a la voluntad totalitaria, glo-
balizante, universalista homogeneizante del conocimiento de las episte-
mologias hegemonicas, las sabidurias insurgentes, anteponen la pluri-
diversalidad, el potencial politico de lo heterogéneo, la respuesta insur-
gente de la diversidad y la diferencia.

La sabiduria es distinta de la epistemologia, pues frente al caracter
totalitario de los epistemes cientificos occidentales, la sabiduria ofrece
un sentido holistico, totalizador del conocimiento, que no separa el co-
razén de la razoén, asi como de la accién, de ahi que lo sefialado por el
sabio kichwa es una clara evidencia de aquello: “Ustedes s6lo hablan co-
mo loros y piensan mucho, por una sola vez en su vida deberian desde
el corazén pensar, solo asi podrén decir y hacer bien las cosas”>.

Desde propuestas criticas, si bien se hace un llamado a la supera-
cién de la separacion que los saberes y, por tanto, los epistemes occi-
dentales hacen entre cultura y naturaleza, asi como entre el conocer y
el hacer, entre teorfa y practica®; se sigue, sin embargo, s6lo conside-
rando que la relacién en la produccién del conocimiento, se da tnica-
mente entre el pensar y el hacer, y se sigue ignorando el potencial del
sentir, de la afectividad; asi la propuesta de Leff de una Epistermologia
ambiental, siendo muy alternativa, y buscando cambiar la pandptica de
la mirada del conocimiento hegemdnico a fin de transformar “las con-
diciones de ser en el mundo en la relacién que establece el ser con el
pensar, con el saber y el conocer”; se evidencia, que se queda depen-
diendo de los epistemes, pero sobre todo, la falta de referencia al sentir,
a la afectividad, lo que resulta grave, pues si en ella, el propio objetivo
que busca Leff de que sea una “politica que acaricie le vida, motivada
por un deseo de vida, por la pulsiéon epistemofilica que erotiza el saber
en la existencia humana®’; va a ser imposible acariciar la vida, y peor
aun erotizar el saber, o la re-erotizaciéon del mundo, sin la dimensién
afectiva, sin corazonar, sin el sentir, sin ternura en el conocimiento y la
existencia, sera imposible de lograrlo sin sabiduria; pues la nueva epis-
temologia ambiental, siendo una propuesta politica alternativa, sigue
considerando solo el marco epistemoldgico, los epistemes, como posi-
bilidad de conocimiento, cuando lo que un distinto horizonte de exis-
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tencia como el planteado, necesita, no sélo de una epistemologia am-
biental, sino sobre todo, de una sabiduria sobre la naturaleza y la vida.

En cambio desde las sabidurias insurgentes, se pone como eje la
afectividad, pues se prioriza el sentir como posibilidad para el saber,
para el pensar, para el conocer, para el decir y el hacer; como se eviden-
cia en lo sefialado por el Amauta Kichwa, que es un horizonte para evi-
tar contradicciones y conflicto en nuestra propia existencia con noso-
tros y los otros que no hacen crecer la vida; pues como nos ensena la
sabiduria Chasidica: “El mayor conflicto de las sociedades y los seres
humanos, es entre el corazon, el pensamiento, la palabra y la accién,
pues somos incapaces de decir lo que sentimos y pensamos y peor atn,
de hacer lo que decimos”.

Otra gran diferencia entre la epistemologia y la sabiduria, es que,
mientras las epistemologias de la teoria social moderna occidental, es-
tan cargadas de ausencia y olvidos, y deja afuera de su mirada aspectos
como el espacio que lo muestran como escenario inerte donde se hace
la historia, y a la naturaleza como un material pasivo, sujeto al domino
del ser humano a través del poder del conocimiento y la ciencia, la na-
turaleza es vista como el espacio en donde se asientan sociedades pri-
mitivas lejanas al conocimiento verdadero y a la verdadera cultura, le-
gitimando asi la dicotomia naturaleza cultura propia del conocimiento
dominante®®. Las sabidurfas insurgentes en cambio, ofrecen un cono-
cimiento totalmente integrado al lugar (Escobar), al espacio, al tiempo,
al sentido; asi, la naturaleza no es el espacio externo, la otredad sobre la
que se debe ejercer dominio, sino que es el espacio en el que se teje la
totalidad de la existencia y en intima relacion con la cultura. Es por ello
que las sabidurias insurgentes no sélo se preguntan sobre el ambiente,
como lo hace la epistemologia ambiental (Leff)>?, sino sobre la totalidad
de la vida y para ello no se habla tanto de epistemologia ambiental, si-
no de sabiduria sobre la naturaleza, pues al decir del propio Leff, la
epistemologia ambiental es otra forma de conocimiento que “desbor-
daba los marcos epistemoldgicos que intentan nombrarlo, codificarlo,
circunscribirlo y administrarlo dentro de los cdnones de la racionali-
dad cientifica y econ6mical®’; lo que plantearia en consecuencia, la ne-
cesidad de ir mds alld de la epistemologia ambiental que se propone, o
preguntarse porque se le sigue llamando epistemologia, lo que justifi-
caria més todavia la necesidad de la sabiduria, pues esta desborda y
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cuestiona el conocimiento cientifico, su racionalidad instrumental y la
de sus epistemes.

Mientras las epistemologias tienen la arrogancia de la universali-
dad y de la posesion de la verdad, desde las sabidurias insurgentes, el
conocimiento es una respuesta a territorialidades concretas a espacios
locales desde donde se teje cotidianamente la vida, sin que por ello, se
trate de culturas que buscan el aislamiento y el encerramiento en si
mismas, sino que son conscientes de que estamos viviendo en un mun-
do atravesado por la globalizacién, pero que nuestra posibilidad de en-
frentarla es s6lo afirmando un rostro propio de identidad, desde nues-
tros propios recursos y potenciales culturales, sélo asi podremos en-
frentar procesos de colonizacién de la identidad y la cultura pues como
nos ensefaba Joselino Ante®! Amauta kichwa de los pdramos de Zum-
bahua: “La identidad es como un 4rbol, sdlo los drboles que tienen las
raices bien fundidas a la tierra, son los que se alzan altivos y libres, son
los que perduran a lo largo del tiempo, son capaces de soportar los ven-
davales y las tempestades y sobre todo, son lo que siempre estdn cre-
ciendo en busca de la luz, debemos aprender a ser como arboles”.

Mientras las epistemologias siguen reproduciendo dicotomias
sustentadas en el dualismo cartesiano, que separa razon/sujeto/cuerpo,
desde la sabiduria no es posible un conocimiento que no hable desde el
cuerpo, sino que se instala en el cuerpo y desde el cuerpo habla, no se
trata de un conocimiento descorporeizado®?, desapasionado que sélo
piensa y reflexiona, sino sobre todo estd cargado de sensibilidades, que
siente y abre espacios, entonces, para que podamos corazonar, no s6lo
las epistemologias, sino la vida.

Aprendiendo de las sabidurias insurgentes

Una evidencia de cémo, desde las sabidurias insurgentes, el cono-
cimiento no esta separado del cuerpo, sino que se construye un cono-
cimiento corporeizado, lo encontramos en una experiencia vivida en la
amazonia con la nacionalidad Shuar y Achuar, en un ejercicio de diag-
noéstico sobre su situacidon y que desde los expertos fuera propuesto el
FODA; las mujeres dijeron que se sentfan mejor si hablaban desde lo
que conocen, desde su propio cuerpo vy el cuerpo de la selva. Dibujaron
entonces su cuerpo y comenzaron a diagnosticar no sélo la situacion



Patricio Guerrero Arias

62

presente, sino hacer lo que los expertos llamaria un prondstico o visién
de futuro. Asi, a un lado del cuerpo, y en relacién con cada uno de los
sentidos, colocaron los aspectos que diagnosticaban su realidad, y al
otro lado, que hablaba de su horizonte futuro; entendiéndose ademds
que las dimensiones temporales, la vivencia del pasado, presente y fu-
turo, no estan fuera del cuerpo, sino que es con el cuerpo que lo viven,
asi el pasado no estd atrds, sino adelante, porque es un tiempo que ya
lo conocemos, que ya lo hemos vivido y podemos por ello aprender de
sus lecciones; mientras que el futuro estd en la espalda, esta atrds y no
adelante como en occidente, pues es un tiempo que atin no nace, que
no conocemos, que debemos construir.

Fue el cuerpo el que hablé de lo negativo que han vivido y viven y
de lo positivo que anhelan vivir o tienen como horizonte de vida, de lo
que han pensado, piensan o buscan pensar desde su cabeza; de lo que
han mirado, miran y quieren mirar desde sus ojos; de lo que escuchan
y quieren escuchar sus oidos; desde las percepciones de su olfato; des-
de lo que hablan a través de su boca; de lo que sienten desde el corazdn;
desde lo que han sido capaces de construir con sus manos; desde los de-
seos de su sexualidad y como han vivido la eroticidad de su existencia;
desde lo que han transitado y los nuevos caminos que quieren transitar
con sus pies; en definitiva, fue a través del cuerpo como totalidad y en
articulacién con el cuerpo de la selva, que hablaron de lo que han sido,
de lo que son, de lo que quieren seguir siendo.

Esta propuesta metodoldgica ha resultado muy 1util para trabajar
en otros escenarios y con otros actores, y evidencia el potencial que las
sabidurias insurgentes pueden ofrecer para no sélo conocer la realidad
sino para transformarla.

Otra expresion de la visién de la integridad entre naturaleza y
existencia la encontramos en la percepcién desde las sabidurias insur-
gentes de la tierra como madre, como pachamama, como matriz gene-
radora de la vida. En la sabiduria andina, la pachamama hace referen-
cia al gran seno materno de la naturaleza en el que se conjugan las di-
mensiones de tierra, tiempo y espacio. Mientras que allpamama, se re-
fiere al espacio concreto de la tierra®.

Frente al sentido fragmentador del saber de la epistemologia de
occidente, desde la sabiduria andina se expresa como lo muestra Ariru-
ma Kowi®, un dualismo antagénico y complementario, que es la base
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de la cosmovisién del mundo andino, la complementacién hace posi-
ble trilogias que generan una nueva produccién que orienta, guia y es-
td, continuamente resignificindose, dentro de una dindmica en espiral
continua, de cambios permanentes e ininterrumpidos, que no son sino
una respuesta a la dialéctica de la propia vida.

El dualismo complementario estd presente en el mundo andino en
la totalidad de la vida y de la muerte, en lo concreto y lo abstracto, en las
dimensiones imaginarias del tiempo y del espacio, de la totalidad de la
naturaleza, y ésta se encuentra en intima relacién con el cuerpo del Ru-
na (ser humano), el cuerpo del Runa, no es sino expresién del cuerpo de
la naturaleza, por ello la existencia de montanas con caracteristicas mas-
culinas o femeninas, el janan y el urin, lo frio o lo caliente, etcétera.

Esta vision tiene un claro sentido politico, de ahi que Kowi® se
pregunte, en donde estd esa fortaleza que ha hecho posible que los pue-
blos indios y negros sigan aun viviendo a pesar de mas de cinco siglos
de muerte y sigan hablando con palabra propia?; y encuentra que sin
lugar a dudas, la respuesta estd en la fuerza de su cultura, la misma que
ha sido vivida no como una cuestiéon intelectual, sino con un sentido
profundamente afectivo, pues si no se ama lo que se es, no se puede lu-
char por ello. En los pueblos kichwas la consistencia, la fortaleza estd en
el sapi o raiz, cimiento, en el tiksi u origen. El sapi es el pukara o forta-
leza la fuente que acoge a toda la comunidad, el kama la energia, el sin-
chi o la fuerza que de ella fluye, que estd sometido al principio del tin-
kuy, es decir a la confrontacidn, a la resemantizacion, al cambio y trans-
formacion permanentes, que se basa en el principio de movilidad que
en la dialéctica andina seria el kuyuri, reflejo de la movilidad y recrea-
cién continua de la vida, lo que se constituye en la columna vertebral
de un pueblo.

El sapi o tiksi de la comunidad kichwa, da origen de la vigencia del
runa kawsay, que significa la vida de las personas, la vida en construc-
cién permanente, lo que equivale a la cultura de los hombres o 7iukan-
chipak kausay, o sea nuestra vida, en la que se condensan los referentes
de sentido, los simbdlicos y espirituales de las comunidades. La fuerza
de una cultura estd en sus simbolos tukapus. Por ello los simbolos son
hoy el eje del proceso de insurgencia simbolica®® (Guerrero) de las lu-
chas presentes que estan llevando adelante no s6lo por transformar el
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Estado-nacién dominante, sino el modelo civilizatorio y la totalidad de
la existencia.

La capacidad de descifrar esos simbolos estd en los yayas (ancia-
nos), yachags sabios, shamanes, en los yupak, los ararawi que son los
narradores de mitos e historias, y que por ello mismo su sabiduria se
vuelve un referente para la construccién del sentido de su cultura.

El tinkui, el sapi, el runa kawsay, -siempre siguiendo a Kowi, cons-
tituyen los ejes de la racionalidad kichwa, que rigen toda forma de co-
nocimiento de la realidad y de la vida, son lo que Quijano llamé los
modos de conocer y de reproducir conocimiento que tiene como eje el
saber ser de la comunidad; aunque en realidad pensamos, que mas que
modos de producir conocimientos, son de reproducir sabiduria, cuya
revitalizacién constituye una necesidad en el proceso de descoloniza-
cién de la historia, epistémica, del saber y del ser.

Igual visién totalizadora, holistica dirfamos, se puede encontrar
desde la sabiduria kichwa amazoénica, el sacha (la selva) es la fuente de
la totalidad de la existencia. Dicha vision se sustenta en tres principios:
El Sumak Allpa, que se refiere a la naturaleza, a la tierra como fuente de
vida, como la ‘tierra sin mal’; el Sacha Runa Yachag, se refiere a la sabi-
duria (yachag) del hombre de la selva (Runa), sustentado en un saber
heredado desde sus ancestros; y el Sumak Kawsay, que se refiere al buen
vivir, para lo que es necesario entrelazar el sentir, el pensar, el decir y el
hacer, ahi esta el secreto del buen vivir, pero el sinchi (fuerza) principal
para vivir con alegria, que es la meta de todo runa, estd en el corazén.

Mientras las epistemologias dominantes se sustentan en un saber
que consideran moderno, propio de un modelo civilizatorio sostenido
en un discurso y praxis de desarrollo evolucionista unilineal, y que sir-
vié para erigir la civilizacién occidental como la cispide de la evolu-
cién cultural e histérica, y en nombre de ello, rechazar la tradicién co-
mo expresion de atraso y primitividad propio de otros pueblos y cultu-
ras, para las sabidurias insurgentes, el saber se sustenta en el poder de
una rafz de ancestralidad que no se queda anclada en el pasado, sino
que muestra su contemporaneidad, la tradicién es una fuerza que vi-
niendo de atrds del tiempo, se revitaliza permanentemente, por ello el
poder que tiene la palabra de los mayores, de los antiguos, de los abue-
los, de los weas, los ancianos, como referentes de la memoria, como de-
positarios de la sabiduria. La memoria, no es un depdsito de cosas que
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vienen del pasado, sino que es una construccién social que hace refe-
rencia a todo el acumulado social de la existencia de un pueblo, que es
lo que le ha permitido construirse como tal, de ahi la importancia en
las sabidurias insurgentes de la memoria colectiva y de la tradicién,
pues, desde la revitalizaciéon de la ancestralidad, de la tradicién y la me-
moria, los pueblos sometidos a la dominacién, han construido histori-
camente referentes de sentido para vivir el presente e imaginar el futu-
ro, pues la memoria como nos ensena el viejo Antonio, “es la raiz de la
sabiduria”

Desde esta vision, que considera el potencial de la tradicién desde
la sabiduria kichwa, se cuestiona el sentido que desde el pensamiento
experto busca dar a la capacitacion, capacitar desde su lectura es un ac-
to colonial, pues la capacitacion se vuelve un discurso civilizador, pues
se considera que el saber del otro es inferior y por eso hay que ensefnar-
le, capacitarle; desde la sabiduria kichwa, no se habla, por tanto, de ca-
pacitacidn, sino de re-ancestralizacién del saber, de revitalizacién de la
memoria, y es el trabajo que actualmente estdn haciendo con los ninos
y jovenes, en continuo encuentro dialogal con la memoria viva de los
ancianos.

Desde la perspectiva de la revitalizacién de la memoria, las sabidu-
rias insurgentes al contrario de las epistemologias hegemoénicas que en-
fatizan miradas denotativas de la realidad y la hegemonia de la verdad
inmovilista que hace que la realidad no pueda ser sino lo que el discur-
so cientifico ha construido sobre ella, las sabidurias insurgentes, tienen
un sentido connotativo, simbdlico, critico, autopoyético, performativo
y transformador, lo que les otorga un potencial epistémico para expli-
carse realidades nuevas; una expresion de ello es, por ejemplo, el senti-
do politico que le estin dando al mito, no s6lo como posibilidad sim-
bolica de explicacion del pasado, como se ha considerado al mito des-
de las epistemologias de occidente, el mito dado su riqueza simbdlica,
estd cargado de contemporaneidad, pues hace posible explicar situacio-
nes muy actuales; un ejemplo notable de esto, es el mito de la Boa pla-
teada construido por los kichwas amazénicos, a través del cual, buscan
explicar la presencia de las empresas petroleras en su territorio, con las
que estdn actualmente en conflicto y en pie de lucha:
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Los ancianos ya sabian que vendria un tiempo, en el que una enor-
me boa plateada, profanaria el corazén del sacha (selva) y que desde sus
entrafias brotaria una sangre negra, que iria matando, poco a poco, la
vida de la selva®”.

La sabiduria recupera ademads junto con la afectividad, una dimen-
sién que la razén hegemonica no lo ha hecho, la dimensién espiritual
de la existencia, pero vista desde dimensiones politicas, en el mismo
sentido en que nos lo enseno la sabiduria de las naciones Iroquezas, “La
espiritualidad, es la forma mads elevada de la conciencia politica”

A modo de corazonamientos finales

En consecuencia de todo lo senalado anteriormente, nos parece
mds pertinente hablar, no tanto de epistemologias otras, sino de sabi-
durias insurgentes, desde las cuales podemos encontrar posibilidades,
para empezar a corazonar las epistemologias hegemodnicas, como un ac-
to de insurgencia frente a la colonialidad del poder, del saber y del ser.

La no consideracion de la sabiduria, en los procesos de decoloni-
zacion, serfa no sélo un limite, sino un grave error, pues lo que se tra-
ta, no es s6lo de la decolonizacidon del saber, sino de la decolonizacién
del ser, de la totalidad de la vida; por otro lado no puede haber decolo-
nizacién si no hay un desprendimiento del logocentrismo, del episte-
mocéntrismo que ha sido eje central en el ejercicio de la colonialidad;
si a lo largo de la historia se ha evidenciado que sobre la base de la ra-
cionalidad y los epistemes se han ejercido formas perversas de domina-
cién y no han sido los epistemes los que le han dado a la humanidad
precisamente los referentes de sentido para tejer la existencia, sino que
ha sido la sabiduria. Por ello ya no se puede sélo seguir razonando, hay
que empezar a corazonar, a sentipensar las epistemologias hegemoni-
cas, pues eso las desestructura, las decoloniza.

Este constituye un desafio para senti-pensar los legados coloniales
en la producciéon académica que si bien a nivel de reflexion y discursi-
vidad a logrado mucho aun falta hacerlo a nivel de la existencia, no se-
parando como lo hizo el poder la teoria de la vida, no alejindola de la
existencia, sino hablando a partir de ella. ;Serd posible nombrar, inter-
pretar y, sobre todo, vivir la realidad y la vida, fuera de las cadenas epis-
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temoldgicas?, la humanidad muestra que a lo largo de toda su historia,
ha tejido la vida sin epistemologia, sino de la mano de la sabiduria.

Si tenemos el desafié de realizar, al decir de Boaventura de Sou-
sa%8, una segunda ruptura epistemoldgica, esta s6lo seréd posible como lo
senalan Walsh, Schiwy y Castro-Gémez, con la ruptura de la jerarquia
de los conocimientos de la episteme moderna, lo cual significaria que
el reto mayor de las ciencias sociales, es acercarse a esas epistemologias
otras, a las sabidurias insurgentes; ainque pensamos que se hace nece-
sario ir mds alld del solo acercamiento, pues se trata de hacer visible su
presencia y su palabra, para aprender de ellas y tomarlas como referen-
tes de sentido para nuestra propia vida.

Basados en las misma précticas logocéntricas y epistemocéntricas
como dice Said®?, no podremos pensar los sitios de resistencia y los
efectos terribles de la globalizacion; es por ello imprescindible cuestio-
nar el logocentrismo y el epistemocentrismo de la academia, la misma
que como otra forma de ejercicio de la colonialidad del saber-poder, le-
gitima su hegemonia epistemocéntrica, en la superioridad pedagégica
del libro, en el poder en la escritura, lo que deja a un lado la riqueza de
las sabidurias de las culturas orales, que han hecho del poder de la pa-
labra un arma insurgente frente a las palabras del poder; de ahi que otra
forma de luchar por la decolonizacién espistémica, es también buscar
un descentramiento del libro como referente exclusivo de la verdad del
conocimiento y ver que los verdaderos referentes de sentido no estdn
s6lo en los libros y en las universidades, sino en la propia vida.

Si insistimos en la necesidad de la presencia de las sabidurias in-
surgentes, no es porque queramos construir una mirada idealizada de
las mismas, ni porque creamos que en ellas estin las verdades reveladas,
sino porque pensamos que dichas sabidurias como lo han hecho a lo
largo de la historia de la humanidad, nos ofrecen referentes de sentido
sobre la vida y para vivirla de otro modo, que la racionalidad occiden-
tal ha sido incapaz de ofrecernos. Por ello, ante la actual crisis de senti-
do que enfrenta la humanidad, como consecuencia del ejercicio de la
matriz colonial-imperial de poder en todos los ordenes de la vida, las
sabidurias insurgentes, nos abren posibilidades no sélo para la trans-
formacion de la sociedad, sino de nuestras propias subjetividades y pa-
ra sonar y construir diferentes horizontes civilizatorios, muchos mun-
dos posibles. En la lucha por la existencia los pueblos sometidos a la do-
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minacién, siempre han luchado desde un saber para la vida, pues eso es
la sabiduria, y desde alli han enfrentado una civilizaciéon de la muerte.

Otra forma de luchar contra la colonialidad del saber, y del ser, es
romper el sentido fraccionador de las separaciones y dicotomias que en
los diversos dmbitos de la vida construyen los saberes disciplinarios, sus
epistemologias, de las cuales es necesario liberarse como propone Lan-
der”9, pues estos funcionan como dispositivos para la naturalizacién de
los ordenes dominantes del sistema mundo colonial-imperial moder-
no; de ahi que la decolonizacién del poder, del saber, del ser, de los ima-
ginarios, las subjetividades, las afectividades y los cuerpos, implica la
necesidad de la impugnacién de los saberes, de las epistemologias hege-
monicas; asunto que no se trata s6lo de una cuestiéon académica, sino,
de un tema esencialmente ético y politico, pues lo que estd en juego es
la posibilidad de la existencia, pues constituye una necesidad irrenun-
ciable, no sélo para una transformacién radical de la actual estructura
en la produccién de un conocimiento instrumental al poder y para la
construccion de formas distintas de conocimientos, y para que se visi-
bilicen otras sabidurias que han estado historicamente excluidas y mar-
ginalizadas; sino sobre todo, para luchar por la transformacién de las si-
tuaciones de existencia de las sociedades subalternizadas por la colonia-
lidad, marcadas por la marginalizacién, la exclusion y la dominacién en
la que viven la mayor parte de la poblacién del planeta; se vuelve por
tanto, una condicién inevitable, para que se pueda luchar por la cons-
truccién de otros horizontes civilizatorios y de existencia, que permitan
corazonarla vida, y hagan posible la insurgencia de otras formas de sen-
tir, pensar, imaginar, decir, nombrar, hacer, significar, una distinta ética,
estética y erdtica de la existencia, que para que sea realidad, requiere no
tanto de epistemologia, sino sobre todo, de ternura y sabiduria.

Y si bien el camino de la descolonizacién es un proceso largo, di-
ficil, nos alienta las palabras del viejo Antonio que nos advierte que “es
largo el camino de los suefios”, para que, a pesar de los anuncios de fin
de la historia y el aparente triunfo absolutista del mercado, continue-
mos militando intransigentemente por la vida, con la actitud del arque-
ro loco de la luna:

Un arquero tenia el suefio de un dia llegar a cazar la luna. Desde en-
tonces, cada noche salia a disparar sin descanso sus flechas hacia el her-
moso astro que sonriente lo miraba y le iluminaba con su luz de plata.
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La gente de la aldea que veia al arquero disparandole a la luna, pen-
s6 que estaba loco, y comenzaron a burlarse de él y a llamarle el arque-
ro loco de la luna, y a hacer todo tipo de comentarios ir6nicos y crueles.

Sin embargo, el arquero, sin importarle lo que podian pensar de él
los demas, seguia inmutable en su objetivo y continuaba noche tras no-
che, disparando sus flechas a la luna.

Pasé el tiempo, y si bien, el arquero loco de la luna, nunca lleg6 a
cazar la luna, si se convirtié en el mejor arquero que alguien puede ha-
ber conocido en todo lugar y tiempo.

Pues lo que importa es lo que en el camino de la lucha por mate-
rializar los suefios vayamos construyendo; quizas, la inica diferencia, es
que nos anima la terca seguridad en la irrenunciable esperanza, de que
si podemos alcanzar la luna.
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POR UNA ANTROPOLOGIA
COMPROMETIDA CON LA VIDA

Las diferentes condiciones historicas de la antropologia

La situacién histdrica que hoy vive la humanidad plantea a la an-
tropologia la posibilidad de reformular su praxis, sus metas éticas, asi
como sus contenidos tedricos y metodoldgicos, para que deje de ser, co-
mo ha sido histéricamente, una ciencia de lo exético y lo primitivo y se
transforme en ciencia de la diversidad, la pluralidad y la diferencia; una
ciencia de la alteridad que busca acercarse a entender los significados,
las significaciones y sentidos que construye la diversidad humana para
poder ser y estar en el cosmos, el mundo y la vida. En consecuencia, se
hace imprescindible una mirada critica del quehacer antropolégico y
empezar a preguntarnos sobre cudles son los nuevos escenarios que hoy
enfrenta la antropologia.

Al actual quehacer antropoldgico se le plantea la necesidad de co-
menzar a replantearse de forma critica la mirada que ha venido cons-
truyendo sobre su objeto privilegiado de estudio: la cultura. La antro-
pologia debe empezar a entender la cultura desde miradas diferentes y
desde la perspectiva de una estrategia conceptual que considere la po-
tencialidad histérica de los sujetos que la construyen.

Antropologia y globalizaciéon

No estaremos viviendo, como sefiala Auge,! “el espacio histérico
de la antropologia y el tiempo antropoldgico de la historia” El actual
proceso de globalizacién ha hecho posible que por primera vez la hu-
manidad se halle interconectada y descubra como nunca antes que el
mundo es redondo, pues es redonda la globalidad que atraviesa todas
las dimensiones de la realidad presente.



Patricio Guerrero Arias

76

En la actual fase de la globalizacién, los antiguos pueblos primiti-
vos desaparecen como objeto de estudio, pues el orden de esas socieda-
des se halla profundamente alterado por el desarrollo del proceso de
globalizacion del capitalismo transnacional y el mercado. Esto plantea
una crisis a la vieja antropologia de lo exdtico, que creia que al integrar-
se a la historia los pueblos primitivos (que han sido sus objetos privile-
giados de estudio) la antropologia ya no tendria sentido vy, por lo tan-
to, tenfa que desaparecer.

Al contrario de lo que anunciaban los agoreros del desastre, por
primera vez la antropologia tiene el espacio histérico para anunciar la
muerte del exotismo y mostrar su funcién, no mds como ciencia de in-
dios, negros y marginales, primitivos y salvajes, como ciencia de las so-
ciedades premodernas o del tercer mundo, de culturas inexorablemen-
te ancladas en tiempos muertos. Hoy debemos ver a la antropologia no
como ciencia del pasado, anclada sélo en el andlisis de una tradicién
que busca revivir para exotizarla; sino como ciencia de la contempora-
neidad; es ahi donde la antropologia puede mostrar su propia contem-
poraneidad, pero sobre todo, su potencial y su perspectiva para enten-
der la dindmica del futuro.

Hoy, como nunca antes, la antropologia se muestra realmente co-
mo la ciencia de las diversidades, de las pluralidades y las diferencias hu-
manas, ya no sélo como la ciencia de el otro, de la otredad, sino tam-
bién de la mismidad, de nosotros mismos. En consecuencia, la antropo-
logia, debe ser mirada como la ciencia de la alteridad, entendida esta no
s6lo como una otredad encerrada en si misma, sino que toda alteridad
se construye siempre en el encuentro dialogal entre nuestra mismidad
con esa otredad que siempre nos habita, pues inevitablemente, el otro
habita en nosotros, asi como, nosotros habitamos en los otros. La an-
tropologia, como ciencia de la alteridad, por tanto, lo que busca, es
comprender las tramas de sentido que se tejen en ese encuentro que ha-
ce posible la alteridad, los significados y significaciones que se mani-
fiestan y se esconden en el mundo de los imaginarios, las representacio-
nes, los discursos y las précticas, es decir en los universos de sentido que
hemos sido capaces de construir a través de la cultura y de sus mundos
simbolicos, tanto los otros, como también nosotros.

Hacer de las alteridades, por tanto, de las otredades y las mismida-
des, de las diversidades, de las diferencias, no el objeto de estudio, sino
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el horizonte necesario para el trabajo antropolédgico, quiza sea una for-
ma de superar la razén colonial con la que estd marcada desde su naci-
miento, para instaurar ahora una razén plural que sea la que oriente su
praxis. Quizd asi, matemos definitivamente, la mirada exdtica del pasa-
do que cosificé a los seres humanos, transformédndolos en simples ob-
jetos de estudio. Hoy la antropologia puede ayudar a entender los dis-
tintos procesos de una realidad igualmente distinta, de los mundos
actuales en emergencia, y de los diversos sujetos e identidades en insur-
gencia material y simbdlica; puede contribuir a conocer y reconocer, a
valorar y respetar los distintos matices de una realidad multicolor co-
mo es la vida, sus diversidades y diferencias.

La antropologia como ciencia de la alteridad debe aportar al estu-
dio de las formas diversas de relacidn con los otros, a través de esa cons-
truccion de universos simbodlicos, de significados, significaciones y sen-
tidos esencialmente humana, que hace posible el encuentro entre los
seres humanos: la cultura.

Hoy el estallido mundial de las diversidades en emergencia, el pro-
ceso de insurgencia de las diferencias, asi como la accién sociopolitica de
los antiguos ‘objetos de estudio), hoy constituidos como sujetos sociales,
politicos e histdricos que trascienden espacios nacionales, obligan a una
reformulacion epistemoldgica, tedrica, metodoldgica, pero sobre todo a
una redimension de la funcién ética y politica de la antropologia.

La propuesta de un nuevo orden mundial o la globalizacién neo
colonial-imperial que ha ido sistemdticamente constituyéndose en es-
tos cinco siglos de dominacién es la que determina las reglas del juego
y debilita a las soberanias nacionales para dar mas espacio al proyecto
de las corporaciones transnacionales que son las reales organizadoras,
no solo del nuevo orden econémico y politico mundial de este milenio,
sino de un nuevo orden representacional, cultural, que lo legitime. Las
politicas neoliberales implementadas por nuestros gobiernos nada tie-
nen que ver con los intereses y la soberania nacional, si con la necesi-
dad de un reajuste planetario acorde a las exigencias del capital finan-
ciero transnacional.

La antropologia contempordnea debe dar respuesta a la crisis del
modelo civilizatorio de Occidente. Estamos viviendo la crisis de una ci-
vilizacién que surgi6é en un mundo homogeneizado, que demanda de
una acumulacién ilimitada y en ese proceso prioriza el valor del capi-
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tal y no el de la vida. Un modelo concentrador del capital, del poder, de
la tecnologia que los instrumentaliza para la virtualizacion de la reali-
dady para la guerra. Modelo depredador, ecocida, pues esta aniquilan-
do la naturaleza transformando todo lo que ve en mercancia; modelo
excluyente que conduce a la mayorfa de la humanidad a la miseriay a
la muerte. Estas son las bases de este viejo esquema colonial-imperial
continuamente recreado y que han llamado modernidad, nuevo orden
mundial. La globalizacién no es sino una nueva madscara del viejo ros-
tro del poder, una nueva fase de este viejo modelo de dominacién.

La antropologia ha sufrido un complejo sindrome de valores dada
su historica complicidad con el poder. Entrampada en su matriz euro-
céntrica y en paradigmas analiticos, tedricos y metodoldgicos que se
derivan de su rol colonial dominador, ha intentado reivindicar su auto-
nomia moral, ética y politica y legitimar su voz ante, en y con los con-
denados de la tierra.

Hoy estamos seguros que la antropologia tiene la posibilidad de
comprometerse con la vida, no inicamente para entenderla, sino para
transformarla. Ahora tiene la posibilidad no sélo de descolonizarse, si-
no de contribuir a la decolonizacién de la vida, a la construccion colec-
tiva de un diferente sentido de civilizacion, de un distinto proyecto ci-
vilizatorio, a la construccién de otros sentidos de la existencia; no sélo
desde una visién antropocéntrica, sino desde una perspectiva césmica
que ponga la prioridad de la vida como centro del ser humano y de to-
do lo existente. Hay que refundar una mirada que nos atrevemos a lla-
mar cosmo-antropo-céntrica, asi como formas de alteridad césmica en la
perspectiva de ir construyendo otro tipo de interrelaciéon, mas holistica
y armonica, entre el ser humano, la naturaleza y el cosmos.

Antropologia y contemporaneidad

Como bien lo sefiala Auge?, el problema de definir la disciplina y
su objeto es un problema también de la contemporaneidad de la antro-
pologia dada la diversidad de hechos y procesos que la misma contem-
poraneidad presenta. Esto implica que hay que empezar a buscar los
otros horizontes y escenarios de su praxis, comenzar a sentir y pensar,
a senti-pensarnos, corazonar por nosotros mismos a partir de nuestras
realidades y procesos, de nuestras especificidades culturales, de nues-
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tras historias cargadas de dominacién, de nuestros procesos de lucha
por la existencia de muy larga duracién, a partir de nuestras heridas co-
loniales, y considerar la contemporaneidad que estos procesos tienen.

Hoy mds que nunca, como anotara Auge?, se plantea la cuestién de
saber, si la antropologia tiene algo que decir que sea especificamente
antropoldgico sobre las nuevas situaciones. Lo mds importante es que
desaparezca la nocioén de objeto que la antropologia construyé con re-
lacién a los sujetos sociales, que entendamos que no busca estudiar al
ser humano como tal, construirlo como objeto de estudio, sino que lo
que buscamos comprender, son los procesos, los fenémenos, los hechos
socio-culturales, las distintas realidades, los diversos mundos que esos
sujetos y seres humanos concretos construyen y a los que se encuentran
articulados.

Si bien hay que interrogarse, segin Auge, sobre lo esencial de la de-
finicién de la antropologia, hoy es mas importante discutir sobre la
funcion tedrica, metodoldgica, ética y politica que la antropologia
cumple en el actual proceso de la historia.

La antropologia ha comenzado a ver la contemporaneidad de sus
antiguos objetos de estudio y a hablar con ellos. Es importante no olvi-
dar que este proceso de cambios no responde a la maduracién de la an-
tropologia o de los antropdlogos en si, sino a las nuevas condiciones
histdricas, al proceso de insurgencia material y simbélica de esos obje-
tos transformados por su propia praxis y lucha en sujetos politicos e
histéricos que imponen su presencia y contemporaneidad. La antro-
pologia por tanto, no podia continuar ignorando este hecho.

La contemporaneidad de la antropologia esta ligada a la necesidad
de plantear una reflexion sobre el presente, de entender las nuevas y di-
ferentes situaciones, las distintas realidades y problematicas, los diver-
sos actores y sujetos, los nuevos escenarios y procesos que ahora han
emergido, y tratar de encontrar una interpretaciéon antropolégica a los
mismos.

Casi toda la cldsica antropologia ha tenido una evidente actitud et-
nologizante, ya que no ha considerado la contemporaneidad de los su-
jetos, pues hace de las representaciones de los otros transformados en
objetos también objetos de descripcidn y analisis, generando una situa-
cion como la llama Auge” de alocronismo, que implica una fria distan-
cia frente al otro, a quien nunca se lo considera como un contempora-
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neo, como un igual; por eso, en este encuentro, evidentemente asimé-
trico, desigual, no existe didlogo, pues el didlogo implica contempora-
neidad y equidad entre los interlocutores.

En el viejo discurso antropoldgico, caracterizado por una praxis
colonial extractivista, que sdlo va, toma y no comparte, no devuelve; la
ausencia del otro es perversa, el otro aparece como objeto y victima, no
es considerado un productor de conocimiento, sino tan s6lo un infor-
mante; herencia colonial de dominacién de la subjetividad del otro, que
aun se mantiene totalmente vigente en el trabajo, no s6lo antropolégi-
co, sino del conjunto de las ciencias sociales, pues todavia en los ma-
nuales tedricos y metodoldgicos se sigue ensenando, que la clave para
un buen trabajo de campo, es encontrar el informante calificado, el in-
formante clave, y no el interlocutor con el que debemos conversar con
humildad, y del que debemos procurar aprender lo que nos ensefian
sus universos de sentido, es decir, aprender de su sentir, de su pensar, de
su decir y de su hacer; pues no se trata de recrear ese acto colonial de
extraccion de sentido, que lo transforma en un mero dador de infor-
macién para enriquecer nuestros informes; sino que debemos hacer
posible un didlogo respetuoso que permita que al encontrarnos con el
mundo simbdlico de los otros, podamos comprender mejor, el mundo
simbdlico de nosotros; pues el trabajo antropolégico es un acto de al-
teridad que busca, transitar el mundo del sentido, para poder com-
prender mejor el sentido del mundo, o para que podamos transitar en
el mundo con sentidos distintos de la existencia; ahi estd la riqueza de
la alteridad, que hace posible que al caminar por los universos de cul-
tura de los otros, nos permite retornar con una mirada diferente hacia
nosotros mismos; pues todo encuentro de sentido entre nosotros y los
otros, debe ayudar a una comprensién que mutuamente nos enriquez-
cay nos transforme.

En consecuencia, es necesario establecer en la relacion, en ese en-
cuentro con el otro, una perspectiva que podriamos llamar de altercro-
nismo o dialocronismo que devuelva la contemporaneidad negada a los
sujetos-objetos investigados; que los des-objetivice, que nunca mas los
vea como informantes sino como interlocutores, y que permita que ha-
blen desde sus propias y diversas voces; que anule la asimétrica relacién
entre el observador-investigador imbuido muchas veces de una actitud
arrogante, por sentirse el poseedor del conocimiento cientifico, de los



Por una antropologia comprometida con la vida

81

discursos de verdad de los epistemes, que hace que mantenga una fria
distancia frente al observado-investigado, que cree poseer un saber
exotico, folkldrico, que estara siempre lejano y serd inferior al conoci-
miento verdadero de la ciencia, simple saber, por cuya rareza debe ser
interrogado; por ello es necesario construir una distinta sensibilidad,
una mirada y actitud diferente en ese encuentro, que se sustente no s6-
lo en la frialdad de conocimientos tedricos y metodoldgicos, sino en la
calidez de los afectos, que permita tejer una alteridad afectiva y efecti-
va, que devuelva la contemporaneidad a ese encuentro dialogal de dos
seres humanos que buscan comprender sus horizontes de sentido, en
este aqui y en este ahora, en equidad de condiciones. Ha llegado la ho-
ra de construir, una forma diferente de alteridad, una alteridad, que
aprenda escuchando a los otros, para poder aprender a escucharse a si
mismo, que nos permita establecer un dialogo de seres, de sensibilida-
des, de saberes, de experiencias de vida, que nos enriquezcan y nos ha-
gan crecer como humanidad.

Es importante mirar que el proceso histérico que hoy vive la hu-
manidad, le brinda a la antropologia como nunca antes, distintas posi-
bilidades para que se sienta y piense a si misma, y senti-pensar en la
multiplicidad de otras problematicas, procesos, escenarios, actores, que
debe interpretarlos, construirlos, analizarlos, desde su especificidad
tedrica y metodoldgica, pero partiendo siempre de sus propias exigen-
cias y realidades.

Enla unidad y diversidad de la actual contemporaneidad, la antro-
pologia no sdlo es posible sino necesaria. Sobre todo ahora que la hu-
manidad atraviesa una profunda crisis de sentido, de déficit simbdlico,
la antropologia tiene la responsabilidad de contribuir a la construccién
de sentidos diferentes de la existencia en funcién del ser y no del tener,
a forjar un distinto universo civilizatorio. Esto se hace posible, porque
su tradicion y reflexion autocritica le permiten adaptarse y entender los
cambios y procesos que afectan la realidad y la vida en todas sus dimen-
siones. Entonces nos atrevemos a decir, atin a riesgo de parecer tauto-
l6gicos, que el verdadero sentido del sentido de la antropologia, es con-
tribuir a la construcciéon de sentidos otros, de sentidos distintos de la
existencia.
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Los distintos escenarios de la antropologia

Una de las caracteristicas del actual proceso de globalizacién es su
cardcter desigual y combinado, propio de esta fase de acumulacién ca-
pitalista, que por un lado impone la planetarizacién del mercado y el
capital, la homogeneizaciéon del mundo, la mundializacién de la cultu-
ra, pero por otro no puede detener el proceso de continua recomposi-
cién, revitalizacion, e insurgencia de las diversidades y diferencias en el
todo el planeta.

Hoy, més que del mundo debemos hablar de mundos®, que estan
interconectados por la hegemonia de la imagen que construyen imége-
nes virtuales a veces falseadas de la alteridad, de como debemos y tene-
mos que mirar a los otros y a nosotros mismos; hoy nadie puede du-
dar de la existencia de los otros. En la confrontacién de las imédgenes de
esos otros, es donde se construyen y afirman las actuales identidades.

Uno de los rasgos mds perversos de la contemporaneidad y la pos-
modernidad, es la escenificacidn, la ficcionalizacién y virtualizacién de
la realidad y el mundo, presentados como espectéculo. Hoy se nos acos-
tumbra a establecer relaciones con un otro virtual s6lo a partir de las
imdgenes adulteradas de los medios masivos de in-comunicacién, que
buscan articularnos al mercado, a la mdquina del consumo, que nos su-
gieren como vivir mejor, como tratar nuestro cuerpo, como ser felices
encontrando la ‘chispa de la vida’ Quizds el tinico mundo de la contem-
poraneidad sea el mundo de la imagen virtual y el espectdculo. Este es
un escenario vital, actual, para el analisis antropolégico.

La antropologia encuentra mas que nuevos, diversos, distintos es-
cenarios o mundos para abordarlos; novedad relativa, porque lo distin-
to es la mirada diferente que se hace de ellos’; atinque por nuestra par-
te sentimos, que la antropologia, lo que requiere, no es otra mirada, si-
no una mirada otra; mas que buscar hacer una mirada nueva de esos
procesos y escenarios, necesitamos una mirada diferente; que nos ayu-
de a acercarnos al mundo del sentido de los sujetos y las subjetividades,
a sus sensibilidades, sus mentalidades, sus imaginarios, sus representa-
ciones, sus discursividades, a los universos simbdlicos de la cotidiani-
dad en que los seres humanos y las sociedades realizan su praxis de vi-
da, pues la existencia en sus multiples y diferenciadas formas, deberia
ser el escenario, el horizonte privilegiado para la reflexion y el queha-
cer de una antropologia comprometida con la vida.
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La ciudad se presenta como el espacio en el que se expresan todas
las interrogantes que se dan en el espacio unificado del planeta. Debe-
mos analizar las construcciones isotépicas o de sentido de quienes viven,
sienten, imaginan, sufren y evocan la ciudad, ver las representaciones e
imaginarios urbanos de la gente que la habita. La antropologia urbana
juega alli un papel muy importante para entender los distintos proce-
$0s, para investigar problemas de crecimiento, de adaptaciones, hibri-
daciones, heterogeneidades, construcciones, reconstrucciones, re-in-
venciones, resemantizaciones simbolicas. Un ejercicio interesante re-
sulta observar el comportamiento de lugares publicos, estadios, merca-
dos y supermercados, restaurantes, iglesias, cines, centros comerciales;
estudiar fendmenos como el futbol, los procesos electorales, las actua-
les ritualidades y religiosidades profanas como el consumo en las nue-
vas catedrales del capital: los centros shopings. Hay que salir al encuen-
tro de quienes habitan, imaginan, suefian, construyen y deconstruyen
la ciudad; hay que escuchar sus voces y aprender de sus silencios; si
queremos llegar a conocer los significados y las significaciones que la
gente da a los lugares y no lugares en los que teje su vida, desde una mi-
rada que nos acerque a la comprension de la totalidad de sus sentidos,
debemos empezar a descubrir la ciudad, a conocerla, a sentirla, a vivir-
la, también, desde la fotalidad de los sentidos, para descubrir cuales son
sus vibraciones y sonidos, sus colores, sus sabores, sus olores, sus textu-
ras, pues solo asi podremos ser capaces de hacer visible, los rostros de
lo invisible que a veces el sentido tiene, y que constituye sin duda, el
sentido del quehacer antropolégico.

Debemos empezar a mirar el mundo de las carceles y el de los de-
lincuentes, el de los orfanatos, los asilos, los manicomios, hospitales y
demds ‘casas de salud’; el de los mendigos, los nifios de la calle, las pan-
dillas juveniles, los desempleados, los migrantes, las trabajadoras sexua-
les. Hay que entrar en el universo de los excluidos, invisibilizados, em-
pobrecidos, subalternizados y marginados por el poder; adentrarnos en
los universos de sentido de sus construcciones simbdlicas, no para ree-
ditar una antropologia exdtica de lo marginal, eso reproduciria y reac-
tualizaria la misma razén colonial dominadora, sino para que la antro-
pologia ofrezca a los marginalizados del poder herramientas de cons-
truccién de un sentido liberador para la insurgencia contra ese poder.
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Una tarea urgente que se le plantea a la antropologia y al conjun-
to de las ciencias sociales hoy, es trabajar por la decolonizacién episté-
mica de sus perspectivas teéricas, de su praxis metodoldgica, de sus vi-
siones éticas y politicas, eso implica la urgente necesidad de superar el
epistemocéntrismo en el que se encuentran atrapadas actualmente, que
es hegemonico en la academia, para empezar a mirar el potencial que
tienen las sabidurias que estdn en la praxis vital de los actores sociales
subalternizados, que han hecho de ella un instrumento insurgente pa-
ra la lucha contra la dominacion; ya es hora de empezar a mirar e in-
corporar en la academia todo el potencial, no s6lo de conocimientos,
sino de sentido, de referentes éticos y politicos que ofrecen las sabidu-
rias, para la construccién de un horizonte diferente de vida.

Otra forma de decolonizar la antropologia es adentrarnos en el
mundo del poder, de sus construcciones simbdlicas para ejercerlo, es
necesario hacer una Antropologia del poder. Es importante estudiar la
conducta de las clases dominantes, las construcciones simbélicas del
sistema neoliberal y del mercado; estudiar el mundo empresarial y fi-
nanciero, los actuales procesos de produccion, circulacién y consumo
de los bienes simbdlicos, la abrumadora circulacién de capital y de vio-
lencia que pone en movimiento esta fase del capitalismo transnacional.
Hay que estudiar cémo opera la interaccion simbdlica del poder, anali-
zar los procesos que nosotros llamamos de usurpacién simbélica del po-
der, cémo este produce la resemantizacién de sentidos con los que ma-
nipula la conciencia, los imaginarios, las subjetividades y la praxis so-
cial para su legitimacion y ejercicio. Tal es el caso de las movilizaciones
regionalistas y la manipulacién que las oligarquias costenas estan desa-
rrollando en torno a la cuestién de las autonomias y la construccién de
nuevos discursos identitarios de verdad para la reafirmacién de sus po-
deres regionales. Estos son campos atin no explorados, en los que nece-
sitamos sumergirnos para ver que esconden en sus profundidades.

Dada la emergencia social de distintas identidades y actores socia-
les, es importante ampliar el campo de la antropologia politica. Son
distintos y diversos los problemas que una antropologia comprometi-
da con la vida tiene que abordar y debe hacerlo desde otra dimensién
politica, desde una perspectiva diferente de andlisis de la cultura.

Es vital estudiar en esta etapa de grandes cambios planetarios c6-
mo se perciben y viven estos por parte de los diversos actores sociales
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en su quehacer cotidiano. Hay que analizar el proceso de occidentaliza-
cién de las culturas tradicionales, pero también examinar la reseman-
tizaciéon de sentidos que éstas hacen de la globalizacion. Hay que pres-
tar atencion a los procesos de glocalizacion, es decir la interdependen-
cia e interinfluencia, que se da entre lo global y lo local, y como lo lo-
cal influye en lo global. Debemos tratar de comprender la complejidad
politica que tiene el proceso de construccidon de identidades y de etni-
cidades reconstruidas en un mundo globalizado.

Hay que hacer una lectura antropoldgica de la globalizacién, para
evidenciar frente a quienes creen que ésta es algo inevitable, o una to-
talidad absoluta de la que es imposible desprendernos y que estamos
condenados a sobrevivir bajo sus designios, se hace necesario, otra mi-
rada, que la muestre, como un proceso histérico y, por lo tanto, que
puede ser modificable, y que de hecho esta siendo transformada, sub-
vertida por la accién colectiva y luchas en todo el mundo, la globaliza-
cién, es también un territorio de luchas minado por relaciones de po-
der, por luchas sociales a nivel planetario que tienen la terca esperanza,
de que es posible parir un nuevo proceso de liberacién mundial.®

El desarrollo de resistencias e insurgencias contra la globalizacién
neoliberal, ha hecho posible también, la reconstitucion de un imagina-
rio critico, de otro horizonte de futuro diferente, estariamos asistiendo
como dice De Sousa Santos, a una transicién paradigmadtica a nivel no
s6lo politico y social, sino sobre todo, cultural y epistemolégico, que
abre posibilidades, para radicales rupturas a nivel no sélo epistémico,
sino para que insurjan formas distintas de sentir, de pensar, de hacer, de
decir, de significar, de construir la politica y lo politico.

La Antropologia, desde una mirada critica, tiene hoy la urgente
necesidad, para comprender los diferentes procesos abiertos por la glo-
balizacién, de aportar en la construccién de distintos marcos teéricos,
metodoldgicos y politicos que nos permitan sentipensar la globalidad
desde las historias y procesos locales, desde diferentes politicas del lugar
(Escobar), que articulen la presencia del pasado en el presente y la ins-
cripcion de lo global en lo local; y que considere el cardcter plural y di-
ferenciado de experiencias histéricas, de actores, culturas, identidades
y escenarios.

Si desde los ideologemas de la globalizacion, esta aparece como to-
talidad absoluta, surge como una necesidad politico-metodoldgica en
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el anlisis de los procesos sociales: la consideraciéon de su historicidad y
de una vision de totalidad distinta, por ello el concepto de heterogenei-
dad historico-estructural planteado por Quijano, que nos permite dife-
renciarla del concepto de totalidad orgdnica con que se construye el
sentido universalista de occidente, resulta 1til, pues desde esta perspec-
tiva, se pone la cuestion del poder en el centro del debate”, y nos ayuda
a entender como operan las diversas y diferenciadas formas de domi-
nacion, pero también como se expresan las diversas y diferenciadas lu-
chas contra dicha dominacion desde los actores subalternizados.

Una tarea urgente en la perspectiva de trabajar una Antropologia del
poder, es entonces, trabajar en una “cartografia de la dominacién o en la
analitica de la colonialidad imperialidad del poder”1% pero también, en
una cartografia de resistencias e insurgencias, de las luchas y los movimien-
tos que se construyen como respuesta alternativa al patrén de ese poder.

Debemos dar mas atencidén a la dimensidn politica de los actuales
procesos de los pueblos indios, negros y de las diversidades sociales;
analizar su insercién en los sistemas democraticos dominantes. Junto a
ello hay que discutir cudl es la presente significacién de la democracia,
someter la raz6n homogeneizante de la democracia a la critica de la ra-
z6n plural y diversa. Debemos empezar a cuestionar la eficacia simbo6-
lica de los grandes mitos construidos por el poder con los que natura-
liza y legitima el orden dominante, tales como el mito de la democra-
cia o el mito del desarrollo que se los muestra como las tinicas formas
posibles de hacer humanidad y de alcanzar la felicidad.

El reto es empezar a sentipensar y construir, ya no s6lo una demo-
cracia y un desarrollo alternativo, sino alternativas a la democracia y al
desarrollo; que rompan el orden sacralizado que el poder les ha otorga-
do, pero para esto hay que entender sus logicas internas, sus sentidos
profundos, ver qué significados y significaciones construye el poder pa-
ra su naturalizacién y para lograr su permanente reproduccién.

Comencemos a mirar la riqueza de la diversidad como la realidad
desde la que se puede construir el futuro en perspectiva de la construc-
cién de una sociedad que respete la pluralidad y la diferencia, que ha-
ga posible la unidad en la diversidad. Por ello es importante empezar a
considerar las dimensiones insurgentes que tienen la cultura, la diver-
sidad y la diferencia.

La antropologia puede ser un instrumento que aporte a la com-
prensién de la complejidad de la unidad y la pluralidad de las socieda-
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des humanas como aporte a la construcciéon de una humanidad que se
funde en el respeto a la diferencia y que ayude a convivir pacificamen-
te con esa diferencia. La antropologia tiene la tarea de contribuir a la
construccién de verdaderas sociedades interculturales, que tienen su
mayor reto, no sélo en alcanzar la democratizacion formal de la socie-
dad, sino fundamentalmente, la democratizacién del poder; es decir,
posibilitar que todos los sectores que conforman la sociedad puedan
ejercer el derecho de tomar sus propias decisiones y que los demads sea-
mos capaces de reconocerlas y respetarlas.

Es necesario analizar, criticamente, los procesos que hemos carac-
terizado como de insurgencia simbdlica que las diversidades sociales es-
tan llevando adelante. Para ello hay que estudiar el cardcter de sus lu-
chas de sentido en la perspectiva de la construccién de un horizonte ci-
vilizatorio diferente. Esto implica comenzar a tener una mirada distin-
ta de los procesos que nos permita entender las dimensiones simboli-
cas de lo politico y las dimensiones politicas de lo simbdlico, que ac-
tualmente se expresan en la lucha social.

En tiempos de globalizacién como los que vivimos, desde la pers-
pectiva de una Antropologia Politica distinta, se hace necesario, volver
a debatir una categoria que ha sido dejada de lado en el andlisis social,
la categoria de imperialismo, pero para verlo en sus dimensiones pre-
sentes, como imperialismo global!!, dicha categoria tiene importancia,
no sélo como categoria analitica, sino como fenémeno histérico deter-
minante del presente-futuro de la humanidad. El imperialismo no pue-
de seguir siendo visto como cosa del pasado, ni como la fase superior
del capitalismo (Lenin), sino como la parte constitutiva y constituyen-
te de la dominacién colonial-imperial; en consecuencia, no basta ha-
blar de globalizacion, hay que especificar que se trata de una globaliza-
ci6n imperial. Esto implicaria no sélo hablar de una matriz colonial de
poder, sino también de una matriz imperial de poder, pues tanto colo-
nialidad e imperialidad, son constitutivos y constituyentes del patrén
mundial de poder.

Después del 11 de Septiembre se construye un distinto orden sim-
bélico, la construccion del terrorista le permite al imperio legitimar y
planetarizar el uso de la violencia, pues con la justificacién de comba-
tir el terrorismo, legitima el terror como politica planetaria y de su he-
gemonia intervensionista. La invencién del terrorista, ha tenido una
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enorme eficacia simbdlica en la justificacién de la politica del terror
que el imperialismo ha impuesto en el planeta, pues la categoria terro-
rista, al estar cargada de opacidad, estd en todas partes y en ninguna, lo
que le permite al imperialismo intervenir donde éste determine que
existe una amenaza terrorista; de esta forma, en nombre del combate al
terrorismo, el imperialismo ha legitimado su politica de terror en el
mundo. Esto evidencia, que la globalizacion neoliberal hoy, no s6lo ha-
ce posible el libre flujo de capitales y mercancias, sino también de la
violencia y del terrorismo imperial; hoy no sélo se expande el libre
mercado, sino que ahora existe un mercado libre para la violencia!Z.

Pero la globalizacién transnacional, ha abierto también otras po-
sibilidades para que insurja un caracter global de las luchas sociales y
antisistémicas, para potencializar procesos de insurgencia material y
simbdlica de las diversidades; una expresion de ello es la funcién poli-
tica que cumple el Foro Social Mundial (FSM), como un diferente fe-
némeno social y politico que da cuenta de que existe también una in-
surgente globalizacién contrahegemonica, pues como dicen los Zapa-
tistas, si se ha globalizado el mercado, también se ha globalizado la espe-
ranza. El FSM, se constituye entonces, como una utopia critica, como
una epistemologia del sur (De Sousa Santos),como una emergente poli-
tica cosmopolita, que proclama la existencia de alternativas a la globa-
lizacién neoliberal dentro y contra ella, y le anima la seguridad histéri-
ca, de que otros mundos son posibles.

La lucha por las utopias posibles de una globalizacidn alternativa,
cuestionarian por tanto, la utopia del mercado total y el poder imperial
(Lander) su cardcter homogenizante y totalitario, para proponer una
utopia distinta, construida desde la diversidad, desde la diferencia y
desde la interculturalidad.

El proceso de luchas antisistémicas, contra la globalizacién neoli-
beral, ha posibilitado también la emergencia de un diferente tipo de su-
jetos histéricos plurales, constituidos por una multiplicidad de actores
diversos, que no pueden ser vistos simplemente como multitud (Negri
y Hart), sino mds bien como diversidades insurgentes.

La lucha contra la globalizacién del FSM combina la lucha por la
justicia social global, y la justicia cognitiva global, 1a justicia redistributi-
va y la justicia del reconocimiento; asi como las luchas por la existencia
y por un horizonte civilizatorio diferente, que se libra en todo el plane-
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ta; esto, abrirfa condiciones para la construccién, de lo que parafra-
seando a De Sousa Santos podriamos llamar, una Antropologia de las
ausencias y de las emergencias, como respuesta politica para enfrentar la
no existencia que se expresa en la negacion, invisibilizacién, descalifi-
cacion, subalternizacién y dominacién de otros seres, 0 conocimientos.
Para subvertir las ausencias se propone sustituir la monocultura propia
de la racionalidad occidental, por las ecologias diversas, entendidas co-
mo la practica de reunir diversidad buscando sus interacciones.

Entre las ecologias que De Sousa Santos!? propone, estarian las si-
guientes: 1. Ecologia de los saberes que permite la emergencia de los sa-
beres fronterizos. 2. Ecologia de las temporalidades que cuestiona la vi-
sion alocroénica y la nocién de desarrollo y progreso unilineal. 3. Ecolo-
gia de los reconocimientos que enfrenta la desigualdad, mediante la ar-
ticulacion del principio de igualdad y diferencia; ainque esto, conside-
ramos, merece ser mds discutido, pues encierra cierta paradoja, ya que
la igualdad implicaria la negacién de la propia diferencia, asi que pue-
de ser mds pertinente hablar, no tanto de igualdad, sino mas bien de
equidad en la diferencia. 4. Ecologia de la trans-escala para enfrentar la
escala global, la recuperacién de lo local, del lugar (Escobar), a fin de
des-globalizar la globalizaciéon hegemonica, y ampliar las posibilidades
de una globalizacién contrahegemoénca surgida desde lo local. 5. Eco-
logia de las productividades, que recupera los sistemas alternativos de
produccion, para enfrentar el mito del desarrollo, la logica de la acu-
mulacién, desde matrices comunitarias de solidaridad y reciprocidad,
ancladas en la cultura.

En esta propuesta de ecologias, senti-pensamos, que se hace nece-
sario incorporar, la dimension de una ecologia del espiritu y de la afec-
tividad, pues su negacion es otro rasgo de ausencia de despojo, de co-
lonialidad del ser, que demanda hacer visible su presencia. No podemos
dejar de considerar que, las luchas de las nacionalidades indias y los
pueblos negros en Abya-Yala, han ido de la mano de la espiritualidad y
la afectividad, por ello es necesario empezar a considerar la dimensién
politica de la espiritualidad y la dimension espiritual de la politica, des-
de la perspectiva de una ecologia del espiritu, puesto que como nos en-
sena la sabiduria shamadnica, “la espiritualidad, es la forma més elevada
de la conciencia politica”

Otra dimensién que una Antropologia comprometida con la vida
no puede dejar de considerar en el andlisis de los procesos de lucha
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contra la globalizacién, y de lucha por la existencia, es mirar cual es la
dimensién politica de la cultura y la dimensién cultural de lo politico,
puesto que todas estas luchas se las estdn haciendo teniendo la cultura
como un centro vital para su accién politica. Esto demanda, la necesi-
dad de una teoria critica diferente de la cultura y de las politicas cultu-
rales (PC), desde perspectivas interculturales, de ahi que sea necesario
empezar a hablar de Politicas Interculturales (PIC), necesarias para re-
senti-pensar los procesos de resistencias e insurgencias a nivel planeta-
rio y en los lugares fronterizos.

Otra ruptura importante, que ha hecho posible estos procesos
emergentes y la agencia de los actores que los llevan adelante, es la de
desplazar la hegemonia del Estado como exclusivo formulador de PC al
terreno de la sociedad, de los espacios fronterizos; las luchas sociales
han evidenciado que las PC no son mas patrimonio del Estado y sus
instituciones que trabajan desde una nocién cognitiva y letrada de la
cultura en su rescate; sino que hoy se construyen Politicas
Interculturales (PIC), desde campos emergentes en los que se disputa
el sentido, puesto que las de los MS, sus demandas y cuestionamientos
al poder, son también luchas por el control de los significados y la cons-
truccion de otros distintos, son escenarios de guerras por la interpreta-
cién', y por la resignificacion de los sentidos hegemoénicos sobre los
que el poder legitima la dominacién; como las categorias de democra-
cia, de sociedad civil, de ciudadania, de desarrollo, de derechos huma-
nos, etcétera, que desde la praxis cultural, social, politica y de las luchas
sociales, los actores subalternizados, han estado transformando su sen-
tido homogeneizante, para construir PC, desde el potencial politico de
la diversidad, la diferencia y la interculturalidad, que les permite cues-
tionar ademads el modelo civilizatorio dominante.

En América Latina todos los MS ponen en escena una PC (Esco-
bar) Todos los actores sociales hacen de la cultura el horizonte de sus lu-
chas de sentido, todos ponen en accién fuerzas culturales, se movilizan
a partir de un diverso repertorio de demandas de significados diferen-
tes, pero que tienen en comun la cultura como vertebradora de la lucha
social y politica en la bisqueda de la construccién de sociedades inter-
culturales.

Si la Antropologia es la ciencia de la cultura, esta ya no puede ser
reducida a un concepto, que anula el sentido polisémico, multidimen-
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sional que estd tiene, por ello es necesario salir del concepto de cultura,
para trabajar una estrategia conceptual de la cultural®> desde perspecti-
vas politicas y que responda a los procesos histéricos de luchas por la
existencia que actualmente vivimos; que mire a la cultura no sé6lo des-
de sus manifestaciones, sino, fundamentalmente, desde el nivel de sus
representaciones simbélicas de sentido.

También sobre la cultura ha habido una mirada disciplinaria, que
la transformo en objeto de conocimiento, en el momento en que hacen
del hombre sujeto de la historia (siglo XVI), y configuran un episteme
que pone a la cultura por encima de la naturaleza y opuesta a ella; para
legitimar la mirada antropocéntrica; la cultura es vista entonces, como
cultivo del espiritu que permite al hombre humanizarse, para rebasar el
estado de la naturaleza y transformarse en amo de la misma, concepcion
que es el sustento, de la racionalidad ecocida de occidente!®.

Por ello, se hace necesario, construir una mirada distinta de la cul-
tura, esta no puede seguir siendo vista, como indicador de desarrollo
estético, moral, cognitivo de la sociedad, como ha sostenido la teoria
tradicional!’. Sino que la cultura, debe ser vista como una construc-
cidn social e histéricamente situada, por lo tanto, no podia ser analiza-
da al margen de la misma sociedad, ni de los sujetos sociales que la
construyen, sino como un horizonte de sentido, que da a los seres hu-
manos y a las sociedades, un universo de significados para la existencia;
la cultura, tiene, por lo tanto, una profunda dimensién politica, pues
dichos significados son motivo de disputa semidtica y politica, y es por
tanto, un campo de batalla ideoldgico del sistema mundo (Wallerstein-
/Said) por el control de los significados y las significaciones sociales y
el poder interpretativo; la cultura, es un escenario de luchas de senti-
dos, por el control de los significados y el poder interpretativo, por la
hegemonia que inevitablemente se expresan en toda sociedad!8.

Si la cultura, es un escenario de luchas de sentidos, su relaciéon con
el poder se vuelve un eje central, que la Antropologia no puede ignorar
en su andlisis; ya que por un lado, esos universos simbdlicos de sentido,
que hace posible la cultura, pueden ser instrumentalizados por el po-
der, para su legitimacién y el ejercicio de la dominacién; a través de lo
que hemos llamado, procesos de usurpacion simbélica. Pero por otro, la
cultura, es también, como hemos estado viendo, un instrumento insur-
gente contrahegemonico, necesario para la lucha por la impugnacién y
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superacion de toda forma de poder y dominacién, que ha hecho posi-
ble procesos que hemos caracterizado de insurgencia simbdlica'®.

Ver a la cultura como escenario de lucha de sentidos representa
desplazarla del territorio de la academia y de las disciplinas, que se atri-
buyen el derecho exclusivo de su andlisis; para mirarla en los territorios
de la vida, que es donde se disputa el sentido por la existencia; dado que
las universidades ya no poseen el monopolio de la produccién de la
cultura y el cocimiento, sino que también cultura y conocimiento, se
gestan en otros lugares, desde otros actores que insurgen desde la dife-
rencia colonial, desde las luchas por la existencia; abrirse a la vida por
tanto, ofrece mayores posibilidades politicas para una Antropologia
que no sélo busque comprenderla, sino que se comprometa con ella y
su transformacion, es decir para una Antropologia comprometida con
la vida, abre posibilidades ademas, para abrir el conjunto de las ciencias
e indisciplinar las disciplinas, como condicién para la decolonizacién
del saber, proceso que no puede darse sélo al interior de la academia,
sino en la articulacion de ésta, desde una distinta dimensién y articula-
cién ética y politica, con las luchas por la vida.

Se hace necesario una mirada diferente, no s6lo de la cultura, sino
también de la identidad, puesto que el proceso de mundializacién de la
cultura, las migraciones masivas a los centros metropolitanos, asi como
el derrumbamiento del sujeto moderno, ha posibilitado leer desde otra
perspectiva la cuestion de las identidades, y romper radicalmente con
los enfoques esencialistas, que las ven como esencias fijas e inmutables;
los procesos de emergencia de distintas identidades sociales que ha ge-
nerado la propia globalizacién ayudan a mirar que éstas, no son esen-
cias, sino construcciones sociales relacionales, maltiples y diferencia-
das, que son estratégica y politicamente empleadas por los actores so-
ciales, para afirmar su pertenencia, pero a su vez su diferencia y nego-
ciar campos de sentido con otras identidades.

La configuracién de las subjetividades, debe ser vista entonces des-
de lo contingente, lo relacional, lo mévil, esto ayuda a entender el sur-
gimiento de las identidades némadas, descentradas, que permite que
habitemos varios territorios desde las fronteras. Anzaldua?' sefiala que
la frontera en las identidades descentradas, permite reconocer la expe-
riencia y la multiplicidad como formas no reductoras, comprender la
tensién y riqueza de vivir entre varias culturas y las posibilidades poli-
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ticas de no ser reconocida en ninguna de ellas, para abrir posibilidades
de otros encuentros que permitan sea habitable la propia frontera.

Estas dimensiones multiples de sentido que se encierra en la no-
cion de frontera, constituye un escenario para el trabajo antropolégico,
pues la frontera se vuelve una metédfora de movilizacion politica estra-
tégica. Vivir en la frontera, como lo han estado haciendo los actores so-
ciales histéricamente subalternizados, discriminados y excluidos por el
poder, como los negros, indios, gays, lesbianas, o aquellos que conside-
ra minusvalidos, desechables, enfermos con sida, etcétera, tiene un pro-
fundo sentido politico insurgente, pues no implica sélo una cuestién
geogrdfica, sino epistémica, cultural y politica. La frontera representa,
un rechazo a las barreras sociales y culturales hegemonicas; la concien-
cia de estar en un espacio intermedio y desarrollar una capacidad tcti-
ca frente a los discursos dominantes, para utilizarlos deformarlos, de-
sestructurarlos; la conciencia del alto costo de la diferencia, por ser par-
te de una identidad descentrada, dislocada, némada, excéntrica, mesti-
za; pero que también permite conversar con otras diferencias y estable-
cer alianzas estratégicas con ellas, para construir procesos de afirmacién
en la diferencia y de respuestas politicas al orden dominante?!.

Desde las identidades fronterizas, es posible propugnar una mira-
da antropolégica de la parcialidad que abre espacios a lo pluridiverso,
y buscar politicas relacionales, a fin de realizar, como diria, De Sousa
Santos un ejercicio de traduccién; para construir alianzas de afinidad,
marcadas, sobre todo, por un elemento no considerado en las teoriza-
ciones sobre los procesos de la lucha social, la afectividad, puesto que el
encuentro con la diferencia s6lo puede ser un acto de amor; es necesa-
rio por ello, construir, comunidades afectivas, desde la diferencia y tra-
bajar en la formulacién de modelos afectivos, de politicas del amor ne-
cesarias para dar otros sentidos a las luchas de las diversidades sociales
por la vida.

Otra cuestiéon que la Antropologia no puede dejar de considerar,
es que, las PIC de los MS, abren condiciones, para senti-pensar posibi-
lidades de modernidades alternativas, frente al sentido excluyente y he-
gemoénico de la modernidad occidental marcada por la colonialidad,
emergen otras formas de modernidad alternativas o alternativas a la
modernidad, pensadas desde politicas del lugar?2.



Patricio Guerrero Arias

94

Las PIC de los MS se extienden mds alld de la sociedad politica y
el Estado, esto posibilita el tejido de redes de MS que muestran los cru-
ces de intercambios a nivel planetario, que dislocan al poder y permite
ampliar una red de alianzas estratégico politicas desde lugares fronteri-
zos (Anzaldua) en perspectivas globales, que articulan el sentido poli-
tico de lo local a lo global; hay que ver entonces, como se glocaliza la
globalizacién y se globaliza lo local, cdmo desde lugares de la periferia
de la globalidad neoliberal, la estin impugnando y aprovechando los
recursos que esa globalizacion ofrece; es esa dimension politico estra-
tégica, lo que permite sentir, que es posible construir alternativas a la
globalizacién (De Sousa Santos), o una globalizacién alternativa (Esco-
bar).

Los MS hoy practican un globalismo basado en el lugar, aunque
transnacionalizado, un distinto tipo de accién politica que incluye lo
cultural, lo global, lo local, el lugar, el presente, el pasado y la posibili-
dad de futuros otros.

Defender las précticas basadas-en-lugar implica creacidn, de redes
de los MS articuladas a una politica de escala para que desde lo local se
vuelvan transnacionales; para ello, es importante recuperar la nocién
contextualizada y situada de la practica humana, toda historia se hace
en un lugar, estd atravesada, por la historicidad y ahi se construye un
sentido. Todo esto debe tener en cuenta la cultura que es la base con la
que se encuentra el sentido del lugar tanto geografico como politico?.

La reconstruccion de la identidad en torno a una politica de lugar
debe, considerar la lucha por la preservacién de la memoria colectiva,
de la ancestralidad, la defensa del territorio, de la cultura, de la natura-
leza, del derecho a la diferencia, que es el eje de las luchas de los negros
del pacifico colombiano, y de los negros cimarrones de Ecuador, por
ejemplo; el territorio es una unidad ecolégica cultural, espacio donde
se teje la vida, pero también se lucha, referente indispensable de identi-
dad, es en el lugar y en la lucha por su defensa, es en donde se constru-
yen sus horizontes de sentido.

Otro centro vital de la lucha contra la globalizacién a nivel plane-
tario, es la lucha por la defensa de la naturaleza, que no es sino una res-
puesta a la crisis ambiental como expresion de la crisis civilizatoria, la
crisis ambiental, es también la crisis de sus paradigmas, de la ciencia, de
la técnica y la razén instrumental, que evidencia que desde dicha racio-
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nalidad, no es posible una salida para la vida. Por ello se plantea la ne-
cesidad de una Antropologia Ecolégica, que permita una reapropiacion
del sentido de la vida negado por occidente, una forma diferente de al-
teridad que rompa el sentido antropocéntrico, sino que abra un espa-
cio de encuentro dialdgico con la misma naturaleza, en perspectivas de
una forma de alteridad distinta, una alteridad cdsmica, biocéntrica, en
donde el eje vital sea la propia vida. Esto permitird volver a re-erotizar
el mundo y construir una politica que acaricie la vida (Leff)

Es importante mirar todas estas luchas, a pesar de la diversidad y
diferencia de sus objetivos, como luchas por la decolonizacién de toda
forma de poder, del saber y del ser, por combatir la matriz colonial im-
perial de poder, esto implica mirar a la decolonizacién como un horizon-
te a seguir, no como un mero ideal, sino como utopia, y como utopistica
(Wallerstein) como estrella del norte que guie las luchas hacia la cons-
truccion de un diferente patrén de poder sin dominacion ni explotacién®*.

Lo anterior conlleva ademds una redefinicién del concepto de revo-
lucién?5, mas alld de su nocién de cambios radicales desde el Estado, si-
no definir revoluciéon como una categoria histérico y ético-politica, como
un proceso de descolonizacién profunda, que connota un proceso de mul-
tiples transformaciones radicales que se dan simultdneamente sin la he-
gemonia de uno de ellos, que tienen un cardcter antisistémico, que sub-
vierte el patrén de dominacién y va construyendo otras formas de poder.

La decolonizacién implica la construccion de una nueva formacion
del poder y de una nueva hegemonia, en perspectivas de otros horizontes
de existencia. Se trata en definitiva de un proceso de decolonizacién co-
mo el que se anuncia en el espiritu de la Sexta Declaracién de la Selva La-
candona, que estd buscando en la lucha de sus diversos actores, dar a luz
una politica de la esperanza®®, de que estamos pariendo no sélo otros
mundos posibles, sino sobre todo, mundos de otro modo, gestados desde
las luchas de los dammnes o condenados de la tierra (Maldonado-Torres).

Es importante no olvidar, algunos ejes politicos metodolégicos
que debemos considerar en el andlisis de los actuales procesos de insur-
gencia: Analizar las luchas desde una perspectiva histérico mundial de
larga duracién, que han hecho posible un acumulado de la lucha social
por la existencia que ha estado histéricamente presente, desde el mis-
mo momento en que se instaura la matriz colonial imperial de poder,
para el dominio y colonizacién de la totalidad de la vida, de ahi la ne-



Patricio Guerrero Arias

96

cesidad de ver sus ciclos tendencias continuidades y discontinuidades
del acumulado de la lucha social, que hoy se expresa en horizontes de
utopias posibles como las FSM.

Es necesario, considerar las dimensiones espacio-temporales de
los procesos histéricos, pero sefialando ademads, cuales son las dimen-
siones de sentido de dichos procesos. Se hace necesario, superar la no-
cién de resistencia, que generalmente se atribuye a las luchas sociales
contra la globalizacién neoliberal, y verlas desde la perspectiva de la in-
surgencia material y simbdlica; la resistencia, no ataca tanto la estruc-
tura del poder, sino una técnica del ejercicio de ese poder, ni busca un
poder alternativo; las luchas del presente, no se conforman con buscar
un espacio dentro de los marcos definidos por el poder, sino que insur-
gen contra ellos, los subvierten; pues lo que hoy estdn planteando las
diversidades insurgentes del planeta, no es s6lo cambiar el Estado, sino
construir la utopia de un horizonte civilizatorio y de existencia otro,
que no serd posible desde la resistencia, sino desde el potencial trans-
formador de la insurgencia, esta se muestra entonces, como un reque-
rimiento, para la materializacién de la utopfia.

Una Antropologia comprometida con la vida, mira como necesa-
rio estudiar distintas problemédticas que no eran parte de nuestro vivir
cotidiano pero que hoy son el reflejo de la situacion de crisis de senti-
do en la que vivimos. Debemos estudiar el como y el por qué nuestras
sociedades se construyen como sociedades en permanente estado de si-
tio, donde la violencia, el terror y el miedo, forman parte de los imagi-
narios sociales y son el recurso mas idéneo del poder para legitimarse;
pues al instalarse como un fantasma permanente en los individuos no
necesita la presencia evidente de los aparatos represores, hace del mis-
mo individuo su propio represor y verdugo. Un claro ejemplo de esto
es como la violencia, el miedo, el terror, son los rostros mds visibles y
cotidianos de nuestra sociedad.

La Antropologia debe hacer visible, los rostros de lo invisible

La antropologia tiene que sentipensarse a si misma, romper prac-
ticas en las que se sustent6 la razén colonial. Hay que quebrar la carga
positivista y empirista que le ha sido tradicional; resulta contradictorio
que si la antropologia busca llegar a entender las dimensiones simbdli-
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cas del sentido de la praxis humana, expresada en la cultura, siga ha-
ciendo de la observacion su técnica de trabajo privilegiada, puesto que
la induccién y la deduccion, asi como la sola observacion, el solo traba-
jo etnogrifico, resultan insuficientes para dar cuenta de las profundida-
des, que se esconden en los diversos universos simbdlicos de la realidad
y de la vida; no debemos olvidar que la Antropologia como ciencia del
sentido, trabaja, no sélo por mostrarnos el mundo material de los sig-
nos observables y hacer una lectura denotativa de los mismos; sino que
la Antropologia exige lecturas connotativas, de un trabajo hermenéuti-
co interpretativo que nos permita, hacer visibles los rostros de lo invi-
sible, acercarnos a las dimensiones profundas de la trascendencia y de
lo inefable, ayudarnos a materializar y comprender el espiritu que ha-
bita en todas las cosas.

Debemos incorporar modelos connotativos, hermenetticos de
lectura de la realidad, reconocer las formas abductivas de conocimien-
to, proponer horizontes des-civilizatorios, des-racionalizantes y como
respuesta a la tirania de la raz6n dominadora de Occidente, se hace ne-
cesario empezar a corazonar no sélo la antropologia sino la vida. Sélo
asi, estamos seguros, podremos abrirnos al didlogo con otras sabidu-
rias, logicas, saberes y racionalidades, devolver la dignidad que la epis-
temologia le usurpo a la imaginacion simbdlica, que es la que hace po-
sible la construccién del sentido sobre nuestro ser, estar y sentir en el
cosmos, el mundo y la vida.

Una profunda limitacién del conocimiento racional y conceptual
de la ciencia occidental, es haber privilegiado el uso hegeménico de los
sentidos externo preceptores —vista y oido- como las tinicas fuentes de
conocimiento; heredera de esa racionalidad, la vieja Antropologia, hizo
de la observacion, -por mds participativa que aparezca, su método ideal
de conocimiento de la realidad; conduciendo a las otras facultades, co-
mo la imaginacién, la sensibilidad, los afectos, las emociones, los de-
seos, como también a los otros sentidos, el gusto, el tacto, el olfato, a los
territorios de lo irracional, a los espacios marginalizados y subterrd-
neos del conocimiento, produciendo como consecuencia, un saber
fragmentado y fragmentador. Si la Antropologia busca conocer e inter-
pretar desde miradas holisticas (totales) y sistémicas (integradas e inte-
grales) la totalidad del mundo del sentido, y del sentido del mundo, de-
be en consecuencia mirarla e interpretarla también, desde la totalidad
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de todos los otros sentidos y facultades marginalizadas por la razdn,
pues solo asi podremos descubrir la totalidad del mundo, sentir y com-
prender las vibraciones y sonidos, las texturas, los olores, los sabores y
los colores con que estan pintadas la realidad y la vida.

Hay que trabajar en una antropologia de los sentidos, que vea las
dimensiones y construcciones simbolicas del cuerpo, la comida, los
olores, que nos devele las sabidurias de los sabores y los sabores de las
sabidurias, que se acerque a las emociones, las sensibilidades, el género,
las masculinidades y feminidades, la sexualidad, el placer, la risa y la
alegria; de la pena, del miedo, las sensaciones, que son las que nos dan
el verdadero sentido de lo humano, pues el ser humano no es sélo ra-
z6n v lo que piensa, sino lo que siente, lo que vive y le emociona. Hay
que romper el tirdnico modelo cartesiano racionalista del “pienso lue-
go existo”, para incorporar uno mas plenamente humano: el “siento,
amo, luego existo” Debemos salir de los laberintos de la razén para em-
pezar a transitar por los caminos de las sabidurias del corazén huma-
no, en perspectiva de llenar a la ciencia en general y a la antropologia
en particular, de ternura, que nos ayude a corazonar la vida. Nos atre-
vemos a decir que este es el momento de empezar a trabajar, de corazo-
nar una antropologia de la ternura.

La antropologia tiene como distintos escenarios y desafios contra-
dictorios los grandes fendmenos de la contemporaneidad: la multipli-
cacion de las redes de transporte y comunicacion, los acelerados proce-
sos de cambios tecnoldgicos, la revolucion cientifico técnica, los expe-
rimentos de clonacién, las revoluciones de la genética, el descubrimien-
to del genoma humano, que plantean distintos retos de sentido, no s6-
lo a la antropologia sino al conjunto de la ciencia y a toda la humani-
dad. ;Cual es la lectura antropolégica que debemos hacer de todos es-
tos distintos procesos y fendémenos?

Con la clonacién lo que esta en juego es la macabra sustitucion de
las leyes de la seleccién natural por las leyes de la seleccién artificial; la
clonacién, no es sélo la expresion suprema de la arrogancia perversa de
la ciencia que se quiere erigir en su propio Dios; la reproduccién arti-
ficial, en serie de seres humanos en laboratorio, no sélo anuncia la de-
finitiva muerte de Dios, sino que ademds, es un siniestro atentado con-
tra la diversidad y la diferencia en los que se sostiene la riqueza de la
propia vida; ahora los seres humanos, seremos fabricados, duplicados
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en la frialdad de los laboratorios, o seremos gestados en el encuentro
apasionado y amoroso de los cuerpos y los espiritus, que es lo que nos
hacia tnicos e irrepetibles; la clonacién es el proyecto extremo y terro-
rista del poder, de la colonizacién de la totalidad de la vida.

Estos son retos diferentes para una antropologia comprometida
con la vida, que deberd considerar las distintas significaciones, simbo-
lizaciones y sentidos que actiian en el conjunto planetario a través de
las redes de des-informacion que son las fuentes de transmision y re-
produccion de las actuales significaciones simbdlicas. Hay que analizar
los procesos de virtualizacién de la realidad, de uniformizacién cultu-
ral, de planetarizacién del mercado, de mundializacién de la imagen,
que modifican aceleradamente las relaciones de cada sociedad con la
propia realidad. Hoy, se relativizan categorias como espacio y tiempo,
pues el tiempo de destemporaliza y el espacio se desterritorializa, se
acelera la historia y se achica el planeta, se reduce la frontera, la distan-
cia entre lo préximo y lo lejano, la categoria del otro se recompone,
pues estos fendmenos tienden a diluirlo o reducirlo, a borrarlo, hacer-
lo invisible, transformarlo en un fantasma, como se hace también con
el capital, y la propia realidad, para que el mercado y el poder puedan
viabilizar, la libre circulacién de los capitales, de la violencia y la muer-
te. Todo esto hace que se agudicen los fendmenos que generan conflic-
tos interétnicos, regionalismos, xenofobia, racismo, heterofobia, que
adquieren mayor gravedad al darse en una etapa de locura atémica que
pone en riesgo la estabilidad de la totalidad de la vida.

La complejidad de la realidad posibilita encontrar fértiles campos
para el trabajo antropoldgico, ya no solo en las sociedades simples,
frias, primitivas, barbaras, salvajes, subdesarrolladas, premodernas de
pequena escala; sino también en las sociedades complejas, calientes, de-
sarrolladas, modernas y posmodernas. Hoy en este proceso de globali-
zaci6n de la economia y la cultura, la antropologia debe mirar los im-
pactos de dicho proceso en las sociedades mds pequenas, asi como el
proceso de construccién de las actuales identidades en contextos trans-
nacionales.

Tenemos que analizar el mundo de los fendmenos religiosos y las re-
creaciones y reinterpretaciones continuas de los mismos, los actuales mo-
vimientos religiosos, las diversas cosmovisiones, los diferentes sistemas de
creencias, las actuales ritualidades, los diferentes ethos, surgidos en la eta-
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pa de la New Ege. Hoy asistimos a un proceso en el cual, si bien acelerada-
mente la sociedad se des-mistifica, no por ello se de-mitifica sino que por
el contrario, necesita de nuevos mitos para explicarse el actual orden del
mundo y la vida. Esto implica tener que analizar la contemporaneidad del
mito y la funcién de los actuales mitos y ritos de la modernidad.

Un problema que consideramos vital en esta mirada distinta de la
antropologia es el tema de la alteridad. Toda identidad se construye en
la confrontacién y negociacion con los otros diferentes, con diversas al-
teridades, de ahi que toda crisis de identidad en realidad es una crisis
de la alteridad. En consecuencia, el problema mds importante que la
antropologia debe enfrentar en el presente no sélo es priorizar, como lo
ha venido haciendo, el andlisis de la identidad, sino empezar a conside-
rar la cuestion de la alteridad. En realidad, lo que estd viviendo la hu-
manidad no sélo es una crisis de identidad (no saber quiénes somos);
sino que hoy, la crisis mayor que enfrentamos, de alteridad, dada nues-
tra incapacidad de conocer, reconocer, valorar, respetar, tolerar y con-
vivir con la insoportable diferencia del otro. Una caracteristica de estos
tiempos posmodernos y globalizados es que vivimos en sociedades te-
rriblemente fracturadas en la alteridad. El desafio de la construccién de
una humanidad intercultural, para tejer relaciones de sentido de la al-
teridad diferentes, no es s6lo un escenario conflictivo de posibilidades
para que emerja una nueva antropologia, sino que es también una po-
sibilidad para que insurja, una distinta antropologia comprometida con
la vida.

Ademas de esto, una antropologia comprometida con la vida nos
posibilita y nos obliga, a le necesidad de re-sentipensar las relaciones de
alteridad que hoy construimos. De ahi que nos atrevamos a proponer
que no se debe entender la alteridad tnicamente desde una perspecti-
va antropocéntrica, pues no es sélo con otros seres humanos con quie-
nes tejemos las relaciones de sentido de la existencia; debemos empe-
zar a construir formas de alteridad mds césmicas, biocéntricas que per-
mitan relacionarnos y dialogar con amor y respeto con todos los seres
de la naturaleza y el mundo en los que palpita la vida. Si no empeza-
mos a ver a los rios, los drboles, el mar, los animales, las plantas, como
esos otros de los que también depende nuestra propia existencia pre-
sente y futura, los depredaremos, contaminaremos, los convertiremos
en simple mercancia para el mercado de la vida, como lo ha hecho el
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modelo civilizatorio ecocida de Occidente. Tejer relaciones diferentes
de alteridad c6smica con todo lo existente es una forma no sélo de en-
frentar la razén depredadora occidental, es empezar a construir una
distinta racionalidad, un ethos otro, un horizonte civilizatorio y de exis-
tencia diferente en perspectivas de la defensa de la vida en todas sus for-
mas, manifestaciones y representaciones.

La antropologia debe dejar de ser la ciencia de la otredad y mos-
trarse como ciencia de la mismidad, esta es otra forma de romper su vi-
sién colonial. El estudio de pares -analizar las construcciones simbdli-
cas de nuestras propias identidades, de nuestros colectivos de trabajo-
resulta un escenario rico y necesario para una antropologia diferente
que debe estudiar la conducta de los mismos antropélogos. Es hora de
preguntarnos: ;qué tipo de antropologia estamos haciendo? Hay que
estudiar las comunidades cientificas, las universidades y las escuelas de
antropologia que los forman. Hay que comenzar a trabajar en una an-
tropologia que se ‘sentipiense’ mds autocriticamente.

Hoy vivimos y enfrentamos, al decir de Auge?’, una situacién de
urgencia que exige la necesidad de una antropologia emergente, de una
antropologia de urgencia, dada la acelerada crisis de alteridad y de sen-
tido que vive la humanidad en estos tiempos de virtualizacién de lo
real. Hoy la antropologia, a pesar de todos aquellos que anunciaban su
muerte, muestra la fuerza de su vigencia, su potencialidad autocritica
para recrearse; estd mas claro que donde esté presente el ser humano y
mientras este siga tejiendo tramas de sentido, es decir, mientras conti-
nue hilando la trama infinita de la vida, hay terreno fértil para el traba-
jo antropoldgico. Es por todo eso (lo reiteramos una vez mas) que el
verdadero sentido del sentido de la antropologia es contribuir a la cons-
truccién de sentidos otros, diferentes de la existencia.

Por una antropologia comprometida con la vida

El proceso de globalizacién que pretende un modelo de sociedad
homogeneizada, la creacién de una cultura planetaria que imponga la
anulacién de la diversidad y las diferencias, al ver en ellas fuerzas insur-
gentes que enfrentarian a este proyecto civilizatorio, nos plantea tareas
y desafios importantes para la construccién de sociedades intercultura-
les; la posibilidad de pervivencia de esas diferencias en un mundo glo-
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balizado es quizd uno de los mds altos desafios que se plantea en el cer-
cano manana para la diversidad de actores sociales.

El proceso de construccién de sociedades interculturales no s6lo
que interpela y cuestiona la realidad social en su conjunto, sino, ade-
mas, al conjunto de la ciencia, sus miradas y representaciones sobre la
realidad misma; cuestiona las perspectivas tedricas, metodoldgicas, asi
como sus practicas, sus metas y éticas que adquieren otro sentido fren-
te a los desafios de la modernidad, la posmodernidad y la globalizacién
del mundo, para plantearle como requerimiento impostergable la ne-
cesidad de ir colectivamente setipensando y re-sentipensando cémo
avanzar en la construccion de una antropologia diferente, méds compro-
metida con la vida, que trabaje en la perspectiva de la esperanza y la ter-
nura, porque lo que esta en juego es la dignidad de la vida en todas sus
formas, la de un mundo en el que sea posible la felicidad de todos los
seres, donde no sea la razén instrumental sino el corazén abierto a la
incertidumbre y la ternura, lo que determine el latido de la existencia?®.

En un mundo en el que los proyectos dominantes buscan vaciar-
nos de sentido para imponer el sentido tnico e irreversible del merca-
do y el consumo, es tarea urgente de la antropologia trabajar en la pers-
pectiva de la construccién de sentidos, otros de la existencia en funcién
del ser humano, de la naturaleza y el cosmos, en la perspectiva de un or-
den simbdlico distinto, de un horizonte civilizatorio totalmente dife-
rente, de una humanidad intercultural que se nutra de la riqueza de la
diversidad y la diferencia que son parte de la bondad de la propia vida.
Para ello se hace necesario deconstruir, desestructurar los paradigmas
de una antropologia que atin conserva la razén colonial con la que na-
cid y todavia sustenta y que sigue siendo util a la reproduccién de la co-
lonialidad del poder, del saber y del ser. Hoy mds que nunca es urgente
que nutramos de vida tanto la teoria, las metodologias como los discur-
s0s, quizd esto permita construir una antropologia verdaderamente
comprometida con la vida, que no sélo se conforme con hablar sobre la
realidad, sino que desde su insercién militante con la realidad y la vida
misma contribuya a la necesidad impostergable de su transformacion.

Hoy no se trata sélo de la decolonizacién de la antropologia sino
de coémo aportamos para hacer una revolucién del sentido, una guerrilla
antiepistémica, la insurgencia de los simbolos y los imaginarios que nos
permitan fundar una propuesta civilizatoria distinta, que termine con
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la irracionalidad de la raz6n en que se fundamenta la actual civilizacién
de la muerte que representa Occidente, para construir una civilizacién
de la vida, que se alce desde nuestras raices de ancestralidad andinas y
comunitarias, desde nuestras propias politicas del nombrar, desde
nuestras realidades. Sélo asi comenzaremos a construir una antropolo-
gfa con rostro propio, que contribuya a la configuracién de un hori-
zonte civilizatorio en funcién de la vida, la humanidad y el cosmos.

Una de las cuestiones mds estratégicas que hoy se le plantea a la
antropologia es sentipensar que tipo de humanidad y de sujeto quere-
mos aportar a construir, para ello hay que continuar trabajando en una
estrategia integral para la vida, reconstituyendo y dando un sentido dis-
tinto a la cotidianidad, en la perspectiva de la construccién de otro ti-
po de sujetos sociales, politicos e histéricos. Esto implica trabajar la
perspectiva de la liberacién de la subjetividad en una revolucién del et-
hos que nos construya como seres humanos en plenitud de dignidad y
por tanto incapaces de ser manipulados por el poder, ese es otro esce-
nario necesario para el aporte de la antropologia.

Hay que crear una civilizacién que haga posible el desarrollo mul-
ticolor de todas las culturas, que recupere el amor, la sensibilidad, que
construya una humanidad en la ternura, que reconstruya formas otras
de alteridad no sélo entre los seres humanos, sobre todo de estos con
todo lo existente en la naturaleza y el cosmos.

Este es un tiempo fundacional, en cuya dialéctica se anuncia la ne-
gacion de una forma de civilizacién que se niega a si misma para abrir
un tiempo, otro, esta es la era del Pachakutic del sentido, de un sentido
civilizatorio alternativo, que todos debemos ayudar a construir.

Este es un tiempo que requiere de sujetos y subjetividades diferen-
tes, de otros discursos y practicas, de otras formas organizativas, de
otras acciones, de otras propuestas programaticas y politicas que res-
pondan a las exigencias de la actual realidad que enfrenta el mundo.
Tiempo en que debemos seguir intransigentemente militando por los
sueos, la ternura y la materializaciéon de las utopias, por la construc-
cién de una historia que no llegé a su fin, sino que por el contrario, to-
davia estd por hacerse.

Estos son retos que modifican las concepciones teéricas, metodo-
légicas, éticas y politicas, asi como las tareas y los caminos no solo de
las ciencias en general y de la antropologia en particular, también el de
las universidades y fundamentalmente, los de la propia vida.
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INTRODUCCION A LA
ANTROPOLOGIA SIMBOLICA

Notas para transitar el mundo del sentido
y comprender el sentido del mundo

A manera de entrada

En la sabiduria del Popol Vhu, se cuenta que en los principios del
tiempo los dioses constructores de la vida, primero crearon a los hom-
bres de arcilla, los que si bien podian articular palabras no tenian atin
entendimiento. Al ver lo perecedero del material con que fueron crea-
dos los primeros hombres, los deshicieron dentro del agua, pues enten-
dieron que su creacién atin era imperfecta.

Entonces los dioses buscaron construir un hombre de un material
mads perdurable. Asi labraron los hombres de madera. Pero vieron que
no tenian aliento, corazdn, ni sangre en las venas, y si bien de su boca
brotaba la palabra no habian llegado todavia al conocimiento, por lo
que carecian de memoria, de humildad para descubrir la sabiduria. Los
dioses entendieron que habian fracasado nuevamente en su intento: los
hombres de madera eran demasiado frios y sin sentimientos, por lo
tanto no podrian dar luz a su creacién.

Los dioses, generadores de todo lo existente, se reunieron en Con-
sejo y al ver que habia llegado el amanecer discutieron que era tiempo
de terminar su obra, que aparezca la definitiva humanidad para poblar
la tierra. Colectivamente decidieron crear un nuevo tipo de hombres, a
quienes insuflaron su propio aliento para que existan y los nutrieron de
maiz, que fue el fluido vital que hizo que su corazén cante, encendie-
ron el fuego de la magia de los suefios y se maravillaron con el sagrado
milagro de la existencia.
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Asi fue como nacieron los hombres de maiz, los que gracias a la
fuerza del amor que anidaba en su corazén llegaron a tener la capaci-
dad de escuchar la hermosa sinfonia de la creacién, de mirar mas alld
de las apariencias de los seres y las cosas, descifrar los profundos miste-
rios del universo y entender el orden del cosmos, del mundo, de la vi-
day el por qué de su ser y estar dentro de ellos. A través del poder cons-
tructor de la palabra, hicieron que se recree la memoria y que perdure
su conocimiento. Habian aprendido que la humildad, el amor, la ternu-
ra y la alegria son los verdaderos senderos que conducen al ser huma-
no a la sabiduria.

Esto molesté profundamente a los dioses que temian que toda la
sabiduria adquirida por los hombres de maiz les permitiese mirar mdas
lejos, escuchar con respeto y entender mas que ellos mismos. Para evi-
tar que los humanos crezcan en amor y sabiduria y que un dia lleguen
a ser iguales y superar a sus constructores, los dioses decidieron en un
nuevo Consejo opacar, oscurecer, la mirada de los hombres para que no
puedan ver sino sélo lo intrascendente, aquello que esté frente a sus
0jos y no tengan visién sobre el presente y el futuro, que sean incapa-
ces de descubrir la fuerza constructora que tiene la palabra, el amor y
la sabiduria. Desde entonces el ser humano se ha quedado sin aliento,
su mirada estd nublada y por eso hoy no alcanza a mirar sino sé6lo a ver
la apariencia de la realidad y de la vida; no escucha al otro ni a si mis-
mo, peor aun lo que le dice su corazon, sélo oye lo que le grita la razon,
ha perdido la fuerza de la palabra ha sepultado su memoria y carece de
humildad, de ternura y sabiduria.

En estos tiempos posmodernos, de globalizacion, en los que se ha-
ce del mercado el nuevo dios, del consumo la nueva religion, de los cen-
tros shoppings las nuevas catedrales y del McDonalds la nueva eucaris-
tfa, el poder estd construyendo hombres y mujeres de madera, sin ca-
pacidad de mirar mas alld de las apariencias; sin aliento, frios, sin cora-
z0n, sin amor ni sabiduria. Seres humanos vaciados de ternura, de
identidad y sentido.

Por ello frente a la realidad actual, la antropologia tiene la hermo-
sa, pero dificil tarea, de aportar a la construccién de hombres y muje-
res de maiz, que sepan mirar y escuchar la vida mas alld de las aparien-
cias de los seres, las cosas y los hechos, quitarnos el velo que no nos per-
mite mirar las diversas dimensiones escondidas de la realidad. Pero so-
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bre todo, la antropologia debe contribuir a la construccién de sentidos
diferentes de la existencia, que estén marcados por el corazén y la ra-
z6n, para que la humanidad se recupere a si misma y pueda revitalizar
los suenos, el amor, la esperanza, la dignidad, la ternura y la alegria, que
son los hilos insustituibles para que podamos seguir tejiendo la trama
infinita de la vida.

Corazonamientos de entrada

Cierta vez el maestro dibujo un punto negro en la pizarra que estaba en
el centro de la clase.

—Qué es lo que miran al frente— pregunté a sus discipulos.
—Una mancha negra— respondieron algunos.

—Un tunel, un agujero negro, una arafia, una mosca desde el aire - dije-
ron otros.

—Les he preguntado, qué miran al frente — respondié el maestro- y s6-
lo habéis visto el pequeno punto negro que estd en la pizarra, pero no
habéis mirado la realidad mucho mayor de la que forma parte; pues al
frente no sélo esta el punto negro, sino, ademas, estd la pizarra, estd la
pared, el escritorio, la silla, los afiches, pero sobre todo, no habéis visto
que estoy yo.

Asi sucede con la vida cotidiana, el modelo racionalista positivista
de conocimiento, nos ensefid solo a oir, no a escuchar; s6lo a ver, no a
mirar la realidad, y nos ha mantenido encerrados en un mundo signico,
material, en el que se nos puso anteojeras, para que s6lo veamos en una
sola direccidn, y no miremos los multiples senderos que la vida tiene.

Lo senalado anteriormente, es quizd, el mejor ejemplo para poder
entender la importancia que tiene la Antropologia Simbdlica, pues ella
se ocupa de acercarnos a una mirada profunda de la realidad que vaya
mads alld del pequefio punto y nos demuestre la multidimensionalidad
de la realidad y sus diversos sentidos.

La interpretacién del comportamiento simbdlico de las sociedades
y las culturas, la busqueda del conocimiento sobre sus diversas significa-
ciones y sentidos, ha sido uno de los centros del trabajo de los antrop6-
logos; conceptos como simbolo, signo, metéfora, mito, rito, representa-
ciones, imaginarios, significantes, significados, significaciones, sentidos,
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etcétera, han sido empleados para poder entender una dimensién de la
realidad, que estd mds alld de lo perceptible, la dimension simbdlica.

Si la cultura es una construccién eminentemente simbodlica, y el
simbolo es uno de los ejes claves en la construcciéon del sentido de la
existencia y, por lo tanto, de la cultura; se hace necesario en consecuen-
cia, una aproximacion a los universos simbélicos de la cultura, que son
los que dan sentido a nuestro ser y estar en el mundo de la vida.

Interpretar la cultura como un sistema de simbolos, de significa-
dos y significaciones socialmente construidos y compartidos, que dan
sentido a las acciones de los seres humanos y de las cosas, constituye
uno de los centros fundamentales de preocupacion de la Antropologia
Simbdlica, que no es sino la ciencia del sentido, a la que nos acercare-
mos en el siguiente trabajo, a fin de que podamos transitar por el mun-
do del sentido y nos aproximemos a la comprensiéon del sentido del
mundo.

El ser humano como animal simbdlico

Un interrogante que ha estado presente en la historia humana y
que en parte la Antropologia ha contribuido a develar es: ;Qué es lo que
le permiti6 al ser humano constituirse como tal y diferenciarse de las
otras especies animales que le antecedieron? Existen evidencias sufi-
cientes que demuestran, que no son sus caracteristicas biolégicas o fi-
sicas, las que definen su hominizacidn, sino que es el resultado de su ca-
pacidad para la creacién de la cultura; puesto que la cultura es esa cons-
truccion especificamente humana que le permitié al ser humano, llegar
a constituirse como tal y diferenciarse de las otras especies, sino, llegar
a ejercer una funcién hegemonica frente a los demas seres vivos.

Vale tener presente, la dialéctica que se produce entre cultura y ser
humano, o entre ser humano y cultura, puesto que si bien es la cultura
la que hace posible la construccién del ser humano en el sentido mds
holistico del término, s6lo es ese mismo ser humano, el tinico ser de la
naturaleza capaz de construir cultura.

El ser humano desde que construye cultura, se estructura como un
Homos simbdlicus un animal simbdlico, capaz de dar sentido y signifi-
cado a su existencia, a su forma de ser y estar en el mundo y de actuar
dentro de este, lo que ninguna otra especie podrd hacer. Por ello vale
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aclarar, que el ser humano no es -como occidente nos ha hecho pensar-
s6lo un ser esencialmente racional, resultante de la razén y el pensa-
miento; sino que también el ser humano, es un ser eminentemente
emocional, producto del corazén y el sentimiento, como nos lo ensena
la sabiduria shamdnica “somos estrellas con corazén y con conciencia”;
y es en esa dialéctica entre el sentir y el pensar, entre la afectividad, la
sensibilidad y la racionalidad, la inteligencia, que el ser humano a tra-
vés de sus construcciones simbdlicas, pudo dar sentido, significado y
significacion a su ser y estar en el cosmos, el mundo y la vida, pudo dar
sentido a sus necesidades, a sus reflexiones, a sus sentimientos, a sus an-
gustias, a sus miedos; sentido que le permiti6 llegar a descubrir la ale-
gria, serd quiza por eso, que el ser humano es el tinico de los seres de la
naturaleza capaz de reir y de llorar y de dar significado, sentido a su es-
peranza y a sus suefios?

No es unicamente el sentido de vivir en sociedad, lo que le da al
ser humano su estatuto de humanidad, puesto que otras especies viven
en sociedades de mayor organizacién y complejidad que la sociedad
humana, sino es el hecho de que el ser humano gracias a la cultura, no
s6lo se conforma con vivir en sociedad, sino que éste, construye un sen-
tido de la sociedad para vivir.

La cultura, es en consecuencia, la que hace posible la constitucién
del ser humano como tal, como resultado de un largo acumulado de
aprendizaje, experiencia, praxis y tradicion, que le permiti6, no sélo
adaptarse a la naturaleza, sino transformarla y en ese proceso-parafra-
seando a Engels- también transformarse a si mismo!.

Para tratar de entender como se dan las primeras construcciones
de la cultura humana, debemos aproximarnos a la comprensién de la
dialéctica naturaleza-ser humano-cultura. El ser humano como ser
biolégico, es naturaleza, en tanto ser de la naturaleza y resuelve sus ne-
cesidades dentro de la naturaleza, pero a su vez, el ser humano repre-
senta el punto en que la naturaleza se trasciende a si misma, pues fue
capaz de construir lo que es mds que naturaleza, la cultura, lo que le po-
sibilité ir mds alld de su herencia bioldgica gracias a su capacidad para
la creacién simbodlica lo que le posibilité poder dar significado y senti-
do a todo lo existente, es alli cuando se construye la cultura y el hom-
bre pasa de ser un mero Homo Sapiens, para construirse como un Ho-
mo Simbolicus que es lo que afirma su estatuto como humano. La cul-
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tura le posibilité un salto cualitativamente diferente frente a la natura-
leza y al resto de las especies, para ya no ser un esclavo de ella sino su
arquitecto?.

El ser humano en consecuencia, es la consecucién de un largo pro-
ceso de la evolucion de la naturaleza, de cuyo proceso hered6 adapta-
ciones anatoémicas muy particulares que le permitirian llegar a la cultu-
ra, esa construccion a través de la cual el ser humano no sélo transfor-
ma la naturaleza sino, se transforma a si mismo. La vida azarosa de los
hombres y mujeres tempranos, entre la libertad y el peligro constante,
la necesidad de entender y adaptarse a los fendmenos de la naturaleza
cargados de poder como una erupcién volcanica, un trueno, el sol re-
creando la vida, la luna banando de plata la tierra; impulsé la necesidad
de descubrir y manejar las fuerzas espirituales trascendentes que esta
encierra, el tratar de encontrar una explicacién a los misterios del cos-
mos, de la vida y de la muerte, condujeron a los seres humanos tempra-
nos, a la bisqueda de un lenguaje que les permita explicar y vivir la
trascendencia, una explicacién simbolica de la realidad que darian ini-
cio a los proceso de eufemizacion simbdlica (Garagalza) mediante los
cuales podian encontrar un sentido frente a todas aquellas cosas que es-
taban mds alld de su posibilidad de comprenderlas, como el misterio
doloroso de la muerte, para saber que ella no termina con la vida sino
que continda en otras dimensiones csmicas.

Estas debieron ser las motivaciones que determinarian el surgi-
miento de los cultos funerarios, de la magia, del totemismo, de los idea-
les religiosos, que los llevo a nutrir de sentido simbélico a la palabra a
través del mito y a sus acciones a través del rito y el sacrificio, necesa-
rios para mejorar la caza, elevar la fertilidad, dominar las fuerzas de la
naturaleza, que darian, a su vez, lugar a la creacién de la danza, la ma-
sica, la pintura, cuyas evidencias las encontramos en pinturas y graba-
dos en su arquitectura litica sagrada, como expresiones vitales de la cul-
tura, para ir construyéndose un sentido sobre sus formas de vivir y de
morir, en definitiva de ser y estar en el cosmos, el mundo y la vida.
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Niveles de lectura de la realidad

Sélo se ve bien con el corazon,
lo esencial es invisible a los ojos.
El Principito

La realidad es todo ese amplisimo espacio donde se teje la vida,
donde se construye la existencia y todo lo que en ella vive, cualesquie-
ra sean sus formas o sus contenidos. Desde una montafia, hasta una es-
trella, desde un ser humano, hasta una planta un animal, o un invisible
atomo forman parte de la constitucién vital de la realidad.

La realidad debe ser leida, como un sistema integrado, en el que
por un lado esta constituido por una dimensién material, tangible, ex-
terna, visible que corresponde a un plano fisico y en consecuencia ob-
servable y capaz de ser percibida por nuestros sentidos y que se expre-
sa a nosotros a través de formas signicas.

El signo hace posible, en consecuencia, que podamos ser capaces
de captar, de presentar la dimensién material, tangible, externa, fisica,
visible, sensorial, observable de la realidad.

A esta forma de lectura de la realidad se la conoce como lectura
denotativa; es decir, reiterando, una lectura denotativa, es aquella que
nos permite leer los signos, materiales, externos, fisicos y observables
de la realidad.

Metodolégicamente para poder comprender el mundo signico
desde los enfoques hegemonicos de la ciencia, segiin miradas positivis-
tas, racionalistas y empiristas, se hizo del método inductivo, deductivo
y experimental, los Ginicos métodos que nos permitian el conocimien-
to y andlisis de la realidad, y de la razén el tinico paradigma para poder
acercarnos a ella.

La visién positivista y racionalista del conocimiento ha empleado
niveles denotativos de lectura de la realidad, pues no ha entendido que
el ser humano es capaz de expresar la realidad con multiples lenguajes;
occidente sé6lo priorizé el lenguaje racional y experimental; asi para el
racionalismo, cualquier postulado que no pueda ser asimilado por la
hegemonia de la razén, que no responda a las leyes de la l6gica racio-
nal, resulta irrelevante y no merece consideraciéon alguna; por tanto el
lenguaje simbolico profundamente afectivo, del cual forman parte el
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lenguaje mitico, qued6 fuera del horizonte epistemoldgico de occiden-
te. Para el empirismo positivista, cualquier fenémeno o afirmacién que
no responda a las leyes experimentales e instrumentales, marcadas por
el ndmero y la tabulacién, no posee validez, puesto que sélo aquello,
que era demostrable, observable, comprobable empiricamente y racio-
nalmente, podia entrar en la categoria de fenémeno cientifico; esta es
la causa por la que occidente para interpretar y conocer la realidad frag-
mento6 la vida y vio la necesidad de descomponerla para estudiarla y en-
tenderla; la gran paradoja de occidente, es que, tuvo que matar la vida
para poder comprenderla; dicho modelo, se erigié como el modelo
unico y hegemoénico del conocimiento.

El nivel de lectura denotativo de la realidad en consecuencia, es
aquel que nos deja simplemente en el nivel reducido del punto, y no
nos permite mirar que la realidad es mas profundamente holistica,
puesto que ademds de la percepcién sensorial directa, el ser humano,
dispone de otro sistema de conocimiento y de lenguaje, que le permite
representarse una realidad, trascendente, ausente, que tiene también
una dimensién no material, que estd mas alld del plano fisico, una di-
mensién que no es externa, sino interna, profunda, invisible, intangi-
ble, inefable, trascendente y que por ello mismo, no puede ser observa-
ble, ni captada por los sentidos, ni puede ser entendida desde los para-
metros de la logica y la razén y que, por lo tanto, no se muestra a no-
sotros a través de signos, sino de simbolos.

El lenguaje simbdlico es utilizado por la humanidad desde lo mas
ancestral del tiempo, para poder construirse el sentido de su existencia.
El simbolo es aquello que nos permite no presentar, sino representar, la
dimensién profunda, oculta, interna, inefable, trascendente, espiritual,
no material y no observable de la realidad, para tener una distancia cri-
tica de aquella, puesto que frente a la simple imagen o copia de lo sen-
sible, el simbolo encierra un sentido, se reviste con un excedente de sig-
nificacidn, que hace que lo sensible sea reconducido, transfigurado a un
sentido mas profundo; en el simbolo se expresa en realidad una arqui-
tectura de sentidos, es un condensador de sentidos; es por ello que se
considera al simbolo como un auténtico medio de conocimiento, de
mediacién de verdad, como el lenguaje de la trascendencia; el simbolo
no es sino, la epifania de un misterio como dijera Durand?.
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El simbolo para ser tal estd constituido por tres elementos: El sig-
nificante que no es sino su ‘aspecto concreto’ ‘sensible’, la parte externa,
material, observable, signica del simbolo, pues éste, como todo lengua-
je, tiene un conjunto de signos, de significantes que evocan, que presen-
tan, que hacen referencia a algo de la realidad; por ejemplo una paloma
como un ser perteneciente a una especie concreta de aves del reino ani-
mal.

El significado que es su cardcter ‘optimal’ necesario para la evoca-
cion de la realidad, y que se refiere al contenido que representa, el sig-
nificado no es sino el contenido que le damos al significante o al signo;
siguiendo el ejemplo anterior al significante paloma, le cargamos con el
significado de paz.

Y la significacion tiene que ver con el uso social que se hace del
simbolo; asi ese simbolo, la paloma de la paz, es un eje de las luchas so-
ciales que buscan frenar la violencia y el terror del imperio.

A este nivel de la realidad se la conoce como lectura connotativa
que es aquella que permite acercarnos a la comprensiéon del mundo sim-
bolico, es decir, comprender las dimensiones, inefables, no materiales,
trascendentes, espirituales, no observables, internas y profundas de la
realidad. Es aquella que nos permite, no sélo ver, sino mirar, no sélo oir,
sino escuchar la realidad mas alla del punto, mirarla como un sistema
holistico mas amplio y descubrir el sentido que dicha realidad encierra.

é6Cudl es el sentido del sentido?

Cuando hablamos del sentido, hacemos referencia al conjunto de
significantes, significados y significaciones, es decir al conjunto de uni-
versos simbdlicos sobre los cuales hemos construido nuestras represen-
taciones e imaginarios, que nos permiten pensar y sentir el mundo, la rea-
lidad y la vida; el sentido estd también, en el conjunto de nuestros discur-
sos, es decir de todo aquello que nos permite hablar sobre el mundo y la
vida; y el sentido estd ademads en la totalidad de nuestras praxis, prdcti-
cas, es decir en todo aquello que hacemos dentro del mundo y la vida.

Toda sociedad, toda cultura ha sido capaz de construir a lo largo
de su proceso histérico, una trama de universos simbdlicos, sobre los
que teje los diversos sentidos de su existencia; es decir, una serie de re-
presentaciones, imaginarios, discursos y practicas que estdn cargadas
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de significantes, significados y significaciones, que son las que le dan
posibilidad a los seres humanos y a las sociedades de saber del porqué
de su presencia, de su ser y estar en el cosmos, el mundo y la vida.

De todas esas respuestas construidas por la humanidad para tejer-
se un sentido de la existencia, es sin duda la cultura, la que esté carga-
da de mayor riqueza simbdlica, puesto que la cultura no es sino una
construccion simbolica de sentido.

La cultura, como construccidén simbdlica de sentido, debe ser en-
tendida ademds, como una construccién sistémica, compuesta tanto
por un sistema de manifestaciones, es decir de elementos signicos, ma-
teriales observables que estan en el nivel denotativo; pero también co-
mo un sistema de representaciones, es decir por una dimensién simbé-
lica, cargada de significados y significaciones, es decir de una dimensién
connotativa®. Es por ello que podemos decir, que la cultura, no es sino
una construcciéon de sentido que le proporciona al ser humano y a las
sociedades, los significantes, los significados y significaciones de su exis-
tencia, para poder construirse un universo de imaginarios y representa-
ciones, de discurso y de précticas para poder tejer la trama de la vida.

La antropologia simbdlica busca acercarse al mundo del sentido,
para poder comprender el sentido del mundo; lo que quiere decir, que
lo que buscamos, no es sino, comprender desde lecturas denotativas y
connotativas, los universos simbélicos de sentido que los seres huma-
nos y las sociedades tejen y construyen a través de su cultura; y si los
simbolos, como hemos visto, nos hablan de las dimensiones profundas,
invisibles, inefables, trascendentes de la realidad, la antropologia sim-
bolica tiene como tarea, hacer visibles los rostros de lo invisible, encar-
nar la trascendencia, dar cuerpo a lo inefable, materializar el espiritu,
para encontrar los significados y significaciones, las tramas de sentido
que en ellos habitan.

El poder del simbolo

El simbolo es una fuente de sentido que trasciende la realidad ex-
terior y nos permite acercarnos a esas dimensiones mas profundas de
la realidad, que no pueden ser captadas por el pensamiento intelectual,
o la légica formal; por lo tanto también, metodolégicamente esta mas
alld de la posibilidad de ser entendida desde las perspectivas de la in-
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duccién y la deduccién, una lectura simbolica de la realidad, implica en
consecuencia, métodos abductivos para poder acercarnos a ella, puesto
que la simbolizacién es una intuicién, una revelacién de lo profundo,
de lo inefable; el simbolo en su buasqueda del sentido, es un modelo ar-
quetipico total para explicarnos los misterios del universo, del cosmos
y la vida, un modelo de mediacién de lo eterno en lo temporal, de lo
consciente y lo inconsciente, de lo inmanente y lo trascendente; el sim-
bolo estd sujeto a una dialéctica cuya accién creadora no se agota ni se
resuelve completamente.

El simbolo es una construccién no irracional, ni ilégica, como se
lo ha querido mostrar, sino supranacional y supraldgica, es decir, que
nos muestra realidades y niveles de realidad, que estin mds alld de lo
que larazén y lalégica pueden llegar a comprender y explicar, y que s6-
lo pueden ser comprendidos desde dimensiones abductivas, puesto que
entre la parte sensible que presenta el signo y el sentido simbdlico, se
mantienen un permanente conflicto, lo sensible, no puede llegar a ex-
presar la trascendencia, ya que ésta desborda siempre el simbolizante®;
el simbolo no sélo sirve para explicarse las dimensiones trascendentes
de la realidad, sino para poder dar a esa realidad un sentido sagrado y
para poder vivirlo, de ahi que cualquier elemento de la realidad, puede
volverse hierofania, es decir, ser una manifestacion de lo sagrado, mos-
trando la profunda relacién entre lo césmico y lo humano, que es pro-
fundamente experiencial, debe ser vivido®; sino entonces, como po-
driamos entender que mediante el ritual se abren las puertas de las cas-
cadas sagradas para que los uwishin reciban la fuerza sagrada del Aru-
tam; o que los maestros de shamanes hayan llegado a niveles tales de
conciencia para transformarse en ‘jaguares, ‘boas’ o ‘condores’; o en
nuestra cultura occidental, cémo explicarse que mediante la comunién
reciban los creyentes el cuerpo y la sangre de Cristo; eso s6lo lo podre-
mos comprender desde la vivencia experiencial de la fuerza de lo sim-
bélico, que nos ensefia, que no porque no veamos algunas cosas de la
realidad, no porque no podamos experimentar con ellas, y no podamos
explicarlas desde la razén cientificista hegemonica, no significa que no
existan, sino que existen en un plano que esta mds alld de lo que esta-
mos acostumbrados a ver, pues en los simbolos se encierran razones,
que la razén no conoce, ni podra nunca explicar.
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La interpretacion del simbolo, implica como sefiala Durén, un sal-
to heuristico en el vacio’, puesto que la imagen sensible sufre una
transfiguracion, una trans-significacién del sentido observable, que no
estd regido por un patrén racional, sino que entra en las dimensiones
de la imaginacién creadora del sentido. El papel del simbolo no se re-
duce a la comunicacién de un saber preestablecido, objetivo, logico,
cientifico, sino en la confirmacién de un sentido o libertad personal de
doble naturaleza: puede germinar el sentido simbdlico, es decir, se vuel-
ve una poiesis, 0 sea, la creacion de una trascendencia, que la hace un
mediador entre dioses y hombres, entre lo terrenal y los trascendente,
entre lo urdnico y lo celeste, entre lo profano y lo sagrado, entre lo his-
térico y lo que estd mas alld de la historia.

Si como deciamos antes, el signo presenta la realidad, el simbolo
re-presenta mediante una arquitectura de sentidos. El signo tiene rela-
cién univoca, unireferencial con el objeto real y la palabra que lo nom-
bra; en cambio, en el simbolo esta relacién no existe, puesto que se da
una cadena de sentidos que van mas alld de lo que nombran las pala-
bras, pues no hay un lenguaje atado a un significado univoco, sino a
multiples significados, es multivoco y multireferencial; por ello la nece-
sidad de una hermenéutica, que nos permita interpretar los ejes de sen-
tido o isotopias, que tienen toda accién simbolica que construye el ser
humano.

Si el signo corresponde al mundo fisico, el simbolo corresponde al
mundo de la cultura, pues es una construccién cultural, social e hist6-
ricamente situado, que una sociedad ha sido capaz de producir para
darse un sentido para su existencia, y, por lo tanto, implica que quienes
forman parte de una determinada cultura, deben conocer los signifi-
cantes, los significados y sus significaciones para poder operar en la
realidad y tener un sentido de su ser y estar en el mundo y la vida, pues
los simbolos al ser fuentes de sentido, hacen posible que podamos asig-
nar significados y significaciones, a los procesos hechos, fendmenos
que nos ofrece la realidad de la naturaleza y de la sociedad.

Un claro ejemplo de lo anterior, es que cuando no conocemos los
significados y las significaciones de los elementos simbdlicos de una
cultura, no podemos actuar, operar en ella, puesto que sus significados
y significaciones, nos resultaran incomprensibles, esto ha servido mu-
chas veces para la construccion de estereotipos etnocentristas como los
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de considerar primitivos, salvajes, atrasados, a aquellas sociedades que
no comparten los elementos simbdlicos de la modernidad; cuando lo
que sucede es que los significantes, significados y significaciones de esa
cultura son distintos, diferentes, pero de ninguna manera atrasados, ni
la de los otros superiores.

Otro ejemplo de ello lo tenemos en el hecho de que un simple pe-
dazo de tela, que no es sino un elemento signico, un significante de la
realidad, puede pasar a convertirse en un simbolo de ella, cuando le
asignamos un significado y una significacion; las banderas no son sino
eso, pedazos de telas de colores cargados con significados, con sentido,
que nos construyen diversos imaginarios y representaciones, discursos
y précticas sobre nosotros y sobre los otros y que mueven la accién so-
cial, en nombre de los cuales, la gente no sdlo construye un sentido de
pertenencia de identidad y diferencia, sino que estan dispuestos a morir
y matar a otros seres humanos por ellos; esto es una muestra del poder
de los simbolos, de la importancia y de eficacia simbdlica que tienen,
por lo que han sido manipulados e instrumentalizados por el poder.

La necesidad de hacer lecturas connotativas de la realidad se vuel-
Ve en consecuencia, no sélo un requerimiento metodoldgico, sino fun-
damentalmente politico, puesto que aporta a los procesos de decoloni-
zacion del saber y del ser, ya que nos permite romper la visién reduc-
cionista, racionalista y mecanicista del positivismo y el racionalismo de
occidente, y nos ayuda a entender las dimensiones holisticas de la rea-
lidad a tratar de encontrar aquellos aspectos que no estdn siempre visi-
bles ni obviamente manifiestos, sino aquellas dimensiones mas profun-
das que la realidad oculta y que solo pueden explicarse a través del len-
guaje simbdlico.

Hoy cuando los medios masivos de des-informacién nos bombar-
dean de signos que nos van vaciando de sentido, para construirnos co-
mo simples hombres de madera, que s6lo se limiten a ver la apariencia
de las cosas; es mds necesario que nunca, hacer lecturas connotativas de
la realidad, para poder encontrar aquellos elementos ideologizantes
que se encierran, por ejemplo, en la publicidad, para poder mirar, los
contenidos racistas, heterofébicos y la manipulacién que se hace del ser
humano y su cosificacién y mercantilizacién a través de los comercia-
les, en los que nos muestran como condicién para nuestra felicidad la
necesidad de comprar electrodomésticos o cigarrillos; mientras a través
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de una propaganda de detergente se disfraza una profunda visién racis-
ta que presenta al negro como sinénimo de suciedad y reproduce el
sentido machista de nuestra sociedad, puesto que nos muestra a la mu-
jer atada a las tareas domésticas. Lecturas connotativas necesarias, para
que podamos descubrir que detrds de la inocencia de los nifios que
anuncian las bondades de la banca, mientras nos dicen que “donde
manda capitdn, capitin mand”a, nos estdn diciendo en realidad, que
“donde manda el capital, el capital manda”. Por todo eso, hacer lecturas
connotativas de la realidad, es el recurso necesario para la decoloniza-
cién de la conciencia.

Se hace necesario y lo queremos reiterar, que si la Antropologia la
entendemos como la ciencia de la cultura, y si la cultura no es sino una
construccion simbolica de sentido, entonces debemos empezar a mirar
a la Antropologia, como la ciencia del sentido, en consecuencia lo que
busca es descubrir, describir (nivel etnografico) e interpretar (a nivel
antropoldgico), cuales son las tramas de sentido de la accién social, es
decir, cuales son los significantes, los significados y las significaciones,
presentes en las representaciones, los discursos y las practicas que los
seres humanos, las sociedades y las culturas construyen para tejer la tra-
ma de la vida.

Esto plantea en consecuencia, y nos atrevemos a proponer, la ne-
cesidad de empezar a mirar criticamente también, la perspectiva meto-
dolégica en la que la antropologia tradicionalmente ha sustentado su
trabajo; que hizo de la observacién participante, no sélo una técnica de
acercamiento a la realidad, sino todo un método para interpretarla; pe-
ro si la observacion, por mds participante que sea, s6lo nos permite un
acercamiento a las dimensiones materiales, externas, observables y sig-
nicas de la realidad, es decir, una lectura denotativa de ésta; resulta in-
suficiente para poder llegar a conocer e interpretar las dimensiones
profundas, inefables, es decir simbdlicas de esa realidad, puesto que el
significado del simbolo no puede ser captado con la mera observacion,
sino que se hace necesario métodos abductivos, lecturas hermenéuti-
cas, connotativas, que vayan mads alld de las palabras y de los propios
hechos, si queremos encontrar el sentido profundo de la realidad y de
la vida, y de las practicas socio-culturales que los seres humanos cons-
truyen como respuestas a ellas. En consecuencia, y ain con el riesgo de
parecer tautoldgico, debemos decir, que el sentido del sentido de la an-
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tropologia, es contribuir a la construccién de distintos sentidos de la
existencia.

El simbolo como constructor del sentido de la existencia

La importancia de analizar las dimensiones simbdlicas estd en el
hecho de que es a través de los simbolos que se constituye el sentido de
lo social, puesto que los simbolos sean el motor de las acciones huma-
nas y sociales, que permiten a las sociedades construirse una razén de
ser, un sentido sobre su existencia presente, o sobre la posibilidad de
pensar la utopia de una sociedad diferente. La conducta humana, tiene
que ser vista como accién simbolica, es decir, que esta cargada de sig-
nificados. Los simbolos, en consecuencia, no son simples construccio-
nes metafdricas sobre la realidad, sino que son referentes de sentido de
la accién social y politica y, por ello, pueden ser instrumentalizados, ya
sea para el ejercicio del poder, asi como operados para su impugnacion,
para insurgir contra ese poder3.

Vale aclarar, que si bien los simbolos como construcciones cultu-
rales, dan sentido a la praxis humana y ponen en accién a la sociedad,
a su vez, se da con ella una interrelacién dialéctica, puesto que, es tam-
bién la sociedad la que pone en accidn sus construcciones simbolicas,
por lo tanto siendo los simbolos un producto de la accién social, refle-
jan también las contradicciones existentes al interior de una determi-
nada sociedad, sean estas contradicciones de clase, contradicciones, ét-
nicas, identitarias, culturales, regionales, generacionales, asi como de
modos de pensar, decir y hacer la sociedad en confrontacion, cada una
de las cuales requiere para dicha confrontacién, de la construccién de
universos simbdlicos, de universos de sentido.

La cultura como construcciéon simbolica, tiene que ser vista en
consecuencia, no sdélo como atributos casuales, acontecimientos modos
de conducta instituciones o procesos sociales; la cultura es un contexto
dentro del cual todos esos procesos encuentran significados, es un con-
junto de interacciones simbdlicas que hace posible a su vez interaccio-
nes sociales que orientan el sentido de la vida.

Analizar la cultura como sistema simbolico, hace posible un acer-
camiento a los universos de sentido que construyen los seres humanos
y las sociedades, cuestion que sélo se la puede hacer comprendiendo el



Patricio Guerrero Arias

120

mundo de las representaciones, los imaginarios, los discursos y las
practicas de los diversos actores sociales, tratando de comprender la [6-
gica informal de la vida real (Geertz), a fin de encontrar el sentido que
se expresa en los actos culturales, entendidos éstos como diversas for-
mas de discurso social, que se manifiestan de maneras multiples, tanto
en palabras como en acciones; no debe verse la cultura, estos discursos
sociales, s6lo en el nivel de los significantes, de lo manifiesto, de hechos
en si, sino en las dimensiones del sentido oculto, de los diversos signi-
ficados y significaciones que esos hechos expresan, y eso s6lo es posible
desde un acercamiento al mundo conceptual y de las representaciones
de los propios sujetos constructores de cultura.

No debemos olvidar que una de las caracteristicas fundamentales
de las culturas es la construccién de universos simbélicos, éstas posibi-
litan la legitimacion de las relaciones entre los individuos y su relacién
con el mundo, a su vez, estos universos simboélicos (Bergier y Luck-
mann), son los que construyen zonas de significados y significaciones
necesarios en los procesos humanos, que permiten operar en la reali-
dad cotidiana y son asumidos por todas las formas institucionales que
una sociedad y una cultura han construido.

Los universos simbdlicos se convierten en la matriz de todos los
significados objetivados en la accién social y son asumidos subjetiva-
mente como realidades necesarias para la accién humana, de alli que
tengan un caracter némico u ordenador, pues ayudan a ordenar la rea-
lidad y a volver a ella, cuando nos hallamos en el lado sombrio o mar-
ginal de la existencia, es lo que Durand llamaba la “eufemnizacién sim-
bélica™ de la realidad que permite que encontremos un sentido de vi-
vir la vida, aun cuando parece que ésta ha perdido todo sentido posi-
ble; sino cémo explicarse, el que a pesar de la perversidad del modelo
neoliberal en marcha, la gente mantenga la esperanza y la voluntad de
seguir luchando por cambiar la vida.

Otra muestra de ello, basta ver ahora, como ante la tremenda cri-
sis provocada por un capitalismo salvaje, la gente encuentra en sus uni-
versos simbolicos posibilidades de resistencia y de insurgencia frente a
la situacién de miseria en la que sobrevivimos; o cuando tenemos que
enfrentar situaciones que van mas alld de nuestra posibilidad de enten-
derlas como la muerte, un desastre natural o la desestructuracion so-
cial; es en los universos simbdlicos donde estds situaciones logran rese-
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mantizarse y ayudan a que continde existiendo un sentido para seguir
viviendo.

Los universos simbdlicos son, en consecuencia, el conjunto de sig-
nificantes, significados y significaciones construidos por una cultura,
que ordena y legitima; los roles cotidianos, constituyen el marco de re-
ferencia para poder sentir, pensar, decir y actuar, para entender y ope-
rar la realidad del mundo, y hacen posible, ademads, el ordenamiento de
la historia, permiten situar los acontecimientos colectivos en una uni-
dad de coherencia necesaria dentro de una temporalidad en la que tie-
ne sentido un pasado mitico no ilusorio, y asi entender sus experiencias
presentes y sobre la base de su memoria, pensar el futuro; es por ello
necesario observar que los universos simbolicos, estin cargados de his-
toricidad, ya que son un producto social e histérico concretos, de ahi
que no pueden entenderse, los procesos de significacién y de sentido, es
decir de sus representaciones, imaginarios, discursos y practicas de las
diversas culturas, sin analizar, los procesos histéricos que los hicieron
posibles.

Leer las culturas como discursos sociales, y los universos simboli-
cos que la cultura construye, tiene en consecuencia una profunda im-
portancia politica, Hoy sabemos que todas las sociedades y culturas tie-
nen sus propios universos simbolicos de sentido, sus universos discur-
sivos, es decir, esos lugares desde donde se imagina y representa la rea-
lidad, desde donde se habla y se responde y desde donde se teje el sen-
tido de la existencia y que no son necesariamente cédigos lingtisticos,
de ahi la necesidad de entender la diversidad de discursos, tanto referi-
dos, latentes como silenciados, necesarios para conocer los procesos
histéricos de las culturas.

Otra muestra de la dimensién politica de lo simbdlico, es la cons-
tatacién que tenemos en la historia, de que todo proyecto de domina-
cidn solo ha sido posible a partir de la construccidn de diversos univer-
sos simbdlicos, de distintas visiones del mundo y de sentidos de la ex-
periencia humana que se imponen o hegemonizan sobre los domina-
dos, eso garantiza un monopolio mas efectivo del ejercicio del poder en
sus diversas formas.

Es por ello, que creemos, que un horizonte de liberacién del ser
humano, requiere también de la construccién de otros universos sim-
bélicos diferentes, que permitan enfrentar la hegemonia del poder; re-
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quiere de distintos universos de sentido, que nos posibiliten hallar un
diferente sentido civilizatorio; de lo que hoy se trata, es de generar pro-
cesos de insurgencia material y simbolica, que combatan el poder y la
dominacién existentes y que puedan construir otros sentidos de la exis-
tencia, de las sociedades y de los seres humanos, que responda a sus ne-
cesidades, a sus suenos y utopias.

Funciones del simbolo

Entre las principales funciones del simbolo podemos senalar las
siguientes:

Funcion relacional. El simbolo cumple una funcién relacional, es-
tablece, un vinculo, la unién entre quienes forman parte de una socie-
dad y una cultura. El simbolo hace posible ampliar la interaccién y la
cohesion social.

Esta funcién relacional del simbolo, la podemos encontrar en su
propia etimologia, la voz griega simbolo, significa, signo de reconoci-
miento, hacia referencia a aquello que unia las dos mitades que estaban
fraccionadas. Se la empleaba también en el sentido de acercamiento,
ajuste, para referirse a la articulacién de objetos, asi como también, se
entendia el simbolo en el sentido de unir, poner juntos!?.

El término simbolo puede entonces entenderse, en el sentido de
establecer relaciones reciprocas, entre dos seres, objetos o realidades, en
la cual el simbolo tendra la funcién de re-presentar a aquella realidad
que el signo presenta. Una expresion de ello lo encontramos en el len-
guaje, puesto que todo lenguaje es simbdlico, no sélo porque nombra
las cosas, sino porque establece la relacién entre las palabras y sus sig-
nificados y significaciones, para poder nombrar la realidad; pero es
simbdlico ademds, porque une también a todos los que lo emplean, pa-
ra que puedan actuar en esa realidad.

Funcion referencial. El simbolo determina un acto social comuni-
cativo, permite establecer referentes de identidad y alteridad, de perte-
nencia y diferencia, el sabernos parte de una colectividad; lo que nos
permite enfrentar la soledad el abandono, para sentirnos parte de un
nosotros, que tiene vivencias, alegrias, penas, suefios y esperanzas mu-
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tuamente compartidas, lo que da una significaciéon distinta a nuestra
existencia. Un evidente ejemplo de esto es la eficacia simbdlica que tie-
nen las banderas, los escudos, los himnos nacionales, para la construc-
cién de referentes de identidad.

Funcién comunicacional y afectiva. El simbolo comunica un sen-
tido, que puede estar presente en las dimensiones simbélicas que encie-
rra y comunica la palabra, o sea en el mito; o también en las dimensio-
nes simbolicas presentes en la accién, o sea el rito; y en ellos una carac-
teristica vital del simbolo, es la profunda relacién con la interioridad
afectiva del sujeto, el simbolo no es comprendido por la cultura, pues
eso equivaldria a su destruccién, sino que el simbolo es profundamen-
te vivido, sentido, es experiencial. Hay una carga profundamente afec-
tiva en la vivencia del simbolo, que hace por ejemplo, que un migrante
al encontrarse con un simbolo de su tierra de origen, su corazén se car-
gue de una emotividad que lo lleva a la alegria o la tristeza, a la emo-
cién o a la nostalgia, como la bandera de su pais, su comida tradicio-
nal, o escuchar una cancién de Julio Jaramillo; el simbolo debe ser pro-
fundamente interiorizado, anclado a una carga profundamente emo-
cional de sentido.

Construccion de sentido. El simbolo, como ya analizdbamos, hace
posible la construccién del sentido sobre nuestro ser y estar existencia-
les, pues ordena la visién del mundo de un grupo, todo su sistema de
representaciones, de discursos y précticas sobre la realidad, lo que le
permite actuar sobre ella. El conjunto de ejes de sentido que guian la
accion humana, se conoce como isotopias. El objetivo de la antropolo-
gia simbdlica, no es sino, realizar la interpretacién hermenéutica de di-
chas isotopias, en consecuencia, la antropologia, como la hemos plan-
teado, la entendemos, como la ciencia del sentido.

Caracteristicas de los simbolos

Entre las caracteristicas del simbolo, podemos sefialar las siguien-

tes:
+ Son una construccién cultural, y por lo tanto, una construccién so-
cial, especificamente humana, resultante de la praxis del ser huma-
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no en su busqueda por dar un sentido a su ser y estar en el cosmos,
el mundo y la vida.

Son una construccién dialéctica, por lo tanto, no son construcciones
estdticas, sino que estin sujetas a procesos de transformaciones y
cambios, de creacidn, recreacion y desconstruccion; de significacion y
resignificaciones constantes: interpretarlos significa tratar de enten-
der la dialéctica de sus significados y significaciones.

Estan cargados de historicidad, no aparecen natural, ni espontanea-
mente, sino que son construcciones sociales resultantes de procesos
histéricos concretos. La simbolizacién, no es sino la capacidad hu-
mana de construccién de sentido, que surge como respuesta a deter-
minados procesos histéricos y sociales.

Son fuentes de sentido, forman parte de los imaginarios, las represen-
taciones, los discursos y las practicas del mundo de la vida cotidiana
(doxa), y ordenan la accién individual y social dentro de ésta.
Cumplen una funcién politica, son un escenario de lucha de senti-
dos, pues pueden, por un lado, ser instrumentalizados, manipulados
por el poder para su ejercicio y el mantenimiento del orden domi-
nante, proceso al que hemos denominado como usurpacién simbé-
lica; pero por otro, cumplen una funcién contra hegemonica, pues-
to que son empleados por los actores sociales, en su lucha para la
impugnacién de ese mismo poder y la dominacién, proceso al que
hemos caracterizado como insurgencia simbélica'l.

Tienen un sentido estructural y posicional. Entender la instrumen-
talizacién o manipulacién de los simbolos implica, tratar de develar
su sentido estructural, es decir, considerar los contextos en que los
simbolos son empleados; asi como su sentido posicional, que equiva-
le a ponerlos en relacién con otros simbolos y otros sistemas de sim-
bolos, para llegar a comprender sus significados y significaciones!?.
Tienen un cardcter unireferencial, es decir, que pueden llegar a cons-
tituirse como simbolos mayores o sintetizantes de determinado orden
dominante, que hacen posible su naturalizacién y la imposibilidad
de impugnarlo, puesto que aparecen como simbolos que tienen un
significado casi sagrado, univoco, que es el que le otorga el poder;
cambiar dicho sentido y significacion seria, atentar contra el orden
natural dominante establecido; la sacralizacion de los mitos de la
democracia y del desarrollo, son el mejor ejemplo de ello!3.
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Tienen un cardcter multireferencial, se constituyen como simbolos
menores, accesorios o complementarios, cuyos significados y signifi-
caciones son multivocos; se trata de un capital simbélico que hace
posible que las diversidades sociales, puedan dar sentido a sus pro-
cesos de construccion, reconstruccién, negociacion, significacién y
resignificacion de sus identidades!4.

Son un modelo arquetipico totalizador, holistico de conocimiento,
que explica la realidad en todas sus dimensiones, puesto que ofrece
informacién sobre las dimensiones externas de ésta, pero, ademds,
comunica informacién sobre la dimensién oculta, inefable, espiri-
tual, trascendente de la realidad, revela la estructura profunda de di-
cha realidad.

Los simbolos se caracterizan por la riqueza de su diversidad, plura-
lidad y diferencia, y deben ser leidos e interpretados con relacion a
estas categorias, puesto que son respuestas culturales en las que se
expresa, dicha diversidad, pluralidad y diferencia, que no es sino la
caracteristica de la riqueza de la propia realidad y la vida.

Dado que los seres humanos son seres naturales y seres culturales,
sociales, las representaciones simbdlicas que construyen, hacen po-
sible la intermediacién entre la realidad que corresponde al mundo
de la naturaleza, entendida como lo natural o lo sobrenatural que lo
rebasa, y el mundo de la realidad social, las mismas que encuentran
distintos significados y significaciones en la realidad del mundo de
la imaginacién simbdlica. Un sistema simbdlico, en consecuencia, es
la representacion de estos dos tipos de realidades: la realidad de la
naturaleza y la realidad de la cultura y de lo social; pero ademas de
dos tipos de relaciones: de las que se establecen entre estas realida-
des y entre sistemas simbolicos.

Todo simbolo tiene una cualidad analégica, o sea, que construye se-
mejanzas o cualidades idénticas que comparte con el concepto sim-
bolizado; es por ello que la realidad de la naturaleza y la realidad so-
cial, se conciben en términos andlogos, puesto que las dos constitu-
yen una misma realidad simbodlica. Esta cualidad analdgica del sim-
bolo, es lo que hace posible que la naturaleza pueda ser socializada,
antropoformizada y adquiera las caracteristicas de los propios hom-
bres, conciencia voluntad y muchas veces corporeidad; pero tam-
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bién posibilita que la sociedad pueda ser naturalizada, lo que ayuda
a regular el orden de la vida.

+ Lo simbdlico significa construccién de sentido, expresado a través
de la produccién de textos, de discursos, de acciones que operan co-
mo estructuras narrativas abiertas, a través de las cuales se puede
leer los sentidos de lo social; en consecuencia, el simbolo es siempre
interpretable, pero desde dimensiones connotativas y hermenetti-
cas, que nos permitirdn llegar a descifrar los significados y significa-
ciones, es decir, los ejes de sentido o isotopias, de todas las acciones
humanas; es por eso que la interpretacién del mito o del rito debe ir
mds alla de las palabras y las acciones y sondear en la profundidad
del sentido que estos encierran.

Ademis, siguiendo a Durand!?, entre otras caracteristicas de la
dialéctica del simbolo podemos encontrar las siguientes:

+ El simbolo es polisémico y multivalente, esta cargado de significados
multiples.

+ El simbolo se caracteriza por la oscuridad y ambigtiedad, su sentido
multivoco y re-presentacional; frente al sentido univoco, la distincién
y claridad presentacional del signo.

« La antinomia, es decir, la reunién de sentidos diferente, asi vemos
que el significante, la figura, puede representar toda clase de cuali-
dades; y el significado por su parte, puede usar cualquier signo o co-
sa como vehiculo.

+ La redundancia, la repeticién, las aproximaciones acumuladas de
sentido, permiten alcanzar una cierta coherencia. El simbolo no
queda explicado definitivamente como una férmula matematica,
sino mds bien como una partitura, musical o una obra de arte o de
teatro, que existen en las sucesivas interpretaciones que puedan ha-
cer de ella los espectadores.

+ El simbolo es un signo que habla de lo inefable, de lo invisible, de lo
trascendente, de lo espiritual, cuya adecuacion se da en continuas
redundancias miticas, rituales, iconogrificas; de ahi que Jung dijera,
que el simbolo cumple una funcién compensadora.

+ La dialéctica del simbolo, este cumple una funcién intermediadora,
en la que los opuestos quedan co-implicados en un sistema de equi-
librio dindmico, por ello gracias al simbolo, podemos hablar de rea-
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lidades materiales e inmateriales, tangibles e intangibles de las di-
mensiones visibles e invisibles que esta tiene, es el puente entre la in-
manencia y la trascendencia, media entre lo sagrado y lo profano,
entre lo temporal y lo intemporal, entre la razén y lo que estd mas
alla de ella y de su capacidad para entenderla, esas otras dimensio-
nes de la realidad y de la vida que no pueden ser explicadas sélo ra-
cionalmente.

Ricouer!® ha sefialado también el cardcter multidimensional de

los simbolos, expresados en varias dimensiones:

*  Dimension césmica: hace posible encontrar respuesta a los grandes
misterios sagrados, trascendentes del universo, de la totalidad del
cosmos, cualidad que se encuentra en las teofanias y hierofanias,
fuentes profundas de simbolizacién.

+ Dimension onirica: presente en el lenguaje de los suenos, lo sonado
como imagen indirecta de nuestros deseos.

*  Dimension experiencial: frente a la fria distancia del signo, que suele
ser s6lo explicado o descrito, el simbolo es profundamente expe-
riencial, estd articulado a la vivencia de la propia vida, lo que lo an-
cla en lo més profundo del ser del sujeto, por eso es justamente, un
eje del sentido de la existencia.

+ Dimensién analdgica: gracias a la dimensién analdgica el ser huma-
no puede acercarse a la trascendencia de la naturaleza y la realidad,
pues el lenguaje simbdlico hace posible que la naturaleza pueda ha-
blar el mismo lenguaje que los seres humanos, adquiere sus caracte-
risticas de corporeidad, y sus cualidades, por ellos la tierra es vista
como Pachamama, los cerros se enamoran, se enojan, los rios tienen
vida y nos dan consejos desde el lenguaje del agua.

* Laimaginacion poética: que hace posible enriquecer de magia las pa-
labras con la riqueza de lo simbdlico, a través de la metafora, de la
analogia, para descubrir la dimensién poética que encierra la propia
existencia.

Tipos de simbolos

Como hemos senalado antes, una caracteristica del simbolo, es su
cardcter polisémico y multivoco, es decir, que tiene significados multi-
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ples, sin querer hacer una tipologia definitiva de lo simbdlico, podemos
encontrar entre los principales:

Emblemas. Son aquellos simbolos cuyo significado y significacion,
representan el pensamiento o la politica de una determinada, nacidn,
Estado, pais o institucién, partido politico, club deportivo, barrio, entre
otros. Un ejemplo muy claro de ello es la bandera, cuya eficacia simb6-
lica esta en el hecho de que se convierte en un simbolo que construye
pertenencia y diferencia, una forma de identidad que tiene tremenda
eficacia simbdlica, a tal punto que la gente estd dispuesta a morir y ma-
tar por ellos.

En estos emblemas cada color estd cargado de significado, cada es-
trella, o cada elemento que lo constituye, asi encontramos por ejemplo,
que el toro es el emblema de la fuerza y el poder de ciertas culturas y
eso debe estar visiblemente expuesto para trasmitir ese sentido a quie-
nes pertenecen a ella.

Atributos. Son objetos simbdlicos que permiten reconocer un per-
sonaje, asi como el significado del que estd embestido. Un ejemplo cla-
ro de estos atributos, lo tenemos en la banda presidencial; los cetros de
las reinas; el triangulo de Jupiter; la mitra del Papa; el alfanje de los
danzantes del Corpus; los bastones de poder de los Mirucos Chachis o
de otros Shamanes.

Insignias. Son una especie de atributo que identifica a alguien co-
mo miembro de una institucién, funcionan, por tanto, como un ele-
mento diacritico que muestra su pertenencia y diferencia, como por
ejemplo, el carné, o el uniforme.

Las insignias hacen referencia también, a determinados atributos
que se les otorga a quienes han sido distinguidos con un honor espe-
cial; por ejemplo, la medalla al valor, al heroismo que se otorga a los
militares; la medalla al mérito, o las medallas olimpicas, que se entre-
gan a los mejores deportistas en las olimpiadas.

Los Arquetipos. Son conjuntos, haces de relaciones, de ideas, de re-
presentaciones, de emociones, de experiencias que estan en la concien-
cia de la gente y se transmiten de generacion en generacién y son facil-
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mente comunicables, por ser familiares a quienes participan de una
cultura.

Para Jung, quien introduce este término, los arquetipos se refieren
a imdagenes y simbolos ancestrales que constituyen un fondo comun a
toda la humanidad y se encuentran en todo individuo y sociedad, cons-
tituyendo parte de su memoria colectiva; asi los arquetipos transmiti-
dos en sus relatos miticos, los cuentos, las leyendas, operan como mo-
delos ideales de las cosas o de las acciones, por ejemplo el arquetipo de
Dios como simbolo del poder absoluto; o el arquetipo de la madre co-
mo simbolo de la fecundidad, del amor, de la generosidad y el sacrifi-
cio, a los que se denomina arquetipos de personificacion.

Estan también los arquetipos de transformacion, que son asociacio-
nes convencionales, pues los significados y significaciones varian de
cultura a cultura. Arquetipos elaborados a través de una muy largo pro-
ceso histdrico y que se refieren a cosas, sitios, situaciones, experiencias,
figuras geométricas y diversidad de simbolos, son por ejemplo: la cruz,
la corona, los mandalas, la cruz del sur, la serpiente, el céndor y el dgui-
la de la cultura andina, los dragones de las culturas orientales; la palo-
ma como simbolo de la paz; los significados que se dan a los colores de
las banderas; el sentido que se otorga a otros que se han generalizado:
el blanco que significa pureza; el negro, duelo para algunas culturas; el
verde, esperanza; y que muchas veces son tomados como referentes
simbolicos para motivar la accidon social de determinados grupos, por
ejemplo: el verde como simbolo de la lucha de los ecologistas; el lila de
los movimientos gays y 1ésbicos; los colores del arco iris que forman
parte de la Wipala que embanderan los pueblos indios, como simbolo
de su lucha por la construccién de una sociedad plural, diversa e inter-
cultural.

Semanticidad y no linearidad del simbolo

Para el andlisis de la semanticidad y la no linearidad del simbolo,
siguiendo a Durand!”, debemos considerar, segtin lo ensefi¢ Sausurre,
que los rasgos distintivos del signo son: su arbitariedad, puesto que la
relacién entre el significante y el significado es convencional. Y el sig-
nificante tiene un carécter lineal. En cambio en el simbolo, estas carac-
teristicas se invierten, en el simbolo, la naturalidad o semanticidad sus-
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tituyen a la arbitrariedad y la pluridimensionalidad, sustituye a la linea-
ridad del signo.

El simbolo se caracteriza y se distingue, porque a través de la figu-
ra signica, material, externa que lo conforma, se manifiesta un sentido.
Entre significante y significado hay una pregnancia, una homogeneidad
que los vincula, los cohesiona, una similitud interna; no hay arbitrarie-
dad ni convencionalidad. El simbolo en consecuencia tiene poder de
resonancia, una consistencia y semanticidad propias.

La pregnacia simbdélica de la que habla Cassirer, es el modo cémo
una vivencia perceptual, considerada como vivencia sensible, entrana al
mismo tiempo un determinado significado no intuitivo, que es repre-
sentado concreta e inmediatamente por ella. La pregnancia simbélica
hace referencia a la impotencia que condena al pensamiento, al no po-
der llegar a intuir algo, sin dejar de relacionarlo con uno o muchos sen-
tidos; esta es una consecuencia de que en la conciencia humana, nada
simplemente se lo presenta, sino re-presenta; de esta forma las cosas
existen pero dependiendo del sentido que les de el caracter que les otor-
ga el pensamiento, esto es lo que las constituye como simbolos!3.

El poder de persuasion del simbolo estd en que a través de la ima-
gen se vivencia un sentido, se despierta una experiencia antropoldgica
vital, en la que necesariamente queda implicado el interprete que debe
aportar su propio imaginario en el que se despliega el sentido, aten-
diendo a las resonancias, a los ecos afectivos que en él se despiertan.

Esta coherencia entre la imagen y el sentido, no expresa una uni-
voca adecuacion, el simbolo por su caracter de ambigiiedad que le es
esencial, es multivoco, no fijo ni lineal.

El simbolismo se edifica sobre la paradoja, de que el sentido s6lo
puede manifestarse por medio de la distorsién, de la resignificaciéon de
la imagen, ocultdndose y revelaindose. Se expresa una dialéctica entre
univocidad y equivocidad, en la que el simbolo con su ambigiiedad de-
ja abierto un circulo hermenéutico, en el que la significacién queda a la
libre inspiracién del actor.

En lo que tiene que ver con su linearidad o temporalidad, el sim-
bolo se muestra como una construccién atemporal, que se perpetua le-
jos de la consideracién temporal del cronometraje existencial; es un
mundo donde el tiempo estd detenido, absorbido por el espacio; la
imaginacion se ubica en la inmediatez del instante, lo que contrasta con
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la lentitud que caracteriza a la percepcion y el razonamiento. Cada ima-
gen se multiplica en el espacio, creando imdgenes isotépicas o imdgenes
de sentido, es la metdfora de la constelacién que nos ayuda a ver esta im-
bricacion pluridimensional de imédgenes, en cada instante.

Es por ello que la lectura lineal del mito o del rito, no nos podrd ayu-
dar a develar la profundidad de sus sentidos, ya que s6lo un método her-
menéutico de convergencia de los simbolos, en torno a ciertos nicleos
organizadores, nos permitirdn develar su real y profundo significado.

La dialéctica del simbolo y su trayecto antropolégico

La nocién de dialéctica del simbolo y su trayecto antropoldgico, lo
debemos a Duran!?, cuyas formulaciones seguiremos a continuacion.

Una visién dominante ha instrumentalizado Occidente al erigir la
razén como la tnica, superior y verdadera forma de conocimiento; vi-
sién que ha despreciado las formas abductivas, la intuicién y la imagi-
nacién, considerdndolas como deformaciones y formas inferiores de
conocimiento construyendo en torno a ellas una especie de inferiori-
dad y marginalidad gnoseoldgica, espistémica y ontolégica; desde en-
tonces la dicotomia razén-imaginacidn, al igual que la de cuerpo y al-
ma, se han mostrado como constructos ideolégicos para el ejercicio del
poder.

Hoy se hace necesario romper con esta visiéon dicotémica, para de-
volver a la imaginacién la dignidad gnoseoldgica, espistémica y ontol6-
gica que le fuera negada por la hegemonia de la razén occidental, hay
que superar estas visiones fragmentadas y limitadas de entender la rea-
lidad y mirarla desde dimensiones mds holisticas y sistémicas y sobre
todo politicas.

Otra dicotomia construida por occidente, es la existente entre len-
guaje mitico y lenguaje cientifico. Es necesario mostrar que el lenguaje
mitico es un lenguaje simbdlico, metaférico, pero no por ello inferior,
pues tanto el lenguaje mitico como el cientifico, nos ofrecen las expli-
caciones necesarias para entender el orden del mundo y la realidad y
poder actuar en ellas. De ahi que podriamos decir que existe una pri-
macia del simbolo, del mito sobre la ciencia, en los procesos de apren-
dizaje, puesto que esta tltima s6lo nos ofrece una explicaciéon parcial,
fria y fragmentada de la realidad, pues se limita sélo a lo observable y
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material; mientras que el mito, gracia al lenguaje simbolico, nos brinda
una explicacién totalizadora y poética de la vida.

Frente a la visién aristotélica fragmentada del hombre como ser
racional, se opone, una visién mds integral del ser humano como ser
simbdlico, cuya construccién no sélo depende de la razén, sino tam-
bién de los afectos y las sensibilidades, de la conjuncién entre razén y
afectividad, pues es eso lo que nos constituye como humanos; por ello
como respuesta al fundamentalismo cartesiano del pienso luego existo,
es necesario plantearnos como principio, siento, amo, luego existo.

La funcién simbdlica es inherente al ser humano y se expresa en
todo lo que implica su vida, desde que una cosa de la realidad entra en
contacto con el ser humano, se reviste de un sentido, se carga de signi-
ficado, se hace simbolo, el ser humano, le va dando un significado, una
significaciéon para poder construirse un sentido de su ser y estar en el
mundo.

Si bien tenemos que romper con la dicotomia razén-imaginacion,
se hace necesario también, distinguir entre la mera fantasia y la imagi-
nacién simbolica como fuerza constructora de sentido, la misma que
muestra dos grados: Immaginacién que hace posible la sintesis de lo da-
do, en la percepcion Y lo imaginario o imaginal que reunifica el mundo
mds alld de las antinomias de la razén pura y encuentra su sentido o
anmnesis.

El ser humano no vive solo en un mundo presentacional o signi-
co, sino que debe dar sentido a ese mundo, a través de las re-presenta-
ciones simbolicas que sobre este construye. La imagen sensible no es
pura copia, pues acttia la imaginacién que es un dinamizador para re-
formar o deformar dichas imédgenes. Toda aprensién de la realidad se
encuentra marcada por la simbolizacién o metaforismo que se hace so-
bre ésta. La metafora, es un auténtico ver como que co-implica ser tal
cosa, pero también no serlo al mismo tiempo.

En el instante en que una cosa entra en relacién con un yo, pasa a
formar parte de su mundo integrado a un conjunto de re-presentacio-
nes, adquiere un sentido antropolédgico como lo sostiene Durand.

El planteamiento de Durand sobre la imaginacién simbdlica, bus-
ca ser una respuesta alternativa frente a las dos posturas extremas del
simbolismo, la sicoanalitica y la sociolégica: La postura sicoanalitica cu-
yo merito es haber reconocido la importancia del subconsciente y libe-
rar la represién de lo imaginario; su debilidad es la de haber reducido
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al simbolo, a un mero hecho resultante de la pulsién sexual (libido),
mostrandolo como alusiones imaginarias de los drganos sexuales. El
simbolo asi queda reducido a simple méscara, cuando en realidad es un
rostro que tiene multiples sentidos.

La postura socioldgica sostiene, que el simbolo debe explicarse
acorde a factores objetivos, econdmicos y sociales, y desconoce los fac-
tores sicoldgicos y existenciales. Segin esta corriente, el simbolo se re-
duce a un mero signo, que refleja la realidad o lo que pasa en ella, es un
simple reflejo imaginario de la estructura social que lo proyecta.

Durand, formula una diferente teoria que ayuda a equilibrar las
ontologias sicoanalista y sociologista, y plantea una ontologia simbdlica,
basada en la nocién de trayecto antropolégico, segtn la cual, el simbolis-
mo le permite al ser humano equilibrar la presién de las fuerzas instin-
tivas y de las presiones sociales o ambientales, ddndoles sentido en la
totalidad de la cultura.

En todo individuo como en toda cultura se establecen una dialéc-
tica entre estos dos polos; dialéctica que es la que constituye el trayecto
antropoldgico, se trata en consecuencia de una génesis reciproca de los
dos factores en la creacion de lo imaginario.

El mundo imaginario, da al ser humano un ambiente de libertad
frente a la pulsion instintiva y la presion social y ambiental. Lo simbé-
lico en la cultura es el lazo relacional intermedio entre lo biolégico y lo
social, que armoniza la dicotomia que se ha construido entre lo objeti-
vo y lo subjetivo, entre el espiritu y la materia.

El mundo simbdlico se constituye como ese imperativo del ser, es
ese lugar de encarnacién del sentido, que es el lugar en el que se des-
pliega la hermenéutica y la antropologia. La hermenéutica o interpre-
tacién simbolica, no puede limitarse a la observacién y explicacién de
los fenémenos, sino que debe buscar estructuras de sentido, que no son
ajenas al ser humano y su subjetividad, lo que se trata es de buscar e in-
terpretar el sentido antropolégico de la accién simbdlica, puesto que es
en este mundo simbélico donde todo conocimiento, incluso el racio-
nal, tiene sus raices y donde se ordenan todas las acciones humanas.

Fases del trayecto antropologico

Siguiendo siempre a Durand?’, el trayecto antropoldgico se inicia
metodolégicamente con:
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El nivel sicobiolégico. Aqui se plantea como hipdtesis, que existe
una estrecha concordancia entre los gestos del cuerpo, los centros ner-
viosos y las representaciones simbélicas.

Entre el nivel sicobioldgico y el cultural, estd el nivel pedagdgico en
el que el nino es socializado y en el que se expresan dos fases bipolares:
la lidica y la parental.

En el nivel cultural se ve también la bipolaridad de los simbolos y
las representaciones, una dialéctica de sentidos multiples, que es propia
de los procesos de simbolizacidn.

La nocién de trayecto antropoldgico establece la dialéctica entre lo
biolégico y lo cultural, mediante esquemas, arquetipos y simbolos. Los
esquemas son generalizaciones dinamicas y efectivas de las imdgenes,
une los gestos inconscientes y las representaciones, forma el esqueleto
dindmico de la imaginacion.

Los arquetipos vienen a mediar entre los esquemas puramente
subjetivos y las imdgenes concretas que proporciona la percepcién; son
como imégenes primordiales univocas, adecuadas al esquema, consti-
tuyen su sustantivacion, sirven de punto de engarce entre lo imagina-
rio y lo racional.

Los simbolos, son una ilustracién de esquemas y arquetipos que
tiene un cardcter ambivalente y que estd circunscrito a la cultura que lo
interpreta.

El trayecto antropolégico del simbolo, tiende un puente entre la
universalidad de la naturaleza humana y la diversidad de sus derivacio-
nes culturales, entre lo sicobioldgico y lo social.

Funciones de la imaginacion simboélica

El proceso de construccién del ser humano como un homus sim-
bélicus, que hizo posible la cultura, construyé en €I, la imaginacion sim-
bélica, como ese dispositivo vital para que encuentre un sentido sobre
su ser y estar en el cosmos, el mundo y la vida y poder actuar dentro de
éstos; en definitiva, la cultura debe entenderse como ese dispositivo
imaginario simbdlico que le permite al ser humano y la sociedad, cons-
truirse un sentido de la existencia.

Una caracteristica distintiva del simbolo, como lenguaje de la tras-
cendencia, es la facultad de presencia de la imaginacién y el factor ima-
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ginario, lo que lo hace distinto del lenguaje cientifico que busca refle-
xionar sobre la realidad. En la reflexion los objetos quedan separados
fragmentados, desarticulados, por ello la ciencia para explicar la vida
ha tenido que matarla, fragmentarla, dividirla, mientras que sélo desde
la imaginacién es posible una visién no totalitaria, sino totalizante, ho-
listica, integrada, sistémica de la realidad.

La racionalidad de occidente sustentada en la hegemonia de la ra-
z6n, del logos, busc6 mutilar la imaginacién, pues comprendié muy
bien el sentido insurgente que ésta tiene, para darnos otros colores de
la existencia; es por ello que desde la tradicién aristotélica se le negé su
potencial como otra fuente de conocimiento y se la encerré en los te-
rritorios inferiores, oscuros del inconsciente, de la fantasia, del sueno,
de lo falso, de lo irracional, por ello Malenbranche la llamaria la loca de
la casa. Occidente sdlo privilegio como fuentes de saber, aquellas for-
muladas por el pensamiento aristotélico, la experiencia (la empiria)
perceptiva, luego el concepto y su légica que inicialmente seria silogis-
tica y posteriormente matematica, legitimandose asf, el logos, la razén
como la forma hegemoénica de conocimiento y de verdad?!.

El primer paso del conocimiento es la percepcién, que permite un
punto de vista sobre algtin aspecto de la realidad, una visién unilateral
del objeto; la reflexiéon hace lo mismo capta una dimensién fragmenta-
da de las cosas, desde determinado dngulo de la realidad, pero por es-
tar sustentado en el dominio de la razén, construye una verdad totali-
taria sobre el mundo. La imaginacién simbdlica transgrede la visién
univoca de la reflexién racionalista, para abrirnos a la posibilidad de
mirar la realidad desde dimensiones multiples, holisticas totalizadoras
y trascendentes; es por tanto un medio de conocimiento, que nos per-
mite una percepciéon mas profunda de la realidad y de la vida, que le es-
td negado al conocimiento racional; desde la racionalizacién una flor es
un objeto, desde la imaginacion puede ser el reflejo del color de la exis-
tencia.

Desde el lenguaje de la ciencia, sélo es posible enunciar lo concre-
to, lo objetual, lo inmediato, lo limitado, los signos perceptibles de las
cosas; desde el lenguaje simbdlico se puede enunciar, lo ilimitado, lo
desconocido, lo intuido, lo inefable, lo trascendente, se puede explicar
lo inexplicable, se pueden descubrir razones que la razén no podrd
nunca explicar, gracias al potencial de la imaginacién simbdlica.
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La imaginacién simbdlica, como lenguaje de lo trascendente, no
quiere decir entonces, que es una simple facultad de producir image-
nes, no es tampoco como ha querido verla occidente la loca de la casa,
que nos conduce solamente a la falsedad y el error; sino, que la imagi-
nacién simbdlica, es una dimensién constitutiva de la humanidad, so-
bre la que ha tenido que estructurarse incluso la propia razén cientifi-
ca que la niega, rechaza y busca su mutilacién; la imaginacién simbé-
lica, es una facultad omnipresente en la actividad humana, puesto que
en todo ser humano, ha existido siempre una dimensién intrinseca a la
funcién imaginaria; es un factor general de equilibramiento de polos
opuestos, que van del mundo de lo material, tangible y visible, al mun-
do de lo intangible, inmaterial, invisible, trascendente.

Imaginacién simbdélica no implica tampoco, que se trate de meras
ideas o imdgenes ilusorias, fantdsticas sin consecuencias practicas, sino
por el contrario, son los imaginarios simbdlicos los que mueven y or-
denan la accién humana, social y politica, pues hacen posible ir cons-
truyendo referentes de significados y significaciones, es decir, de senti-
do, para nuestras representaciones, discursos y practicas, que le permi-
ten al ser humano operar la realidad y actuar en el mundo; la imagina-
cién simbdlica, es en consecuencia, una guia de la vida, para dar orden
a lo que en ella existe, pero también son una fuerza para transformar-
la; es la fuerza creadora de la imaginacién simboélica, la que ha estruc-
turado nuestras formas de ser, de hacer y de vivir en sociedad, ha dado
sentido a la alteridad, a nuestros modos de vivir juntos, a nuestras for-
mas de compartir los dolores y las alegrias, de sufrir y de reir, pero tam-
bién, ha dado sentido a nuestros suefios y utopias y a las luchas que
compartimos por materializarlas.

La percepcion imaginaria, corresponde a un nivel superior de per-
cepcidn, no es una cuestiéon que se la puede hacer caprichosamente, si-
no que responde a determinados y profundos procesos y formaciones
discursivas y sociales, que se manifiestan en todas las construcciones
culturales, puesto que en todas las épocas, los seres humanos construyen
los simbolismos, siempre lo real es elaborado por diversas construccio-
nes sociales, en las cuales siempre estard presente la imaginacién sim-
bélica.

Nuestra percepcidn simbdlica de la vida, en consecuencia, serd
profundamente afectada, y modelada por lo imaginario, ésto actia co-
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mo filtro para ordenar la manera que tenemos de representarnos la rea-
lidad, y por lo mismo va a tener un impacto muy profundo en la cons-
truccién de los relatos de la vida cotidiana, asi podemos evidenciar co-
mo lo imaginario utiliza lo simbdélico para manifestarse y va a estar pre-
sente en todas las construcciones de la cultura?2.

La imaginacién simbélica, como lo sefialara Kristeva??, es la repre-
sentacion de estrategias de identificacion, introyeccién y proyeccion,
que movilizan la imagen del cuerpo, tanto las que construimos sobre
nosotros mismos, como sobre los otros. Mientras que para Morin, lo
imaginario, se produce cuando se da coincidencia entre la imagen (sig-
nificante) y la imaginacién (significado y significacién), la misma que
s6lo es posible por la funcién que cumple la imaginacién, que posibili-
ta el construir, elaborar y ordenar, es decir, representar una imagen.

Castoriadis, sefiala que la historia de la humanidad, es la historia
del imaginario humano y de sus obras...>*; pues a lo largo de toda la his-
toria humana, las imaginaciones fundamentales, han sido las bases so-
bre las que se han estructurado nuestros érdenes sociales; un ejemplo
de ello, es el imaginario de Dios, que cumple una funcién esencial, en
el ordenamiento de la vida. La nocién de imaginario ha sido ignorada,
maltratada, o abordada banalmente como una mera facultad sicolégi-
ca; pues no se ha comprendido que lo imaginario afecta los modos de
simbolizar la realidad y va a estar presente en todas las dimensiones de
la vida social.

Castoriadis nos habla de diversos tipos de imaginario: el imagina-
rio instituyente que hace referencia al poder de creacién presente en las
colectividades humanas, que cumple la funcién creadora de la sociedad
y de las instituciones y de la historia, y de las significaciones imaginarias
sociales, como Dios, el Estado, la Nacidn, la democracia, el desarrollo, la
modernidad, el capital, la mercancia, que se sostienen en diversas insti-
tuciones como la Iglesia, los Bancos, el Partido, las ONG y entre otras;
las mismas que no pueden ser explicadas por factores naturales, biold-
gicos, tampoco a través de una actividad racional; sino por el contra-
rio, se explican por la existencia de un poder de creacién que no es teo-
l6gico, pues no descansa en el poder de creacién que se le atribuye a
Dios, sino que es un poder de creacién inmanente, constitutivo y cons-
tituyente de los seres humanos singulares, como a las colectividades hu-
manas, es decir de seres socio-histéricos concretos; creacién significa
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entonces, una forma de hacer-ser, la creacion de un horizonte de senti-
do, de un magma de significados y significaciones, de nuevas formas de
ser.

Es por ello que las construcciones simbdlicas de sentido que se ex-
presan en la cultura, como el lenguaje, el ethos, los sistema de valores,
de creencias, las ritualidades, la ciencia, la técnica, las representaciones,
los discursos y las practicas sociales, no pueden ser explicados por fac-
tores naturales o 16gicos exteriores a las propias sociedades y a los suje-
tos que las crean; sino tan s6lo por el poder del imaginario, de la ima-
ginacidn instituyente, que hace referencia a ese poder de creacion, a esa
facultad constitutiva de formacién e innovacién radical que construye
toda sociedad y cultura?>.

Cuando las diversas significaciones sociales imaginarias y las ins-
tituciones que las sostienen, se materializan, se fortalecen y solidifican,
se estructura el imaginario social instituido®®, el mismo que hace posi-
ble la legitimacién, naturalizacién y reproduccién del orden social es-
tablecido; el mismo que serd mantenido, hasta cuando se den procesos
de lucha de insurgencia material y simbdlica, surgidos desde el poder
de creacidn colectiva de una imaginacion radical, que hagan posible la
transformacién de la sociedad y de la historia, es decir, la materializa-
cién de las utopias.

La imaginacion radical, implica la capacidad de hacer surgir ima-
genes sobre algo que no es ni que fue; es la que crea formas en el senti-
do de in-formar, lo que permite que se construya una imagen nueva o
distinta, la misma que es perceptible no en forma aislada, sino sélo en
interrelacién con otras imagenes; la imaginacion radical en consecuen-
cia, es ese poder de construccion de imdgenes, esa ola, ese flujo incesan-
te de representaciones, de anhelos, de suenos, de deseos, de afectos, de
recuerdos, de memoria, de organizacién de dichas imagenes, para or-
denar una vision diferente y transformadora del mundo?’. Por eso la
utopia como expresion de la imaginacion radical, no es vista como al-
go imposible, que no es y que nunca serd; sino como algo que aun no
llega, pero que estamos seguros que llegard, que va a ser, que esta sien-
do luchado, construido; y por eso esta imaginacién radical mueve la ac-
cidn social, pues la utopia, pareciendo imposible, viabiliza luchas posi-
bles que la van acercando, se vuelve un horizonte de un sentido distin-
to de existencia, por el que vale la pena luchar intransigentemente.
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La imaginacién simbélica como dispositivo constructor de senti-
do, se convierte en consecuencia en la matriz méds importante de las
construcciones de la cultura, que nos es sino como dice Castoriadis??,
el dominio del imaginario, de su fuerza poiética constructora de senti-
do; pues nos ofrece un magma de significados, para dar a la vida un
sentido mds alld de lo meramente instrumental y lo funcional, sino que
crea razones para vivir la vida de otro modo. Esa fuerza poiética ade-
mads, hace posible el acumulado social de la existencia de un pueblo,
que constituye su memoria colectiva, que es la que le ha permitido lle-
gar a ser lo que este ha sido capaz de construirse; en consecuencia lo
imaginario y la memoria colectiva, se constituyen en una totalidad sim-
bélica, que toma como referente un pueblo para construirse su sentido
de la existencia y para la revitalizacién de esos sentidos de generaciéon
en generacion a lo largo de sus procesos histéricos.

Factores de la imaginacion simbdlica

La imaginacién simbdlica, cumple el papel de mediador, dada la
dualidad misma del simbolo, que se manifiesta en cuatro factores:

El factor vital, aqui la imaginacién cumple una funcién de eufemi-
zacion simbdlica, por la que se constituye en la antifrasis, en la que una
representacion se debilita, disfrazdndose con el nombre o atributo de
su contrario, esto nos permite entender como para enfrentar la muer-
te, debemos imaginarla no como el fin de la vida, sino como la posibi-
lidad que ésta continué en otra dimensién cdsmica; nos permite en-
frentar el horrendo rostro del destino, del tiempo, para verlo no como
la carga negativa, ni como una mdscara que oculta, sino como un po-
der que nos ayuda a entender y enfrentar el lado tragico, injusto del
mundo??.

Gracias a la eufemizacién imaginaria o simbdlica, podemos exor-
cizar el mal, la muerte, la tragedia, lo absurdo, lo incomprensible, para
proyectar esperanza y poder construirnos razones para poder seguir te-
jiendo la sagrada trama de la vida.

La eufemizacién simbdlica, ayuda a la re-construccion del sentido,
cuando la existencia individual o social, parece haberlo perdido; cuan-
do el sentido de la existencia parece ya no existir, la eufemizacién sim-
bdlica hace posible su revitalizacién, para que podamos seguir tejiendo
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la vida, ayuda a enfrentar los grandes enigmas de lo humano; al eufemi-
zar la muerte como un reposo, como un paso al mas alld, como un sim-
ple adelantarse de los seres que amamos y con los que nos volveremos a
encontrar cuando nosotros también vayamos a caminar por las estrellas,
se la vence; de ahi que la imaginacion simbdlica, es un factor de equili-
brio, para dar orden a los procesos vitales de la existencia humana.

Otra evidencia de la eficacia de la eufemizacion simbdlica, como
expresion de la imaginacién creadora y radical, la encontramos, al ver
como ante la tremenda crisis provocada por un capitalismo salvaje y los
ajustes neoliberales que han agudizado la situacién de miseria, exclu-
sién, empobrecimiento y subalternizacién de la mayoria de la pobla-
cién, que hace muy dificil su sobrevivencia, la gente encuentra en sus
horizontes simbdlicos, posibilidades de re-existencia y de insurgencia a
través de formas culturales ancladas en la solidaridad, la reciprocidad,
que les permite seguir teniendo esperanza; o como explicarse el caso de
los pueblos desplazados por la guerra y la violencia, que a pesar de tan-
ta muerte, contindan intransigentemente tejiendo vida, luchando, can-
tando y sonrientes, no hay una explicacidn racional a esa fuerza vital
para seguir viviendo, que no sea el poder creador de los universos sim-
bélicos, donde estas situaciones pueden resemantizarse, lo que ayuda a
que continde existiendo un horizonte de sentido, para continuar an-
dando, luchando y construyendo de mano de la esperanza.

El factor sicosocial. El simbolo por su virtud equilibrante tiene un
poder de curacién, actiia como un medio terapéutico directo, para cu-
rar las enfermadades del alma y de la sociedad, individual o colectivas;
acaso no hemos experimentado la dulce sensacién que nos ofrece el so-
nar despiertos, empleadas hoy como instrumentos para curar el stress
y la depresion, mediante imagenes que actian en la voluntad; eso ex-
plica la gran importancia terapéutica que estd teniendo la sanacién con
visualizaciones, con las imdgenes que curan.

Lo anterior nos permite comprender que la enfermedad mental,
no es sino una perdida de la funcién simbdlica, la hipertrofia de la ima-
ginacién. Las culturas muestran esta dialéctica vital para la sociedad,
puesto que la espiritualidad, la ritualidad, ayudan a comprender y ali-
viar el sufrimiento, la angustia y poder dar equilibrio a la existencia.

El factor antropoldgico. La imaginacién simbdlica reestablece el
equilibrio antropolégico del ser humano, puesto que la razén y la cien-
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cia, sélo lo vinculan con las cosas, con un mundo signico, material mu-
chas veces vaciado de sentido; cuando lo que une a los seres humanos
entre si, no es tanto la razén, sino el corazdn, los afectos, el saberse par-
te del dolor del otro, de las penas, alegrias, esperanzas y suenos mutua-
mente compartidos en la cotidianidad de la vida, eso es lo que nos da
sentido; eso que podriamos llamar una alteridad afectiva, que se expre-
sa en las representaciones, en las sensibilidades y afectos vividos, com-
partidos, que construimos y tejemos con los otros.

La antropologia de lo imaginario busca romper con ese otro cons-
tructo que ve la dicotomia entre el pensamiento salvaje y el civilizado
de la mente humana, que es propio de la visién etnocéntrica y racista
de occidente, y que olvida que las cosas mas fundamentales de la vida
no pasan por la razén, ni la ciencia; pues el amor no es cientifico, como
no lo son la alegria y la ternura, pero son fuentes vitales de sentido de
lo humano y que la humanidad necesita en todo tiempo y lugar; no es
la raz6n lo que nos hace solidarios con los otros, sino que es todo ese
universo de representaciones marcadas por los afectos, lo que nos con-
vierte en hijos de la tierra.

El factor césmico. Todo simbolo apunta a una teofania, a encon-
trar la dimensién trascendente de la realidad como valor supremo, ha-
cer que nos sintamos parte importante y necesaria de este infinito cos-
mos, pues al final como dice la sabiduria shaménica, los seres humanos,
no somos sino estrellas con corazén y con conciencia.

La imaginacién simbélica muestra un supremo esfuerzo homeos-
tdtico (ordenador)3Y, que da equilibrio a todo lo existente; toda cultu-
ra busca dar orden y sentido al tiempo, al espacio, al mundo profano,
desde las dimensiones de lo trascendente, con la vivencia de la espiri-
tualidad, de tiempos y espacios sagrados, o encuentra mediante un ser
intemporal y eterno ese equilibrio y ese orden; lo que hace que el sim-
bolo se vuelva teofania, puesto que permite dar sentido y equilibrio a
las representaciones humanas, sobre el cosmos, el mundo y la vida.

Intercambio e interaccion simbolica

Segun la teoria del interaccionismo simbdlico formulada por Ervin
Goftfman y Herbert Blumer, toda accién humana estd mediada por un
marco simbdélico que construye significado o sentido a la accion social
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a través de redes simbdlicas compartidas, compuestas de simbolos (len-
guaje) y expectativas de conducta (roles).

Las premisas del interaccionismo simbdlico sostienen que los se-
res humanos actdan sobre las cosas mediados por marcos de significa-
do que éstos les otorgan. Que el significado nace de la interaccién so-
cial y que los diversos actores sociales tienen capacidad de agencia pa-
ra apropiarse y resemantizar esos significados en el proceso interpreta-
tivo que genera para comprenderlos.

En consecuencia de lo anterior, llamamos interaccién simbélica a
un proceso de interaccién especifica que evidencia el cardcter simbdli-
co de la accién social. Los seres humanos estan inmersos en una reali-
dad a la que buscan dar significados y significaciones, que les permita
operar dentro de ella, puesto que las relaciones que los individuos esta-
blecen con la realidad no responden a meros estimulos, sino que estdn
mediados por significados y significaciones que dichos individuos pue-
den interpretar. La interaccién simbdlica se refiere por tanto a la inte-
raccién de significados y significaciones que se dan al interior de un
grupo humano que participa de una cultura, lo que le permite cons-
truirse un sentido de la existencia.

Como antes habiamos sefialado, entre las condiciones del simbo-
lo estd el hecho de que a través de él, se busca comunicar algo, signifi-
car algo, a cada uno de los miembros del grupo, pues dichos elementos
simbélicos van a despertar una reaccion cultural muchas veces incons-
ciente.

Para que exista interacciéon simbdlica, los miembros del grupo de-
ben compartir los significados y las significaciones del simbolo, para que
éstos puedan operar en la realidad; cuando el simbolo cumple su fun-
cién y construye ese sentido, estamos hablando de eficacia simbdlica.

Cada miembro al comprender y compartir su significado y signi-
ficacion, se sentird en comunicacion afectiva y efectiva con los demds
miembros del grupo, que se unen entre si alrededor del simbolo. Si es-
to no se produce, estamos hablando de intercambio simbdélico, pero es-
to no significa que se de una real interacciéon simbolica. El intercambio
simbdlico lleva sélo a la captacién externa del simbolo, vale decir en el
nivel signico, asi por ejemplo, la cruz puede tener un mismo significa-
do para indios y mestizos, pero serd distinta su significacion.
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Para que se de interacciéon simbolica, es necesario, que se de la cap-
tacién interna del simbolo, su comprensién profunda, una coinciden-
cia en la vivencia e interiorizacién del sentido del simbolo, para que la
accién humana pueda construirse un sentido concreto?!.

El simbolo en una cultura, no est4 aislado de otros simbolos, for-
ma parte del sentido de un grupo, por ello interactian, generan una
reaccion en cadena con otros simbolos. Aunque los simbolos sean los
mismos en distintas culturas, el sistema de relaciones e interacciones
entre ellos, es distinto; y esto justamente, es lo que le da una especifici-
dad simbodlica diferenciada a un grupo.

Cuando se da interaccién simbdlica, se refuerza el sentido de per-
tenencia y diferencia de un grupo; es decir, se refuerza su identidad, se
renueva el sentimiento de que no se estd solo en el mundo, que no se es
un ser aislado, sino que se forma parte de una colectividad, de una red
de relaciones de sentido, que nos dan seguridad>2.

Hay grupos que tienen intercambios simbdlicos, pero no estable-
cen interaccidon simbdlica, porque los simbolos deben hacer referencia
a las formas concretas de la vida, no pueden estar lejanos y aislados de
las formas cotidianas de la existencia, al contrario, los simbolos son los
que nos construyen un sentido para poder vivirla.

Si en un ritual, que no es sino, una expresién de la cultura en la
que se ponen en juego simbolos en accién e interaccion, los simbolos
empleados generan reacciones culturales, identidad, pertenencia, soli-
daridad, entre sus miembros, es porque de antemano se han estableci-
do otras relaciones de sentido, econémicas, sociales, politicas, que ha-
blan no de diferencia o estratificacion social, sino de relaciones simétri-
cas entre sus miembros, no hay distancia estructural, entre ellos, enton-
ces alli podemos ver que se da una efectiva interaccién simbdlica’3.

El comportamiento simbélico de un grupo durante un ritual crea
condiciones favorables para afirmar y extender la cohesion social, la re-
ciprocidad mediante el intercambio y redistribuciéon de bienes materia-
les y simbdlicos, que operan no como fetiches del capitalismo, sino co-
mo instrumentos cargados de sentido, que hace posible la reproduc-
cién de su ideologia’?.

Un ritual no tiene como funcién, solo la cohesién social de un
grupo, sino la reproduccién de las condiciones imaginarias, que cons-
truyen su sentido, que les permite acceso a los beneficios sobrenatura-
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les, alivio a las tensiones sicoldgicas y sociales, fortalecimiento de las re-
laciones de parentesco ritual (compadrazgo), pero sobre todo revitali-
zacion y fortalecimiento de su sistema de representaciones en el que
sustenta su vision del mundo.

En el ritual, lo que mantiene cohesionado al grupo, no es el sélo
hecho de reunirse, de estar juntos, sino de ser parte de un universo sim-
bolico compartido, de tejer redes para la interacciéon simbdlica que ese
hecho hace posible?>. Hay rituales en los que participan juntos mesti-
zos e indigenas, si lo vemos desde la exterioridad, estos actores se en-
cuentran unidos; pero si miramos mds profundamente el tipo de inte-
racciones e intercambios simbdlicos que alli se expresan, veremos que
hay entre ellos una gran distancia representacional, marcada por la for-
ma distinta como viven lo simbdlico, y por ser parte de universos de
sentido diferenciados.

Un grupo puede realizar intercambio simbdlico en un ritual, pero
si sus relaciones son asimétricas, econémica y politicamente, no se da-
réd interaccion simbdlica, sino solamente un mero intercambio simbé-
lico, como sucede en el caso de la fiesta de la Mama Negra, que se cele-
bra en noviembre en la ciudad de Latacunga en Ecuador.

La interaccién simbolica, hace posible la reproduccién ideolégica
del grupo, que serd importante en la reproducciéon de las condiciones
materiales y las representaciones de su vida y en el surgimiento de prac-
ticas insurgentes, para enfrentar las situaciones de marginalidad a las
que nos somete la sociedad dominante.

La comprension de lo que es la interaccién simbdlica, nos permite
corregir un error que se encuentra muy generalizado, la de confundir
conceptualmente cultura con folklore. Esta es quizd la méds empobrece-
dora visién que se tiene frente a la cultura, pues todavia se mantiene esa
vieja tradicién que consideraba el Folklore como la ciencia del pueblo y
se limitaba a mostrar s6lo aquellas dimensiones mas exdticas y externas
de la cultura, y que podian ser destinadas al mercado cultural?®.

La antropologia ha aportado una mirada sistémica y holistica so-
bre la cultura, que evita el reducirla inicamente a sus aspectos mani-
fiestos, materiales, a expresiones exéticas destinadas a agradar la mira-
da de turistas, que se alegran de encontrar aspectos de la cultura a ser
fotografiados. Hay que ver la cultura no s6lo como ese montén de co-
sas a ser miradas, esa dimensién meramente signica de bienes materia-
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les, que es lo que implica el folklore; hay que ver la cultura, desde la
profundidad de sus representaciones simbdlicas y de sentido’.

Asi encontramos, por ejemplo, que para un danzante de Corpus
Cristi, lo que se expresa en esa ritualidad, es una profunda interaccién
simbdlica, puesto que alli se da una real vivencia simbdlica del tiempo
y el espacio sagrado de la ritualidad profunda y un conocimiento del
significado y la significacién de ese momento intenso que es la fiesta.
Mientras que para un bailarin de un grupo de danza folklérica, este se-
ra simplemente un hecho coreografico dentro del cual no puede darse
interaccién simbdlica, puesto que no se vive ni un tiempo ni un espa-
cio cargado del contenido sagrado de la ritualidad; en la fiesta, cada
personaje conoce y vive el significado y la significacién del sentido de
lo simbdlico; mientras que en un acto folklérico, el bailarin, asi posea y
opere los mismos significantes, los mismos signos, como la belleza, la
luz y el color de las vestimentas, que pueden ser las mismas; por mds
armonia que expresen sus movimientos que buscan reproducir la de
los danzantes tradicionales, no podré acercarse al sentido hierofénico,
sagrado de la danza; en cambio, para el Danzante indigena, que revita-
liza el poder sagrado de los ancestrales tushugs o sacerdotes hacedores
de la lluvia, cada paso de baile es una expresion de agradecimiento a la
Pacha Mama por lo que todos los dias le ofrece generosa, es un pedido
para que el semen fecundante de la lluvia, fecunde el vientre de la tie-
rra, para que pueda continuar el milagro maravilloso de la vida.

En la presentacion folklorica al contrario, todo se queda en la es-
fera signica, los personajes no s6lo que no conocen los significados y
significaciones del simbolo, y por ello mismo, estan incapacitados para
vivenciar su sentido profundamente espiritual y sagrado. Hasta el acto
de vestirse, para un danzante tiene un sentido ritual, puesto que la ves-
timenta estd cargada de significados simbdlicos, que el danzante respe-
ta y vivencia, para poder reproducir en el presente, los tiempos sagra-
dos de los ancestros; mientras que lo que hacen los bailarines folkl6ri-
cos, es disfrazarse, pues usan la vestimenta instrumentalmente, la mis-
ma que conservando la belleza de su colorido y de sus formas, esta des-
pojada de la riqueza del sentido simbdélico que tiene para un danzante;
en los actos folkldricos, se hace uso instrumental de las formas estéticas
externas de la vestimenta, inicamente con el fin de agradar la vista de
los espectadores; no es para encontrar una interacciéon, una forma de
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comunicaciéon con aquellas fuerzas espirituales de la naturaleza que s6-
lo pueden ser vividas desde las profundidades simbdlicas del rito; el ac-
to folklérico es una mera usurpacioén simbdlica que como todo proce-
so de usurpacién empobrece, distorsiona y degrada el significado y la
significaciéon del mismo, y el objetivo es agradar al publico asistente,
mds no encontrar la fuerza hierofdnica que haga posible que contintie
el orden del cosmos y la vida?.

La usurpacion simbdlica

Si entendemos la cultura como ese tejido simbdlico que hace po-
sible la producciéon de sentidos de la vida social, que nos permite en-
contrar significados y significaciones a nuestro ser, estar y hacer en el
mundo de la vida, también es, como antes sefialdbamos, un escenario
para la lucha de sentidos por el control de los significados y el poder in-
terpretativo. En consecuencia, la cultura y sus construcciones simbdéli-
cas pueden ser instrumentalizadas ya sea para el ejercicio del poder y la
dominacién o ser empleadas para su impugnacion.

Toda sociedad tiene la necesidad de poder justificar su pasado y su
presente, sus origenes o como piensa su porvenir. S6lo puede hacerlo a
partir de los recursos culturales y simbolicos que ha sido capaz de cons-
truir en su proceso histérico. Ahi se expresa la eficacia de la funciona-
lidad simbdlica. Sin simbolos no es posible construirse un sentido de lo
social, de la existencia.

Cuando eso no se da, un recurso que el poder ha instrumentaliza-
do es usurpar aquellos simbolos que sabiéndolos ajenos, tienen una
profunda eficacia en la construccién de sentido; simbolos que pueden
ayudar a construir un ordenamiento de la sociedad que posibilite la le-
gitimacion, la preservacién del orden dominante. A este proceso lo he-
mos caracterizado como usurpacién simbélica.

Entendemos usurpaciéon como el proceso mediante el cual el po-
der se apropia, despoja y se apodera de un recurso material o en este ca-
so simbdlico, que no le pertenece sin tener derecho a ello; por lo tanto,
se trata de un hecho ilegitimo, que se ejerce a través de mecanismos de
imposicién y violencia material o simbélica, o a través de mecanismos
de seduccién y complicidad. No olvidemos lo que sefiala Foucault: el
poder no sélo se impone, el poder seduce. En el caso de la usurpacién
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simbdlica, estamos hablando de un proceso concreto de robo, de des-
pojo de bienes simbdlicos que son producidos por otra cultura; y si —lo
hemos visto anteriormente- el simbolo es un constructor de sentido, el
proceso de usurpacién simbdlica es un proceso de usurpacién del sen-
tido de la accion social, ya que dada la fuerza constructora de sentido
que tienen los simbolos, éstos resultan necesarios para la legitimacién
y ejercicio del poder. De ahi que la usurpacién simbolica forme parte
del proceso general de usurpaciéon propio de la naturaleza del poder,
que, generalmente, ha sido analizado desde sus perspectivas de mate-
rialidad. Creemos importante no olvidar que dicho proceso se extien-
de a las dimensiones de lo simbdlico, puesto que la dominacidn se ejer-
ce a través de formas sutiles de control, no s6lo material sino, sobre to-
do, de los imaginarios y los cuerpos. Es aqui donde la dimensién sim-
bolica es vital para el ejercicio de la dominacién®.

Una expresion muy clara del proceso de usurpaciéon simbdlica, la
encontramos en la fiesta de la Mama Negra que se celebra en la ciudad
de Latacunga en Ecuador, asi como en la accién de los medios de des-
informacidn.

La fiesta de la Mama Negra, de noviembre, la vemos como un cla-
ro ejemplo de este proceso de usurpaciéon simbdlica, puesto que, lo he-
mos visto en su desarrollo, son los sectores articulados al poder los que
usurpan los simbolos de una celebracién realizada por los actores so-
ciales subalternizados en el mes de septiembre; es tal la fuerza, belleza
y sentido simbdlico de la fiesta que los sectores hegemonicos encuen-
tran que la fiesta constituye un dispositivo simbdlico ritual importante
para la legitimacién del poder, su ejercicio y construccién de un discur-
so de identidad y unidad en el que sostiene sus lealtades y hace posible
la articulacién de la accién social.

Es por ello que los sectores dominantes locales, desde hace unas
cuatro décadas, han usurpado los simbolos de esta celebracién, pues al
asumir el protagonismo de los principales personajes como la Mama
Negra, el Angel de la Estrella, el Capitan, el Abanderado y el Rey Moro,
han podido tener acceso a los espacios de poder, pues esto los ha trans-
formado, en diputados, en alcaldes, prefectos, o en concejales y conse-
jeros; asi como les ha posibilitado ampliar las redes de lealtades, para le-
gitimar su prestigio social y mantener el control y la hegemonia de los
espacios de poder.
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Una de las primeras cuestiones que estd presente en los procesos
de usurpacién simbdlica es un fenémeno que podriamos llamar de
traslacién de sentido. Si bien los simbolos desde el poder son necesarios
para la construccién de un determinado sentido de lo social, una vez
usurpados, no pueden seguir manteniendo el mismo sentido. La usur-
pacién simbdlica genera un sentido de lo real que se ve transfigurado,
resemantizado; pues las interacciones simbdlicas que construye un sen-
tido de la vida se ven alteradas y reducidas a un mero intercambio sim-
bélico que empobrece, distorsiona, enajena y degrada el significado y la
significaciéon de los simbolos usurpados, lo que lleva a su empobreci-
miento, vaciamiento y degradacién, a su exotizacion, su folklorizacién
hasta quedar como meros referentes signicos, lo que hace que pierdan
su fuerza constructora de sentido para que puedan ser mds facilmente
instrumentalizados y manipulados por el poder.

Si bien el proceso de usurpacion simboélica empobrece el significa-
do, eso no quiere decir que no se construya o reconstruyan otros senti-
dos; se lo hace, pero esos nuevos sentidos, responden a los intereses po-
liticos de los sectores hegemdnicos que los instrumentalizan, por lo que
es necesario construir dentro de una misma ritualidad (como en el ca-
so de la fiesta de la Mama Negra) nuevas practicas y discursos que ca-
da vez mas se alejan de los sentidos originarios que tenian los simbolos
usurpados, lo que provoca un profundo déficit simbélico como el que
se expresa en la fiesta de noviembre que organiza el poder4?.

Otro ejemplo claro de usurpacién simbolica desde el poder, lo en-
contramos en la usurpacién que ahora se estd haciendo de la intercul-
turalidad, de la diversidad, de la diferencia, de la espiritualidad, de la
afectividad por parte de los organismos de poder como el Banco Mun-
dial o el Fondo Monetario Internacional, que en el supuesto respeto a
la diferencia, han usurpado el discurso de la interculturalidad, para ins-
trumentalizarlo al servicio de sus intereses. Se puede evidenciar como
ha ido operando ahi, un claro proceso de traslacion, de vaciamiento y
de degradacién de sentido de dicha propuesta; que ya nada tiene del
sentido politico original que fue planteado por los actores sociales que
la formularon y que luchan por ella, las nacionalidades indigenas y los
pueblos negros; pues lo que hoy se plantea, desde estos organismos de
poder, en su supuesto reconocimiento y tolerancia de la diversidad y la
diferencia, a través de sus politicas multiculturales, es la despolitiza-
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cién, desmovilizacién y desestructuraciéon del sentido politico insur-
gente que dicha diversidad y la diferencia siempre han tenido; de ahi
que la interculturalidad para el poder, se ha vuelto una nueva estrate-
gia para la administracion liberal y el control politico de la diversidad
y la diferencia, a fin de que estas sean dtiles a los requerimientos del ca-
pital transnacional, del mercado global, y para que la estructura totali-
taria del sistema no pueda ser subvertida.

Usurpacion simbdlica, desplazamiento, vaciamiento,
degradacion de sentido y reduccion semiolédgica del simbolo

El proceso de usurpacién simbdlica, como hemos senalado ante-
riormente, al resemantizar los significados y las significaciones origina-
rias de los simbolos usurpados, inevitablemente genera un proceso de
desplazamiento o traslacion de sentido que al ser instrumentalizado por
el poder, para sus objetivos estratégicos, conduce al gradual empobre-
cimiento y vaciamiento del sentido simbdlico originario, lo que trae
como consecuencia un proceso de degradaciéon simbolica.

Por tanto, podriamos sostener que todo proceso de usurpaciéon
simbdlica estd acompaiiado, inicialmente, de uno de desplazamiento o
traslacion de sentido que provoca, inevitablemente, un proceso de va-
ciamiento de empobrecimiento de sentido y concluye como un proce-
so de degradacion de sentido, de degradacion simbolica. Entender la
relaciéon que existe entre la usurpacién simbolica, el proceso de despla-
zamiento o traslacién de sentido, el de vaciamiento de sentido y el de
degradacion simbdlica, nos permite explicarnos mejor el porqué el po-
der al ejercer e instrumentalizar la usurpacién simbolica, debe cons-
truirse necesariamente nuevos ejes de sentido, nuevas practicas y signi-
ficados, es decir: debe construir un nuevo universo de sentido en el que
los simbolos originarios, por ser usurpados, necesariamente van cam-
biando, empobreciendose y degradando sus significados y significacio-
nes; de tal forma que los simbolos quedan definitivamente transforma-
dos en meros referentes signicos, provocando lo que Baudrillard llamé
proceso de reduccion semioldgica del simbolo, que, creemos, caracteriza
y se evidencia, en todos los procesos de usurpacién simbdlica*!.

El andlisis del proceso de reduccién semioldgica del simbolo, que
caracteriza a los procesos de ejercicio del poder, nos ayuda a entender
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no sélo lo insostenible de la arbitrariedad del signo sino su incapacidad
para la sustitucién de lo real, tal como se busca en la sociedad capitalis-
ta global, ahora caracterizada por la hegemonia de lo signico sobre lo
simbdlico. La hegemonia del signo ha transformado todas las dimen-
siones de la realidad provocando su ficcionalizacion y virtualizacion.
Asistimos al triunfo de los significantes sobre los significados, a un es-
pejismo del referente y por ello a un profundo déficit simbdlico que
provoca un vaciamiento del sentido; pues para Baudrillard el signo
aparece como la construccion fantasmal del sentido cuyo cardcter per-
verso oculta una organizacion funcional que bajo el signo de la positi-
vidad y el valor imponen formas de terrorismo social y politico que
pretende erigirse como el principio de la totalidad del sentido, cuando
lo que en realidad busca es el encuadramiento y vaciamiento de dicho
sentido. Lo que, desde nuestra perspectiva, seria la degradacion del sen-
tido simbdlico. Objetivo que forma parte del trabajo ideoldgico de los
sistemas de poder y dominacién para su libre ejercicio, sostenido en la
16gica interna del signo*.

La base sobre la que se asienta el proceso de reduccién semioldgi-
ca del simbolo estd en la idea de la fetichizacién de la mercancia que ca-
racteriza a la sociedad capitalista global; fetichizacién que opera no s6-
lo sobre los bienes materiales, también sobre los simbélicos, haciendo
que el fetiche sea el eje que organiza toda la vida social.

El fetiche hace referencia a esa fuerza y propiedad sobrenatural
que se le otorga a los objetos que provocan procesos de virtualizacion,
de alienacién de los sujetos que buscan la apropiaciéon de los mismos
mediante formas de proyeccién que terminan conformandose con la
posesion signica del objeto, y vistiéndose de una esencia casi sagrada
que genera una actitud compulsiva por poseerlo. El fetichismo de la
mercancia como sostén de la sociedad capitalista, ha conducido a la sa-
cralizacidn, a la fascinacién y a la sujecion del dinero como signo hege-
monico de la vida social, que se expresa no sélo en el fetichismo de los
objetos -el del consumismo, el del dinero-, alimentado por la sociedad
capitalista, sino en el fetichismo y la sacralizacion del propio sistema
que va imponiendo otras formas de fascinacién, de una perversa seduc-
cién, aparentemente alejadas del valor de cambio econémico, pero que
invaden distintos territorios como los del placer, el ocio, el cuerpo, la
sexualidad, el uso del tiempo libre, incluso la espiritualidad y los senti-
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mientos, reducidos a valores de cambio-signo, a simples mercancias su-
jetas a las leyes de oferta y demanda que impone el poder sacrosanto
del mercado®’.

La reduccién semioldgica del simbolo que provoca el proceso de
usurpaciéon simbdlica; determina que los simbolos usurpados sufran
inevitablemente los procesos de desplazamiento, de vaciamiento de
sentido y de degradacién simbdlica. La reduccién semioldgica del sim-
bolo hace que éste se vuelva un nuevo fetiche, a través del cual se quie-
re ideologizar la construccion identitaria, los discursos de verdad del
poder y el orden social dominante.

La fetichizacién de un bien material o simbélico conduce a la alie-
nacioén e invisibilizacion de las relaciones sociales, pues la fetichizacién
del objeto vaciado de sustancia concreta, conduce a la imposicion de la
sacralizacion del objeto, de lo signico sobre lo simbdlico a fin de minar
la fuerza constructora de sentido que tiene lo simbélico. Una vez liqui-
dada la funcién simbdlica se pasa al dominio de lo semiol6gico, que ha-
ce posible la imposicién de un sistema de signos que provoca una re-
duccién acelerada de lo simbdlico, por lo tanto, un vaciamiento del
sentido; siendo por ello un claro proceso ideolégico necesario para la
reafirmacion, reproduccion y ejercicio del poder y la dominacion#4.

Baudrillard muestra todo lo que este proceso ideolégico implica®>:

1. Una dimensién de homologia, de simultaneidad sobre el plano de
la estructura siquica y social que provoca, mediante el recurso de-
sesperado de la analogia, procesos de distorsién consciente.

2. Genera siempre, un proceso de fragmentacion de las relaciones so-
ciales, o lo que nosotros llamamos una profunda fractura de la al-
teridad; proceso en el que opera la funcién reductora de los signos
para minar el sentido simbdlico.

3. A partir de la imposicién de lo signico se pretende dar al signo un
estatuto totalitario para que alcance una autonomia homogenei-
zante a fin de poder crear las sensaciones de espejismo de lo real; de
nutrir de poder de fascinacién y seduccién perversa, propia de la
fetichizaciéon del valor de cambio-signo que transforma todo en
mercancia, caracteristica del trabajo de dominacién ideolégico.

4. Fsta totalizacion abstracta es la que posibilita que los signos puedan
funcionar ideol6gicamente, es decir, ayudar a la perpetuacion, natu-
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ralizacién, sacralizacién, reproduccion y ejercicio del poder domi-
nante. Lo que explicaria la profunda eficacia simbdlica que tiene la
usurpacién simboélica, para la legitimacién del poder y su ejercicio.

De la resistencia a la insurgencia simbdlica

Como hemos sefialado anteriormente, si la cultura, lo simbdlico,
son escenarios de lucha de sentidos, para el control del significado y el
poder interpretativo, pueden por un lado, ser instrumentalizadas por el
poder mediante la usurpacién simbdlica, a la que acabamos de referir-
nos; por otro, son también un instrumento para insurgir contra ese po-
der, de lucha contrahegemonica, estariamos hablando en consecuencia
de lo que hemos llamado insurgencia simbélica, como la otra dimensién
de ese proceso lucha de sentidos que libra en la sociedad y la historia.

Una clara evidencia de esto, es el hecho de que las nacionalidades
indias y los pueblos negros rebasaron el proceso de resistencia que his-
téricamente han mantenido desde la conquista, para entrar hoy, cuan-
do se dan distintas condiciones histéricas, en un claro proceso de insur-
gencia simbdlica contra el poder. Una prueba palmaria de este proceso
son las dltimas acciones colectivas, de los pueblos indios, como el le-
vantamiento del 90, las insurrecciones de las diversidades de enero de
2000y de 2001, asi como en los tltimos levantamientos en contra de la
firma del TLC, se puede evidenciar un proceso cualitativamente distin-
to, pues las Nacionalidades indias y los Pueblos Negros, no solo que ya
han superado la fase de accién ventrilocua, pues han sido capaces de
apropiarse de la palabra, de construir sus propios discursos y propues-
tas y no permitir que otros sigan hablando por ellos y para ellos. Aho-
ra es evidente que sus propuestas, sus discursos y su praxis politica y
cotidiana tiene la fuerza suficiente para confrontar al poder, para cam-
biar la sociedad, y lo que es mas para mostrase como posibilidad de un
horizonte civilizatorio y de existencia diferente.

La historia de los pueblos indios y negros en toda Abya-Yala, en
nuestro continente, durante mas de 500 afios, ha sido la historia de su
lucha de resistencia por seguir siendo, por su derecho a existir, por la
defensa de su identidad y su cultura. Esa historia de resistencia en tam-
bién su triunfo mayor, pues a pesar de la opresion en la que han vivido
histéricamente, y de los intentos de por su liquidacién, ain contintian
vivos, existen40,
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Pero los pueblos indios y negros, no solo fueron las victimas pasi-
vas que se conformaron con resistir, desde multiples formas y todas
ellas con contenidos simbdlicos, desde formas rituales hasta acciones
mads concretas como levantamientos, tomas, caminatas, que si bien han
conmovido muchas veces las instituciones del poder, han sido insufi-
cientes para trasformarlo. Es por ello que ya no sélo es la lucha de re-
sistencia, la que resulta necesaria para transformar el orden dominan-
te, sino, que es la lucha de insurgencia la que se muestra como un re-
querimiento para la materializacién de la utopia®’.

Las luchas de resistencia han sido luchas inmediatistas, en ellas la
gente cuestiona instancias del poder que son mas cercanas a este, las
que ejerce su accion sobre los individuos, busca el enemigo inmediato
mads que el principal y no espera solucionar el problema del futuro; esas
luchas no atacan tanto la estructura del poder, sino una técnica, una
forma del ejercicio de ese poder, pero no se plantean un programa de
ejercicio de un poder alternativo, no han sido luchas suficientes para
transformar la estructura de un poder hegemodnico que para ser tras-
formado necesita algo més que ser resistido*®.

Las altimas insurrecciones, muestran que las nacionalidades indi-
genas fueron estructurando, desde la resistencia, las raices para gestar
un horizonte de futuro que busca la superacién de la dominacién he-
gemonica del poder y la transformacién, no sélo del Estado-Nacion, si-
no de todas las dimensiones de la vida, un horizonte civilizatorio y de
existencia diferente.

La resistencia ha sido la condicién histdrica para que los pueblos
indios y negros se preserven en la historia, pero ya no se trata sélo de
que se mantengan dentro de un orden que los discrimina, margina y
desconoce su diversidad y diferencia; lo que se trata es, de que puedan
construir su propio destino histérico con el conjunto de las diversida-
des sociales, y para ello ya no basta resistir al poder, sino hay que insur-
gir contra ese poder, por ello hay que rebasar los limites de la resisten-
cia, pues lo que ahora parece olvidarse, es que, lo que se confronta, es
la disputa con el poder y por el poder.

Este hecho es resultante de un acumulado social e histérico de lar-
go alcance, que ha ido de la resistencia, a la insurgencia, muestra la
constituciéon del movimiento indigena y negro, no sélo como sujeto so-
cial que resistia al poder, sino su constitucién como sujeto politico y su
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perfilamiento como sujeto histérico; su autodefinicién como naciona-
lidades y pueblos, es una clara expresion de ello; nacionalidades y pue-
blos que ahora ya no sélo se conforman con resistir al poder, sino que
demuestran su potencialidad para rebasarlo, y si bien su accién no ha
cambiado todavia, las bases estructurales del poder, nos ensena que tie-
nen la potencialidad para hacerlo, y desde el punto de vista simbdlico,
inaugura un hecho cualitativamente nuevo y diferente de la lucha so-
cial, en su proceso de insurgencia simbdlica.

El proceso de insurgencia simbdlica que se expresa en la lucha de
los pueblos indios, negros y de las diversidades sociales es resultante de
un acumulado social e histérico de larga duracién, que ha ido de la re-
sistencia a la insurgencia, un ejemplo claro de ello, es que cada vez se
hace mds visible la fuerza de su ritualidad y de sus simbolos en la ac-
cidén politica, como ha sucedido en los dltimos levantamientos. Esto s6-
lo puede ser resultado de un largo proceso de acumulacién histérica de
sus luchas, por eso hoy no esconden sus simbolos sino que los propo-
nen como referentes de un distinto sentido civilizatorio, de un diferen-
te sentido de la existencia; sus simbolos dejan de ser objetos folkléricos
para pasar a ser referentes politicos para la construccidn de otro tipo de
sociedad??.

Desde los pueblos negros, como expresion de este proceso de in-
surgencia simbdlica, vemos un fuerte movimiento que trabaja por la
revitalizacion politica de su memoria colectiva, pues son sus referentes
de ancestralidad los que estan guiando sus luchas y propuestas politi-
cas presentes. Es por esto que le han planteado al Estado nacional ho-
mogeneizante que se reconozca y legitime la constituciéon de sus pro-
pios espacios geopoliticos territoriales, las comarcas y palenques, que
revitalizan formas de organizacién y administracion del espacio terri-
torial, ancladas en lo mds ancestral de su cultura y origenes.

La propuesta de constituciéon de comarcas y palenques tiene un
profundo contenido politico, rompe la vision homogeneizante que ca-
racteriza la organizacién geopolitica del territorio por parte del Estado
nacién dominante. Esta propuesta plantea que se reconozca y legitime
el derecho que tienen los pueblos negros a tener autonomia territorial,
a disenar procesos de autogestiéon econdémica, asi como a construir su
propia autonomia politica. Al mismo tiempo, estdn avanzando en pro-
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cesos de revitalizacién de su religiosidad, de sus cultos y ritualidades
ancestrales, y en la construccién de un pensamiento cimarrén.

Todo esto demuestra, que estamos asistiendo a un proceso de in-
surgencia simbolico, pues hoy las luchas se las hacen de mano de la cul-
tura, lo que implica, que no se puede dejar de analizar la dimensién po-
litica de lo simbdlico que se expresa en la cultura, y la dimensién sim-
bélica de lo politico, pues gracias a la cultura los pueblos sometidos a
la dominacién la han resistido, han tenido la capacidad de reinterpre-
tar, sincretizar, heterogeneizar o resemantizar elementos y significados
de la cultura dominante afirmando sus propios recursos culturales.

La cultura se ha convertido en el fundamento de la lucha de los
pueblos por la construccién de sus horizontes de futuro y utopias po-
sibles, esas luchas que son en si un acto cultural y a la vez expresiones
de la vitalidad de su cultura, ya que como sefialaba Almilcar Cabral, so-
lo pueden movilizarse y luchar aquellos pueblos que conservan y re-
crean su memoria colectiva y su cultura.

Todavia el principal obstaculo que se interpone entre el imperio y
nuestros pueblos es la cultura. Frente a los proyectos homogeneizado-
res de la globalizacion y la planetarizacién del mercado, la cultura per-
mite que nos definamos como distintos, como pueblos diversos, pluri-
lingiiisticos, multiétnicos, plurinacionales, y con identidades culturales
propias y diferenciadas. Sometidos en lo politico, dependientes en lo
econdmico, polarizados en lo social, nuestros paises re-existen al esta-
tuto de semicolonias gracias a su especificidad cultural. La cultura no
s6lo que nos ha preservado de la conquista politica, sino que nos a per-
mitido sobrevivir a ella.

La cultura es una respuesta creadora frente a la realidad y la vida,
por ello es un instrumento imprescindible para su transformacién. No
podriamos entender, donde esté esa fuerza que afirma a los pueblos in-
dios y negros en la lucha por la defensa de su identidad por mas de 500
afios de dominacién. Los pueblos indios y negros han venido resistien-
do desde hace siglos desde su cultura, y desde ella hoy insurgen con la
fuerza y el poder de sus simbolos, abriendo procesos de insurgencia
material y simbdlica, para dejar de ser pueblos clandestinos y cons-
truirse como pueblos con destino.
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Alteridad vy déficit simbolico

Es frecuente hablar cotidianamente sobre la existencia en nuestras
sociedades, de la existencia de déficit fiscal, para enfrentarla se toman
medidas duras a fin de direccionar el sentido de la economia; pero lo
que no se ha considerado, es que las sociedades contemporaneas estin
atravesadas, por una crisis mds profunda, la crisis de la economia de los
bienes simbdlicos; por un déficit mayor y mas grave, y sobre el que no
se discute, ni se toma medida alguna, el déficit simbdlico>".

La actual situacion de déficit simbdlico, es consecuencia, de vivir
en un proceso y un mundo abarrotado de referentes signicos, resultan-
tes de la multiplicacién de imagenes que nos imponen los medios ma-
sivos y las nuevas tecnologias; tenemos una sobreproducciéon de signi-
ficantes, pero un empobrecimiento en la produccién de significados y
significaciones que son las que construyen un sentido a la existencia;
esto es lo que se llama déficit simbdlico, el vaciamiento e hipertrofia de
ese dispositivo humano resultante de la construccién de la cultura que
es la imaginaciéon simbdlica, que hace posible dar sentido a la vida de
los individuos y la sociedades, para que puedan actuar en ella.

El estado actual de la cultura parece caracterizarse por una sobre-
produccion de imdgenes, pero que van minando el poder creador de la
imaginaciéon simbolica y la funcién que ésta tiene; esta sobreproduc-
ci6n de imédgenes ha generado sintomas de nuevas formas de adiccién
entendida esta, no sélo como la dependencia de algo, sino sobre todo
como la anulacién de la capacidad de criticidad del sujeto, de la perdi-
da del poder de su palabra y del poder de su imaginacién simbdlica pa-
ra poder imaginar, sofiar las utopia posibles, lo que le deja vacio, sin re-
ferentes de sentido frente a la realidad, y por lo tanto en incapacidad
para la accién vital, para encontrar sus razones de ser y estar en el mun-
do de la vida®!.

Generalmente, slo se considera la adiccién con relacion al consu-
mo de drogas y alcohol, pero un sintoma del estado actual de la cultura,
es también el de estar enfrentando una adiccién medidtica, una adiccién
a las imdgenes que nos vacia de imaginacion y que se produce por:

1. La cantidad de imagenes que circulan a través de los medios de

informacién de masas; lo que le llevo a Michael de Certeau a
hablar de que hoy vivimos un estado de semiocracia, es decir, el
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gobierno y dominio de los signos; el mismo que esta constru-
yendo un nuevo tipo de hombre, el homo videns como lo defi-
niera Umberto Eco®?.

2. El carécter efimero que tiene la actual cultura que se caracteri-
za por la velocidad impresionante con que se transmite esas
imdgenes; proceso al que autores como Paul Virilio han deno-
minado como de dromocracia, el gobierno de la velocidad, que
hace de la velocidad la alucinacién de los tiempos histéricos”>.

3. Lapornografizacion de las imdgenes, por el vaciamiento de sen-
tido que se hace de ellas, y que las convierte en mera mercancia
a ser consumidas, pues s6lo se las muestra en su dimensién sig-
nica, carentes de esas dimensiones de misterio que mueven en
el ser humano inquietudes para develarlas; si la realidad es tan
fria como nos lo muestran las imdgenes, muy poco esfuerzo hay
que hacer para imaginar la vida y peor ain para imaginar otra
forma de ser y estar en la vida y de transformarla.

Esta sobreabundancia de imégenes, mds la velocidad con que se
producen y la mercantilizacién de las mismas, son las causas para el ac-
tual déficit simbdlico, para que vayamos empobreciendo y desconstru-
yendo el dispositivo de la imaginacion simbdlica, pues asi nos vaciamos
de sentido, instrumento imprescindible para el ejercicio del poder, pues
a mas imagenes menos imaginacién, a mds proyecciones, menos pro-
yectos>* histéricos, de vida, de futuro, de utopias; nos convierte en me-
ros sujetos consumidores pasivos de imagenes que alteran nuestra for-
ma de representarnos la realidad y la vida y de actuar en ella para trans-
formarla.

Vivimos como advierte Auge”>, una nueva y mas efectiva forma de
colonizacién, una invasién de proporciones nunca antes imaginada,
pues afecta al conjunto global del planeta, la colonizacién a través de las
imagenes, las mismas que han logrado la construccién ficticia del or-
den social, y la naturalizacién de dicho orden, pues hoy, gracias a la in-
vasion de imagenes, resulta dificil distinguir entre la realidad virtual y
la realidad real, esta es s6lo una imagen distorsionada de aquella, lo vir-
tual penetra y contamina tanto las dimensiones de percepcion de la
realidad, asi como también contamina y altera el orden de lo imagina-
rio, el mismo que pasa a ser sustituido por un orden de ficcionalizacion
sistemdtica de la realidad, hasta el punto de hacernos dudar de ella; asi
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vamos perdiendo el sentido de la vida social, y el sentido sobre las di-
mensiones de la identidad y la alteridad que la hacen posible.

Si esta capacidad para la produccién y accién de la imaginacion
simbdlica se atrofia, genera un vacio frente a la existencia, y no contri-
buye a que el ser humano encuentre el trayecto antropolégico que le
permita encontrase a si mismo, y encontrarse con los otros; puesto que
el proceso de la construccién identitaria, es un acto supremo de alteri-
dad, pues sdlo en el encuentro constante con los otros podré llegar a sa-
ber que es lo que soy y que me hace diferente de los demas.

Una de las consecuencias mds perversas del proceso de déficit sim-
bélico que enfrentamos, es que provoca un resquebrajamiento de las
relaciones de alteridad en la sociedad, y esto es lo que conduce a la vio-
lencia, material o simbdlica; actualmente vivimos un proceso al que he-
mos llamado de fracturacion de la alteridad, nuestras sociedades se ca-
racterizan hoy, por estar tremendamente fracturadas en la alteridad, in-
capaces de encontrarse con el otro, de conocer, de re-conocer, de valo-
rar, de respetar la insoportable diferencia del otro y peor atin, de com-
partir sus suefios y dolores, sus esperanzas y utopias.

La perversidad de esta dictadura de la imagen sobre la imagina-
cidn, de la sustitucién de los medios sobre las mediaciones simbdlicas;
se expresa, en que todo ese proceso a contribuido a agudizar la fractu-
ra de las relaciones de alteridad en nuestras sociedades y, por lo tanto,
a ampliar los caminos de la violencia, pues hoy, en tiempos de globali-
zacién neo-imperial, se generan procesos acelerados para la libre circu-
lacién, no sélo del capital, sino sobre todo de la violencia y el terror; en
consecuencia, el otro no existe, es invisibilizado o simplemente cons-
truimos un otro virtual, existente s6lo en la frialdad de la pantalla del
ordenador, como lo hace el internet>°.

Asistimos hoy a la hegemonia de un nuevo régimen de ficcidn, el
mismo que nos estd acostumbrando a dialogar en las pantallas de los
televisores o los ordenadores a través de la red con interlocutores sin
rostro, con un cibersujeto que tiene la frialdad de la tecnologia, pero que
carece de la calidez de los afectos, que es necesaria, para tejer los senti-
dos de la vida.

Todo lo anteriormente sefialado evidencia que vivimos una crisis
de sentido, un déficit simbdlico que conduce a un empobrecimiento y
atrofia del orden imaginario y, por tanto, al predominio de un orden de
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ficcionalizaciéon de la realidad; lo que contribuye a la esterilizacién de
las relaciones sociales y del intercambio simbélico necesario para que
cada sociedad encuentre sus razones de vivir y de morir en el presente
y de construir sus horizontes de futuro.

Una de las lamentaciones mds comunes, es la de llorar por la falta
de identidad de los pueblos blanco mestizos, y de mitificar la de los
pueblos indios y negros; parece que estamos condenados a llevar aque-
lla carga que no nos permite llegar a ser nosotros mismos; la falta de
una funcién constructora de la imaginacion simbodlica, ha hecho que
seamos incapaces de ver que el problema no es s6lo de identidad, pues-
to que no se trata sélo el de saber quiénes somos; lo fundamental es
empezar a considerar la dialéctica entre identidad y alteridad.

Es por ello que nos atrevemos a plantear que el problema mas im-
portante que atraviesa la humanidad, no es s6lo de identidad, sino fun-
damentalmente, de alteridad; nuestra incapacidad de acercarnos, de es-
tablecer relaciones dialogales con la insoportable diferencia de los
otros, con esos otros a quienes seguimos invisibilizando y que no con-
sideramos su existencia.

En consecuencia, se hace imprescindible discutir la necesidad de
avanzar en la reflexion, de cémo tejer distintas relaciones de sentido de
la alteridad, que nos acerque a los otros, puesto que, mi identidad, lo
que yo soy, solo la puedo construir con los demds, si entendemos que
el otro me habita y yo habito en el otro; que yo soy y puedo llegar a re-
conocerme, en los suefios y esperanzas, en las tristezas y en el horizon-
te histdrico de los otros. Y para ello debemos construir referentes dife-
rentes de sentido de la existencia, es decir, activar la fuerza constructo-
ra de la imaginacién simbolica.

El déficit simbdlico produce una tremenda carencia de sentido
frente a nuestro ‘ser y estar’ en el mundo, genera esa experiencia de la
vaciedad, de la ‘insoportable levedad del ser’ como lo dijera Kundera, y
va construyendo las actuales enfermedades del alma de las que hablaba
Kisteva®’.

Hoy, mucho se discute, que estamos enfrentando profundas alte-
raciones y contaminacién medio ambientales y una aguda crisis ecold-
gica, como la muestra mds palmaria de la crisis ultima e irreversible, de
este modelo civilizatorio, depredador y ecocida, que al priorizar las ne-
cesidades del capital y no la de la vida de los seres humanos y de la na-
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turaleza, estd liquidando las posibilidades de existencia de la totalidad
del planeta en todas sus formas; si bien la existencia de esta crisis am-
biental es innegable, no hemos sido capaces de mirar, que hay una cri-
sis ecoldgica aun mds grave y preocupante que la acompaiia, pues la
peor crisis ecologica que ahora enfrentamos, es la de la ecologia huma-
na, y la peor contaminacién, la contaminacién del espiritu.

Hacia una guerrilla antiepistémica,
y la insurgencia de lo imaginario

Frente a la crisis de la ecologia humana, y la cada vez, mas profun-
da contaminacién del espiritu; se hace necesario, creemos, entrar en
procesos de insurgencia simbolica, de activacién militante de una gue-
rrilla de lo imaginario, de una guerrilla antiepistémica, que rompa con
los paradigmas dominantes de la cientificidad occidental positivista,
racionalista e instrumental, sobre la que se sustenté una civilizacién de
muerte, para el control y dominio de la naturaleza, de la sociedad, de
los seres humanos; que ha logrado llegar a la luna, pero que no ha he-
cho feliz al ser humano en la tierra y no ha resuelto los problemas de
miseria que esa misma civilizacion ha generado; que ha sido capaz de
enviar astronautas al espacio, pero sigue siendo incapaz de enviar hu-
manautas, corazonautas al corazén humano.

Si bien es cierto, que la crisis ecoldgica que vivimos es grave y pro-
funda, no podra ser resuelta dentro del mismo modelo civilizatorio de-
predador y ecocida que es el responsable de la actual destruccién del
planeta, o sélo con la ejecucion de proyectos de reforestacion y protec-
cién de selvas; se hace necesario la insurgencia del poder creador la de
la imaginacién radical, una insurgencia simbélica que construya un di-
ferente horizonte civilizatorio, otros universos de sentido de la existen-
cia, otras percepciones y subjetividades frente a la vida.

Se hace necesario trabajar en la construccién de una ecologia del
espiritu, que nos ayude no sélo a reforestar el suelo, sino los corazones,
no sélo a sembrar drboles, sino sobre todo, a sembrar, esperanzas, sue-
nos, utopias, afectos, amor, alegrias en el corazé6n humano; que nos
permita entender que si queremos salvar esta porcién de universo en la
que habitamos, que es nuestro planeta, se hace necesario y urgente, que
seamos capaces de hacer una pacto de ternura con la vida.
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Uno de los mayores triunfos del poder es el haber construido re-
ferentes simbolicos para el ejercicio de la dominacién de profunda efi-
cacia; y una de sus cotidianas estrategias, la de la dominacién de las
subjetividades y de los imaginarios, a fin de ir vacidandonos de sentido,
haber logrado resemantizar los significados y significaciones de la vida
cotidiana, para construirnos como sujetos sujetados, ahistdricos y sin
voluntad propia, sin capacidad de sonar ni luchar por las utopfias; el et-
hos dominante nos ha ido vaciando de sentido sobre nuestro ser y estar
en el cosmos, y el mundo de la vida; por lo tanto, se trata de entrar en
proceso de insurgencia simbdlica que nos permita reapropiarnos de la
cotidianidad, resemantizar o construir otros referentes simbdlicos con-
tra el poder, reapropiarnos de nuestra subjetividad, curar el resquebra-
jamiento de la alteridad y reencontrarnos con los otros y con ellos y a
través de los otros reencontrarnos con nosotros mismos, recuperar la
capacidad insurgente que tiene la imaginaciéon simbélica como posibi-
lidad de sonar la vida de manera diferente.

Se trata de empezar a trabajar en una revolucién de nuestras pro-
pias subjetividades, que permita hacer mejor la revolucién que requie-
ren nuestras sociedades; debemos entender, que no es posible construir
sociedades nuevas con sujetos viejos, hay que transformar primero
nuestras propias vidas para transformar la vida, una revolucion del et-
hos que haga de la ternura, la esperanza y la alegria, armas insurgentes
necesarias para transformar todas las dimensiones de la vida.

Debemos volver a reconquistar el mundo de lo simbdlico, sumer-
girnos en las profundidades de lo imaginario, como posibilidad de li-
berarnos de la tirania de la irracionalidad de la razén y comenzar a ver
el potencial, de la dimensién lddica de pintar la vida con imagenes y
simbolos que den colores diferentes a nuestra existencia, que nos per-
mitirdn, no s6lo oir y ver como lo hemos hecho hasta ahora, sino em-
pezar a mirar y escuchar de forma distinta y mds profunda, el latido de
la vida.

Esta capacidad de reencontrarnos con las dimensiones de la ima-
ginacién simbdlica hard posible que el ser humano redescubra y poten-
cialice su fuerza creadora y constructora de sentido; que encuentre en
las dimensiones interiores del espiritu, fuerzas antes desconocidas y ne-
gadas por la hegemonia racionalista y empirista; no en vano desde la
sabiduria shamdnica se ensefiaba el arte de ensofar, como el recurso te-
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rapéutico mas profundo para alcanzar otras dimensiones del espiritu
que conducian a la sabiduria, a otras dimensiones césmicas.

Parece ser que la tarea es empezar a aprender como desaprender lo
aprendido; a descivilizarnos, a romper con todos los paradigmas de
una civilizacién que ha sido incapaz de hacernos felices, que nos llené
de todo, pero nos vaci6 de sentido; empezar a romper con la irraciona-
lidad de la razén, para volvernos idiotas, en el sentido en que los Sufis
daban a la idiotez, el idiota era aquel que con humildad habia alcanza-
do los mads altos niveles de encuentro con el espiritu y la sabiduria que
esto implica, para asi estar en condiciones de encontrarse en el amor y
la ternura con los otros.

Hay que recuperar el sentido trascendente de la vida, su magia, su
misterio; recuperar las dimensiones de ritualidad necesarias para vivir
la fiesta sagrada de la vida y que occidente fue atrofiando a lo largo de
la historia; hay que empezar a mirarnos en las aguas de lo imaginario
para poder saber qué somos y como estar y ser con los otros; el ser hu-
mano ha perdido el sentido de lo trascendente, la fuerza del misterio, la
capacidad de maravillarse con lo cotidiano; debemos recuperar esa ca-
pacidad y sentido si queremos recuperarnos a nosotros mismos, esto
implica en cierta forma, volver a ser ninos, aprender de ellos a tener
siempre encendido el fuego de la magia de los suefios, la capacidad de
asombro, que nos permita desbotonarnos los conceptos y empezar a
mirar el mundo y la vida con ojos de mago; pues los nifos poseen una
profunda capacidad para la imaginacién simbdlica creadora, por eso
no ven con amargura la vida.

Es importante, no dejar de ver la capacidad terapéutica que tiene
la imaginacién simbolica para curar las enfermedades del alma, pero
también para curar las enfermedades sociales. Potencializar la imagina-
cién simbolica, no es un acto que nos aleja de la vida, sino que, por el
contrario, la nutre de un sentido diferente; nos permite empezar a mi-
rar esas dimensiones de la existencia que siempre se han mantenido
ocultas; a encontrar razones que la razén nunca podré entender ni ex-
plicar; a entender que la realidad no es sélo lo que estd ante nuestros
0jos, sino una multiplicidad de dimensiones que han permanecido
ocultas y que gracias al dispositivo simbdlico, empiezan a ofrecer otra
mirada diferente a la vida y de la vida; es recrear esa capacidad de de-
miurgo, la fuerza poietica constructora y creadora que tiene el ser hu-
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mano para poder darse un sentido de su ser, sentir, estar y hacer en el
mundo.

Recuperar la fuerza insurgente de la imaginacion simbdlica, es en
consecuencia un acto profundamente politico, puesto que comprome-
te a una actitud militante frente a la vida, ya que, para enfrentar el
actual proceso de colonialidad del poder, del saber y del ser; la colonia-
lidad de las almas de las conciencias, de las subjetividades y los cuerpos
a través de la invasion de las imagenes; tenemos que recuperar la ima-
ginacién; ante el abarrotamiento de proyecciones, debemos recuperar
la posibilidad de sofiar y luchar por nuestros propios horizontes hist6-
ricos de un futuro distinto; ante la ficcionalizacién y virtualizacién de
la realidad, debemos dotarla de un sentido més césmico.

Ante la fractura de la alteridad que impone la virtualizacién de las
relaciones con los otros, creemos, que es urgente e imprescindible,
aprender a tejer los sentidos de una diferente alteridad; de una alteri-
dad, que nos atrevemos a proponer, que no debe limitarse a lo huma-
no, a ser antropocéntrica, sino que creemos, que el equilibrio de la vi-
da requiere de una alteridad mds césmica, biocéntrica, que tenga como
horizonte la defensa de la totalidad de la vida en todas sus formas,
pues si no empezamos a mirar a la naturaleza y todo lo que en ella ha-
bita, como esos otros de los que depende nuestra vida, siempre estare-
mos alejados de ella y no podremos dialogar con la misma con amor
y con respeto; esa es la causa del profundo deterioro ambiental del
mundo y la humanidad que se sustenta en la visién ecocida que carac-
teriza a la civilizacién de occidente; si no empezamos también a mirar
y considerar a los drboles, a las flores, a los rios, a los mares, a los pe-
ces, a los animales, como esos otros de los que dependen nuestra exis-
tencia presente y futura, los depredaremos, los contaminaremos, los
convertiremos en mera mercancia para obtener ganancias a cualquier
precio; s6lo una mirada de una alteridad césmica hara posible el en-
cuentro en el amor y la ternura, entre los humanos y de ellos, con to-
do lo que existe y en lo que palpita la vida, y que forma parte del or-
den c6smico de las cosas.

Todo esto requiere de empezar a trabajar en una ecologia del espi-
ritu y, por lo tanto, no debemos descuidar como lo hemos hecho hasta
ahora, la dimensidn espiritual de la vida, mirar las dimensiones espiri-
tuales de los procesos politicos, asi como las dimensiones politicas de
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lo espiritual; puesto que como nos ensefnaron los indios Pueblo, “la es-
piritualidad, no es sino, la forma mads elevada de la conciencia politica”.

Si queremos tener perspectivas futuras para la existencia, se hace
necesario abrir procesos de insurgencia material y simbdlica y de lo
imaginario, que nos permitan sofar, imaginar, que otros mundos, que
otra humanidad, que otra existencia diferente es posible y nos empuje
a luchar por ellos; que nos permita construir una ecologia del espiritu
para la construccion de un tipo diferente de subjetividades e imagina-
rios, de seres humanos, capaces de convertirse como propone la sabi-
duria Amaiitica, en guerreros guardianes de la tierra y del cosmos, y que
en la intransigente defensa por su perspectiva futura, contribuyan a que
la humanidad haga un pacto urgente de ternura con la vida; guerreros
que contribuyan a curar las enfermedades del corazén del ser humano
y del mundo, ayuddndonos a transitar por los senderos de la rueda me-
dicinal de las cuatro direcciones del viento; seres humanos que tengan
en sus espiritus y en sus corazones, el poder de los cuatro elementos
con los que el gran espiritu tejio la sagrada trama de la vida, corazones
con la cristalina transparencia del agua; que tengan la generosidad y fe-
cundidad de la tierra; siempre encendidos e iluminados con la luz y la
pasion del fuego; y que se alcen siempre libres como el viento, al sagra-
do vuelo de la vida.
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SeVRo

Los HORIZONTES DE
SENTIDO DEL MITO

El mito del mito

En el inicio de un tiempo que estd mds alld de la palabra y la me-
moria, cuando los humanos no encontraban el sentido de su existen-
cia, los dioses comprendieron, que si estos no descubrian lo que estaba
mads alld de la apariencia de las cosas, su significado profundo, habria
siempre frio y oscuridad en su corazén y la propia perspectiva de la
existencia de los mismos dioses no seria posible. Fue entonces cuando
decidieron, robarse la magia de los amaneceres, la luz de plata de la lu-
na, el canto tibio de las cascadas, la frescura de la lluvia, la fuerza de los
huracanes, la armonia de los péjaros cantores, la luminosidad del sol y
las estrellas; asi naci6 la palabra.

Pero de que serviria la palabra si no estaba cargada de magia, si no
era capaz de dar al ser humano la posibilidad de ir més alld de la apa-
riencia de las cosas, de lo material y lo observable; entonces hicieron
que empiece a danzar en la palabra el lenguaje de los simbolos, desde
entonces el ser humano encendi6 una luz en su corazén que iba hacien-
do posible que encuentre las respuestas a aquellas interrogantes que pa-
recian no tenerlas.

Asi naci6 el mito, para que la humanidad encuentre en el lengua-
je simbdlico sentido a la existencia, para que puedan explicar el origen
de las cosas, para que entiendan que en todas ellas late el fuego sagra-
do de la vida, que todas son parte de un infinito cosmos en donde to-
do se encuentra enlazado.

El mito desde entonces ha acompanado al ser humano, alumbran-
do, no sélo los senderos de la memoria, sino haciendo posible el dar luz
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a lo que serd futuro, a lo que fue pasado; el mito ayuda a que la vida
cante, desde lo mds ancestral del tiempo, pero siempre con una nueva
frescura capaz de recrearse, para enfrentar tiempos como estos en que
se anuncia la muerte de las utopias; el mito seguird dando esperanza al
corazén de la humanidad para que recupere la magia, el sentido de
existir en un mundo en que parece que ya todo carece de sentido, el mi-
to seguird dando luz y color a la memoria, continuard dando sentido a
la vida de la humanidad a pesar de las tinieblas, pues mientras el mito
exista, el ser humano tendr4 la posibilidad de mantener siempre encen-
dido el fuego de la magia de las utopias y los suenos.

Corazonamientos de entrada

La relacion del ser humano con la realidad y con aquellos aspectos
de ésta, que se hallan por encima de su capacidad gnoseolédgica de com-
prenderla, pues encierran una fuerza trascendente que lo supera, le exi-
gi6 al ser humano la creacién de una forma de respuesta sociocultural,
un universo de sentido arquetipico que le permita interpretar el mun-
do y su realidad desde sus origenes, en sus fundamentos mas profun-
dos, asi como en sus causas; que estructure una forma de pensamiento
sobre la realidad y lo trascendente que ésta encierra. Este universo de
sentido, sélo es posible elaborarlo sobre contenidos simbdlicos, esto
constituye el universo simbdlico que se expresa en los mitos, que per-
mitirdn a los seres humanos explicar y legitimar los principios esencia-
les de su sistema de creencias, de percepcién de la realidad y de lo tras-
cendente. Por ello el mito no es sélo importante como historia de los
origenes, sino como explicacién de la realidad misma y la fuerza de lo
trascendente que ésta encierra.

El mito surgird como necesario en la infinita busqueda del ser hu-
mano de dar sentido a un mundo que no lo tiene, de dar significado a
nuestra existencia, de dar respuesta al problema de la vida y dentro de
ella a aquello que estd mds alld de su capacidad para entenderla, como
respuesta podriamos decir a lo trascendente que en la vida se expresa,
pues el mito posibilitard poner en contacto el mundo real, material, con
sus dimensiones trascendentes, con lo sobrenatural, o lo que estd mas
alla de lo natural; permite relacionar lo sagrado con lo profano, confi-
gurando asi el ambito de lo sobrenatural-profano que sélo es posible a
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través de la utilizaciéon de simbolos, los mismos que necesariamente
tienen su referente en la realidad profana, pero que serd analogada en
el mundo simbdlico del mito.

Pero el mito no puede surgir independientemente de la realidad
que simbdlicamente refleja, de una realidad social e histérica concreta,
es por ello que el mito no es sino una respuesta sociocultural cargada
de riqueza simbolica, que estd social e histéricamente situado, puesto
que mediante los simbolos expresados a través de la palabra, puede
ayudar a explicar la relacién del ser humano con la naturaleza, la reali-
dad, el mundo y su vida y con lo trascendente y profano que en ellos se
encierra. Pero ademds de explicarlo, el mito busca dar un sentido a la
vida de los seres humanos y si bien el mito se configura con simbolos,
dichos simbolos miticos tienen una importancia trascendente en su vi-
da misma.

El mito refleja y expresa el contenido de las creencias, del ethos, asi
como de la praxis vital de los seres humanos y las sociedades, por ello
ejerce un papel regulador moral de esas sociedades, asi como condicio-
na ciertas practicas sociales de éstas, como las practicas rituales; es asi
que los mitos han tenido y tienen tanta importancia en el desarrollo de
la cultura humana, pues el mito ha posibilitado crear un patrén cohe-
rente de significados, de significaciones y sentidos, para que los seres
humanos comprendan el orden del cosmos, del mundo y la vida y su
relacién con éstos, por esto los mitos son, expresiones simbdlicas de los
valores sociales que relacionan las practicas y costumbres actuales, con-
tempordneas, con las creencias y hechos del lejano pasado.

Es importante no olvidar, que el mito estd cargado de historicidad,
pues es la historia lo que hace posible que la realidad sea contada a tra-
vés de la palabra, es la realidad y la historia, la que regula el lenguaje mi-
tico, es por eso que la mitologia s6lo puede tener fundamento histéri-
co, pues el mito no es un hecho lingtistico aislado que surge de la na-
turaleza de las cosas, sino que tiene un condicionante siempre histori-
co, si bien se puede hablar de mitos de tiempos muy remotos, no exis-
ten mitos que sean eternos como advierte Barthes (1980).

Es justamente, la historicidad de la que estd impregnado el mito,
que hace posible, ademads, una percepcién del presente, pues también la
contemporaneidad, es fuente para la produccién mitica, los mitos no



Patricio Guerrero Arias

170

s6lo hablan de una pretérito lejano, sino que nos ayudan a explicar un
presente que estd ante nuestros ojos y que lo vivimos cotidianamente.

A pesar de que occidente al anunciar el triunfo absoluto de la ra-
zén sobre el mito quizo, como hace con todo aquello que no compren-
de y no puede tener bajo su dominio, arrojarlo a las tinieblas de lo irra-
cional, de la fantasia y de lo falso, mostrarlo como algo propio de las so-
ciedades primitivas, salvajes y barbaras, que niega nuestra racional hu-
manidad; no ha podido dejar de recurrir al poder del mito, pues si el
mito es un horizonte de sentido, de significado para orientar la vida;
también las sociedades modernas, contempordneas siguen necesitando
del mito para explicarse el actual orden del mundo; es por eso que po-
demos hablar de mitologias de la modernidad.

Claro que las nuevas mitologias de la modernidad, ya no se expre-
san en la riqueza simbdlica de la palabra, como en las sociedades tradi-
cionales; sino que lo hacen a través de esa nueva galaxia de signos que
se construyen los mass medias, como nuevas factorias mitopopéyicas,
en las cuales se fabrican los nuevos mitos, ritos, cultos y dioses de la
modernidad.

En consecuencia, el mito, no sélo ayudara a ordenar el caos fantds-
tico de las sociedades frias o sin historia, como sefialaba Lévi-Strauss,
sino que también permite ordenar y entender, las cada vez mds cadticas
sociedades calientes o histéricas contemporaneas como lo ha plantea-
do Barthes y Dorfles.

Fl mito debe ser estudiado, al decir de Barthes!, como un sistema
semiolégico, tratando de encontrar sus multiples, significantes, signifi-
cados y significaciones, que pueden estar constituidas por distintas re-
presentaciones y discursos que constituyen unidades o sintesis signifi-
cativas que se manifiestan ya no sé6lo en la palabra, sino también en la
escritura o en la imagen, en lo audiovisual, como simbolo de la moder-
nidad; asi, el discurso escrito, el reportaje, la fotografia, el cine, el de-
porte, los espectdculos, la publicidad, etcétera, constituyen, unidades
significativas, campos muy ricos para la produccién de significaciones
y sentidos que se expresan en el habla mitica y que pueden ser objeto
de distintas lecturas y; es justamente en estos signos y simbolos de
nuestros tiempos, donde se producen, las diversas y variadas mitologias
de la modernidad.
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El presente trabajo busca ser una breve aproximacién al mito, pa-
ra tratar de entender su sentido e historicidad, por ello lo analizaremos
desde la funcién que este cumple en las sociedades y las culturas tradi-
cionales, asi como haremos una reflexién en torno al mito en la moder-
nidad y, mediante ejemplos concretos, analizaremos algunos mitos de
esa modernidad, a través de los cuales veremos claramente, cémo se ex-
presa la contemporaneidad del mito.

Lo que buscamos, es aportar a la superacion de esos viejos enfo-
ques, que analizan el mito s6lo como referente de un pasado ligado a
los origenes, y le niegan el potencial de sentido que tienen para expli-
car la contemporaneidad, la modernidad; o de aquellos que lo ven s6-
lo como relatos sagrados, sin evidenciar que los mitos, nos ofrecen un
universo de significados para explicarnos también el carcter profano
de la vida. Es esa dimensién holistica de sentido que ofrece el lenguaje
simbolico del mito, la que nos permite una visién no fragmentada de
la realidad que se queda sélo en el pasado y en lo sagrado; sino una mi-
rada integral del mundo, pues el mito se vuelve puente entre lo sagra-
do v lo profano, habla desde lo mds ancestral del tiempo y nos permite
entender los actuales lenguajes de la modernidad.

Igualmente, queremos aproximarnos al andlisis del mito desde
una dimensién generalmente descuidada, su dimensién politica, lo que
quiere decir que el andlisis del mito pasa necesariamente por la consi-
deracién de la cuestion del poder; eso implica que el mito por un lado,
puede ser instrumentalizado por el poder a través de la usurpacién sim-
bélica, que hace del mito un instrumento estratégico para su reafirma-
cién; pero por otro, también el mito es un instrumento para la insur-
gencia simbdlica, pues cumple un papel contrahegemonico y sirve para
dar sentido a las luchas politicas y por la existencia, que los actores su-
balternizados estdn llevando adelante.

Los objetivos que pretendemos con este trabajo, no son sino, apro-
ximarnos al conocimiento del mito, de su sentido dentro de los siste-
mas culturales, de sus relaciones con la realidad, la historicidad, la ideo-
logia y el lugar que éste tiene en la cultura. Debatir la falsa dicotomia
entre mito ciencia, para evidenciar como occidente, a pesar de que de-
creto la muerte del mito, sigue necesitando de éste y recredandolo; lo que
evidencia la contemporaneidad del mito, y veremos las diversas cons-
trucciones miticas que se expresan en la modernidad. Analizaremos la
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pluralidad de discursos, representaciones, fendmenos, procesos, practi-
cas, valores y acciones simbdlicas, en torno al mito. como constructor
del sentido de la accién social en el actual proceso de expansién del sis-
tema mundo globalizado, que constituyen el actual escenario de pro-
duccién mitopopéyica, donde se fabrican las actuales mitologias de la
modernidad.

El universo esta hecho de historias,
no de dtomos.
Muriel Rukeyser

Mythos y Logos

Antes de que la ciencia construida sobre la hegemonia de la razén,
del logos, pudiera dar al ser humano una fria explicacion sobre el orden
del mundo y de la vida; el ser humano encontré desde lo més ancestral
del tiempo, en el lenguaje simbdlico, en la calidez y la poética que ofre-
ce el mito, la posibilidad de construirse un universo simbélico coheren-
te de significados, que le dieran sentido a su existencia; el mito vendria
a ser el antecesor de las doctrinas religiosas como de los sistemas filo-
soficos, e incluso del discurso cientifico.

Los mitos no son sino construcciones simbdlicas de sentido, que
han estado presentes desde los tiempos mds tempranos de la cultura
humana, que le han permitido al ser humano, dar orden al caos, y po-
der explicarse el porqué de su presencia dentro del orden césmico, so-
cial y vital, el porqué de su ser y estar en el mundo y la vida, cudl es el
sentido que tiene su existencia; los mitos, son como los pilares simbé-
licos que sostienen la gran casa cdsmica (May: 1998), para que poda-
mos habitar en ella y que nos permiten captar el alma de la vida.

Una de las caracteristicas del pensamiento occidental, es la de con-
siderar, que es la razén, el pensamiento filoséfico, el logos la l6gica, la
unica posible explicacién cientifica de la realidad y sus misterios; lo que
se contrapone y resulta antagénico a una explicacion mitica del mun-
do; con el surgimiento del pensamiento occidental, es la filosofia, la ra-
z6n la que reemplaza al mythos como explicacion del orden del mundo
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y del universo; la razén se erige asi en la dnica forma de entender la rea-
lidad, la ciencia en el tinico discurso de verdad, asi como la democracia
en el tinico orden social posible de hacer humanidad; visién dominan-
te que se ha mantenido hasta nuestros dias.

La dicotomia formulada por occidente entre mythosy logos, resul-
ta ser mas un constructo ideoldgico para justificar una forma de ejerci-
cio de poder, que una contradiccién real en si misma. Mythos y logos,
no son sino dos formas distintas de conocimiento, de lenguaje, que
buscan explicar el orden del universo, del mundo y de la vida, y el pa-
pel del ser humano dentro de éstos. Mientras el logos del pensar filos6-
fico busca hacerlo desde las dimensiones de un lenguaje abstracto, con-
ceptual, desde la frialdad de la 16gica; el mito lo hace desde la riqueza
del lenguaje simbdlico, desde la calidez de la poética de la metafora, que
le posibilita llegar a explicar aspectos mucho mds profundos e inefables
de la realidad, que el pensamiento racional no podrd nunca entender.

Mpythosy logos, en consecuencia, son dos sistemas de conocimien-
to, dos formas de percibir y explicar la realidad, que corresponden a ra-
cionalidades diferentes, pero no por ello se puede sostener como lo ha
impuesto la racionalidad occidental, que es la razdn, la inica forma va-
lida y superior de conocimiento y por ello en su supuesto triunfo, ha
trasladado al mito al terreno oscuro de la fantasia, de lo irracional y de
lo falso, o como dice Duran?, a los patios traseros, a los espacios subte-
rraneos y marginalizados, de la epistemologia y el conocimiento.

Esta vision hegemonica de la razdn, del logos sobre el mito, consi-
derado como algo irracional, como la negacién de la razén, es la que se
ha impuesto hasta el presente, y la que ha conducido a que hagamos
hoy del mito, sinénimo de mentira, de irrealidad, de mera fantasia y su-
persticién; hoy cuando se dice que algo es un mito, se lo hace para re-
ferirse a ello, como algo falso, ilusorio, absurdo; despojandolo asi de su
fuerza constructora de sentido. La definicién errénea del mito como
falsedad, como mentira, a la que estamos acostumbrados y que se
transmite a través de los textos, la escuela, y de los medios masivos, es
resultado de un largo proceso del imperio de la razén, por el que sélo
se nos acostumbro a pensar en términos racionales, a creer que sélo lo
que nos dice la razdn, es sinénimo de verdad, de esta forma también se
nos despojé del poder constructor de la imaginacion simbélica creado-
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ra, como una estrategia clave del poder, para el ejercicio de la colonia-
lidad del ser, de los imaginarios y las subjetividades.

Las ironias de occidente, la muerte del mito y su renacimiento

He aqui nuestra era...volcada al exterminio del mito.
El hombre de hoy despojado del mito,

se yergue famélico sobre su propio pasado

y debe escarbar frenéticamente buscando sus raices
entre las mds remotas antigiiedades.

Federico Nietzsche

Los relatos miticos, por ser humanos, demasiado humanos, dificil-
mente invitaban a una interpretacién teérica del mundo; es por ello,
que a partir del surgimiento en Grecia del pensar filoséfico, sustentada
en la razén, ya no serd pertinente una interpretacién mitolégica del
mundo; lo que determina que en la nueva racionalidad de occidente, el
mito sea conducido al terreno de lo irracional y lo inconsciente; lo que
evidencia, las grandes paradojas y contradicciones que son constituti-
vas de occidente, puesto que a pesar de su anuncio de que el mito a
muerto, no ha podido dejar de depender de éste y se ha visto obligado
a tener que resucitarlo; una evidencia de esta paradoja, es que, occiden-
te al anunciar el triunfo absoluto de la razén, decreta la supuesta muer-
te del mito; pero sin embargo, hace de la razén, su mito fundante.

Otra ironia se expresa en la racionalidad de occidente, pues en
nombre del logos, de la razén, que se levanta triunfante sobre la irracio-
nalidad del mito, la civilizacién occidental, hace de la ciencia y la técni-
ca, también nuevos mitos, que segtin occidente iban a resolver todos los
misterios del universo y todos los problemas de la sociedad. La socie-
dad occidental, no sélo que es incapaz de liquidar a los mitos, sino que
necesita de ellos para universalizar, legitimar y naturalizar el orden so-
cial dominante; y es mas, occidente mismo se vuelve un mito que ne-
cesita construir otros mitos para su reproduccidn, por ello mitifica la
democracia, como el dnico orden natural posible de construccién de la
sociedad y lo politico; mitifica el capitalismo, el desarrollo, la moderni-
dad, como los tnicos proyectos para alcanzar el progreso y la felicidad,
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como caminos a seguir, como espejos en los que debemos mirarnos,
para que seamos simples reflejos y ecos de las imagenes y discursos del
poder; de ahi que la usurpacién simbélica del mito, para vaciarlo del
sentido, y construir un sentido instrumental al poder; asi como la mi-
tificacion de los 6rdenes dominantes, son un recurso estratégico, nece-
sario para la legitimacion del poder y su ejercicio; haciéndose evidente
otra nueva ironfa, ahi el mito para el poder no es visto como una men-
tira, sino con un discurso de verdad que lo legitima.

Otra consecuencia del exceso de la razon y de su hegemonia so-
bre el lenguaje simbdlico del mito, es que provoca un proceso de desen-
cantamiento del mundo, que atrofia la dimension sagrada, espiritual y
trascendente con que el ser humano miraba su relacién con el cosmos,
la naturaleza y la vida; este acelerado proceso de secularizacion, de des-
mistificacion del mundo, trae como consecuencia también otro de cri-
sis de sentido, de vacio existencial; y es quizds por eso mismo, que co-
mo nunca antes, occidente, la modernidad, necesitan del mito para po-
der explicarse las presentes y cadticas realidades que esa misma moder-
nidad ha creado y el profundo déficit simbdlico que lo acompana.

Es por ello que la modernidad necesita construir una nueva gala-
xia de signos para la construccién de nuevos mitos y ritualidades, de
héroes miticos, 0 mas estrictamente, se ve obligada a la recreacion de
tradicionales mitos, a los que resemantiza para construirles un sentido
acorde a los intereses de su proyecto global de dominacién; pero hoy al
contrario que en las épocas de los mitos clasicos, cuando eran los dio-
ses los que descendian del Olimpo a la tierra para transformarse en
hombres, ahora es el nuevo Olimpo de los mass media, el que transfor-
ma a los hombres en dioses’; como Maradona, Shakira, Madona, RDV,
o Michael Jackson; los mass media, como factoria de nuevos significa-
dos, de sentidos, tienen el poder no s6lo de hacer profano lo sagrado,
sino de transformar tiempos, espacios, sujetos, objetos, cosas profanas
en hierofanias, en sagradas; por ello se sacraliza, empresas, précticas,
marcas, para la reproduccién del capital; asi, comprar es ahora un ver-
dadero acto liturgico; los centros shoppings se originan como las actua-
les catedrales de la modernidad para la realizacién del culto de la nue-
va religién profana, que es el consumo; el Mc Donald se ha vuelto la
nueva eucaristia, la Coca Cola la nueva bebida sagrada para encender
la chispa de la vida.
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Lo anteriormente anotado, hace evidente, que estamos viviendo
un proceso acelerado de des-mistificacién del mundo, pero no de de-
mitificacién del mismo, pues por mds desacralizada que se encuentre la
sociedad, y por mas des-mitificante que se crea la modernidad, seguira
necesitando del mito para explicarse la realidad presente; lo que mues-
tra que el mito no sélo que no ha muerto, sino que tienen una profun-
da contemporaneidad y vigencia plena.

Estamos asistiendo, en consecuencia, a un retorno del mito, aun-
que la modernidad de occidente no lo quieran reconocer la moderni-
dad se encuentra mds vivo que nunca en todos los escenarios, de lo so-
cial, de la politica, la economia, en las cotidianas liturgias del poder me-
didtico; la ironia es que occidente, la modernidad, busca combatir el os-
curantismo del mito, construyéndo otros mitos*. Es gracias al poder del
mito, del retorno y resemantizaciéon de antiguas mitologias, como se
materializan proyectos politicos, algunos de una perversidad aterrado-
ra, que han resultado nefastos a la humanidad, como el mito de la su-
perioridad de la raza aria construido por el nazismo; pero también, e
ir6nicamente, el mito de la tierra prometida, en el que se justifica el sio-
nismo para sembrar la muerte; mitos legitiman cultos enfermizos a la
personalidad y sus proyectos siniestros de sociedad desde Napoledn,
Hitler, Stalin, Pinochet o Duvalier; sobre el mito del pueblo elegido por
voluntad divina (May) para salvar la civilizacién occidental de la bar-
barie musulmana, Bush, legitima la arrogancia asesina del imperio y la
planetarizacién del terrorismo; es la usurpaciéon simbolica del mito, la
que convierte a futbolistas, a artistas, a presentadores de televisiéon en
nuevos dioses, en idolos de multitudes, en politicos, en diputados o
presidentes; en la recreacién de mitos, Hollywood, como nuevo Olim-
po de la modernidad, construye miticos superhéroes contemporéaneos,
como los de La guerra de las galaxias, el Senor de los anillos, Harry Pot-
ter, Superman, Batman, Spiderman, Rambo y tantos otros, que no sélo
hacen posible una de las industrias de la modernidad que genera las
mds inimaginables ganancias, sino que ademads contribuyen eficazmen-
te a la colonizacién de los imaginarios.

La ironia es, que asistimos a un resurgimiento de la loca de la casa
que la razén, los epistemes y la ciencia quisieron mantener encerrada
en los sdtanos del conocimiento, como se hace con un pariente del que
nos avergonzamos (Durand: 2003); pero lo mds irénico es, que aque-
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llos que quisieron debilitarlo, no han podido evitar su revitalizacidn; el
mito, como el mito del fénix, se alza desde sus cenizas para que el po-
der que siempre ha tenido la imaginacién simbodlica, siga alzandose al
sagrado vuelo de la vida, a fin de continuar ayudando al ser humano a
que encuentre su significado, su sentido dentro de ella.

Resulta mas irénico todavia, que la razon, la ciencia, que comba-
tian el oscurantismo del mito, ahora tengan que verse obligados a acu-
dir a su parte maldita, al fantasma de la razén para que les brinde ayu-
da, para poder explicarse aquello que son incapaces de explicar los epis-
temes, los paradigmas del racionalismo Cartesiano; los binarismos de
la l6gica Aristotélica; la geometria Euclidiana; las formas a priori de la
fisica Newtoniana; el determinismo Galileanos; la critica de la razén pu-
ra Kantiana; el mecanicismo instrumental Baconiano; el positivismo
Comtiano; ni la astucia de la razon de Hegel®; pues todas han fracasa-
do en lo mas importante, en ayudarle al ser humano a construirse un
sentido para vivir la vida; y lo que es mas grave todavia, la ciencia, no
ha podido hacernos ni mejores seres humanos, ni mas felices.

De ahi la necesidad que ahora expresan los cientificos criticos, de
crear una distinta visiéon del mundo, para lo cual ya no podemos con-
tinuar transitando sélo por los caminos de la razén y los epistemes im-
puestos por occidente; sino que las respuestas mas profundas sobre el
cosmos y la vida, se encuentran en ancestrales sabidurias, cuya profun-
didad no esté en los conceptos, sino en la profunda riqueza simbélica y
espiritual que las caracteriza. Es por ello que los fisicos cuanticos, bus-
can respuestas a sus teorias, no en los paradigmas de la ciencia occiden-
tal, sino en la sabiduria de los Hindtes; Niels Bohr, recurre ya no sélo
a los textos tedricos, sino a la belleza poética del Tao Te King, a la sabi-
duria de Lao-Tse y del Taoismo; Erwin Schrodinger encuentra que el
potencial de la fisica moderna, ya estaba escrita en la sabiduria Vedan-
ta; Oliver Costa, muestra que las paradojas de la fisica cudntica, estaban
mejor explicadas en la visién de Maya del Hinduismo®; los fisicos aho-
ra saben que los misterios sobre el orden del cosmos y la naturaleza,
han estado presentes desde hace siglos, en la sabiduria shamanica.

Pero quizds, la mayor ironia de todas es que la posibilidad de sal-
var nuestro planeta y de todo cuanto en ¢l habita, de sanar las heridas
de la madre tierra mortalmente enferma, a causa de una civilizacién
ecocida, que como el Rey Midas del mito, transforma en oro, en mer-
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cancia y miseria todo lo que toca, y que ha sido incapaz de realizar su
propio mito del progreso ilimitado que arrogantemente anunciaba; la
posibilidad de salvar la vida ahora amenzada; esta en la sabiduria, en los
universos simbdlicos de sentido, de aquellos pueblos, a los que occiden-
te calificé de salvajes y barbaros y cuyos conocimientos desprecid, co-
lonizé, subalternizé por considerarlos inferiores ante la luminosidad de
la razén, pero lo que es mas, a los que la modernidad colonialidad des-
pojo de la existencia, del ser, y que quiso liquidar en nombre de la ra-
z6n y el desarrollo; es desde los pueblos que sufrieron la colonialidad
del poder, del saber y del ser en sus propios cuerpos y subjetividades, en
donde estdn las posibilidades para la construccién de diferente hori-
zonte civilizatorio y de existencia.

Mito y realidad

Si el mito posibilita al ser humano un patrén coherente de signifi-
caciones para que éste comprenda el orden de la realidad, es decir del
mundo, del cosmos, la naturaleza, la sociedad, la cultura y la vida, y pa-
ra que encuentre un sentido para estar en ellos; significa que es la rea-
lidad la fuente generadora de los mitos, si bien estos reflejan simbdlica-
mente los contenidos trascendentes que la realidad encierra, no signifi-
can que la niegan, sino por el contrario, que la necesidad del ser huma-
no de encontrar una explicacién de dicha realidad, de su relacién con
la naturaleza y el cosmos desde sus origenes y causalidad, requiere de
una estructura de conocimiento, de un universo arquetipico total que
lo explique, el mismo que s6lo puede estructurarse sobre la base de un
universo simbdlico.

Para Durand’, el mito representa la primera emergencia de la con-
ciencia, el comienzo de la derivacion cultural en la cual se actualiza la
naturaleza humana, el comienzo de la diferencia. El mito es un discur-
so ultimo que lleva acabo la primaria interpretacién vivencial del ser
humano sobre la realidad del mundo de la vida. El mito instaura la sig-
nificacién afectiva en la que se enraiza todo despliegue posterior del
sentido. El mito es un sistema de simbolos, de arquetipos, un sistema
dindmico que tiende a formar un relato, un discurso. El mito es una na-
rrativa simbdlica de la conciencia, pues emplea el hilo del discurso, en
el cual los simbolos se resuelven en palabras y los arquetipos en ideas;
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y es por esa capacidad discursiva del mito para poder decir algo sobre
algo de la realidad, que los mitos de la modernidad construyen sus dis-
cursividades, ya no exclusivamente a través de las palabras, sino ahora
también a través de las imdgenes.

Es mediante este universo simbdlico, que los mitos pueden repre-
sentar y dar sentido a la realidad, gracias a ellos el ser humano puede
representar por analogia la concepcién y representacion que éste tiene
de esa realidad, de la naturaleza; es en consecuencia, la realidad la que
nutre los referentes que simbdlicamente se reflejan en los mitos; por
ello la realidad, la naturaleza adquieren las caracteristicas de los propios
seres humanos, conciencia, voluntad y muchas de las veces corporei-
dad; el ser humano, a través del lenguaje simbdlico del mito, construye
una reproducciéon imaginaria de su mundo, de su sociedad, de su reali-
dad y de su vida como senala Godelier, mundo imaginario, no por eso
menos real, poblado por personajes cargados de poder y de la fuerza
trascendente que regula el orden de la vida de la naturaleza y el cosmos.

Entender la fuerza simbdlica que encierra ese universo simbolico
total, arquetipico de los mitos, nos permite conocer también mucho
mas acerca de la misma realidad de la cual se nutre, acerca del ser hu-
mano, de su sociedad, de su cultura y de su historia; es por ello que los
mitos deben ser entendidos como una construccién cultural, que per-
mite la descripcidn e interpretacién de las cosas del mundo, del ser hu-
mano, de la realidad; en ellos toda sociedad y cultura, reflejan su ethos,
su cosmovision, sus representaciones e imaginarios sobre la naturaleza
y la vida, pues en cada mito estd subyacente un elemento explicativo de
la realidad; conviene no olvidar que no es el mito el que condiciona la
realidad, sino que es la realidad la que condiciona el mito, pero es el mi-
to el que nos permite acercarnos a las dimensiones mas profundas de
esa realidad, pues a través de los mitos podremos llegar a conocer las
distintas interrelaciones que se dan en la dialéctica de la realidad, en lo
social, lo econdmico, lo cultural, lo ideoldgico, lo politico; como por
ejemplo la estructura social, en el lenguaje simbdlico de los mitos el ser
humano analoga la percepcién que de dicha realidad social tiene en
forma imaginaria, por ello muchos de los dioses o héroes culturales son
emparentados al igual que los seres humanos, considerados padre o
madre; como lo muestra la concepcién de la Pachamama presente en la
cultura andina. En consecuencia, en el lenguaje de los mitos, se refleja
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la visién trascendente que el ser humano tiene de la realidad social, de
la naturaleza, de su mundo y de la vida; por ello, conocer el contenido
de realidad expresada simbdlicamente en los mitos, nos permite cono-
cer otros aspectos invisibles, inefables, trascendentes de la propia reali-
dad vital del ser humano y su cultura.

Mito y cultura

Los mitos no son sino construcciones culturales social e histérica-
mente situadas, generadas por el ser humano para poder dar respuesta
a los interrogantes que la realidad le plantea.

El mito esta cargado de simbolos, constituye como hemos dicho
un universo arquetipico simbdlico y ha sido gracias a la capacidad del
ser humano para la construccién simbdlica que este pudo estructurar
la cultura; es por ello que el mito no es sino una clara manifestacién y
representacién propia de la cultura del ser humano; son hechos vitales
de cultura que s6lo pueden ser posibles de ser estructurados socialmen-
te y por ello permiten dar respuestas a las necesidades vitales de los se-
res humanos y tienen tanta importancia como modelos de la conducta
humana. Los mitos son creaciones de la cultura humana, y no como
bien lo anota Eliade?, hechos patolégicos o instintivos reflejos de la es-
fera de la bestialidad humana, como se creia; sino que se trata de res-
puestas culturales, hechos de cultura y, por lo tanto, de riqueza simbo6-
lica profunda.

Como hechos culturales, los mitos son producciones sociales que
hacen posible la pervivencia y la revitalizacién de una cultura. El mito
como construccién de la cultura, es una fuente productora de sentido
para la reproduccién de esa misma cultura que lo generd, por ello el
mito no es vivido individualmente, sino que tiene una significacién
trascendente en toda la cultura, pues como anota Meslin!?, vive en ella,
y con ella muere, ayuda a justificar su presencia, si una cultura desapa-
rece, desaparece el mito, o si este es insuficiente para justificar el orden
del mundo que dicha cultura encuentra en él, el mito no podra seguir
existiendo; el mito como construccién de la cultura humana, otorga
sentido y hace vivir dicha cultura.

El mito como un hecho sociocultural, se caracteriza por ser una
construccion polisémica, pues tiene una profundidad y riqueza simbo6-
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lica de significaciones y sentidos multiples e inagotables, que se expre-
san ya sea en la misma forma como estd elaborada la historia mitica, o
en como ésta es vivida en el ritual, a través de la danza por ejemplo. En
la vivencia del mito se da en consecuencia una profundidad de riqueza
simbodlica, por lo tanto de cultura; lo muestra el hecho como es trasmi-
tido, para ello se utilizard un lenguaje distinto, pues existe la necesidad
de solemnizar la trasmisiéon del mito, los actos rituales igualmente ex-
presan una riqueza estética profunda. Conocer el mito nos permite en-
contrarnos con aquellos aspectos mds profundos de la cultura del ser
humano, asi como comprender cémo a través de ellos, los pueblos que
lo viven van recreando y reafirmando su identidad cultural hasta el pre-
sente, pues ellos trasmiten un saber que esta vivo en su memoria colec-
tiva, de cuya revitalizacién depende la sobrevivencia y reproduccién de
su identidad y su cultura.

Pero es importante no olvidar, que el mito como construccién cul-
tural, y por lo tanto como horizonte de sentido, viene a establecer la
tensién antagonista que es propio de todo proceso de busqueda de sen-
tido; el mito es también un territorio de la lucha de sentidos por el con-
trol de los significados.

Mito y religion

Ya hemos sefialado, que uno de los sentidos que el mito expresa, es
la necesidad de articular el mundo profano, la realidad profana, con la
trascendencia que en dicha realidad encuentra, poner en contacto el
mundo natural con el ‘sobrenatural’. Por ello, el mito es vivido desde la
esfera de lo sagrado, ese ambito de lo sobrenatural-sagrado sé6lo es po-
sible de acceder mediante el contenido simbdélico que tienen los mitos,
los mismos que se estructuran como centros esenciales, como princi-
pios vitales para poder vivir la esfera de lo trascendente que la religién
sacraliza, institucionaliza y articula y que el ritual refuerza y hace que
se manifieste y exprese; el mito asi, viene a estructurarse como una ex-
presi6n simbolica de la propia religiosidad humana para su relaciéon
con lo trascendente, por ello precede los sistemas religiosos, los mismos
que se encargaran de su institucionalizacion, de instrumentalizaciéon y
oficializacién; e irénicamente de su supuesta superacion.
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El mito tiene la fuerza que conduce a la accién ritual y ctltica, y es
quizd en esa relacién donde se encuentra el hecho de la vinculacién con
lo religioso; los mitos han sido y siguen siendo la razén de la explica-
cién religiosa, muchos de los dioses, santos 0 demonios que pueblan los
actuales sistemas religiosos son explicados a partir de hechos miticos,
muchos hechos religiosos son simbolizados miticamente!!; incluso los
origenes del propio sistema religioso judeo-cristiano, parte de una sim-
bolizacién mitica, que busca encontrar los origenes de la existencia de
la vida y el orden del universo a partir de la accién creadora del dios
primigenio, concebido ya sea como el primer motor, o el gran arquitec-
to del mundo, pero que en la fundamentacién de ese origen indiscuti-
blemente esté la carga simbolica del mito.

Esta relacion de mito y ritual, que ha sido reconocido por todos los
estudiosos del mito como hecho sociocultural, muestra la importancia
que este tiene como factor religioso relevante; mds vale aclarar que aqui
encontramos una distincion si se quiere irénica, pues no es la religion
la que determina la existencia del mito, ni su contenido sagrado, sino
que por el contrario, la manera como el mito expresa la religiosidad hu-
mana y articula la trascendencia, lo sobrenatural, lo sagrado con lo pro-
fano, con la realidad, es lo que posibilita a la religién raices para que su
sistema se sustente; el mito es la fuente en la que se nutre y como este
lleva a la préxis, a la accién vital del rito, la religion sistematiza esa vi-
sién sacral que el mito le ofrece.

Es a través del ritual como dice Hocart!2, que el ser humano po-
dra hablar y ponerse en contacto con los dioses. Esto muestra esa liga-
z6n indisoluble, ese entretejimiento permanente del mito y el ritual,
que lo estructuran como fuente no solamente de la religion sino de vi-
day es por ello, que la vivencia de una esfera que estd mds alld de su co-
tidianidad de la temporalidad profana, de su existencia, la hara vivir en
una dimensién sagrada, y eso en palabras de Eliade!3, constituye una
experiencia verdaderamente religiosa, pero queda claro el hecho de que
sera el mito y la riqueza simbdlica que encierra la fuente para ese vivir
religioso, este encontrara en el mito su raiz, esto explica el porque de la
importancia del mito en la historia religiosa de la humanidad.

Pero querer ver al mito ligado sélo a la esfera de lo religioso, seria
adoptar una perspectiva muy estrecha; el mito es un referente existen-
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cial también para dar orden y sentido al contenido profano de la vida,
como lo analiza Dorfles, y como lo veremos posteriormente.

Mito y leyenda

Un viejo dogma se ha mantenido con relacién al mito y que bus-
ca ser demolido por el anélisis de Kirk!4, quien ve en los mitos, algo dis-
tinto y opuesto en relacién con los cuentos populares, o que no en-
cuentra ninguna diferencia entre ellos, para lo cual considera inicial-
mente pertinente partir, de la diferenciacién que las propias culturas
dgrafas realizan en torno, a los mitos y cuentos populares por un lado,
y las leyendas de naturaleza histdrica, y por otro, a las distinciones en-
tre leyendas y mitos de un mayor cardcter solemne y trascendente, fan-
tastico, a los que se los considera sagrados y, por tanto, verdaderos; y
aquellos que pueden ser no mucho mds histéricos y fantésticos que los
otros, pero que no tienen una significacioén sagrada.

Se torna necesario ver que cualquiera que sea su tipologia, mitos,
cuentos, populares o leyendas, entran en el plano de la narrativa, sin ol-
vidar que en cualquier narracién tradicional, podemos encontrar, mez-
cla de elementos imaginarios como reales; de ahi la necesidad y utilidad
metodoldgica de distinguir, segun plantea Kirk!?, entre rasgos y narra-
ciones que son reales, de aquellas que son fantésticas, o entre las que tie-
nen mds elementos legendarios de otros mas imaginativos; pero si bien,
este efectivamente constituye un recurso metodoldgico bastante util,
creemos, que mucho mads lo es, el que podamos distinguir, que los mo-
tivos, las significaciones y los contenidos y sentidos imaginario simbdli-
cos que estas muestran, son diferentes.

Leyenda y mito, muestran una carga de contenido y significacio-
nes simbdlicas e imaginarias distintas y, es a partir de alli, que puede ex-
plicarse su fundamental diferencia. El mito no es s6lo importante co-
mo narracién, no se lo puede ver dnicamente como un simple relato de
la historia de los origenes, ni tampoco como una simple ficcién, como
una mera divagacién imaginativa; sino que el mito debe ser entendido
como explicacién simbélica totalizadora de la realidad misma, que per-
mite que los simbolos dancen a través de las palabras, para ayudarnos
a descubrir y explicar el misterio del ser humano en el universo; el mi-
to constituye por ello, un mensaje total y viviente!©.
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Es esa riqueza de simbolos que tiene el mito, la que posibilita al ser
humana hallar una explicacién simbélica al misterio de su ser y estar
en el cosmos, el mundo y la vida, y construir respuestas al misterio de
la existencia, de su realidad y de lo trascendente; esto es lo que hace al
mito distinto de la leyenda, pues el mito, no es mirado tinicamente co-
mo un relato, sino que es vivido como verdadero, como algo viviente, es
parte vital del ser humano, y es por ello que no puede separarselo de los
seres concretos que lo construyen, ni del proceso histérico en el que ha
sido vivido y narrado; si bien su riqueza simbdlica permite explorar los
contenidos c6smicos del universo, esto se lo hace siempre a través del
ser humano real, articulado a una realidad sociohistérica y cultural
concreta, en la que desarrolla su praxis existencial vital!”.

El mito dada su riqueza simbdlica, se caracteriza por su caracter
polisémico, pues muestra una polivalencia y multifuncionalidad muy
grande, este no s6lo debe ser visto como una historia de lo sagrado y
que estd indisolublemente ligada a lo religioso y al pasado; sino que
permite narrar una historia que explica el orden del universo y del
mundo desde dimensiones que van mads alld de lo externamente per-
ceptible, ademds abarca también dimensiones ocultas de la realidad
profana de nuestra contemporaneidad.

Esa diversa multifuncionalidad del mito se expresa, tanto en la es-
fera de lo trascendente a través del rito, el ceremonial, cuento en la del
orden profano; cuando una norma moral o social exige ser reconfirma-
da apoyandose en el origen sagrado o no que encierra, pero siempre con
fuerza sancionadora en la conciencia colectiva. Mientras el mito abarca
la esfera profunda de lo real, también simbdlicamente entra en el plano
de lo sagrado. La leyenda en cambio, se mantiene en la dimension de lo
profano, se vuelve un relato que descubre perspectivas histéricas del pa-
sado, pero de la esfera profana de la vida del ser humano y por ello sin
la carga simbdlica de la que estd pletérica el mito, y que posibilita al ser
humano acercarse justamente al contenido profundo y trascendente de
la realidad, para asi ordenar y equilibrar los procesos de su existencia.

Ademds, los referentes espaciales y temporales a los que hace refe-
rencia la leyenda, estdn objetivamente localizados, asi como también su
vivencia es individualizada, mientras que en la esfera del mito tales re-
ferentes por estar cargados de contenidos simbdlicos rebasan las cate-
gorias tempo-espaciales y, en cuanto a su vivencia es colectiva y vital,
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tanto para aquel que narra el mito, como para aquellos que lo viven-
cian ritualmente o no; y es este también, otro de los aspectos que dife-
rencian el mito de la leyenda.

En consecuencia, el mito no es sélo un relato, sino que es per-
cibido como una realidad vivida y viviente, justamente por el conteni-
do simbdlico que encierra, porque permite transmitir la trascendencia
de los origenes, que nos posibilita ver algo que se cree que ocurrié asi
en los tiempos primigenios y que a partir de ese hecho influye en la
conducta presente de los seres humanos, sobre el mundo y el destino
que estos tienen en él; es por ello que el mito expresa, codifica las creen-
cias, sanciona para su funcionalidad social la moralidad, viabiliza la
praxis del ritual y proporciona un ethos, un sistema de valores, una se-
rie de reglas practicas morales, para aleccionar a los seres humanos.

El mito, no es un simple relato, no es igual que la leyenda, no es
una mera invencién intelectual o una fantasia surgida de la irraciona-
lidad del ser humano; el mito constituye una construcciéon sociocultu-
ral vital en toda cultura humana, para poder como deciamos, dar sen-
tido y respuestas a los complejos problemas de la vida y a las interro-
gantes que plantea la dialéctica incesante de la realidad y encontrar un
sentido dentro de ellas.

Mito e ideologia

A través del mito, el ser humano busca orientar su situacion en el
universo, en la realidad, es una respuesta sociocultural al problema de
la vida y en la que se refleja también todo su sistema de creencias; por
el mito el ser humano logra explicarse aquello que estd més alld de lo
que puede observar directamente; le ofrece respuestas a las interrogan-
tes perpetuas de sus origenes, del ;de donde vengo? y ;hacia dénde
voy?, ;qué significacion tiene la vida y cudl es el papel del ser humano
en su devenir?; en definitiva, el ser humano encuentra en el mito una
respuesta cultural al problema de la vida, en el que se expresan todo un
sistema de actitudes, su manera de pensar y percibir la vida, su menta-
lidad, su sistema de creencias, asi como su praxis vital para dar orden y
sentido al mundo y a la realidad y encontrar su papel dentro de éstos,
en definitiva, en el mito se expresara su ideologia.
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Originalmente, el término lo acufia Antoine Destrutt de Tracy, pa-
ra denotar la ciencia de las ideas. Su desprestigio se lo debe a Napoledn
que cuestiond a los idedlogos por ser metafisicos nebulosos “cuyos es-
quemas racionalistas desatienden el conocimiento del corazén huma-
no y las lecciones de la historia”!8.

Con relacién a la ideologia se han planteado cuatro posturas!'®: La
epistemoldégicamente negativa, la ideologia como falsa conciencia, como
pensamiento distorsionador o falso, que enmascara y legitima las rela-
ciones de dominacién (Marxismo). La socialmente relativa, la ideologia
como conjunto de opiniones, creencias, actitudes, como visiéon del
mundo de un grupo. La restringida, la ideologia tedrica, como un siste-
ma de ideas mds o menos conscientes. La expandida, la ideologia préc-
tica, como un modo de conducta habitual méds o menos consciente.

Gramsci propone una vision positiva de la ideologia como visiéon
del mundo tedrica y préctica de las clases sociales, que atraviesa todos
los fenémenos culturales desde la filosofia hasta el sentido comtn; y
muestra la ideologia como base de la hegemonia. Althuser atribuye a la
ideologia una autonomia relativa, como campo objetivo de la realidad
social; expandi6 la definicién de ideologia de las ideas a las relaciones
vividas y de la conciencia a las dimensiones inconscientes de la expe-
riencia social; la describié como mecanismo de formacion de sujetos
humanos provistos de la ilusién necesaria de autonomia, como legisla-
dores de su propio mundo. La ideologia seria diferente, pero no la an-
titesis de la ciencia, pues las dos explican el mundo a su manera. Volos-
hinov mira la ideologia como problema del discurso, como inscripcién
del poder social en el lenguaje. Foucault influido por la genealogia de
Nietzsche, reemplaza la dicotomia ideologia-ciencia por la del saber-
poder, instala la sospecha de la razén en tanto esclaviza las pasiones
(Hume) y por ser cémplice del poder (Nietzsche).

Barthes inaugura una lectura semioldgica del mito y muestra sus
relaciones con la ideologia, y ve a ésta y al mito como discursos, como
metalenguajes simbdlicos, lo que permite superar la mirada de la ideo-
logia como oscurecimiento del mundo, o de falsa conciencia, como tra-
dicionalmente lo vio el Marxismo ortodoxo, sino que la ideologia puede
ser también vista como una fuente de sentido, como un metalenguaje
connotativo o simbolico. Si bien es cierto que el mito es también un me-
talenguaje que esta cargado de contenidos simbdlicos; pero no por ello,
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advierte Barthes?Y, podemos pensar que el mito es igual a la ideologia,
pues, al decir de éste, la ideologia siempre oculta, mientras que el mito
devela, el mito no oculta nada, es una subversién a luz del dia, no es la
ocultacién del sentido, sino por el contrario, es la develacién de éste.

Toda cultura busca dar respuestas al problema de la existencia y va
estructurando un sistema de ideas con respecto a la naturaleza, el cos-
mos, la sociedad, el mundo y la vida que tiene que estructurarse como
un sistema coherente que otorgue sentido a la praxis vital del ser hu-
mano. Ese sistema de creencias que ha sido culturalmente desarrollado
y transmitido socialmente, estructura su ideologia, la que puede expre-
sarse en el lenguaje simbdlico del mito, lenguaje mitico que hace posi-
ble dar coherencia interna a la sociedad y a la cultura para que éstas
puedan encontrar las respuestas a esas interrogantes que encuentra en
la realidad; el mito tiene en consecuencia, una carga ideoldgica simbo-
lica que hara posible que el ser humano encuentre una razén valedera
frente al cosmos y su mundo, ante sus origenes, su pasado y su futuro,
asi como para que oriente su praxis presente.

El mito tiene también una funcién ideolégica; el papel ideolégico
del mito estd en proporcionar al ser humano un continente de signifi-
cados y significaciones para que ordene su visiéon del mundo y su pra-
xis en él, lo que muestra también a su vez la multivalencia, la multifun-
cionalidad que éste cumple, lo que explica el por que de su importan-
cia en toda la historia de la cultura humana.

Mito e ideologia en consecuencia, son lenguajes simbdlicos, meta-
lenguajes que operan en dimensiones connotativas; pero no son lo mis-
mo; pues la ideologfa se queda en el horizonte de las ideas, mientras
que el mito, ofrece una explicacion holistica de la totalidad de la exis-
tencia del ser humano y las sociedades; sin embargo, mito e ideologia
estdn profundamente interrelacionados a una dialéctica que a veces los
confunde, pues como hemos senalado, a través del lenguaje del mito,
podemos llegar a conocer la ideologia de una sociedad y una cultura,
en el mito podemos escuchar la voz de la ideologia y el mito puede
cumplir una funcién ideoldgica; asi como también una ideologia, nos
puede traer ecos de voces miticas, puede revestirse de sentido mitico; es
por ello mismo que el poder, para ocultar los sentidos de su ejercicio,
termina ideologizando el mito, y mitificando su ideologia.
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Es igualmente importante, considerar que la ideologia, no es algo ex-
clusivo del poder, el mismo que hace que la funcién de la ideologia sea la
de deformar, distorsionar o naturalizar el orden dominante; sino que tam-
bién los actores sociales que luchan contra el poder construyen una ideo-
logfa, para develar las perversidades del poder y luchar por su liberacién.

Mito e historicidad

De hecho todo mito relata una historia, aunque no podemos equi-
pararla al concepto occidental hegemoénico que actualmente tenemos
de ésta, sino que se trata de una forma de trasmitir los hechos del pa-
sado desde una dimensidn distinta, por el hecho de estar los mitos car-
gados de simbolos a través de los cuales se expresa lo trascendente de la
realidad y sus procesos, los hechos que describen, vale decir la historia
que encierra, en consecuencia, esta también impregnada de dicho ca-
racter; por ello, autores como Eliade consideran a los mitos como una
historia sagrada, pues la explicaciéon que ofrece sobre los tiempos pri-
migenios necesarios para entender la experiencia cotidiana, sobrepasa
las dimensiones de un tiempo profano, de una diacronia como la que
encontramos en lo que conocemos como historia.

El discurso mitico construye una historia que estd mas alla del
tiempo y de la historia misma, y es por eso, que con el mito, podemos
hablar del ancestrales pasados, que los recreamos continuamente en el
presente, o podemos construirnos mitos en el presente, para que se va-
ya, constituyendo como memoria.

En los mitos encontramos también lo que se podria decir una dia-
cronfa que rebasa lo profano, que no la articula a la concepcién diacré-
nica que regula el cosmos y la historia, esa cualidad atemporal que posee
el mito hace posible que rebase en consecuencia también las dimensio-
nes diacrénicas de la historia, pues en el mito diacronia y sincronia se in-
terrelacionan, al ser una historia sagrada, el mito narrard hechos sobre
sus dioses o héroes ocurridos en tiempos primordiales, es decir, a un
tiempo que se halla mds alla del tiempo profano, vale decir del tiempo
histérico, nos habla de una historia pasada, pero a su vez siempre presen-
te y vital y que por eso mismo puede explicar el orden actual del mundo
y la realidad, es quiza por esto que desde la concepcién de quienes viven
los mitos, como lo sefiala Windengren?!, no existe una perspectiva tem-
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poral y no encuentran diferencia entre mito e historia, los dos se funden
para poder explicar el orden del mundo y de la vida.

El discurso mitico, no es s6lo un relato de acontecimientos suce-
didos en el pasado, pues eso no lo diferenciaria de la unidimensionali-
dad del discurso histérico, sino que se trata de una estructura perma-
nente y multidimensional que se refiere a pasado, presente y futuro. Por
ello es necesario un analisis sincrénico que vaya mas alld de la lineari-
dad del significante. El discurso mitico se muestra como un intento por
conciliar diacrénicamente las entidades semdnticas, que sincrénica-
mente no se pueden sobreponer.

Por otro lado, creemos necesario anotar que si bien la percepcién
histérica desde el mito es distinta la que conocemos hoy, esto no quie-
re decir que carezca de historicidad, que no este sujeto a un condicio-
namiento siempre histérico; pues, el mito es una construccién social e
histéricamente situada, es por ello una construccién dialéctica; esto ex-
plica la capacidad de pervivir del mito a través del tiempo, asi como el
hecho de que un mito nace, se recrea o muere conforme los distintos
procesos de la historia y por ello cada sociedad, en cada proceso histd-
rico va estructurando sus propios mitos para explicar el orden de su
mundo, la sociedad humana a lo largo de todo su devenir histérico, ha
ido estructurando mitos cada vez distintos; lo hace también la sociedad
actual, en la que nuevos mitos surgen para justificar el orden de la rea-
lidad presente; esto muestra la existencia de esa correspondencia es-
tructural al decir de Godelier entre mito, sociedad e historia.

Es necesario anotar que dicha correspondencia, no significa de
modo alguno un condicionamiento a la historia, ya que el pensamien-
to mitico, en su propia estructura es transhistdrico, carece de historia,
o0 al menos estd mas alld de la historia de los seres humanos, pero es, por
otro lado, también su condicidn: estd presente en el corazén de la his-
toria, e ahi su paradoja, el mito, siendo transhistdrico, constituye la po-
sibilidad para la concrecién de la historia humana, pero estd por enci-
ma de ella, en la medida en que el mito nos permite no sélo hablar del
pasado, sino vivirlo, recrearlo, hacerlo presente a través de la fuerza
simbdlica que encierra y que pone en accion vital el rito, alli los tiem-
pos primordiales estan co-presentes. El pensamiento mitico, en conse-
cuencia, estd mds alld de la historia, lo que no quiere decir que sea a-
histérico, sino, trans-histérico, por eso ha sido rechazado por la histo-
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riografia dominante, pues la fuerza de su presencia, no se hace eviden-
te en la historia oficial, sino en la praxis vital del ser humano por en-
tender el orden pasado y presente del mundo; de ahi que el mito estan-
do siempre por encima de la historia es y sera su fundamento?2.

Nos parece muy importante ver que no solamente existe una dife-
rencia en cuanto a la percepcion que sobre la historia se tiene desde la
concepcion del mundo occidental, sino en la manera de vivirla; el mi-
to serd siempre para el ser humano que la vive, una historia verdadera,
mientras que para el sujeto occidental que se considera un resultado de
la historia universal, no se siente comprometido a conocerla, por ello la
olvida, es mds, ésta le es trasmitida, impuesta, ensefiada y reducida a un
interminable desfile de militares, a hechos gloriosos en los que apare-
cen s6lo los rostros y los nombres, de los proceres de las elites domi-
nantes que la escriben; la historia asi es reducida a fechas heroicas for-
jadas sobre la muerte y destrucciéon de los otros a los que se construye
como enemigos; de ahi que la historia de occidente, no sea sino la his-
toria de la violencia, del despojo y de la muerte.

La historia dominante no nos da los elementos que nos permiten
entender ni el orden del mundo, peor encontrar un sentido dentro de
él; la historia es s6lo una suma de hechos del pasado que debemos al-
macenar en la memoria, mientras que para los pueblos y culturas que
hacen del mito el fundamento de sus significados, es algo que no estd
fuera de una intensa experiencia vital, por eso tienen la obligacién no
s6lo de conocerlo, sino vivirlo, para interiorizarlo en lo més profundo
de su subjetividad, de sus imaginarios y sus cuerpos; la historia del mi-
to, no corresponde a una temporalidad lejana, descorporizada, sino que
se la va tejiendo junto a los otros, en la vivencia de la cotidianidad, se lo
va recreando ritualmente en el presente; pues s6lo eso hara posible que
se encuentren las razones del orden del mundo, del cosmos, de la reali-
dad y de su papel en éstas; al vivir el mito, no se conmemora o celebra
un hecho de un pasado muerto, se lo revitaliza, se lo reactualiza, se lo
recrea, se construye una memoria que se instala en la totalidad del cuer-
po individual y social; se lo trae al presente ritualmente, simbdlicamen-
te, para asi poder dar orden al tiempo que toca vivir cotidianamente, y
podamos continuar celebrando, la fiesta de la vida.

Para Barthes?3, siendo el mito una forma de significacién, se en-
cuentra impregnada de limites histdricos, y debe revestirse de sociedad,
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ya que es la sociedad el campo privilegiado de las significaciones miti-
cas, de alli la necesidad de entender las dimensiones de contemporanei-
dad que tiene el mito, de estudiar las actualidades miticas, el presente
mitico que vive el ser humano y la sociedad de hoy, pues es la sociedad
el terreno en el que se expresan e interacttian las significaciones miticas.

En referencia a los alcances de la temporalidad y de la historicidad
que se expresa en el mito, encontramos también posturas distintas. Pa-
ra Lévi-Strauss el “...mito se refiere siempre a acontecimientos pasados:
antes de la creacién del mundo, o durante las primeras edades, o en to-
do caso hace mucho tiempo, y en su percepciéon temporal encuentra
una ambigiiedad fundamental, ya que el mito como lengua pertenece a
un tiempo reversible y como habla a uno irreversible, pero el mito se
queda siempre como una expresion de una historia narrada que carece
de sentido, de historicidad, pues se explica por su propia naturaleza lin-
giifstica, simplemente como un hecho de la palabra24.

Para Barthes en cambio, el mito estd cargado de historicidad, pues
es la historia lo que hace posible que la realidad sea contada a través de
la palabra; es la realidad y la historia, la que regulan el lenguaje mitico,
es por eso que la mitologia s6lo puede tener fundamento histérico, pues
el mito no es un hecho lingiiistico aislado que surge de la naturaleza de
las cosas, sino que tiene un condicionante siempre histérico, por ello di-
ce, que si bien se puede hablar de mitos de tiempos muy remotos, no
existen mitos que sean eternos; asi como podemos hablar de mitos an-
cestrales, podemos hablar de mitos actuales, contemporaneos2°.

Es la historicidad de la que estd impregnado el mito, que hace po-
sible, una percepcién del presente, pues también la contemporaneidad,
es fuente para la produccién mitica, los mitos no s6lo hablan de un pre-
térito lejano, sino que nos ayudan a explicar un presente que estd ante
nuestros ojos y que lo vivimos cotidianamente. En consecuencia, el mi-
to, no s6lo ayudara a ordenar el caos fantéstico de las sociedades frias o
sin historia, como sefnalaba Lévi-Strauss, sino que también permite or-
denar y entender, los sentidos, de las cada vez mas cadticas sociedades
ardientes o sociedades histdricas contemporéneas.
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Ausencia del mito y crisis de sentido

En todas las sociedades ancestrales, antes de que se inicie la hege-
monia del logos, era el poder constructor de la imaginacién simbdlica,
expresada en el lenguaje mitico, el que ofrecia a la humanidad univer-
sos de significado para comprender la totalidad de la realidad, de ahi el
porqué los mitos eran tan vitales y poderosos, pues permitian a los in-
dividuos enfrentase a los problemas de la existencia, evitando asi ser
presa de sentimientos de culpabilidad o angustia. Cuando los mitos se
derrumban, como consecuencia de la hegemonia de la razén, a partir
de la filosofia cldsica, especialmente Aristotélica, se produce también en
la sociedad griega una tremenda angustia existencial, una profunda cri-
sis de sentido; como la que constaté Lucrecio cuando afirma, que des-
pués del derrumbe de los mitos, encontré s6lo “corazones apesadum-
brados en todos los hogares, acosados por incesantes remordimientos,
la mente era incapaz de aliviarse y se veia forzada a desahogarse, me-
diante lamentaciones recalcitrantes”2°.

Como consecuencia de la usurpacién simbdlica que hace la mo-
dernidad y el poder del mito, se produce un proceso de desplazamien-
to, de vaciamiento y degradacion del sentido, que caracteriza a todo
proceso de usurpacion simboélica?’, para construir un nuevo sentido
del mito que es instrumental a los intereses del capital y del poder. Los
mitos de la modernidad ya no cumplen la funcién de dar sentido a los
grandes interrogantes y problemas de la existencia, sino que construyen
un sentido articulado a las necesidades del mercado. Al provocarse la
hipertrofia de la imaginacién simbdlica, se produce también un déficit
simbdlico, que nos provoca un profundo vacio existencial; por ello hoy,
al igual que cuando se produjo el derrumbe del mito, encontramos co-
razones apesadumbrados y escuchamos lamentaciones, seguimos acosa-
dos por incesantes remordimientos, que hace mas dificil, encontrar ali-
vio para las enfermedades de la sociedad y del alma?®.

Hoy como consecuencia del profundo déficit simbdlico, la huma-
nidad ha perdido el rumbo, muchos seres humanos, no pueden encon-
trar cudles son los propdsitos de su vida; cada vez mds se agudizan las
enfermedades del alma (Kristeva) propias de estos tiempos posmoder-
nos, ansiedad, stress, culpabilidad, un nihilismo exacerbado, quemeim-
portismo, fractura de la alteridad que nos conduce a una cinica indife-
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rencia frente al dolor del mundo, que nos aisla en un egoista encerra-
miento dentro de nosotros mismos, y nos hace incapaces de hermanar-
nos con los otros.

Es innegable que estamos enfrentando una profunda crisis de sen-
tido, como consecuencia de un critico déficit simbdlico, que no nos
ofrece significados para la construccién de horizontes para vivir la vi-
da; ya no estd la fuerza poética de la palabra que canta en el mito; pues
hoy vivimos colonizados de imdgenes televisivas, que estan atrofiando
nuestro poder creador para la imaginacién simbdlica; estamos abarro-
tados de proyecciones, que nos estdn vaciando de proyectos histdricos;
ahora priorizamos la frialdad de los ojos virtuales, pero estamos per-
diendo la calidez que encierra la mirada y el abrazo humanos, del en-
cuentro humano; la ciencia y la técnica erigidas sobre la irracionalidad
de la razén, ha llegado a tal nivel de desarrollo, que estd poniendo en
riesgo la totalidad de la vida en todas sus formas; las tecnologias de la
comunicacion se han desarrollado a tal extremo, que nos han conduci-
do al silencio, a la fractura de la alteridad, a un cinismo y narcisismo
exacerbante que nos encierra en nuestro propio egoismo y nos aleja de
los otros, como en ninguna otra etapa de la humanidad, estamos reple-
tos de datos, de informacidn, pero vacios de ternura; hijos de la socie-
dad del conocimiento y la informacién, hemos desarrollado nuevas
destrezas para el manejo de las tecnologias, pero mantenemos un pro-
fundo analfabetismo afectivo; la globalizacién ha transformado todas
las dimensiones del tiempo, del espacio y del sentido, ha acelerado a ni-
veles inimaginables, los mecanismos de libre circulacién del capital, pe-
ro también de la violencia; ha construido un sentido fantasmal no sélo
del capital, sino del mundo, del ser humano y de la vida. La supuesta li-
bertad que el mercado ofrece hoy a los sujetos, esta construyendo suje-
tos sujetados a sus leyes, a tal punto que lo que ahora consumimos, no
es sino capital, podemos comprarlo todo, menos felicidad; crecen in-
conteniblemente las megépolis, pero también nuestra soledad y anoni-
mato; se contaminan no sélo los mares, los rios, el aire, sino también el
espiritu; se deforesta los bosques, pero también los corazones; se arra-
sa con las selvas, pero también con las esperanzas y los suefios; y ante
tanto desarrollo de la razén y de la ciencia y de la técnica, como nunca
antes, estamos llenos de vacio.
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Es por ello que frente a esta profunda crisis de sentido, como uno
de los mds perversos males de estos tiempos, y clave para el poder para
ejercer la colonialidad del ser, los seres humanos, buscan desesperada-
mente una tabla de salvacion para no perecer ahogados en el océano de
la angustia, buscan a alguien o algo a que atarse, buscan una razén que
los mantenga en pie; por ello recurren desesperadamente a sicotera-
peutas??, para que alivien sus angustias, pues ya no queda tiempo para
charlar con los amigos; o recurren a otros sustitutos que llenen el vacio
que los estda ahogando: las drogas, la pornografia, etcétera; caen en las
redes de los supermercados del alma, para buscar alivio entre las sectas,
en los libros de autoayuda; y en todo un rentable negocio del mercado
del espiritu, que han usurpado hasta la espiritualidad, para convertirla
en nueva mercancia; pues para el poder del capital, hasta la crisis de
sentido que este mismo provoca, le produce plusvalia, y ya cuando he-
mos perdido el horizonte, cuando la crisis de sentido existencial es de-
masiado profunda, se recurre al asesinato colectivo y al suicidio; que
triste ironia, la de que sea EE.UU. que se considera a si misma la civi-
lizacién mds desarrollada del planeta, la que tenga los mayores indices
de violencia, de asesinatos masivos en las escuelas, de drogadiccion, de
consumo de pornografia, de paranoicos y esquizofrénicos, de asesinos
en serie, de suicidios de ninos; perversa radiografia de lo que es en rea-
lidad la sociedad estadounidense, paradigma de la civilizacién occiden-
tal, del desarrollo cientifico técnico, pero también del fracaso del mito
del suefio americano, transformado en terrorifica pesadilla; es por ello
que después de conocerla, un shaman yanomami decia con sabidurfa:
“si esto es la civilizacion, estoy muy feliz de ser un salvaje”.

Cuando se produce un déficit simbélico, cuando se usurpa los
simbolos, y se vacia a los mitos del poder constructor de la imaginacién
simbdlica, para que sean ttiles al poder; cuando se nos niega el derecho
de sonar y de la utopia, se estd instrumentalizando una de las formas
mas perversas de la colonialidad del imaginario sobre el ser humano,
pues se nos estd quitado parte vital de nuestro ser, lo que nos produce
una profunda crisis de sentido, pues como dice la sabiduria Guarani,
“no podemos perder los mitos, los suenos, pues sin suefios y sin mitos,
perdemos nuestra humanidad”

Cuando los mitos, cuando la imaginacién simbdlica ya no ofrecen
significados para la vida del ser humano, cuando ya no nos proporcio-
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na un horizonte de valores éticos y morales; la frustraciéon que genera
esa crisis de sentido, se expresa en profundas depresiones que buscan
ser resueltas o bien mediante la autodestruccién suicida, o la bisqueda
desesperada pero, solitaria y narcisista, de una identidad interna ence-
rrada en si misma; crisis de sentido que ha resultado muy rentable pa-
ra los psicoanalistas, para las sectas, los cultos salvacioncitas y para un
sinfin de curanderos y sanadores espirituales; pues el derrumbe de los
mitos nos llena de un profundo vacio. Necesitamos de los mitos, para
mantener viva nuestra condicién de humanidad y nuestras almas; pa-
ra que encontremos en el mundo y en la vida, el sentido que parece que
a veces ya no tienen; para dar orden a nuestras sensaciones, emociones,
sensibilidades, para que se despierte todo el potencial de nuestra ima-
ginacion creadora; para que compartan nuestra soledad, para llenar
nuestro vacio, para que no hayan mds depresiones ni suicidios y nos
abran a la alteridad, al encuentro con los otros; para que nuestros ho-
rizontes de existencia no se reduzcan a acumular dinero a costa de la
explotacion de los otros, o la busqueda de la fama; para que frente a la
virtualizacién y ficcionalizacién de la realidad, la naturalizacién de la
violencia, la pornografizacién de la vida que nos impone el imperio
medidtico, podamos descolonizar nuestras subjetividades para recupe-
rarnos a nosotros mismos; podamos recuperar la ternura, el amor, y
ayudar a la re-erotizacién del mundo y la existencia’’.

Mito y modernidad

Antes de entrar a analizar el ‘mito en la modernidad’, creemos ne-
cesario hacer una breve distincién entre lo que entendemos por moder-
nidad, modernizacién y modernismo, en las que estd presente el mito.

La modernidad hace referencia a una etapa histdrica que surge en
el momento mismo que se impone la matriz colonial-imperial de po-
der, para el ejercicio de la colonialidad del poder, del saber y del ser, que
estd vigente hasta nuestros dias. Como expresion de la colonialidad del
saber, erige a la razén, la ciencia y la técnica como discurso de verdad
hegemonicos, que supuestamente iban a combatir el oscurantismo y
primitividad del mito; aunque, como veiamos, lo paraddéjico de esto, es
que si bien la modernidad tuvo la pretensién de matar al mito, hizo jus-
tamente de la razon, la ciencia y la técnica, sus mitos fundantes.
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La modernizacion se refiere a un proceso socioecondémico que tra-
ta de construir la modernidad y para lo cual necesita de mitos. EI mo-
dernismo tiene que ver con los proyectos culturales, que transforman
las précticas simbdlicas, con un sentido renovador y critico, mediante
la descontruccion de las formas miticas hegemonicas y la construcciéon
de nuevos mitos pero con un sentido politico liberador.

La modernidad, en consecuencia, busca erigirse como el triunfo
absoluto de la razén, la misma que conduce, segiin su pretension, a una
acelerada desmitificacién del mundo; el sentido ideoldgico que esto en-
cierra, estd en que, es a través de la construccién de nuevos sentidos
simbdlicos, que se busca naturalizar el orden dominante.

Un peligro, que es advertido por Dorfles?!, en la consideracion del
mito, es la reduccién de lo ideolégico a lo simbdélico y al orden natural
que determina, lo que conduce a una forma de mistificacién de lo sim-
bélico y, por lo tanto, de la propia realidad. Esto significa reducir el mi-
to y el ritual, a una funcionalidad mistificante, o desde el lenguaje de
Dorfles, superestructural, alienante, aburguesante, -y también hambur-
guesante dirfamos nosotros-, y, por lo tanto, socialmente pobre. La
mistificacién de lo simbdlico, ofrece asi poco espacio para que pueda
explicarse realidades cada vez mds desacralizadas y profanas, como las
que caracterizan las sociedades contemporaneas, en las cuales se evi-
dencia un claro proceso de acelerada secularizacién.

Dorfles sostiene que esto se debe, a que se ha mantenido un equi-
voco en la consideracién que se tiene frente al mito, al verlo sélo inexo-
rablemente ligado a lo sagrado, a lo religioso, y como un referente para
explicarnos tnicamente tiempos pretéritos. De ahi que sea necesario,
liberar al mito de este halo de ambigiiedad semantica, que permita des-
vincularlo de toda temporalidad diacrénica, pues esto ayudara a atri-
buirle un valor mucho mas preciso, a ver el mito desde su dimensién
desmistificante, es decir, estructural y en consecuencia socialmente mdas
rica, y posibilitard también, vincularlo a una temporalidad sincronica,
que nos ofrezca una explicacién de los significados, significaciones y
sentidos que tienen los actuales procesos simbdlicos, las mitologias y ri-
tualidades que se construyen en los contemporaneos procesos sociohis-
téricos, como la actual sociedad de consumo, cuyos simbolos mitos y
ritualidades invaden la cotidianidad del presente3?.
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En definitiva, lo que podemos constar, como ya habiamos senala-
do en péginas anteriores, es que con la imposicién de la modernidad,
se abre un proceso de acelerada des-mistificacién de la realidad, pero no
de de-mitificacién de la misma; si bien la modernidad trata, de des-mis-
tificar el mito, de ninguna manera puede des-mitificar la realidad con-
tempordnea, en la que se puede constatar, que los mitos, retornan mas
vitales.

Dorfles senala, que es necesario superar esa visiéon reduccionista y
equivoca propia de la racionalidad occidentalista, que ubica el lengua-
je simbolico de los mitos, dentro del terreno de la irracionalidad y lo
anormal, como la loca de la casa y que, por lo tanto, no ofrece posibili-
dades analiticas para la cientificidad actual, pues los consideran como
manifestaciones de la irracionalidad y la fantasia humanas, propias de
las sociedades primitivas. Es ésta justamente, la causa para que se re-
proche la presencia de contenidos miticos en tiempos contemporaneos,
en un mundo marcado por el sello de la racionalidad cientifica. Dorfles
encuentra precisamente aqui el equivoco, en el no haberse percatado de
la posibilidad de poder construir a partir de elementos aparentemente
no racionales y no discursivos, un discurso perfectamente normal y ra-
cional3.

En consecuencia, el mito asi como el rito, como construcciones so-
cial e histéricamente situadas, no sdlo se encuentran en las sociedades
tradicionales, sino que estin presentes, con distinta estructura y senti-
do, en las sociedades contemporéneas, constituidos como hechos co-
municativos, dada la accién de los medios de comunicaciéon de masas,
que han invadido todos los espacios de nuestra cotidianidad. La mo-
dernidad se vuelve asi una fuente continua para la produccién simbé-
lica, para la creacién de nuevos mitos y rituales y para su rapido consu-
mo, mitos y ritos que se crean y recrean, se transforman, cambian, de-
saparecen, se desgastan, se sustituyen, se inventan o reinventan, muy ra-
pidamente, dado los ritmos tan acelerados de funcionamiento de la
modernidad.

Es justamente, segtin el autor, en este rapido agotarse de la carga
mitagégica, que se expresa una de las caracteristicas de los actuales
tiempos, que lo diferencia substancialmente de etapas histdricas prece-
dentes, pues hoy, mds que en ninguna otra etapa de la cultura humana,
gracias a la accion de los mass media, esos elementos mitico-rituales en-
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cuentran también la posibilidad de una divulgacién mucho mas plane-
taria, rapida, eficaz, y necesaria para un control mas efectivo del orden
dominante?4.

Lo que resulta evidente en consecuencia, consideramos por nues-
tra parte, es la cada vez mayor mitificaciéon de la modernidad, de una
sociedad y un tiempo que si bien por un lado se des-mistifica, por otro,
no deja de mitificarse ininterrumpidamente, para poder encontrar un
orden al caos que la misma modernidad genera; pues, como bien ano-
ta Dorfles?>, resulta dificil pensar que en una etapa marcada por tal ni-
vel de desarrollo tecno-cientifico, que ha hecho posible que el ser hu-
mano llegue al espacio, que manipule la ingenieria genética y haya de-
sarrollado la cibernética y los microchips, la industria atémica a nive-
les de poner en riesgo la propia existencia futura de la humanidad, no
vaya a producir nuevos simbolos, iconos, fetiches, mitologias, ritualida-
des, que le posibilite representar estos actuales acontecimientos en ima-
genes igualmente antropomorficas, como tecnomdrficas, a través de las
cuales pueda encontrar una respuesta a los contempordneos paradig-
mas de la modernidad, y mitificar su situacién en el mundo, dentro del
presente orden social e histérico que hoy vive la humanidad.

El antrop6logo, debe en consecuencia, estar en capacidad de poder
hacer una lectura de esas contempordneas formas del discurso mitico,
por ello Dorfles plantea necesario como una propuesta metodoldgica,
la necesidad de que el estudio de las constantes miticas, tanto por fines
estéticos y éticos, coincida con un intento de su des-mistificacion, pues
esto nos posibilitard, ver la perspectiva sincrénica del mito y la rituali-
dad, asi como su funcionalidad concreta en la sociedad del presente,
encontrar las significaciones y sentidos, de los actuales simbolos, iconos
y fetiches de nuestra era; de las contempordneas ritualidades y mitolo-
gias de la modernidad.

Los mitos de la modernidad

Partiendo de la consideracién de que el mito es un referente, no
s6lo del pasado, sino que se encuentra presente en la civilizacién con-
tempordnea, que es ademas el actual sistema-mundo capitalista globa-
lizado, el espacio privilegiado para la produccién simbélica y que, cada
vez mds se evidencia un proceso de mitificacién del presente, podemos
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decir que vivimos en la globalizacién, una etapa en la cual diariamente
asistimos a la producciéon de nuevos mitos de la modernidad, que se ex-
presan como dice Cueto’, en ese conjunto de palabras, de imagenes y
sonidos, de cosas, de signos, de relatos y actitudes, que invaden incon-
teniblemente cada espacio de lo social, asi como lo intimo de nuestra
cotidianidad. La modernidad ha construido un nuevo Olimpo situado
entre la constelacién de Gutemberg y la galaxia de Marconi, poblada
por nuevos dioses e idolos, producidos medidticamente, en torno a los
que se producen las actuales ritualidades y ceremonias mitologicas de
la modernidad.

Vivimos la era pos: ‘posmodernidad’, ‘posindustrial’, ‘era de la infor-
macion, ‘tercera ola), ‘cambios de paradigmas), ‘revolucién cientifico téc-
nica, nuevo hecho civilizatorio, o como se llame, son el mismo fenéme-
no con diversas mascaras, reflejo de la situacién de incertidumbre y de la
crisis de sentido que genera esta etapa de transformaciones aceleradas,
pero por ello mismo son un escenario de riqueza mitica y simbolica.

Hoy, como antes en la antigtiedad o en la posmodernidad, los mi-
tos cumplen la misma funcidn, son ejes constructores de sentido. Hay
un cardcter genesiaco y liminal, que es compartido por los mitos tra-
dicionales y por los de la modernidad; pues nos remiten al origen de las
cosas pasadas o presentes. Los mitos siguen siendo fenémenos limina-
les que explican el paso de un estado a otro, como se transformé el caos
en cosmos. Antes la mitologia narraba cémo los dioses llegaron a ser
hombres; hoy vemos cdmo el poder sacrosanto del mercado y de los
mass medias, transforma a los hombres en nuevos dioses y héroes. Las
mitologias de la modernidad son ritos de paso, suelen relatarse en
tiempos y espacios en continua transicion, y nos ayudan a explicar, no
s6lo como las cosas han sido, sino coémo han llegado a ser, y lo que aho-
ra son’.

Encontramos mitologias de una modernidad caracteristica del ac-
tual sistema-mundo globalizado, en esa diversidad amplisima de sim-
bolos, signos, ritos, iconos, fetiches, lenguajes, imdgenes, manias, expre-
sividades rupturas, gestos, costumbres, tics, que de una u otra forma re-
gulan la vivencia de los tiempos presentes, lo contemporéneo, el hoy, el
aqui y el ahora, esa serie de acontecimientos y sucesos, de hechos en los
cuales nos reconocemos, hablamos y los vivenciamos como seres socia-
les o individuales y en los que cada vez mas, como anota Dorfles33, se
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evidencia una tendencia mitificadora, una carga mitopopéyica tan fuer-
te como la del pasado, pero que regulan una era revolucionaria de la in-
formacion, en la cual el mundo de lo audiovisual, del poder de los mass
medias los ha vuelto hechos de comunicacién, de ficil consumo y més
amplia divulgacién; perceptibles en los carteles, en los comics, en la
ciencia ficcion en las historietas, en la publicidad, en el cartelén cine-
matogrifico, en los filmes, en las fotografias, en las telenovelas, en las
teleseries, en los reality shows y demds programaciones de ese actual t6-
tem electrénico: la television, simbolo del presente, donde se realiza la
construccién mitagdgica, donde se producen y vehiculan las mitologias
de la modernidad, que genera la sociedad globalizada para el consumo
de las multitudes, victimas de ese incontenible material iconico que fic-
cionaliza el mundo y la realidad y del cual todos terminamos siendo
presas.

Uno de los mitos mds caracteristicos de esta era de revolucién en
la comunicacién, de desarrollo cientifico-tecnoldgico y que estd mar-
cando el ritmo de la modernidad y de la posmodernidad, lo constitu-
yen los mass media, éstos se han convertido en mito, signo onmipresen-
te de la civilizacién contemporénea, y a su vez en el espacio reproduc-
tor de nuevos contenidos mitagdgicos.

Los medios de in-comunicacion, de des-informacioén de masas, co-
mo mds correctamente deberiamos llamarlos, son algo mds que sim-
ples medios transmisores de acontecimientos, o difusores de la actuali-
dad, sino que son verdaderos, amplificadores de los signos de estos
tiempos, talleres donde se forjan los acontecimientos del presente, cen-
tros emisores de lo espectacular, soportes de las actuales mitologias de
la modernidad. Los mass medias constituyen ese anfiteatro planetario
en el que se presentan y consumen diariamente las grandes ceremonias
mitoldgicas del presente, donde se fabrican en serie los nuevos suenos,
idolos e idolatrias, héroes y ritualidades; en definitiva, como dice Cue-
to3?, se han convertido en verdaderas factorias de lo histérico, pues son
ellos quienes, al decir de Pierre Nora, detentan hoy, el monopolio de la
propia historia. Desde que la prensa la radio, la televisién, la publici-
dad, el internet, imponen su poder en la sociedad moderna, los hechos
s6lo suceden, si las voces planetarias de los mass media los registran, los
fabrican, los difunden; lo mas grave de esta expresion de crisis de sen-
tido, es que los medios, nos hacen ver la realidad con los ojos del poder
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y hablar sobre la realidad y el mundo, desde lo que dicen los discursos
y voceros del poder.

Los mitos de la modernidad, al igual que los mitos de cualquier
tiempo y cultura, ejercen una enorme influencia en la vida de los seres
humanos; es por ello que los medios de des-informacién de masas, pro-
ducen y reproducen infinidad de madscaras, de rostros, de signos, de
mensajes, de modas, de metaforas, de idolos, de modos de vida, de for-
mas de identificacién, de suenos y seducciones, de patrones de conduc-
ta a imitar, de ethos, valores y normas de comportamiento tanto éticas
como estéticas, pero sobre todo, pautas universales de comportamiento,
delirios colectivos, rituales planetarios de consumo, en definitiva una in-
genierfa social, que pretende modelar una cultura planetaria homoge-
neizante, en la cual se anule, la pluralidad, la diversidad y la diferencia.

Los mass medias han hecho posible la produccién de una nueva
forma de cultura, necesaria para la consolidacién de la sociedad de
consumo, la radio, la prensa, la television, la publicidad, los actuales
medios de produccién y reproduccién de lo audiovisual, han creado un
tipo muy diferente de cultura, una cultura de consumo, de masas, mass
culture, o una tercera cultura como la denominaba Morin*Y, que est4
sustituyendo a las culturas clasicas tradicionales y nacionales. Una cul-
tura producida acorde a las mismas leyes de fabricacién que rigen la
economia de la sociedad de consumo, seriada, en cadena, masiva repe-
titiva, que es distribuida, publicitada y vendida para el consumo plane-
tario a través de los medios de in-comunicacién de masas, que se diri-
ge hacia una masa indiscriminada, a un puablico heterogéneo, que con-
sume dicha cultura como cualquier otro producto de la sociedad in-
dustrial, ya sea como ocio, como signo de distincién, como vida coti-
diana, como muestra de derroche y ostentacién, como simbolo de sta-
tus, de insercion en la modernidad.

Cultura de masas, producida y fabricada por la sociedad de consu-
mo, pero que no por ello deja de ser cultura, porque como senala Mo-
rin%l, estd constituida por un cuerpo de simbolos, mitos e imagenes
que se refieren a la vida préctica, una cultura que genera y reproduce,
nuevas formas de percepciones de la realidad, nuevos imaginarios, pro-
yecciones e identificaciones, para hacernos dependientes del orden do-
minante, que genera un nuevo discurso, simplificador, alienante, que
busca anular nuestra historicidad, despojindolo de contenidos, criti-
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cos, perturbadores y peor ain revolucionarios; un discurso que nos
conduce como dice Auge42 a la ficcionalizacién del mundo, a la mitifi-
cacion del estatuto social, y a la justificacion del ejercicio de la domina-
cién; pues, a través de este discurso, tomando esa figura retdrica del
pensamiento burgués que es descrita por Barthes en sus Mitologias*3, se
inocula la vacuna que logra inmunizar al poder contra el saber moles-
to, y ocultar los principales males sociales, se inyecta asi en el imagina-
rio colectivo pequeiias dosis de la enfermedad social reconocida, acos-
tumbrandonos a ella, viéndola como algo natural con la que debemos
convivir cotidianamente; logrando asi la mitificacién del estatuto social
hegemonico y la justificaciéon del ejercicio de la dominacién; vacuna
que genera y reproduce, nuevas formas de percepciones de la realidad,
nuevos imaginarios, proyecciones, identificaciones y representaciones,
para hacernos dependientes del orden dominante, que generan nuevos
discursos, representaciones, précticas y significados, simplificadores,
alienantes, estereotipados, que buscan anular nuestra historicidad, des-
pojandola de contenidos, criticos, perturbadores y peor atin revolucio-
narios; esta vacuna, se vuelve asi para el poder, la mejor defensa contra
el riesgo de una subversion que desestabilice el orden de dominacién
establecido.

De todos los simbolos de la sociedad de consumo, el televisor, es
quiza el que mejor la representa y reproduce. El televisor se ha vuelto
un centro creador del universo mitico de la modernidad, su sola pose-
sion constituye en s mismo, uno de los simbolos mas visibles de las ac-
titudes consumistas. Es alrededor de este contemporaneo tétem elec-
trénico que se organiza las actividades diarias de lo familiar, hoy, ‘ver la
tele’ se ha vuelto un verdadero acto litdrgico cotidiano. La televisién ha
trastocado los horarios familiares, ha creado nuevos habitos en la ocu-
pacién del tiempo y sustituido diversas formas de socializacién, como
la del hablar por la del contemplar, asi gracias a esa funcidn sagrada, to-
témica que ahora tiene la televisién como instrumento de estupidiza-
cién y alienacion, se reproducen e interiorizan valores propios de la
cultura de masas que contribuyen al reforzamiento de una légica con-
sumista y competitiva, una sociabilidad nuclear que es el soporte de la
sociedad de consumo?4.
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Lo mismo podemos decir del internet, navegar por la red hoy sig-
nifica estar en la modernidad, es el actual regulador de las presentes ri-
tualidades sociales, alli se construye la perversidad de unas relaciones
inexistentes, de un otro virtual, de una ciber-alteridad, que ya no nece-
sita del contacto, de la cercania y el calor de la caricia, de la mirada que
teje afectos; a través de la red, se teje una relacion cibernética fria como
la tecnologia e instrumental como esta, que tiene efectos perversos en
la fractura de la alteridad que actualmente vivimos.

El mundo ha sido testigo de una de las construcciones miticas con
mayor alcance planetario, muestra evidente del contenido mitificante y
de una nueva forma de ritualidad de la sociedad actual. El mundial de
futbol, ha tenido las mismas caracteristicas descritas por Cueto*>; una
de las mayores audiencias planetarias registrada en la historia de la hu-
manidad, la misma que se mantuvo ritualmente unida en torno al mo-
derno tétem electrénico; el televisor, tanto la inauguracién como las fi-
nales, paralizaron el planeta, toda la humanidad globalizada, articulada
por ese totem de la modernidad, todos en torno al televisor, viendo,
consumiendo un mismo espectdculo. Lo impresionante es el alcance
tecnoldgico para transmitir imagenes espectaculares al mundo, a una
masa paralizada, electrénicamente fragmentada y manipulada, en este
hecho esté claro el nivel de espectacularidad, de las actuales mitologias,
alli se ha fabricado una distinta ritualidad profana, de alli han surgido
los actuales dioses y héroes, que estin mas alld del bien y del mal, cuyas
hazanas recorren el mundo para convertirse en referentes de millones
de seres humanos.

Los contenidos mitagdgicos y las ritualidades que se evidenciaron
en el mundial de fatbol, dejan claro, que lo que da sentido a los pre-
sentes espectdculos de la modernidad son las muchedumbres, los ac-
tuales requerimientos de la sociedad de consumo, exigen otros escena-
rios que sean capaces de albergar a multitudes, pues con ellas se oficia
el rito del agolpamiento del hervidero, del remolino humano, propio de
una cultura masificada y masificante, que manipula a una masa social-
mente heterogénea y amorfa®®. La sociedad de masas a convertido as,
la espectacularidad del fatbol, en el actual signo mitico cultural de es-
tos tiempos, pero al mismo tiempo en el mds rentable, el futbol mueve
cantidades inimaginables de dinero y deja espectaculares ganancias, es
tal el poder de esta contempordnea construccién mitopopéyica, que la
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FIFA, ha llegado a tener mas poder, mds miembros y mds presupuesto,
que las propias Naciones Unidas.

Los actuales mitos de la modernidad, nos remiten en definitiva
siempre a la necesidad de espectacularizar la realidad para el consumo
de las masas. Se construye asi, una historicidad mass medidtica, que
transforma en acontecimiento electrénico los hechos de la historia. A
través de los mass medias, la miseria del mundo, la guerra, los bombar-
deos a Irak se vuelven un mero especticulo, que es visto con menos in-
terés que un partido de fatbol o una telenovela, haciendo asi de la vio-
lencia y la muerte una forma cotidiana a la cual cinicamente nos acos-
tumbrarnos y frente a la que cada vez mds, vamos siendo indiferentes;
pues, nos importa menos el dolor del mundo, y vamos sintiendo lejanas
la muerte de los desplazados por el Plan Colombia; ya no nos importa
el dolor que al pueblo palestino causa la violencia genocida de los israe-
litas; ya no nos estremece la muerte de millones de nifios en el Africa; no
asombra ni causa indignacion, el terror cotidiano que el imperio siem-
bra en Irak; que ha hecho posible que en nombre de combatir el terro-
rismo, Estados Unidos convierta el terrorismo en politica de Estado a ser
aplicada en forma planetaria, y los ha legitimado como los actuales hé-
roes miticos, defensores de los valores supremos de la civilizacién occi-
dental; ahora por la accién de los mas medias nos abruman los hechos,
pero nos han vaciado de sensibilidad humana y de ternura, para sentir-
los, para conmovernos con ellos, pues los mass medias, los han transfor-
mado son mero especticulos, en una nota mas del telediario.

Otra mitologia de la modernidad, es la mitificacién de lo micro,
pues, si bien todavia vivimos un tiempo de masificaciones, como pro-
ducto de la propia modernidad, como lo sefiala Cueto*’, cada vez més
también, estamos siendo testigos de una invasion de lo pequeno, de lo
diminuto, vivimos la era micro, ;no serd este, el actual signo de la pos-
modernidad? Hoy los c6digos estéticos se estan transformando acelera-
damente, lo pequeno se ha convertido en signo de lo hermoso, pues los
objetos, las instituciones, las organizaciones se vuelven cada vez mads
pequeiias. Frente a esta invasién de lo micro, la sociedad de consumo
encuentra igualmente un espacio para su reproduccién, que vehicula,
promociona y vende, a través, de los mass mediasy los destinatarios co-
mo siempre las grandes masas. El triunfo de lo pequefio parece ser el
signo de esta etapa de la modernidad, los microprocesadores, los mi-
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crocomponentes, la microelectrénica, la microbiologia, la microinfor-
matica, vivimos la era de los microchips, las microcdmaras, los mini-
cassettes, los miniordenadores, los minitransistores, los micro teléfonos
celulares.

Incluso, cierto tipo de espectdculos que exigian grandes espacios
se miniaturizan, hoy podemos ver por televisiéon partidos de mini gol,
minifatbol que se juegan ya no en grandes canchas, sino en los sets de
television. Las fédbricas y empresas se automatizan y rebajan sus dimen-
siones y l6gicamente también sus trabajadores. Los espacios habitacio-
nales se reducen, los inmuebles caseros se hacen pequefios, portatiles,
mas individuales, hoy son de bolsillo los stéreos, la television, las calcu-
ladoras. La mayor informacién de cualquier biblioteca del mundo pue-
de caber en un pequefio microfilm, o en un diminuto microchip, y pue-
de recibirse en pocos instantes a través de la red, pues la velocidad tam-
bién es otro de los mitos de la modernidad.

No deja de llamar la atencién que ese actual mito de la moderni-
dad, lo micro y lo local, se produce justamente en un momento histéri-
co en el que se da la expansion global del sistema-mundo capitalista, de
los grandes bloques transnacionales financieros, de las empresas multi-
nacionales, del protagonismo creciente de las masas, en la era que bus-
ca la construccién de una cultura planetaria; sin embargo de ello, la mi-
cronizacién de la cotidianidad, se vuelve el actual espacio en el que
otras mitologias y ritualidades estan surgiendo en torno a esta“microfi-
lia”, que se explica segin Cueto*8, como un resultado prosaico de la ac-
tual era de la posindustralizacién, que ha hecho que las masas se reco-
nozcan en lo pequeio, en lo local y lo consuman, proceso en el que se
opera una nueva logica econémica e ideoldgica, en la cual se crea la ilu-
sién de una falsa desmasificacion, que se alimenta y manipula a través
de los grandes medios masificadores.

Hoy asistimos a la actualizacion del mito de la eterna juventud,*®
a la mitificacion del cuerpo, se impone la estética Barbie, que busca de-
sesperadamente el rejuvenecimiento, el mejoramiento de la imagen a
cualquier costo, que han conducido a nuevas enfermedades modernas
como la anorexia y la bulimia, a la negacion del sentido natural de la
corporalidad; se imponen nuevos patrones estéticos, dietéticos, cosmé-
ticos, que resultan muy rentables a las transnacionales de las aparien-
cias, eso explica la multiplicacién de los gimnasios, los spa, los satinas,
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los masajes, las dietas, las clinicas para la transmutacion plastica del
cuerpo. En la modernidad las relaciones de produccién son también de
seduccién, puesto que el poder no sélo se impone, también seduce. Pe-
ro a diferencia del antiguo mito de la eterna juventud, como dice Cue-
to, donde se vendia el alma al diablo para conjurar el ancestral miedo a
la vejez v a la muerte, con el objetivo de lograr los favores mujeriles,
ahora se trata de pactar con la endemoniada industria de la seduccién
y las apariencias, para conseguir los favores mercantiles, para construir
politicos, presidentes lideres empresariales, periodistas y presentadores
de TV, que confunden entretenimiento con cultura.

La mads polivalente de las mitologias modernas, es la de la rebelion
de las mesas”Y; la sociedad de consumo impuso el derroche en las me-
sas, la democratizacion de las grasas y las calorias, la socializacion de los
hidratos de carbono, la comida chatarra. Hoy la alimentacién es un ac-
to de distincién social, un patrén mds de consumo, trasladado al uni-
verso del gusto social y la representacion del cuerpo. El sentido sagra-
do de la alimentacién hoy tiene una relacién obscena con el mundo de
los negocios a través de almuerzos o cenas de trabajo, hoy no se come
para compartir, sino para negociar; hay una reconversién simbdlica de
la lucha de clases, en luchas en el imaginario del cuerpo y la comida.

Hay una contemporaneizacion de el mito de Narciso>!; un apogeo
del narcisismo, ‘culto al yo, apoteosis de la intimidad, ocaso del hom-
bre publico, exaltacion de la autoconciencia, del hedonismo fécil, que
fractura la alteridad y el sentido colectivo. El narcisismo es el equiva-
lente a otra religiéon temporal que el mercado lo aprovecha mediante li-
teratura de autoayuda, de cuidados del cuerpo y un supermercado del
espiritu muy rentable.

El mito de la supuesta desmasificacion y democratizacion de las
tecnologias, es otra mitologia de la modernidad>2. El internet democra-
tiza aparentemente la informacién, pero facilita el control planetario de
la misma por los centros de poder. El modelo mitico que ahora vende
la sociedad posindustrial ya no es el del hombre masa consumidor pa-
sivo, sino del hombre creador, individualizado por las nuevas tecnolo-
gias informadticas, capaz de crear su propio universo de signos. El gran
negocio no es producir aparatos reproductores de mensajes ajenos, si-
no productores de mensajes personalizados como el teléfono celular.
Desarrollo de la industria de lo auto, autoservicios, autobancos, el



Los horizontes de sentido del mito

207

actual imperativo categérico es hdgase usted mismo, para reafirmar
una falsa autonomia del sujeto util al poder.

El cine como industria de los suefios, de las contempordneas mito-
logia y de héroes miticos, reconfigura la geografia de lo imaginario, me-
diante la resemantizacién de las mitologias tradicionales; asi surgen
Rambo, Superman, el hombre arafia; la Guerra de las Galaxias, el Sefior
de los anillos, Harry Potter, que cumplen un papel central en la coloni-
zacion del imaginario, de la memoria colectiva, en la reproducciéon de
la ideologia.

Hemos pasado de la politica de la representacion, a la representa-
cion de la politica>3, pues la construccion de la politica es virtual, pasa
por los medios, éstos construyen la imagen de sus gobernantes provo-
cando una espectacularizacidn, una vedetizacién de lo politico. Hoy ya
no es importante tener un programa politico, sino vender una imagen,
construir una vedete dotada de telegenia y fascinacion; se venden los
candidatos igual que cualquier producto del mercado; ahora tiene mds
influencia Terminator que el Che Guevara; que un pésimo artista de
peliculas de vaqueros llegue a ser Presidente, y otro de peliculas de vio-
lencia a ser Gobernador en los EE.UU,, es la mejor evidencia del desa-
rrollo. Hoy los mitines politicos son espectdculos de masas, no impor-
tan las propuestas sino el show (Abdald). La politica, la religion, la cul-
tura, la ideologia, abandonan los territorios discursivos de la escritura
para entrar en los de lo audiovisual, propios de esta fase de la moder-
nidad. La politica ya no es el arte de la representaciéon de las necesida-
des sociales, sino el arte de la representacion a secas.

La velocidad, se erige como otro mito caracteristico de una civili-
zacion de lo efimero. La globalizacion desterritorializa el espacio y des-
temporaliza el tiempo. El verdadero poder hoy esta en el control de las
fuentes de energia, del agua, de los recursos bidticos, que es lo que se
busca con el Plan Colombia o el TLC; hoy como nunca antes, la globa-
lizacién apoyada en el desarrollo de las comunicaciones, ha generado
un proceso vertiginoso para la libre circulacién de capitales, e informa-
cion, pero también para la libre circulacién de la violencia y el terror.
Hoy riqueza es sinénimo de velocidad, pues en el presente el poder es-
td en el control de los medios de produccién de velocidad, en una eco-
nomia de lo efimero (energia, electrénica, informética, robdética, tras-
portes comunicaciones). Esto ha desplazado el signo ostentatorio del
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consumo Y del status social, de lo estdtico de la casa; a otro mas dina-
mico, acorde a las velocidades de estos tiempos, al vehiculo. El poder
militar también se mide no por la cantidad mortifera de su arsenal, si-
no por la velocidad instantdnea de destrucciéon La carrera armamentis-
ta no es de acumulacién de material sino de velocidad. El simbolo de la
modernidad es la rapidez de Aquiles: la instantaneidad. Las actuales
tecnologias han impuesto otros ritmos a los procesos sociales, produc-
tivos y de la vida. Como el dios Jano la velocidad tiene dos caras, la una
mira al presente-ya-pasado que es lo efimero, la otra al futuro, pero iré-
nicamente, Jano estdé emparentado inexorablemente con Saturno, el
cronos tiempo griego, devorador de sus propios hijos>*.

Las mitologias del imperio de la velocidad, del vértigo de lo efime-
ro, han transformado nuestra cotidianidad, las maneras de ver y pensar
el mundo. La aceleracién temporal, la mutacién de velocidades, no s6-
lo reduce las distancias planetarias, sino sobre todo fractura la alteri-
dad, pues ya no tenemos tiempo para dialogar con el otro. La acelera-
cién de los tiempos sociales espectaculariza la realidad, la pantalla del
televisor y el parabrisas del auto, son sus signos evidentes. Desarrollo de
las tecnologias del vértigo, los corredores de autos, los deportistas ex-
tremos son los actuales héroes. A medida que la realidad se acelera el
mundo se empequefiece, se trivializa, se sincroniza se uniformiza, las
diferencias pierden sentido; pues hoy, las ciudades se parecen en todas
hay KFC, pizza Hut, McDonalds. La inflaciéon de velocidad, aumenta la
angustia existencial. El mito de la permanencia de las sociedades tradi-
cionales ha sido arrastrado por el de lo efimero; las crisis politicas y
econdmicas no son ya algo excepcional, sino cotidiano>.

Vivimos la civilizacion de lo efimero, marcado por la hegemonia
de la moda, por la trascendencia de los signos ligeros, frivolos, de las
apariencias, de lo banal, que muestra la actual tendencia civilizatoria.
La moda tiene una centralidad simbdlica en los mitos modernos. Nada
mds natural que el imperio de la moda en un mundo marcado por la
velocidad, lo efimero, lo narcisista, lo masificado, que regula la econo-
mia del consumo, de acelerada circulacién de mitos y ritos, donde rei-
nan las apariencias, el simulacro como cultura. La moda no es frivola,
es el mundo contemporédneo que se frivoliza a consecuencia de la crisis
de los valores que modelaban el sentido de permanencia. La moda
muere de trascendencia, de seriedad por su propia desmesura simboli-
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ca, ya no hay moda propiamente dicha pues todo se ha transformado
en moda, por la cadtica promiscuidad de modas que coexisten en el
mercado de la modernidad. La moda es el modelo de las sociedades
modernas, pero sus leyes ya no rigen los escenarios tradicionales de la
frivolidad. La moda ha sido sustituida por la novedad>°.

La novedad a diferencia de la moda carece de un sentido de conti-
nuidad histérica, no forma parte de ningtin proceso social regulador,
siguen un patrén de furor repentino, para agotar rdpidamente su atrac-
tivo. La moda surge como el ave fénix de las cenizas de otras anteriores
y como reaccion radical a éstas, y finge que es definitiva, que no se ago-
ta en el primer consumo. La moda proponia un modelo de comporta-
miento social con valores jerarquizados, que eran reguladores del gus-
to, estructuradores de distincidn, que opera sobre rotundas oposicio-
nes binarias. La aceleracién del tiempo de la modernidad transformé la
moda en novedad, pues su duracién es cada vez mds efimera, dada la
insaciable y veloz demanda de novedades sin futuro que ofrecen los
mass medias. La moda ya no aspira a la permanencia en el mercado, por
ello la omnipresencia en las etiquetas de lo nuevo, nueva cocina, nueva
novela, la nueva izquierda, los nuevos novismos epistémicos y metodo-
l6gicos®’.

Una de las caracteristicas de estos tiempos, es la agudizacion de la
violencia, ya que posee en la modernidad un estatuto mitoldgico, pues
vivimos en sociedades en permanente estado de sitio, marcadas por el
miedo; la violencia marca nuestras vidas privadas y publicas. Hoy la
violencia y el miedo son las supremas expresiones de lo social, el len-
guaje privilegiado del poder, la premisa central de los mass medias. Des-
pués de Hiroshima la humanidad teme su extincién como especie, el
desarrollo tecnolégico amenaza con un holocausto planetario, estamos
presos del terror nuclear®.

Como simbolo de la expansion de la violencia, después del ‘11 de
Septiembre), el terror se vuelve politica de Estado que globaliza el impe-
rio. Uno de los sintomas mds perversos de esta situacion, es que el mie-
do estéd colonizando los lenguajes y territorios de la cotidianidad, con la
siempre eficiente complicidad de los medios; la violencia estd presente
en los discursos del éxito que propone el mercado, hoy ser agresivo es
una virtud productiva, se alimenta la competencia y el éxito egocéntri-
co, que la colaboracién colectiva. Violencia y miedo que genera etno-
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centrismo, racismo, heterofobia, que fractura la posibilidad de encuen-
tro con la diferencia. Violencia socializada a través de la TV y todos los
medios que la naturalizan y justifican, la prensa amarilla y la crénica
roja han hecho de la pornoviolencia, el mejor recurso para aumentar el
raiting. La violencia atraviesa la totalidad de las gramaticas sociales y
se ha instalado en sus ritualidades cotidianas, a través de violencias ma-
teriales y simbdlicas que las producen y reproducen, que las hacen cir-
cular, la redistribuyen, la espectacularizan, la tratan como una mercan-
cia mds a ser consumida. Hay una plusvalia de la violencia, una Plusvio-
lencia®® que se instaura como forma natural de convivencia en la casa,
en los buses, en las escuelas, en la calle, en el trabajo, en todos los esce-
narios sociales.

Como el capital, todo lo convierte en mercancia para acumular ri-
queza y poder, la situacion de violencia generalizada que enfrenta la
humanidad, ha posibilitado el surgimiento de otro mito propio de es-
tos tiempos, el mito de la seguridad. Fl impulso del miedo moviliza a
las masas, los medios alimentan la fascinacién por el sensacionalismo,
la destruccion, el desastre; esto hace que el mercado tenga terreno fér-
til para las mitologias de la seguridad, para el buen negocio de las com-
panias de seguros. Pero en la légica del capital, no interesa tanto la de-
fensa de la vida de las personas, sino las ganancias que pueden ofrecer
el miedo de los consumidores; se evidencia asi, un macabro proceso de
usurpacién simbdlica, por el que se nos despoja del poder imaginario
de la eufemizacién simbdlica, con el que histéricamente las sociedades
y los seres humanos enfrentaban el miedo a la muerte para derrotarla;
ahora, vaciados del poder de lo imaginario, y abrumados por el poder
totalitario del miedo, y ante tanta incertidumbre que ahora aprisiona la
vida, hay que pagar para que nos administren nuestras propias angus-
tias y miedos.

Las empresas de seguros crean un nuevo universo permanente del
miedo, miedo a todo, a las enfermedades, a los virus desconocidos
como el actual AHIN1, a los alimentos, al cigarrillo, al infarto, al cdn-
cer, al sida, pero sobre todo, miedo al otro, al diferente. El poder produ-
ce inseguridad, por ello la existencia cotidiana, es una permanente an-
gustia y sobresalto. El sujeto moderno es un emisor y devorador de
miedo y de violencia; la actualidad es sinénimo de accidentalidad, el sa-
botaje; el secuestro, el asalto, la violacién son rasgos caracteristicos de
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la sociedad moderna que se reflejan en los mass medias. La mitologia
de la seguridad es el producto mas sofisticado de este enfermizo consu-
mo de miedos y del chantaje de la seguridad; las empresas de seguros y
seguridad, se han convertido en las administradoras de los terrores co-
tidianos, operan como chantaje de la vida; su presencia empieza a tute-
larlo todo, ellas son las que ahora nos ofrecen, seguros de vida, de acci-
dentes, seguridad social, ciudadana, privada, de desempleo; pero lo mas
irénico, eufemizacion simbdlica, claro esta, después de pagar una cos-
tosa prima. En estos tiempos, la seguridad del Estado pasa por la inse-
guridad del ciudadano, al fin el miedo, siempre ha sido la mas eficaz
forma de control social y de la subjetividad, por ello el poder produce
y hacer circular el miedo, como instrumento eficaz para la legitimacién
del orden dominante®?.

A partir de la década del sesenta las mitologias derivadas de las lu-
chas sociales, estan siendo sustituidas por las de la fuga, la huida, la in-
diferencia frente al dolor del mundo; el radicalismo no se expresa co-
mo lucha de clases, sino como huida de clases, asistimos a la rebeliéon
de la fuga, a la huida como consecuencia del desencantamiento del
mundo, de la razén de los grandes metarelatos, huidas hacia el suefio
alucinégeno, evasion virtual de la realidad que da espacio al gran mer-
cado de la droga, del alcohol, del cigarrillo, de la pornografia y de las
actuales adicciones virtuales®!. Como no va a ver crisis de sentido, si
en el tiempo de la vitalidad de las utopias, Fidel, el Che, fueron los re-
ferentes miticos de la lucha revolucionaria; hoy lo son Rambo, Mado-
na, Michael Jackson, que sentido se puede construir a partir de ellos, si-
no aquellos que impone el poder. Vivimos, a partir de la caida del mu-
ro, el mito de la muerte de las utopias y las ideologias, del supuesto fin
de la historia. Los territorios de la fuga son hoy individuales, narcisis-
tas, el nihilismo, el hedonismo, el cinismo heterofébico, una nueva eco-
nomia politica del placer y nuevas gramdticas corporales, nuevas esté-
ticas, éticas y erdticas son producidas por el mercado, pero también
desde los espacios liminales del poder, desde los actores subalterniza-
dos por el poder, que evidencia, que no se ha apagado el fuego de las
utopias ni de los suefios, que no es el fin de la historia, sino que por el
contrario, la historia estd atin por hacerse.

De todas las fugas para enfrentar el vacio existencial de estos tiem-
pos, es el mito del retorno a lo sagrado®? la que més carga mitopopéyi-
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ca expresa. Roszak entendia la contracultura como religién, como mo-
vimiento de regeneracion espiritual; pasamos de la lucha por la libera-
cidén social a la liberacién mistica; eso explica el crecimiento de las cien-
cias ocultas, de la astrologia, de la macrobidtica, del yoga, de las artes
marciales orientales, del shamanismo y las religiones ancestrales, de los
textos sagrados y de sabiduria, asi como de los gurts, shamanes, profe-
tas y nuevos sacerdotes, la fuga hacia oriente y los saberes ancestrales, a
los proyectos mesianicos, milenaristas, fundamentalistas; hay una muy
rentable industria de la salvaciéon que tienen el monopolio de los nego-
cios del alma, un supermercado espiritual, que explota la crisis de sen-
tido y ejerce usurpaciéon simbodlica de la espiritualidad. Hay una politi-
zaci6n de lo religioso y una religiosizacioén de lo politico, se crean nue-
vas religiosidades del inconsciente, nuevas metafisicas de la ausencia y
de la diferencia.

Como parte de la mitologia del retorno a lo sagrado, esta también
el mito del retorno a la naturaleza®. No es evidencia de conciencia eco-
l6gica, sino resultado de la légica postindustrial, expresién de actual
status se huye de las abarrotadas ciudades para vivir en espacios rura-
les, que reproducen las mismas condiciones de las que se escapa. He-
mos pasado de la critica ideolégica a la critica ecoldgica; la naturaleza
es el actual referente de la accién politica y del mercado; el ecologismo
se transforma asi, auspiciado por las industrias mds ecocidas del plane-
ta, en un contemporaneos mito totalizante.

Otra mitologia que le resulta muy rentable al poder, es la el mito
del turismo. Hay una carga ideoldgica y mitica sobre lo diferente lo le-
jano, lo desconocido es mitificado, el mas alld y el otro diferentes, que
sugieren una representacion mitica de la humanidad anterior a la de los
visitantes modernos, que habitan espacios y tiempos primordiales de
desarrollo, en contacto puro con la naturaleza. El turismo genera una
demanda de objetos y sujetos exéticos, por ello construye una visién
alocrénica del otro suspendido en un tiempo y lugar miticos; no es el
presente lo que se oferta, sino un pasado reinventado, un tiempo miti-
co construido ahora para el mercado. El turismo posibilita un viaje
imaginario a tiempos y espacios miticos al encuentro con el buen sal-
vaje que se muestran como museos vivientes. Se construye una muy
rentable industria del recuerdo, que hace una representacion etnologi-
zada de la diferencia. Contempordnea mitologia que no es sino una



Los horizontes de sentido del mito

213

actual forma de penetraciéon neocolonial, de nuestros pueblos que si-
guen siendo mirados como exéticos, y son invadidos por las hordas de
turistas armados ya no de cruces, sino de cdmaras fotograficas. El turis-
mo es una mitologia civilizatoria propia de la modernidad.

El mito de la democracia y el desarrollo®*, son los recursos con ma-
yor eficacia simbdlica para la legitimacién y naturalizacién del poder y
el orden dominante; desde ellos es imposible su impugnacion, pues la
democracia aparece como la tnica forma de hacer sociedad, y el desa-
rrollo como el tinico camino hacia la felicidad. Son mitologias que re-
producen un discurso civilizatorio necesario para el ejercicio del poder.

Desde las esferas del poder se tiene también muy claro la impor-
tancia de lo simbélico y de la ritualidad como formas de ejercicio de ese
poder, el mismo que se legitima a través del ritual, de la ceremonia. Una
de las caracteristicas del ejercicio del poder ha sido la de construir refe-
rentes simbdlicos que se erigen como verdades absolutas que regulan la
accién social, mediante los cuales imponen contenidos especificos que
se erigen como discursos de verdad con cardcter casi sagrado, que de-
ben permanecer inalterables para que asi el equilibrio social no quede
roto ni violentado; el ejercicio del poder no puede desvincularse del
proceso de construccion de esos referentes simbélicos que construyen
un sentido de la accién social dentro del marco de interés de los domi-
nadores. El mito de la democracia®, es una de las construcciones sim-
boélicas mis eficaces, que permite orientar las précticas sociales en di-
reccion de una légica que favorece a quienes detentan el poder para asi
imponer lo que ese poder desea.

El poder necesita de estos mitos ya que éstos son también discur-
sos sociales instrumentalizados para su ejercicio y reproduccion, que
por un lado ofrecen la explicacién simbélica de un determinado orden
y lo justifican, lo muestran como superior, es en ese cardcter ritual y sa-
grado que se legitima el mantenimiento del orden dominante, pues que
mejor instrumento para el poder para fundar, legitimar y naturalizar la
desigualdad social, que hallar su fundamento en formas simbélicas que
estdn mads alld de los seres humanos y de las sociedades, de la esfera de
nuestra comprension; por ello el poder ritualiza permanentemente su
ejercicio, asi como manipula, usurpa, construye y descontruyen refe-
rentes simbdlicos que ofrecen un sentido de la sociedad y el orden.

Alli radica la fuerza de lo simbdlico, pues permite borrar toda
huella artificiosa con que se impone determinados valores, creencias y
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representaciones de la realidad y précticas sociales, asi el mito de la de-
mocracia, al mostrarlo como algo que estd mas alld de la voluntad de
los seres humanos, como un estado inefable de la superioridad a la que
ha llegado la sociedad, que se presenta como el orden necesario y posi-
ble de ser creible y creido por todos los individuos y, por lo tanto, no
cuestionado por ninguno, permite una continua legitimacién y natura-
lizacién del poder; por eso oponerse a ese orden social, simbdlico de lo
que representa la democracia, implica la ruptura del orden natural
ideal al que ha llegado la sociedad humana, el poder ha convertido asi
la democracia en la actual hierofania un objeto sagrado de revelaciéon y
culto, que hace imposible procesos de liminalidad (Turner) de ruptura
del orden establecido.

Una muestra de la eficacia simbolica del poder es darle a sus ins-
tituciones el cardcter inmanente de lo sagrado, aunque no lo haga apa-
recer como tal, pero que en la accién cotidiana ritualiza y simboliza
permanentemente, el poder pone a esta construccién simbdlica como
algo que esta por encima de los individuos, pues al convertirla en hie-
rofania, o algo sagrado, es construida como una gracia, y por ello ina-
pelable, asi la usurpacién simbolica de lo sagrado por el poder, posibi-
lita la sacralizaciéon del poder mismo, que ademds cuenta con la venia
de la institucionalidad de la Iglesia, que ha mostrado un parentesco
esencial con el poder(Azcona); en consecuencia, este ha sido el mejor
instrumento del poder para determinar un sentido a todo lo que acon-
tece en la realidad social.

Es a través de ese sentido universalista y abstracto, casi sagrado de
la funcionalidad simbélica que cumplen las leyes y las instituciones, co-
mo el poder construye sentido de lo social, base vital para la legitima-
cién e imposicion del orden dominante; alli encuentra ademads el mar-
co simbdlico de sancién a todo intento de ruptura de ese mismo orden;
esa ha sido la base del sostenimiento del orden del sistema y del Estado
capitalista moderno, sustentado en la dimensidn casi sagrada de la de-
mocracia; este es uno de los instrumentos con la mayor eficiencia sim-
bolica con los que cuenta el poder.

Un aspecto importante que no podemos olvidar en el andlisis de
las dimensiones simbdlicas del poder, es el parentesco entre lo sagrado
y lo politico, puesto que en la relacién del poder con la sociedad, se ex-
presa la misma dicotémica que se encuentra en la relacién de lo sagra-
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do y lo profano, esa relacién de lo sagrado y lo politico se impone con
la fuerza expresandose la misma geografia simbolica caracterizada por
una dicotomia casi sagrada (Balandier) en la que, lo bueno, el orden, lo
establecido, equivale a la modernidad y el progreso; lo puro, la unidad,
la cohesién esta relacionado con el centro; mientras que el desorden el
caos, la anarquia, la destruccidn, la entropia, el atraso, la miseria, lo im-
puro, la disolucién, la desarmonia, se relacionan con la periferia, con lo
marginal con el otro: excluido, con el indio o el negro insurrectos.

Frente al desorden y el caos social, es el poder el llamado a la im-
posicién del orden, pues sabe que toda sociedad busca construir un
sentido de eternidad de la misma, que la libere del caos y del desorden,
de la anomia social, esto implicaria la muerte de la democracia como
modelo de sociedad ideal; eso explica, el porqué de la necesidad de mis-
tificacidn, sacralizacién y mitificaciéon del poder, puesto que esto le per-
mite operar el culto de la fuerza legitimando su empleo a través de sus
instituciones y sus leyes, a fin de poder ordenar el caos; legitimado el
poder se muestra asi como esa fuerza invisible, pero siempre actuante
por sobre el mundo de los seres humanos y las cosas, asi el poder por
un lado construye un orden cosmoldgico necesario para la existencia
de la sociedad, y por otro, eso mismo le permite mantenerse como po-
der de dominacién y hegemonia; el ritual hace posible, la legitimacion
de lo primero, mientras que la accién politica y econémica garantiza el
mantenimiento de la dominacién y la encubre(Balandier).

Este cardcter sacralizado del poder, permite plantear a la sociedad,
un universo de valores de los cuales no podemos alejarnos, pues de ha-
cerlo nos volvemos violentos, alteramos la paz y la convivencia pacifi-
ca, perdemos la dimensién de humanidad de la cual la democracia es
su mas alta expresion, de ahi el reiterado llamado de volver al orden es-
tablecido, para recuperar la armonfa la bondad que la democracia ha-
ce posible, y frente a la sacralidad con que se enviste el poder, un acto
de impugnacién del mismo serd visto como un acto sacrilego, como un
pecado social (Balandier). Se evidencia asi el contenido ideologizante
que se hace de la democracia, que mds que ser una realidad, es un sim-
bolo que permite la reproduccién del poder y su libre ejercicio, para
ello hay que buscar que todo se mantenga como existe, que el orden do-
minante siga inalterable, sélo asi salvaremos el orden democratico.
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Esta clara ideologizacién de lo axiolégico ha sido un recurso muy
empleado por el poder, que es quien determina la finalidad de la con-
ducta social, pues ésta debe corresponderse a la del orden establecido:
el discurso del poder necesita el poder de los discursos, por ello cons-
truye discursos de verdad absoluta e impone formas de conocimiento,
de valoracién, de normas de practicas, de saberes que para gozar de le-
gitimidad deben ajustarse al orden dominante, sélo asi podrdn ser con-
sideradas correctas aceptables modelos a seguir y valores a imitar.

Es por ello que, por dar un ejemplo, acciones como las del 21 de
enero de 2001, en que se produjo la insurreccién de las diversidades en
Ecuador, la misma que rompe con lo establecido, que impugn6 el or-
den dominante, que hizo entrar en crisis la institucionalidad de la de-
mocracia y se tomaron los centros simboélicos del poder; fue considera-
da incorrecta, injusta, peligrosa, salvaje, no civilizada, no aceptable,
anormal, equivocada, falsa; por lo tanto sujeta a la necesidad de una
sancion, la misma que se vuelve un requerimiento para mantener el or-
den simbolico del poder; por ello las fuerzas més recalcitrantes de la so-
ciedad, se opusieron a la amnistia para los actores protagdénicos de la
insurreccién de enero, porque para el imaginario del poder, un hecho
asf no podia quedar en la impunidad, de lo contrario, como anuncia-
ban los discursos de sus representantes y beneficiarios, se sentaria un
precedente que romperia una de las reglas del juego del ejercicio del
poder.

Otra de las cuestiones importantes que demuestra la eficacia sim-
bolica del poder, es que a pesar del claro agotamiento de la institucio-
nalidad en la que se sustenta el orden dominante, el poder tiene capa-
cidad para continuar reproduciéndose. Si bien éste, ha buscado dar a su
ejercicio contenidos de sacralidad, mostrdndola como el tGnico orden
posible, ha tenido que enfrentar por un lado, la naturaleza efimera,
mortal, de sus representantes (Balandier), pero también por otro, la ne-
cesidad de saber que el poder estd mas alld de dicho sentido efimero, ya
que el poder a pesar de quien lo ejerza, debe reproducirse, mantenerse
y existir siempre como poder.

Otro elemento necesario de analizar con mayor atencion, es la ‘ca-
pacidad del poder’ para su propia recreacion, hay que ver, como a pe-
sar del desgaste evidente de sus instituciones, sus representantes, sus
partidos, de la corrupcién que corroe toda la estructura social, el poder
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ha logrado mantenerse, pues ha construido ese orden en una dimen-
sién simbdlica tal que, a pesar de que esté mal, aparece como el dnico
posible, como el mal menor y por tanto, a pesar de todos sus errores, se
dice, debemos preservarlo, como decia Aristételes: “La democracia es el
peor de los regimenes buenos, pero es el mas bueno de los regimenes
malos”.

El poder para mantenerse requiere de la construccién de univer-
sos de sentido que operen con carécter universalista y aparezcan como
un solo orden posible que estd por encima de los sujetos, tanto de aque-
llos que lo detentan como de aquellos que lo padecen, siendo esta de-
saparicion del otro, esta desubjetivacién la maxima expresion de la per-
versidad del poder (Auge); este cardcter absoluto, omnipotente del po-
der ha sido el mejor instrumento para la implementacién de formas de
ingenierfa social y politica. Un claro ejemplo de la eficacia que tiene la
desubjetivacion que construye el poder, es que a pesar de los niveles de
corrupcion a los que el poder ha llegado, a quienes se acusa son a indi-
viduos efimeros pasajeros, y que ademds quedan impunes, pero se de-
ja intacta la critica al cardcter absoluto del poder en si mismo; es por
ello que se hace necesario, que en la discusion, en las propuestas politi-
cas y en las acciones de los movimientos sociales, no se olvide encarar
la cuestion del poder, de su ejercicio, y de su superacion.

La democracia como referente simbdlico del sentido social, cons-
tituye el mejor instrumento para la legitimacién del poder, a pesar de
que hemos constatado, no sélo la deslegitimaciéon que la democracia
tiene, puesto que ésta no ha resuelto las necesidades de las grandes ma-
yorias y s6lo ha beneficiado a los sectores monopdlicos, pero a pesar de
ello, incluso las fuerzas que luchan contra el poder tienen que jugar
dentro de sus reglas, buscan ganar sus espacios, y plantear cosas que se
queden dentro de lo que se considera el mal menor o inevitable, pese a
ser muy mala, se dice, no queda otra alternativa que someterse a sus
dictados, pero resulta, en la mayoria de los casos, que es el mismo po-
der quien determina, el cardcter de dicha institucionalidad. Pero lo mas
grave ha sido que en la perspectiva del juego electoral, de ganar dipu-
taciones, consejalias y consejeros, se ha dejado de lado la lucha por el
horizonte histérico del futuro. Esto ha provocado, que se desplace de la
perspectiva de la lucha social, la cuestion del poder, que se oriente la
praxis politica de muchos movimientos sociales, dentro de los marcos
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del sistema establecido y en perspectivas prioritariamente electorales,
situaciéon que siendo un espacio importante y necesario, ha generado
problemas muy serios pues ha descuidado y retrasado los procesos de
constituciéon de poderes contra hegemonicos alternativos.

No sera entonces acaso un requerimiento urgente plantearse la ne-
cesidad de ir desmitificando a la democracia como la tnica forma de
organizacién de lo social, de lo politico y de la politica; de ir pensando
en formas otras diferentes de organizar la sociedad; de resemantizar el
sentido de la democracia La razén de occidente se sustent6 en el mo-
delo democratico formal y delegativo un modelo de poder que se ha
mostrado eficiente para la homogeinizacién de la diferencia, para el
irrespeto de las minorias que sélo favorecen a los sectores dominantes;
no serd que hace falta hacer méds democratica a la misma democracia
Por qué pensar dentro de los limites que nos impone un modelo de ci-
vilizacién que se nos presenta como universal y como expresion de un
unico orden posible de la sociedad, modelo que por su cardcter homo-
geneizante, atenta contra la riqueza de la diversidad y la diferencia. No
serd necesario entonces, empezar a sentipensar otras formas de organi-
zar la sociedad, que no sea la llamada democracia impuesta por la so-
ciedad occidental capitalista, sino sofiar en sociedades, que estén
sentipensadas en funcién de la dignidad humana y que tengan un ros-
tro propio de identidad, lo que implica sentipensarlas desde nuestras
propia raices de ancestralidad, desde nuestras propias realidades y cos-
movisiones y que respondan no sélo a nuestras necesidades materiales,
sino sobre todo a nuestras esperanzas, sueflos y utopias posibles.

El mito del desarrollo®®, es otro de los referentes simbélicos en los
que se sustenta la razén capitalista occidental. El desarrollo se convir-
tié en el nuevo mito que orientd la accién social, pero dada la presente
estructura de la sociedad y la perversidad del actual modelo de acumu-
lacién capitalista, que se nos ha impuesto, el desarrollo no sélo que ha
fracasado, sino, que no tiene perspectivas futuras.

El desarrollo se convirti6 en otro eje simbolico del poder porque
parecia que cualquier propuesta, para que signifique progreso de las so-
ciedades, debia hacérsela dentro de los marcos del progreso que repro-
ducia un modelo civilizatorio lineal y homogeneizante, segin el cual, la
perspectiva del desarrollo humano se sustentaba en la revolucién cien-
tifico-técnica, convertida en el paradigma del progreso y la modernidad
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de la racionalidad de occidente; sin embargo, tal revolucién, a pesar de
la complejidad alcanzada, no sélo que no ha resuelto los problemas que
la modernidad occidental anunciaba resolveria en nombre de la razén
de la ciencia y de la técnica, sino que, por el contrario, los ha agudizado
hasta el punto de atentar contra el porvenir de la propia sociedad huma-
na, como lo demuestra la critica situaciéon del medio ambiente que en-
frenta la humanidad, resultante de la accién ecocida, causada por la ins-
trumentalizacion de la ciencia y la técnica al servicio de los monopolios
capitalistas, y que no hace sino evidenciar la crisis civilizatoria de occi-
dente; pero lo que es mds grave, el mito del desarrollo, no ha podido ha-
cernos ni un poquito mejores seres humanos, ni més felices.

Hoy las diversidades sociales muestran que esa logica frente a lo
econdmico, no es sino una mds entre una diversidad de posibilidades,
por ello hoy se reivindica el derecho a implementar desde las propias
sabidurias insurgentes, formas otras de racionalidad econémicas pro-
pias, que respondan a nuestras propias raices de ancestralidad, a nues-
tras propias realidades, y que estén sustentadas en la riqueza de nuestra
diversidad de culturas y sabidurias, y que no buscan sélo la satisfaccion
material, sino, sobre todo que se sustentan en dimensiones espirituales
que permitan romper la alineacién y el caracter depredador y ecocida
que caracteriza el modelo de desarrollo de occidente. Es evidente que
se hace necesario, no s6lo repensar el modelo de desarrollo, sino senti-
pensar el modelo de sociedad, de civilizacién en perspectiva de la dig-
nidad vy la felicidad, que permita construir relaciones mds armoénicas
entre los seres humanos, la naturaleza y el cosmos.

La crisis del modelo econ6mico dominante ha implicado también
una crisis de los principios en los que se sustentaba, pues se trata de una
crisis moral, ética, afectiva, sicoldgica, ecoldgica que sume al ser huma-
no en la desesperacion, la soledad, fomenta el darwinismo social, la
competitividad a niveles de canibalismo social; una expresién no cono-
cida de la lucha de clases se evidencia en estos tiempos, el conflicto no
se traslada solamente a la esfera de las clases antagénicas, sino al inte-
rior de las propias clases marginalizadas por el poder, que son las que
ahora luchan entre si por la sobrevivencia; de ahi el cardcter perverso
del modelo que actualmente se impone.

La crisis econdémica y la corrupcién que le estd unida, muestra que
no es solo la crisis de un modelo de hacer economia, sino que es la cri-
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sis de todo un sistema, de un modelo civilizatorio, y la impugnacién a
ese orden y la bisqueda de una civilizacién y de un horizonte de exis-
tencia diferente, es lo que simbdlicamente estd presente en las luchas de
insurgencia material y simbdlica que llevan adelante las diversidades
sociales en el planeta.

Hoy estd roto el mito del desarrollo sostén del capitalismo occi-
dental, y uno de los retos de un horizonte diferente no sélo de socie-
dad, sino sobre todo de existencia, es senti-pensar formas de desarrollo
alternativo, sino sobre todo, alternativas al desarrollo (Escobar), y al
modelo dominante, que no se conforme tnicamente con maquillar el
rostro del capitalismo, como a veces lo hacen propuestas que aparecen
muy progresistas, pero que terminan adaptdndose o siendo funciona-
les al funcionamiento mas eficiente del capital; da la impresién que no
podemos senti-pensar mds alld de los limites que impone el capitalis-
mo, y ese es un reto y una tarea que debemos enfrentar. Hay que senti-
pensar horizontes alternativos, pero que insurjan contra los estableci-
dos por la sociedad capitalista dominante, y creemos en que en las sa-
bidurfas insurgentes, en los universos simbdlicos de las diversidades
podemos encontrar multiples respuestas, para levantar una forma dis-
tinta de hacer la vida.

El juego tiene un rol vital en la cultura, ninguna sociedad puede
prescindir del juego. Hay un resurgir del espiritu lidico en la moderni-
dad, frente al desencanto del mundo, el tedio, la angustia existencial, la
crisis de sentido, y el cardcter hedonista, de simulacro de competitivi-
dad y narcisismo de la sociedad de hoy, se hace necesario fomentar el
espiritu ldadico para mantener el orden social. La industria del entrete-
nimiento resulta muy rentable para el sistema por eso las produce y di-
versifica a niveles masivos o individuales, cantidad de juegos como:
Juegos de simulacro que emergen de los valores de vedetismo, los mass
media, los espectaculos, las artes de la representacion, la moda, la pu-
blicidad, resultantes del cardcter carnavalesco, mimético, de mdscaras,
y de apariencias de la sociedad moderna. Juegos de riesgo generados
por el culto a la velocidad, la fascinacién del vértigo, el peligro, el co-
queteo a la muerte. Juegos de azar para bisqueda de una plusvalia ima-
ginaria, sostenida en el poder hipnético del dinero; apostar es el ritual
de adoracién a la diosa fortuna; bueno para el negocio de loterias, ca-
sinos y apuestas. Juegos de competicion, que se suponia, respondian al



Los horizontes de sentido del mito

221

manejo de igualdad de condiciones y de reglas, pero hoy, responden a
las reglas del mercado; son los que mads se espectacularizan, por el efec-
to masivo y planetario, como el fttbol, pues generan millonarias ga-
nancia y otorgan poder econémico y politico®’.

Disney se erige en el contempordneo universo mitico de lo lidico,
modelo perfecto del simulacro absoluto, instala una ritualidad profana
ludica casi religiosa; se ha vuelto el actual templo de las mitologias ld-
dicas de la modernidad. Hay una reconversién de lo serio por lo ludi-
co, la politica, las finanzas, los negocios se hacen como juego, como
competencia, como simulacros, como espectaculos, el manejo de con-
flictos se basa en la teoria de los juegos, la geopolitica se ve como un
juego de ajedrez. Pero lo lidico también es un espacio liberador, que
puede ser construido como filosofia de recambio, como religién profa-
na, como ética, erética y estética alternativas, como espacio para la in-
surgencia simbdlica del imaginario.

Otra de las mitologias de la modernidad, en tiempos en que el
mercado se planetariza, como expresion de esta actual fase de la expan-
sion del sistema mundo capitalista y que instrumentaliza el poder para
articularnos a la dependencia del mercado, es el mito de la supuesta so-
berania del consumidor que se construye a través de la publicidad.
Nunca como hoy, ese proyecto de la modernidad, de la libertad plena
del sujeto, parece ser una realidad, el consumo le ofrece los nuevos con-
tenidos miticos que le persuaden que es su personalidad, sus gustos, la
voluntad de sus propias decisiones, la libertad de elegir, que hace posi-
ble el libre mercado, la que le llevan a comprar como supuesta forma
de satisfacer sus necesidades. Cuando lo que se oculta, es que no hay
naturalidad en los actos consumistas, ni que ese mercado sea tan libre
como aparenta, puesto que la supuesta soberania del sujeto frente al
mercado, es una falacia construida por el poder a través de un conjun-
to de representaciones que planetarizan los medios a través de la publi-
cidad, que hace que los sujetos queden sujetados a las leyes del merca-
do, y estén condenados a consumir capital, y lo que este demanda para
su reproduccién.

La publicidad genera una subversion simbolica de los universos de
sentido de la cotidianidad, que al decir de Kogan©8, se expresaria en tres
ambitos: I. El reordenamiento de las distinciones entre el mundo real
y el mundo ideal u onirico, que lleva a la anulacién de sus fronteras. 2.
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La inversién simbdlica de las viejas jerarquias hombre/mujer, adulto-
/joven, abriendo nuevos espacios para los sectores mds débiles de la je-
rarquia social. 3. La inversién ontolégica sujeto/objeto que conduce a
transformar en objetos los sujetos y subjetivizar los objetos, pues hoy
dia, los protagonistas reales de los anuncios publicitarios, son los ob-
jetos marca.

La publicidad, busca mostrar una aparente inversion de las jerar-
quias sociales y en las formas de representacion de la sociedad; la pu-
blicidad, construye mascaras sobre los objetos que pasan a convertirse
en fetiches, pero ocultan ademds las relaciones de poder que los instau-
ran como imdgenes seductoras, para la construccién de sujetos sujeta-
dos al mercado y al poder. En ese sentido, la publicidad, tiene un im-
pacto notable en la vida de las sociedades, pues es creadora de realida-
des sociales, construyen necesidades, modelan los deseos y transforman
gustos y modos de vida. La publicidad en consecuencia es productora
y reproductora de ideologia.

La geografia que se encuentra todos los dias en el mundo del con-
sumo, estd surcada por un modo especial del lenguaje que crea la pu-
blicidad, pletérica de signos, senales, guiios e insinuaciones constantes
al consumidor, para persuadirle de que un determinado producto, es la
soluciéon a los problemas que cotidianamente enfrenta®. El caracter
perverso de la publicidad, se evidencia en que trabaja a través de este-
reotipos, racistas y discriminadores, que naturalizan las diferencias y la
colonialidad dominante.

Si bien, la publicidad, constituye una esfera de dominio macroso-
cial, para el empobrecimiento microsocial’, no se puede tener una vi-
sién apocaliptica del poder de la publicidad, pues eso implicaria la to-
tal robotizacion de la sociedad y los sujetos; esta representacién omni-
potente de la publicidad, no es més que otro constructo ideolédgico eri-
gido como un mito por parte del poder.

Finalmente, quizas una de las mitologias que expresa la mads terri-
ble y perversa arrogancia de la racionalidad de occidente, de una civili-
zacién cuyos avances cientifico técnicos le ha llevado a creer que se po-
dia convertir en Dios de si misma; es el mito que se ha construido en
torno a la clonacién, que no hace sino recrear ese ancestral mito de la
inmortalidad, que ha estado presente como recurso de eufemizacion
simbdlica para enfrentar ese ancestral miedo a la muerte. La bisqueda



Los horizontes de sentido del mito

223

de la inmortalidad ha sido nuestra ilusién vital’!, una de las fantasias
mds anheladas por la humanidad, un mito vital en las sociedades anti-
guas, y sigue siéndolo en las sociedades modernas, en las que por el im-
presionante desarrollo cientifico y tecnolégico alcanzado, pareceria que
al fin lo va a materializar; de ahi los proyectos de congelacién, de sus-
pension criogénica y la busqueda de homogenizacién de la vida a tra-
vés de la clonacion.

Es aterrador ver que el proyecto de resurreccion de los cuerpos en
el futuro, legitima las obsesiones y paranoias esquizoides de occidente
por llegar a vencer la muerte y alcanzar el mds terrible de los posibles des-
tinos’2: la inmortalidad. El racionalismo cartesiano ahora se expresa en
extremos macabros, pues los laboratorios conservan congeladas las ca-
bezas, que siempre se las ha considerado el lugar de la conciencia, don-
de habita la razdn, que es la que nos constituye como humanos, por eso
los cientificos aseguran que a partir de las células cerebrales en las cua-
les se piensa esté el nticleo de nuestro ser individual, los cientificos, cual
Jesucristos profanos, podran hacer resucitar a los muertos.

Esta arrogancia es también del supuesto triunfo de la ciencia y del
ser humano sobre la naturaleza. Ahora ya no es necesario depender de lo
que ella nos ofrece, y que podemos disfrutar gracias al sudor y trabajo
humanos, hoy pueden elaborarse transgénicos en los laboratorios, que
les permite a las trasnacionales el monopolio absoluto de la vida; ellas
son ahora las que determinaran qué comemos en el futuro y el precio que
tendremos que pagar para poder seguir sobreviviendo.

Claro que ese suefio de burlar y vencer la muerte desde la arrogan-
cia de la ciencia, s6lo puede ser un privilegio del poder, de aquellos que
siempre han vivido una buena vida y la quieren seguir viviendo para
continuar sembrando muerte, son s6lo los poderosos los que pueden
pagar millonarias cantidades de dinero; mientras que aquellos que tie-
nen que burlarla todos los dias, que viven cotidianamente con la muer-
te y mueren con ella en busca de una diferente existencia, si han sido
capaces de morir luchando para seguir viviendo; pues ellos en la me-
moria de sus pueblos, serdn siempre de esos muertos que nunca mueren.

La clonacion es la expresion mds perversa de un poder que quiere
controlar la totalidad de la vida, para legitimar el triunfo del pensa-
miento tnico, uniforme y uniformador de occidente, y llevar a extre-
mos terroristas sus proyectos de homogeinizacion, al pretender fabri-
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car copias de seres humanos en laboratorio. Esta arrogante pretension,
violenta las leyes materiales y simbdlicas de la naturaleza y de la propia
vida, que sustituye la ley de seleccién natural, por la ley de seleccion arti-
ficial; lo que deja claro el delirio de occidente de liberarse del sexo y de
la muerte; pero aqui, otra macabra ironia se hace presente, pues como
dice Baudrillar’3, la revolucién sexual del pasado, buscaba como obje-
tivo liberar al sexo de la reproduccidon para que no haya barreras que
impidan el libre encuentro de los cuerpos; en cambio hoy con la clona-
cidn, la inseminacién artificial y otras técnicas de reproduccion asexua-
les, es la reproduccién la que queda liberada del sexo; hoy estamos vir-
tualmente liberados, no solamente de la sexualidad, que como funcién
reproductora, se vuelve inutil, innecesaria; sino que ademads, y como
consecuencia de ello, la clonacién nos libera también de la muerte;
ahora si se hace realidad el anuncio de Zaratustra de que Dios ha muer-
to, pues la clonacién lo ha sacado definitivamente de la historia. Esto no
es sino, otra triste evidencia de que asistimos, como hemos planteado,
a un radical proceso de des-mistificacién, pero no de de-mitificacion del
mundo, pues hoy, la resurreccidon y la inmortalidad son el mito moder-
no mds espeluznante y siniestro de occidente. Esto evidencia también
otra cruel ironia, occidente que en nombre del mito de la superioridad
de la ciencia anunci6 llevar la evolucién humana al infinito y mas alla,
lo que ha conseguido en realidad, es la involucién, la decadencia de su
propia especie, pues los incontenibles progresos de esa misma ciencia
que ha mitificado, estd poniendo en riesgo las perspectivas presentes y
futuras, de la vida de todas las especies y en todas sus formas.

Otra pretensién aterradora de la arrogancia de la ciencia a través
de la manipulacion genética, es su suefio de hacer realidad el mito de la
perfeccion, de una sociedad aséptica, profildctica, la fabricacion del ser
humano perfecto, en el que pueda eliminar todo rasgo de imperfec-
cidén, de todo aquello que nos hace humanos, demasiado humanos co-
mo dijera Nietzsche’4, se instrumentaliza una perversa reingenieria so-
cial, para regenerarnos, para inmunizarnos contra nuestros defectos,
nuestros suefios, nuestras locuras, nuestras limitaciones e imperfeccio-
nes, que son las que también hacen que seamos singulares; asi el Banco
Mundial y el Fondo de la Muerte Internacional (FMI) podrén liberar-
se de los desechables sociales, que son como anuncian sus voceros, el
costo inevitable del progreso y el desarrollo; asi el Pentidgono podra
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construir el soldado universal perfecto, que no sienta, que no piense,
que sélo reciba érdenes, que sea la perfecta maquina de matar.

La clonacién lo que hace, no es sino llevar al extremo del horror, el
proyecto de homogenizacién que ha sido uno de los rasgos constituti-
vos y constituyentes de occidente, pues la clonacion social, de las subje-
tividades, de los imaginarios que histéricamente ha instrumentalizado
la colonialidad del poder para la colonialidad del ser, para el imperio de
lo mismo, ha sido el anticipo de la homogenizacién, de la clonacién bio-
légica’>; siempre el poder a través de los aparatos ideoldgicos de coloni-
zacion de los imaginarios y las subjetividades, como la escuela, los me-
dios de in-comunicacién, han buscado aniquilar la singularidad de los
sujetos, para que se conviertan en fofocopias humanas idénticas, en clo-
nes de sujetos que han sido fabricados al igual que cualquier objeto, co-
mo simple masa; de ahi que la mediocridad, sea el rasgo caracteristico
de estos tiempos, pues ahora no somos nosotros mismos, sino que que-
remos parecernos, ser un simple reflejo, de los sujetos y las imagenes
virtuales con las que la televisién nos coloniza el espiritu y el cuerpo.

La clonacién en definitiva, constituye uno de los atentados mas
brutales y macabros a la diferencia, pues el milagro de la vida, ahora ya
no serd el resultado del encuentro amoroso de los cuerpos y los espiri-
tus, que en la danza tierna de sus pieles, en ese ir y venir como las olas
de los océanos, gestaban seres humanos cuyo mayor milagro es, que
seamos seres singulares, Gnicos e irrepetibles. Mdas ahora, se radicaliza
la concepciodn capitalista mds brutal para la mercantilizacién de la vida;
pues también los seres humanos seremos fabricados en serie como
cualquier otra mercancia; se abre paso asi, a una de las formas mds per-
versas y antes no advertidas de la colonialidad de la diversidad, de la di-
ferencia y de la vida; colonialidad que se ejerce ya no sélo sobre las so-
ciedades, las culturas, los conocimientos, las lenguas, los cuerpos y las
subjetividades humanas, sino contra todas las especies, contra la totali-
dad de la vida.

Frente a ese panorama aterrador que estd fabricando el poder, es
nuevamente el potencial insurgente de las construcciones simbolicas de
sentido que el ser humano ha sido capaz de construir a lo largo de la
historia, la que nos ofrece horizontes de esperanza; pues frente a la clo-
nacion, a la homogenizacién de la vida. No debemos olvidar que es la
fuerza de la propia vida, la que encuentra senderos para revitalizarce, y
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eso no depende tinicamente, como sostiene Baudrillard”®, de una cues-
tién de pensamiento, de inteligencia, de razén, pues por otra ironfa de
las innumerables que caracterizan a occidente, hasta a la inteligencia,
que es el pilar donde se sostiene la objetividad de la razén y la ciencia,
la ha vuelto artificial; la posibilidad de preservacién de la existencia,
sentimos nosotros, depende sobre todo de que podamos hacer un pac-
to de ternura con la vida; es el potencial insurgente de la afectividad y
la ternura, lo que nos permitird que aprendamos a corazonar la vida
para poder salvarla, y para que renazca de otro modo.

Como hemos podido ver, las mitologias de la modernidad, son
multiples y variadas, y ellas se expresan en las diversas manifestaciones
simbodlicas de la actual cultura planetaria, cuya produccion, reproduc-
cién, difusion y consumo se realiza a través de los mass media. La socie-
dad globalizada, ha sabido mitificar la realidad y cada aspecto de ella,
lo social, lo politico, lo econémico, lo ideoldgico, lo espiritual, en fin to-
do el espectro de la existencia tiene una carga mitagégica que la socie-
dad moderna fabrica y produce para ser consumida.

En contraposicién a estas construcciones miticas e ideologicas del
poder, es necesario ver que existen zonas de sombra’’ a las que no pue-
den llegar los mensajes subliminales de las grandes mitologias e ideo-
logias del poder. Pensar que estamos inevitablemente manipulados por
el poder omnimodo, de la publicidad y de los medios masivos a través
de los cuales se produce, reproduce y transmite las actuales mitologias
de la modernidad; seria negar la agencia histdrica del sujeto; ignorar la
capacidad que este tiene para resemantizar sentidos, para subvertirlos,
para deconstruir las representaciones hegemonicas; seria negar esa
fuerza y voluntad creadora que le lleva al ser humano, a luchar para
des-sujetarse de las amarras del poder y, una forma de hacerlo, es rom-
piendo los mitos que el poder ha construido para su ejercicio y su re-
produccién.

Frente a los mitos del poder, el ser humano desde los intersticios,
desde los espacios liminales, desde los escenarios subalternos, es capaz
de construir mitos contrahegemonicos, de abrir procesos de insurgen-
cia simbdlica, que le impulsan a luchar por imaginar formas otras de
ser, de sentir, de decir, de hacer y significar, distintas formas de tejer la
vida; que hagan realidad la materializacion de la utopia, de una diferen-
te estética de la existencia.
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La insurgencia simbdlica del mito

Un aspecto que generalmente se descuida en el andlisis del mito es
la cuestion del poder, la funcién politica que éste cumple. Si como he-
mos reiterado, el mito es una construccién simbdlica de sentido, debe
ser mirado también como un escenario de lucha de sentidos, en conse-
cuencia, el poder simbdlico del mito puede, por tanto, ser instrumen-
talizado por el poder mediante su usurpacién simbélica, como hemos
visto que ocurre con los mitos de la modernidad que hemos analizado
anteriormente; pero también el mito, es un instrumento de lucha para
la insurgencia simbélica contra el poder.

En lo que sigue, haremos una aproximacién al andlisis de la di-
mension politica del mito, en relacién con el poder, y del proceso de in-
surgencia simbdlica que hace posible, a través del andlisis de dos mitos
de la sabiduria andina, que estdn siendo revitalizados por los pueblos
indios de Abya-Yala, para orientar sus luchas por la existencia.

Fragmentacion, mito, memoria y poder

Una de las caracteristicas constitutivas de la civilizacién europea
occidental que se erige como dominante, ha sido la de haber podido
construir una especie de ontologia de la totalidad, para auto asumirse
como representante legitima universal de dicha totalidad, y desde la
cual ha mirado la exterioridad, todo lo que no pertenece a ella, como
incompletas, carentes de ser, como bdrbaras, primitivas, subdesarrolla-
das, premodernas, como simples objetos a los que tiene el deber de ci-
vilizar, desarrollar modernizar.

Es desde dicha ontologizacién de la totalidad que occidente cons-
truye la fragmentacién de las otras sociedades, como estrategia para la
dominacién de las mismas, puesto que al ser miradas como inferiores,
como objetos, no estdn en capacidad de entrar en relacion de intercam-
bio de conocimientos, de culturas, de saberes, peor atin de producir co-
nocimientos. Desde el imaginario totalitario dominante occidental, era
necesaria la fragmentacién de toda forma de orden social, la fragmen-
tacion de los universos simbdlicos sobre los que se construye el sentido
de la existencia de las culturas, la fragmentacion de toda forma de sa-
ber, de pensamiento, de conocimientos, asi como la fragmentacién de
los imaginarios y las subjetividades.
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Es sobre la base de la nocién de cuerpo fragmentado, que Lacan
construye su teoria del estadio del espejo, que sera la responsable de la
posterior aparicién de la amenazante fantasia a la que Lacan llamé
cuerpo en pedazos, que constituye uno de los ejes que definen la cultu-
ra y las identidades de los sujetos de occidente, marcadas por el perma-
nente miedo y ansiedad ante la fragmentacion o la desintegracion.

La fragmentacion es entonces, otra estrategia de dominacién que
se inscribe en la cultura de occidente, a fin de poder mantener su caréc-
ter totalizador; es una respuesta politica frente a la necesidad que tiene
el poder de ejercer el control sobre la totalidad de la vida social y sim-
bolica, control que sélo puede ser posible —en términos lacanianos-
desde la fragmentacion del cuerpo, tanto del cuerpo social, como del
cuerpo individual y de su subjetividad; por eso opera una fragmenta-
cién en todo los drdenes: desde lo social se estratifica las sociedades,
desde lo politico, la formula Maquiavélica de divide y reinards se cons-
tituye en uno de sus postulados bésicos; desde la dominacién del cono-
cimiento, se construyen espacios disciplinarios para fragmentar la po-
sibilidad de comprension de la realidad, desde otros saberes, desde
otras ldgicas, desde otros conocimientos y sabidurias.

La vison fragmentadora de occidente niega la dimension holistica
y sistémica que es propia del orden césmico de la vida, en la que nada
se encuentra desarticulado, todo esta interrelacionado; visién que estd
presente en otras culturas, que buscan entender la totalidad, en la inte-
rrelacion de las partes con el todo y de éste con las partes; es occidente
por razones de poder que se obliga a fragmentar la vida, para asi poder
ejercer el control totalitario sobre la misma, construyendo espacios que
separan a los seres humanos consigo mismos, que nos aleja de la alteri-
dad, de los otros y nos hace totalmente extrafos al orden c6ésmico.

Es por ello que la fragmentacién ha sido una de las estrategias per-
manentes en el ejercicio del poder, y ha tenido un continum histérico
desde tiempos coloniales hasta el presente, pues fragmentar implica
instaurar un orden social y simbdlico acorde al proyecto totalizador de
los dominadores. Pero también ha sido un continum histérico, las lu-
chas de resistencia e insurgencia de los pueblos que han sufrido la do-
minacién frente al poder. Muchos ejemplos histéricos dan cuenta de
ello; de ahi que, frente a las respuestas insurgentes de los colonizados,
el poder siempre buscé la fragmentaciéon material y simbélica de los
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cuerpos de quienes eran simbolo de lucha e insurgencia frente al poder;
desmembrar a Atahualpa, a Tupac Amaru, a Tomds Katari, tenia una
importancia simbdlica muy grande en el imaginario colectivo, era ma-
tar un simbolo de unidad muy fuerte y de profunda eficacia simbdlica
en las culturas indigenas marcadas por la totalidad, era otra forma de
liquidar sus referentes simbdlicos para evitar la continuidad de la lucha;
era ademads, despojarlos de su memoria, pues fragmentar el cuerpo, era
otra forma de fragmentar la memoria.

Desde las respuestas contra el poder, los pueblos sometidos a la
dominacién, han hecho de su cultura un arma insurgente frente a di-
cha dominacién. Una clara evidencia de ello, es que desde tiempos co-
loniales, las culturas indias de toda Abya-Yala, han hecho del poder del
mito, un arma insurgente frente a los mitos del poder; como lo mues-
tra el claro sentido politico que tienen los mitos del Inkarriy el mito del
Pachakutik en el mundo andino.

La tematica del decapitamiento, del descuartizamiento, de la frag-
mentacién del cuerpo divino del Inka y la posterior reconstitucion del
cuerpo sagrado, estd muy presente en los mitos andinos; el mito del In-
karri, es la mejor evidencia de aquello, cuyo sentido politico, vendria a
operar como una respuesta simbolica y politica, para enfrentar la frag-
mentacion del cuerpo, que implica la muerte simbdlica y la negacién
de la memoria, para volver a reconstruir la unidad, la totalidad del
cuerpo como posibilidad de volver a la vida; y es ahi justamente en
donde se expresa su sentido politico insurgente.
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El mito del Inkarri y del Pachakutik

El Inka de los espaiioles apreso a Inkarri, su igual. No sabemos donde.

Dicen que sélo la cabeza del Inkarri existe. Desde la cabeza estd creciendo ha-
cia adentro; dicen que estd creciendo hacia los pies...

Entonces volverd Inkarri, cuando esté completo su cuerpo. No ha regresado
hasta ahora. Ha de volver. Ha de volver a nosotros...”8

El mito del Inkarri fue dado a conocer por José Maria Argiiedas,
Efrain Morote y Josafat Roel Pineda’®. El mito hace referencia al Inka
como una divinidad que forma parte del ordenamiento césmico, como
un dios ordenador, que sufre la violencia de la invasién espafola que
vendria a fragmentar el orden césmico, el Pachakutik, que segtn la tra-
dicién Amantica, corresponde a los periodos de trasformacién césmica,
de la totalidad del tiempo, el espacio y el sentido, que en se producen en
el mundo andino cada 500 afios. El noveno Pachakutik, corresponde al
tiempo de la conquista, que inicia la ruptura del orden c6smico, y en el
que comienza a oscurecer en la mitad del dia, alli se inaugura un periodo
de caos y destruccidn, a partir de la muerte de Atahualpa en Cajamarca.

La violencia de la conquista provoca una reinversiéon del orden
césmico, y genera una lucha que serd constante entre caos y cosmos; esa
dicotomia estara presente en la tradicién mitica de los Andes, pues alli
se encuentra el caos sobre la superficie de la tierra, en el Kai Pacha;
mientras el cosmos, subsiste en el mundo de abajo, el Huku Pacha, es en
donde se encuentra el Inkarri, reconstruyendo su cuerpo fragmentado
por los conquistadores.

Dicen que ahora esta en el Cuzco. Ignoramos quien le habria lleva-
do al Cuzco. Dicen que llevaron su cabeza, solo su cabeza. Y asi dicen
que su cabellera estd creciendo; su cuerpecito esta creciendo hacia aba-
jo. Cuando de haya reconstituido, habra de realizarse quizd, el juicio.

Otra evidencia de la funcién politica insurgente del mito, es que a
través de éste, se busca resemantizar el sentido histdrico de la domina-
cién y construir otra forma de memoria social, que combata la memo-
ria que desde los dominadores se quiere imponer; es por ello que en la
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mitologia que es posterior a la conquista espafola, Atahualpa no mue-
re como consecuencia de la estrangulacién por el garrote, segtn lo re-
gistra el hecho histérico; sino que segtin lo refiere el mito, el Inka ha si-
do decapitado y su cuerpo fragmentado, descuartizado en cuatro par-
tes y cada una de ellas enterradas en los cuatro distintos suyus que co-
rrespondian al Tawan-intin suyu; pues otra estrategia del poder ha sido
la de ocultar el lugar de entierro de aquellos que pueden seguir vivien-
do mas alla de la muerte.

Este desplazamiento simbdlico de la temporalidad histérica a la
del mito, le da a la accién colectiva, la posibilidad de ver que su proce-
so de lucha no ha terminado y que debe continuarla; construye un re-
ferente simbélico sobre un tiempo pasado, un tiempo futuro y un tiem-
po presente que se hallan interrelacionados, que les habla de un orden
cdsmico, de un tiempo de perfeccion pretérita al que se debe retornar,
y al que estdn esperando con una paciencia activa, hasta que llegue el
tiempo, el nuevo Pachakutik, en el que se hard posible que el cuerpo
fragmentado del Inka, se vuelva a unir a su cabeza y entonces el Inka
volverd a la vida y seguird andando, s6lo asi se reconstruird el orden
césmico perdido y empezard a amanecer en mitad de las tinieblas; co-
mo lo senala otra versién del mismo mito.

El sol tuvo dos hijos, uno era Inkarri y el otro Espanarri. Este sabia
leer, el primero hacia quipus, ambos se malentendieron entonces.

Pero la luna y el sol se juntaron, el toro y el Amaru. El mundo avan-
z06. La tierra tembl6 y la cabeza de Inkarri la escondié su hermano. Des-
de entonces surgieron los degolladores. / La sangre de Inkarri estd viva
en el fin de nuestra madre tierra. Se afirma que llegard un dia, en que
su cabeza, su cuerpo habrin de juntarse. Ese dia amanecerd en el ano-
checer, los reptiles volaran, se secard la laguna de Parinacocha, enton-
ces el hermoso y gran pueblo que nuestro Inkarri no pudo concluir se-
r4 de nuevo visible®?.,

La funcién insurgente del mito del Inkarri ha estado presente en
los procesos de lucha y sublevaciones de los pueblos indigenas frente a
la dominacién colonial, alimentando desde proyectos mesianicos como
los del Taqui Onkoy; asi como en la sublevacién de los curacas de 1666-
67, dirigida por Gabriel Manco Cdpac; en la de Juan Santos Atahualpa
de 1757; en la De Tupac Amaru de 1780; en la rebeliéon de Tomas Cata-
ri en Bolivia de 1782, o de Fernando Daquilema en Ecuador en 1871.
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Cada uno de estos lideres eran vistos por su pueblo como la imagen
revivida del Inkarri, al que debian seguir, para poder reordenar el mun-
do; y por eso mismo, en cambio, por el poder eran vistos como un gra-
ve peligro al que debian destruir; habia que dejar huella de ello en la
memoria colectiva, y que mejor que fragmentar la unidad de los cuer-
pos a fin de matar los simbolos que podian alimentar un sentido para
continuar la lucha; por eso toda la sangrienta ritualidad que se expre-
saba en los actos de descuartizamiento que se hacian en las plazas pu-
blicas. Fragmentar el cuerpo, era una forma de provocar la muerte sim-
bolica del Inkarri, para que sea borrada de la memoria.

El mito del Inkarri fue el motor que impulsé las luchas y subleva-
ciones, durante todo el siglo XVII y XVIII. Mito que ha tenido y tiene
mucha importancia politica y que ha servido para activar la lucha, en
algunos de los casos, de movimientos esencialistas y mesianicos que se
plantean el retorno al tiempo del Incario.

Desde otra lectura y horizontes politicos, el mito del Inkarri, asi co-
mo el mito del Pachakutik, estin igualmente siendo revitalizados, para
explicar el actual proceso de insurgencia material y simbdlica que estin
viviendo los pueblos indios de Abya-Yala; pues, segtin lo han senalado
las tradiciones Amatiticas de los Andes, es a partir del décimo Pachaku-
tik como el que estamos viviendo, que empezaria a amanecer en mitad
de las tinieblas. En consecuencia, simbdlicamente, el mito del Inkarri se
ha cumplido, la cabeza del Inka representaria la actual direccion politi-
ca que desde los pueblos indios se estd construyendo en el cuerpo de
Abya-Yala, la tierra en plena madurez que profetizaron los Kunas; el
cuerpo del Inka estd volviendo a unirse, estd volviendo a la vida, esto
simbdlicamente también puede leerse, como ese gran proceso de arti-
culacién organizativa que se estd dando en el continente, asi como ex-
plicarfa todo el proceso de movilizaciéon, de luchas y de propuestas, que
con distintos ritmos y contenidos, estin buscando no sélo la transfor-
macién del Estado-Nacidn, sino del orden civilizatorio dominante.

El mito del Inkarri, asi como el del Pachakutik, camplen en conse-
cuencia una funcién politica contra hegemdnica, pues es una respues-
ta simbolica frente a la nocién de fragmentacién impuesta por el po-
der, el mito ademds hace posible que se preserve la memoria, que se
reactualice y que se convierta en referente politico de las luchas del pre-
sente. Esto hace evidente ademds, como la cultura, se vuelve un escena-
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rio de luchas de sentidos por el control de los significados, entre aque-
llos que quiere construir el poder, en permanente confrontacién, con
aquellos que luchan e insurgen desde los margenes contra ese poder.

Otro ejemplo de nuestra historia contemporanea, de la importan-
cia que para el poder tiene la fragmentaciéon de la unidad del cuerpo,
como una forma de extinguir también la memoria, es la construccién
que éste ha hecho con relacién al asesinato de Eloy Alfaro; pues lo que
ha dejado en las representaciones de la memoria colectiva del pueblo,
es la imagen de la fragmentacion, del desmembramiento y someti-
miento a la hoguera del cuerpo del viejo luchador, a fin de obscurecer
al Alfaro revolucionario, pues esta memoria no es la que quiere cons-
truir el poder, porque Alfaro revolucionario, es una memoria que cues-
tiona las bases de ese poder; pero sobre todo, puede seguir siendo un
referente para continuar la lucha revolucionaria.

Otra de las estrategias de dominacién empleadas por el poder pa-
ra la anulacién de la memoria, y que tiene profunda eficacia simbdlica,
ha sido, el no enterrar a los muertos, especialmente, a aquellos que se
han transformado en simbolos de lucha e insurgencia; por ello el poder
siempre ha buscado mantener en secreto el sitio donde estos han sido
enterrados, como sucedié con Camilo Torres o el Che Guevara, al que
el poder también fragmento su cuerpo, al cortarle sus manos, y oculto
el lugar donde habia sido enterrado, para evitar que se convierta en un
lugar simbdlico de peregrinacién.

Por el contrario, la respuesta de los pueblos sometidos a la domi-
nacion, en cambio, ha sido, enterrar y celebrar el recuerdo de sus muer-
tos, acto que tiene una importancia simbdlico politica profunda, pues
a través de esto se busca mantener la unidad del cuerpo que el poder
quiere fragmentar, pero ademds, se trata de mantener siempre encendi-
do en la memoria, el fuego de quienes con su ejemplo de lucha, los vie-
ne alumbrando mas alld de la muerte.

Decidimos crear un mito para que el Estado colombiano se deshi-
ciera por fin de sus muertos. Para que los vivos por fin pudieran cami-
nar sobre la tierra de los muertos. El Estado colombiano siempre se ha
negado a hacer el funeral de sus errores. Los esconde, como se dice, en
el armario, de donde periédicamente salen como fantasmas a asustar a
los vivos.
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Por eso escogimos dos cadaveres ideales. Uno el de Efrain Gonzales,
hasta cierto punto un Robin Hood... El otro Camilo Torres que se iden-
tificaba con el estudiantado. En ambos casos sus cuerpos fueron escon-
didos celosamente por sus asesinos... De hecho, el general que conoce
el paradero de su tumba declar6 que mientras existiera guerrilla en Co-
lombia él jamds entregaria su cuerpo.

Nuestro proyecto por tanto era sencillo. Queriamos hacer dos fune-
rales, que permitieran enfrentar al pafs con sus fantasmas... Nosotros
querfamos evitar estos cuarenta afios de guerra... Nosotros nos propo-
niamos fundar una idea, méds que un movimiento, que nos permitiera
cerrar esas rupturas, romper la cadena de la violencia®!.

Al mirar en estos dias, un documental sobre los desplazados por la
violencia de la guerra que genera el Plan Colombia, “Esta tierra no es
mia”, pudimos tener otra constatacion mads, de la perversidad con la
que opera la fragmentacién como estrategia del poder. En el caso de los
desplazados por la violencia; no sélo que viven la fragmentacion de
uno de los referentes simbdlicos para la construccién de su sentido de
la existencia, como es el territorio, al alejarlos de su tierra, esa matriz
constitutiva para la revitalizacién de su vida y su cultura, segtin sus pro-
pios testimonios, se sienten despojados, quebrados, destrozados, rotos,
mucho de su vida pierde sentido.

Esa fragmentacion se instala no sélo en sus imaginarios, sino que
con profunda perversidad, se lo hace en sus propios cuerpos y subjeti-
vidades; pues una de las fragmentaciones que mads les duele es la des-
truccion de su intimidad, de su sexualidad, ahora también rota y frag-
mentada, segiin declaran, desde que salieron de sus territorios para sal-
varse de la violencia y la muerte, ya no tienen la posibilidad de poder
entregarse a la caricia de quien aman, ya no pueden vivir con libertad,
el juego de su eroticidad, que no es sino la fiesta, la danza sagrada al rit-
mo del amor, de los espiritus y los cuerpos .

Pero el video hace evidente también algo que el poder no ha podi-
do fragmentar, y que ha sido la base de los procesos de re-existencia y
de insurgencia de todos los pueblos sometidos a la dominacién a lo lar-
go de la historia, no ha podido fragmentar la ternura, la esperanza, la
alegria, que esas mujeres y hombres, que esos ancianos, jovenes y nifios
nos lo muestran, como evidencia del potencial insurgente de sus ima-
ginarios simbdlicos, que les ha permitido, a pesar de estar acorralados
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por la muerte, que ese pueblo siga celebrando la vida, bailando, son-
riendo y cantando, y que encuentra desde la profundidad de sus dolo-
res, formas para seguir amando, para seguir sonando y creyendo, para
burlar la muerte y para continuar tejiendo la sagrada trama de la vida;
es alli donde estd la fuerza insurgente para enfrentar la fragmentaciéon
que de la totalidad de la vida quiere instrumentalizar el poder; pero la
mayor victoria a pesar de tanta violencia, dolor y muerte, siempre ha si-
do, la intransigente seguridad en la esperanza del triunfo final del amor
y la vida; pues como dice Sdbato82:

El ser humano sabe hacer de los obstdculos nuevos caminos, porque
a la vida le basta el espacio de una grieta para renacer. En esta tarea lo
primordial es negarse a asfixiar cuanto de vida podamos alumbrar.

El mundo nada puede contra un hombre que canta en la miseria.
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LA INTERCULTURALIDAD SOLO SERA POSIBLE
DESDE LA INSURGENCIA DE LA TERNURA!

(Notas para la aproximacion a la interculturalidad)

Hoy cuando estamos inmersos en una realidad planetaria marcada
por la globalizacion, el imperio del mercado y la mundializaciéon de la
cultura, asistimos también a la revitalizacion de procesos de insurgencia
de las diversidades y las diferencias sociales, cuyas respuestas politicas
han impedido los intentos de homogenizacién y de construccién de una
cultura planetaria que intenta desestructurar, instrumentalizar y despo-
litizar, el sentido politico insurgente de esa diversidad y diferencia.

La necesidad de la construccion de sociedades interculturales, sus-
tentadas en la riqueza de la diversidad y en el respeto a la diferencia,
constituye sin lugar a dudas, en realidades como las de nuestro conti-
nente, uno de los temas centrales de discusién actual, no sélo de im-
portancia tedrica y académica, sino sobre todo politica, pues es un re-
querimiento para la supervivencia pacifica de nuestras sociedades y pa-
ra la perspectiva de construccién de horizontes otros de existencia.

La interculturalidad, constituye una propuesta social, politica y ci-
vilizatoria que ha surgido como resultado del acumulado de las luchas
sociales e historicas que han llevado adelante, especialmente, las nacio-
nalidades indias y los pueblos negros en el Ecuador, como respuesta al
proceso de colonialidad del poder, ejercido por un Estado, por una so-
ciedad, por una civilizacién discriminadora y excluyente, que ha pre-
tendido histéricamente su homogeneizacién, su subalternizacién y su
dominacién.

La interculturalidad se muestra como una respuesta politica, que
emerge desde el potencial insurgente de pueblos que han vivido y su-
frido la colonialidad del poder, del saber y del ser en sus propios cuer-
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pos v subjetividades, y es justamente por eso, por ser el resultado de los
procesos de luchas de larga duracién, de resistencia y de insurgencia
material y simbdlica de las nacionalidades indias y de los pueblos ne-
gros, que la interculturalidad se presenta como la posibilidad para la
construccion de un horizonte civilizatorio y de existencia otro.

La interculturalidad no es s6lo un tema de moda, o que dnica-
mente tenga importancia académica o epistémica; no es una cuestion de
interés particular de los indigenas de la interculturalidad es un tema de
profunda importancia social y politica, que interpela al conjunto de la
humanidad y a todos los sectores de la sociedad, puesto que la posibili-
dad de su construccion, se vuelve un requerimiento para la superviven-
cia pacifica de nuestras sociedades y para garantizar sus perspectivas de
futuro.

Si bien desde el Estado sigue siendo un discurso que instrumenta-
liza el reconocimiento de la diversidad y la diferencia con fines ideol6-
gicos y politicos; no asi desde las nacionalidades indias y los pueblos
negros, que se encuentran haciendo esfuerzos por interculturalizar’ la
vida, como parte del proceso hacia la construccién de una sociedad
realmente intercultural y que lo estdn haciendo desde sus luchas politi-
cas y desde la propia vivencia de la cotidianidad. La interculturalidad,
es hoy un eje que atraviesa todas sus practicas y saberes, sus propuestas
educativas, asi como las luchas por la existencia que estdn llevando ade-
lante.

Multiculturalidad, pluriculturalidad e interculturalidad,
una diferencia nada inocente

Existe cuando se aborda la cuestion de la interculturalidad, un
equivoco que es muy comun, considerar la multiculturalidad, o la plu-
riculturallidad como si fuesen sinénimo de interculturalidad; error que
estd presente no s6lo en las conceptualizaciones que se hacen al respec-
to, sino fundamentalmente en el desarrollo de nuestras précticas socia-
les o politicas, pues a veces se piensa que desde la educacion, la salud,
el trabajo popular etcétera, se estd realizando un trabajo intercultural,
cuando para que eso sea realidad, falta nutrirlo de una dimensién po-
litica més profunda, que tome en consideracién un aspecto ahora deja-
do a un lado, la cuestion del poder, la de su ejercicio, como la de su im-
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pugnacion; de ahi, la necesidad de hacer una sencilla, pero necesaria
aclaracion sobre sus distintas significaciones y sentidos.

Una de las mas grandes riquezas de nuestras realidades es la pro-
funda diversidad y diferencia de nuestras sociedades; pero esto no im-
plica que por ello, podamos hablar de que vivimos en sociedades inter-
culturales. En consecuencia de lo anterior, una de las primeras cosas
que debemos esclarecer es la diferencia nada inocente que existe entre
los conceptos de pluriculturalidad, multiculturalidad, e intercuturali-
dad; diferencia que no sélo tiene que ver con cuestiones terminoldgi-
cas, semdnticas, sino fundamentalmente con los horizontes politicos de
vida, de sociedad y de civilizacién que cada uno de ellos propone y con
las relaciones que esos horizontes tienen con la colonialidad del poder
y su ejercicio.

La pluriculturalidad es una realidad existente que es innegable

Quizas la més evidente de las constataciones que podemos tener
de nuestro continente, es la de sabernos parte de paises diversos y plu-
riculturales, debido a que en el interior de nuestros espacios geografi-
cos, sociales, politicos, co-existen maultiples culturas con identidades
propias y diferenciadas, las mismas que constituyen nuestra mayor y
verdadera riqueza.

Efectivamente, la diversidad es riqueza que se expresa en multiples
formas, desde la propia estructura bioldgica, ecolégica y geografica de
nuestros paises, pero sobre todo, por nuestra rica diversidad sociocul-
tural. La diversidad bioldgica, social y cultural, ha sido la clave misma
del desarrollo de la humanidad y de la riqueza de la propia vida, y es a
su vez esa misma diversidad la garantia de su supervivencia futura.

La diversidad es, una respuesta politica a los imaginarios construi-
dos desde el poder, que inculcan, en la actual fase de globalizacién y
planetarizacién del mercado, perspectivas homogeneizantes, totalita-
rias y universalizantes, que buscan ser mostradas, como paradigmas in-
cuestionables, como simbolos de un nuevo sentido, y como tnicos y
posibles valores y caminos a seguir para garantizar nuestro futuro; en
realidad de lo que se trata es que entendamos que la verdadera riqueza
de nuestras sociedades y la garantia de su futuro, estd, no en su homo-
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genizacion y su uniformizacién, sino en la diversidad, en la variedad, en
la pluralidad, en la particularidad, en la multiplicidad y la diferencia.

El problema estd cuando igualmente se cree equivocadamente,
que por la sola co-existencia y constatacién de esa rica diversidad, ya
somos sociedades interculturales.

Cuando hablamos de pluriculturalidad, hablamos de la existencia
real y concreta de diversas culturas con identidades propias y diferen-
ciadas. En ese sentido la pluriculturalidad es una realidad objetiva exis-
tente, innegable y que se corresponde con las caracteristicas distintivas
de nuestras realidades. Pero el hecho de que co-existan distintas cultu-
ras, no significa, que ya por ello exista interculturalidad.

A diferencia de la multiculturalidad, la pluriculturalidad sugiere
una pluralidad histérica, en la que se expresa un sentido relacional en-
tre las diversas culturas que co-existen en determinado espacio, pero no
por ello dicha relacién resulta equitativa, pues también alli operan
cuestiones de poder y asimetrias sociales, que hacen conflictiva esa co-
existencia. Asi encontramos la co-existencia de multiples culturas, pero
con la hegemonia de una cultura que se vuelve dominante, general-
mente la cultura blanco mestiza, occidental y euro-gringocéntrista y
que mantiene en condicién de subalternizacién, subordinacién y do-
minacién a otras a las que considera inferiores. Si bien esta relacién
puede cambiarse, por otra, pero ésta ejercera siempre el control hege-
monico, y se volverd la cultura dominante; en la pluriculturalidad
siempre se estd supeditado a un centro, que es el que ejerce relaciones
de poder sobre las demds culturas, que se encuentran en la periferia, en
los espacios liminales, marginalizados por el poder, como consecuencia
de la implementacién de una matriz colonial-imperial de poder que ha
estado histéricamente presente en nuestras sociedades desde el mo-
mento mismo de su conquista hasta el presente.

De la ideologia del mestizaje,
a la ideologia de la multiculturalidad

Una de las mayores dificultades que encontraron los conquistado-
res para el sometimiento de Abya-Yala fue la existencia de pueblos con
una enorme diversidad y con identidades propias y diferenciadas; de
ahi que una de las estrategias claves del ejercicio de la colonialidad del
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poder, fue la de construir un proceso de diferenciacidn colonial susten-
tado en la idea de raza, que fue la base sobre la que se impuso un siste-
ma de clasificacion de estratificaciéon y subalternizacion de geografias,
culturas, subjetividades, identidades, conocimientos, lenguas, socieda-
des y seres humanos, que han tenido al blanco como ctspide de la pi-
ramide social, y a negros e indios, como los ultimos otros.

Con los procesos independentistas y la conformacién de los Esta-
dos-Nacionales, se da una supuesta superacién del colonialismo, mdas
no de la colonialidad, pues la matriz colonial imperial continda vigen-
te, y es el mismo sentido racializado, el que determina el proceso de di-
ferenciacion en las republicas con claras herencias coloniales no supe-
radas hasta el presente. La dificultad, el problema seguia siendo el mis-
mo, la existencia de diversidades y diferencias que debian ser homoge-
neizadas, sera la ideologia racial del mestizaje y de la identidad nacio-
nal, las que cumplirdn esa funcién ideolégica.

La ideologia del mestizaje se sustenta en la del blanqueamiento de
la sociedad, como forma de superacion del atraso de lo negro y lo in-
dio, el proyecto nacional hegemoénico ha sido buscar su civilizacién, su
redencion, su integracion a la nacién, al modelo civilizatorio occiden-
tal, que no era sino el deseo de legitimacion de la superioridad de la
modernidad y de la cultura occidental.

La via civilizatoria salvacionista del indio y del negro, desde los
discursos del poder, estd en el mestizaje, ese es su destino manifiesto,
pues la tnica posibilidad de su redencion, estd en la superaciéon de su
cultura y en su integracion a la civilizacién dominante. El indio y el ne-
gro no son ignorados, sino excluidos, todos los proyectos hegemoénicos
comparten, que indios y negros, son un obstdculo al progreso de la na-
cién, razén por la que deben ser sacrificados en nombre de la civiliza-
cién occidental primero, del desarrollo después, y de la modernizacién
tltimamente, pero siempre de la mano del mestizaje.

El mestizaje disciplina la mirada sobre los otros, y los construye
como objetos de esa mirada, construye formas de ver la realidad y esta-
blece jerarquias y clasificaciones sociales de herencia colonial, en las
que el blanco mestizo tiene el rol hegemdnico, se autoconstruye como
el inico sujeto capaz de tener agencia histdrica, y por lo tanto se vuel-
ve dueiio de la enunciacidn, pues el indio y el negro, estdn en situacién
de inferioridad, al no ser sujetos, no tienen voz, no puede hablar, se
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construye asi un mestizaje ventrilocuo, y de condescendiente inferiori-
dad*, que les usurpa la palabra, la enunciacién y legitima el poder de
enunciacion del blanco mestizo, que empieza a hablar por y sobre el in-
dio, los indios y los negros son hablados por los otros, pues en el ima-
ginario dominante, son incapaces de pensar, de sentir y de hablar por
si mismos.

El mestizaje como ideologia facilita la colonizacién del imagina-
rio, sustentado en la seduccién y la represion, asi los pueblos coloniza-
dos pasan a ser meros reflejos del espejo de Europa, y meros ecos de sus
discursos de verdad universales, la colonialidad hace que Europa y aho-
ra EE.UU. se conviertan en aspiracién, en suefio, en seduccién, en ho-
rizonte cultural y civilizatorio a imitar y seguir.

El mestizaje como ideologia racial y racializadora, resulta un ins-
trumento clave para la continuidad de la colonialidad del poder, pues
se vuelve un lugar politico, configura un locus de enunciacién y un su-
jeto hegemonico de dicha enunciacion, para la legitimacién del mono-
polio de la agencia histdrica, politica y cultural, a fin de negar, la enun-
ciacién y la agencia histérica a los otros sujetos que subalterniza.

Pero, a pesar de todos los intentos del poder por homogeneizar la
diversidad y la diferencia desde los proyectos de los estados nacionales,
mediante la ideologia del mestizaje, el discurso de la identidad nacio-
nal y la ciudadania, y de sus proyectos de asimilacién, no ha podido evi-
tar que se revitalicen procesos de resistencia e insurgencia material y
simbolica de esas diversidades, que han estado presentes como un con-
tinun histérico de larga duraciéon desde el momento mismo de la con-
quista, hasta el presente.

La insurgencia de las nacionalidades indias y de los pueblos ne-
gros, ha puesto en crisis la validez de la ideologia homogenizadora del
mestizaje, o de discursos homogeneizantes como los de la identidad
nacional y de la ciudadania, para interpelarlos desde el potencial poli-
tico de la diversidad y la diferencia.

El proceso de insurgencia de las diversidades que actualmente vi-
vimos, cuestiona y pone en crisis, no sélo el actual sentido del Estado
nacién homogenizante, sino sobre todo, la vigencia de la matriz colo-
nial de poder y de la colonialidad en todos los 6rdenes poder, saber y
ser, asi como, cuestiona radicalmente, el modelo civilizatorio que ha si-
do su fundamento.
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La constatacion del fracaso de la ideologia del mestizaje, del dis-
curso de la identidad nacional y de la ciudadania, para materializar el
proyecto de homogenizaciéon de las diversidades y las diferencias; asi
como ante la incapacidad del Estado-Nacién mestizo de responder a la
diversidad de demandas de la diferencia; pero sobre todo, ante la cons-
tatacion del sentido politico insurgente que dicha diversidad y diferen-
cia tienen, obliga a que el poder sustituya la ideologia del mestizaje, por
el ideologema de la multiculturalidad, como nueva discursividad de la
colonialidad del poder en tiempos de globalizacion.

El mestizaje se sustenta en una ideologia inclusiva de la exclusion,
que reconoce la diversidad pero la relega a un pasado muerto y la cele-
bra como expresion folklérica. Desde el multiculturalismo, se tiene la
conciencia de la dimensidn politica insurgente de la diferencia, por eso
en su instrumental reconocimiento, busca su despolitizacion, y frag-
mentacién, para que no ponga en riesgo el proyecto totalizante y tota-
litario del poder.

La ideologia subterranea de la multiculturalidad

La multiculturalidad, si bien reconoce la existencia de diversidad
de culturas que co-existen en determinado espacio, no considera el as-
pecto relacional que se teje entre éstas, sino por el contrario, las mues-
tra dispersas, segregadas. Desde las demandas politicas, la multicultu-
ralidad se vuelve una especie de relativismo instrumental que proclama
el mero reconocimiento de la diversidad y la diferencia, propugna al-
canzar la visibilizacién de su presencia, pero sin cuestionar las relacio-
nes de poder y hegemonia que en dichas relaciones se construyen. Es
por eso que el multiculturalismo, se ha convertido en un instrumento
util para la implementacién de politicas liberales desde el Estado, pues
en el supuesto respeto a la igualdad de derechos; se busca anular la exis-
tencia de conflictos y oscurecer las desigualdades y asimetrias sociales,
que hacen que tal igualdad de derechos sea una mera declaracién dis-
cursiva que instrumentaliza el poder para dejar intactas las estructuras
y relaciones que reafirman y reproducen su ejercicio.

No debemos olvidar que el reconocimiento de la diversidad y la
diferencia, no ha sido un acto de buena voluntad o de conciencia des-
de el poder, de los Estados o de los tedricos posmodernos, sino el resul-
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tado del proceso de lucha de las diversidades sociales, de su construc-
cién como sujetos politico e histéricos, que le han impuesto al Estado-
nacion la vitalidad de su presencia, razén por la cual no podian seguir
siendo ignoradas y se hacia necesario la construccién de una nueva
ideologia que instrumentalice su reconocimiento, el multiculturalismo.

La tolerancia liberal del multiculturalismo reconoce la otredad, la
diversidad y la diferencia, siempre y cuando estas permanezcan fieles al
ser de la nacién y no impugnen el orden dominante y sean utiles al
neoliberalismo y al proceso de globalizacién del mercado.

El multiculturalismo, se vuelve en consecuencia, una estrategia
util del neoliberalismo y el capitalismo transnacional para el control
politico de la diversidad y la diferencia, mediante politicas que promue-
ven su reconocimiento y administracion, a fin de despolitizarlas y des-
movilizarlas, para que asi puedan ser ttiles al proyecto dominante.

Es por ello que al hablar de multiculturalidad, como advierte Zi-
zek,® no podemos dejar de ver la ideologia subterrdnea que esta escon-
de, la misma que se sustenta en una forma perversa de tolerancia repre-
siva de la diferencia, por la cual se transforma al otro real, en un otro
folklérico, pues si bien se reconoce la diferencia, ésta queda neutraliza-
da y vaciada de su sustancia transformadora. El multiculturalismo se
vuelve una estrategia ideal de la ideologia del capitalismo tardio en la
actual fase de expansion del sistema mundo globalizado, para el ejerci-
cio de formas recreadas de la colonialidad del poder.

En el supuesto respeto a la tolerancia esta vision multicultural, es-
conde un racismo invertido con distancia, pues se expresa siempre una
clara distancia euro-gringocéntrica condescendiente, pero a la vez, ex-
cluyente con la diversidad y diferencia; pues como dice Bhabha (1998),
desde la colonialidad del poder se ha construido a nuestras sociedades,
como casi iguales pero no lo suficiente, y por ello mismo, se ha naturali-
zado la dependencia, puesto que al no ser lo suficiente, estarfamos obli-
gados a seguir el modelo civilizatorio occidental hegemdnico, que ha
hecho de la economia de mercado capitalista y de la democracia liberal,
las tnicas vias y 6rdenes naturales y posibles de organizacién de la vida.

En la supuesta tolerancia de la co-existencia hibrida de mundos
culturalmente diversos y diferenciados que formula el multiculturalis-
mo, se esconde la ideologia subterranea del proyecto homogeneizante
del capitalismo global, que pretende mostrar al capitalismo como el
unico horizonte histdrico posible; asi, la accion social hoy se traslada a
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las luchas particulares por las diferencias culturales, étnicas, sexuales,
generacionales, regionales, etcétera; y de esa manera ya no se lucha por
cuestionar el ejercicio estructural y sistémico del capitalismo, el caréc-
ter totalitario del poder; las luchas particulares dejan intacta la estruc-
tura global homogeneizante y el ejercicio del poder capitalista®; ahi se
expresa claramente la eficacia simbdlica que el multiculturalismo tiene
en la actual etapa de expansién del sistema mundo colonial-imperial
global.

La multiculturalidad como lo advierte Walsh”, se vuelve una estra-
tegia de doble juego, pues reconoce y tolera las diferencias étnico cul-
turales, pero como estrategia para la despolitizacién, la desmoviliza-
cion, el debilitamiento y la desestructuracién del potencial politico in-
surgente que tienen las diversidades y las diferencias, lo que le permite
al poder el manejo de la conflictividad social y la implementacién de
modelos acordes a sus necesidades de acumulacidén, pues el mercado
necesita de la diversidad y la diferencia, para convertirla en segmentos
diferenciados de consumidores, lo que le posibilita el mantenimiento y
la reproduccién del orden dominante.

La multiculturalidad, constituye, por tanto, una nueva estrategia
de dominacién, que hace posible la desmovilizacion, el control y de-
sarticulacion del potencial politico insurgente de la diversidad y la di-
ferencia, pues en su supuesto reconocimiento, la cuestién del poder y la
dominacién quedan ocultadas, invisibilizadas, y lo que es mas, ajeno a
cualquier cuestionamiento y por lo tanto, se hace mas dificil toda prac-
tica politica que lleve a su transformacién y superacion.

La interculturalidad es un proceso politico por construir

A diferencia de la pluriculturalidad que es un hecho objetivo, exis-
tente y facilmente constatable, la interculturalidad es una realidad que
adn no existe; es una tarea politica, es una utopia posible, es una meta a
alcanzar, que para que exista debe ser construida; lo que implica verla co-
mo resultado de précticas y acciones sociales conscientes y concretas que
son impulsadas por sujetos social, politica e histricamente situados.

Interculturalidad no significa la simple constatacién cuantitativa
de multiples y diversas culturas, ni tampoco de la mera co-existencia
entre ellas, ni s6lo declarar su reconocimiento y tolerar la insoportable
diferencia del otro, o de esencializar identidades. Interculturalidad, sig-
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nifica entre culturas relaciones, interacciones; interculturalidad no es
simple co-existencia de culturas diferentes, sino la con-vivencia de éstas
en su diversidad y diferencia, y la con-vivencia sélo es posible desde la
vivencia de la propia vida cotidiana entre diversos pueblos cultural-
mente diferenciados y con universos de sentidos propios y distintos de
la existencia. Implica encuentros dialogales y una continua relacién de
alteridad entre sujetos concretos, entre seres humanos provistos de vi-
siones distintas del mundo, entre los que se producen intercambios
simbodlicos, de significados y sentidos; por ello y a diferencia de la plu-
riculturalidad, que es un hecho ficilmente constatable, la intercultura-
lidad, es una realidad que atin no existe, pues se trata de una utopia po-
sible y necesaria, de un proceso en camino, de un horizonte a alcanzar,
que para que exista, debemos luchar cotidianamente para su construc-
cién y materializacion.

Al contrario del multiculturalismo, donde la diversidad y la dife-
rencia adquieren expresiones radicales extremas a través de separatis-
mos fundamentalistas o etnocentrismos excluyentes, o en las formas li-
berales de tolerancia instrumental a la diferencia; la interculturalidad
construye puentes, articulaciones sociales de sentido, implica relacio-
nes, interacciones, negociaciones, encuentros dialogales, construccion
de formas otras de alteridad, en las que se produce intercambios sim-
bélicos de significados, significaciones y sentidos, de actores con dife-
rentes representaciones de la existencia, en las que no se sobredimen-
siona ni se anula la diferencia, ni tampoco se busca la simple mezcla,
mestizaje o hibridacién de identidades despolitizadas, sino que se esta-
blece una dialéctica entre la pertenencia y la diferencia, entre la mismi-
dad y la otredad, entre la identidad y la alteridad, pero con contendidos
politicos, lo que significa que tiene en claro la cuestiéon del poder y su
ejercicio, asi como la de su impugnacion.

Entender la interculturalidad como construccién significa verla,
no como un atributo casi natural de las sociedades y culturas, ni como
una sencilla invencién arbitraria, sino, que es necesario no olvidar el
cardcter social y politico que ésta tiene, pues es resultante de précticas,
acciones y luchas sociales concretas y conscientes que llevan adelante
sujetos sociales, politicos e histéricos igualmente concretos.

La interculturalidad es resultante de la dialéctica de un proceso so-
cial de construccién simbdlica, en el cual se expresa la conciencia, la vo-
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luntad, la creatividad, los imaginarios sociales, las representaciones, las
esperanzas, los suefios, las utopias, los horizontes de existencia de di-
versos actores, que en un determinado momento de la historia, buscan
la construccién de formas otras, diferentes de sentir, de pensar, de ha-
cer, de significar, de tejer la vida, es decir una distinta ética, estética y
erdtica de la existencia; para establecer una interaccién simbdlica con
otras identidades diferenciadas, en la perspectiva de un horizonte de
existencia otro que haga posible conocer, reconocer, valorar, respetar y
convivir con la diferencia y la libertad necesaria para que cada socie-
dad, pueblo, cultura, puedan construir sus propios sentidos de existen-
cia presente y futura.

Todo fenémeno social debe necesariamente considerar la proble-
matica de las relaciones interculturales, puesto que generan encuentros
y desencuentros entre culturas diferentes, esto conlleva recorrer una di-
versidad de otredades culturales. Lo que vale la pena preguntarnos es:
scudles son las implicaciones e impactos de ese encuentro?, jestd sus-
tentado en el respeto a la diferencia, o estd marcado por actitudes etno-
céntricas, racistas y heterofébicas que reafirman la colonialidad del po-
der hegemonico?, ;cémo se ve al otro diferente, se lo construye como
objeto exdtico y folklérico a ser fotografiado, como museo viviente, co-
mo culturas atrapadas en el pasado, o se las ve como culturas vivas, en
su plena contemporaneidad, con saberes, conocimientos y practicas de
vida de las cuales podemos aprender y establecer un didlogo de seres,
saberes y sentires, con otros conocimientos y practicas vitales, que nos
enriquezca como humanidad?

La pluriculturalidad se queda en el marco de la constatacién de un
hecho cuantitativo, la existencia de muchas y diversas culturas, pero no
dice nada de las interacciones que se establecen entre ellas, y de las re-
laciones ideoldgicas, politicas, las mismas que se encuentra irremedia-
blemente atravesadas por la cuestion del poder. Por lo tanto, la diferen-
cia entre multiculturalidad, pluriculturalidad e interculturalidad, no
s6lo hace referencia a conceptualizaciones distintas, sino a horizontes
de vida, de existencia, de sociedad y civilizacién, con practicas, visiones,
compromisos, tareas y dimensiones politicas no sélo diferentes sino
antagoénicas.

La interculturalidad debe ser vista como una propuesta de poder,
como una fuerza insurgente y liberadora que abre la perspectiva de una
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distinta dimension de la existencia individual y colectiva para nuestras
sociedades.

La interculturalidad sélo serd posible, por tanto, cuando diferen-
tes culturas se encuentren en equidad de condiciones para el intercam-
bio de recursos materiales y simbélicos de su propia cultura, con la de
los otros, para que se interrelacionen en condiciones de apertura plena,
para que puedan reconocerce y ser reconocidas como distintas, para
que aprendan entre ellas, para que estén abiertas a una mutua y enri-
quecedora influencia, para que dialoguen con respeto y en condiciones
de equidad, para que se influyan y negocien sus propios y diferentes
universos de significados y significaciones y resemanticen sentidos, pa-
ra que se complementen mutuamente, pero sobre todo, para que esta-
blezcan interacciones simbdlicas, que permitan que dialécticamente se
revitalicen y se reafirmen plenamente en su especificidad y en su dife-
rencia, pero sin que medie en esa interaccién, condiciones de discrimi-
nacién o de dominio.

Para construir una verdadera sociedad intercultural, es necesario
abriese a la vivencia de la dialéctica de la alteridad, pues la base es el dia-
logo en equidad de condiciones con todas las otredades sociales y cul-
turales, de todos los actores sociales diversos, los mismos que deberian
tener también equidad de oportunidades y de poder para su desarrollo
auténomo, para que se respeten sus derechos y para que puedan cum-
plir sus deberes y obligaciones, respetando siempre su especificidad
cultural y su diferencia, pero esto no puede ser posible si alguno de ellos
se mantiene sordo, e irrespeta a los otros y ejerce formas de domina-
cién y de poder sobre los demds; de ahi que no puede haber intercultu-
ralidad si existe dominacién y hegemonia.

Una conclusién que no podemos olvidar, es que la construcciéon
de una sociedad intercultural, pasa ademds necesariamente, por la lu-
cha por la transformacién de las condiciones estructurales de la socie-
dad actual, que nada tiene que ver con cuestiones culturales o étnicas,
y que hacen que se mantengan y reproduzcan esas condiciones de do-
minacién hegemonica de un grupo sobre otro; pues mientras no sea
transformada la situacién de miseria, exclusiéon, discriminacidn, desi-
gualdad, racismo, dependencia y dominacién del sistema capitalista
globalizador, homogeneizante y neoliberal dominante sobre nuestras
sociedades, es decir mientras no se supere la situacién de colonialidad
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del poder, del saber y del ser, muy dificilmente tendremos sociedades
interculturales®.

La interculturalidad es un horizonte para la decolonizacion de la
vida, del poder, del saber y del ser

La interculturalidad tiene en consecuencia una clara dimensién
politica y, lo que es mas, la interculturalidad es una tarea politica, ya que
no es un asunto solamente cultural, sino fundamentalmente de existen-
cia, es una cuestion politica, entendida ésta como toda actitud, accién o
agencia individual y colectiva que busca transformar la vida. Esto impli-
ca la necesidad de tomar en consideracién como un centro estratégico
la cuestion del poder, de su ejercicio, de su reproduccién, asi como de su
impugnacion, su distribucién pero, fundamentalmente, de su supera-
cién.

La interculturalidad vista como tarea politica significa, considerar
que su construccién pasa por la necesidad de hacer visible como opera
la matriz colonial-imperial de poder, por evidenciar que la colonialidad
contintia operando en tres niveles claves’: la colonialidad del poder, pa-
ra el control de la economia, la politica, la cultura, la naturaleza y la vi-
da; la colonialidad del saber. que opera a nivel epistémico, filoséfico,
cientifico, para la subalternizacién de las lenguas y los conocimientos;
y la colonialidad del ser para el dominio de la sexualidad, de las subjeti-
vidades, las sensibilidades, los imaginarios y los cuerpos.

La interculturalidad en consecuencia, es un proceso que va de la
mano con la lucha contra toda forma de colonialidad, puesto que in-
terculturalidad y de-colonialidad van juntas (Walsh) ya que no podra
haber interculturalidad, sino se supera toda forma de colonialidad del
poder, del saber y del ser

Asi como la colonizacién impulsé luchas por la descolonizacion,
que buscaban transformar las condiciones estructurales, materiales,
objetivas de la dominacién; la colonialidad impone la necesidad de
luchas por la decolonizacién, que a diferencia de la descolonizacién, la
decolonialidad sin descuidar la lucha por las transformaciones estruc-
turales, pone ademds como centro de su lucha la cuestioén de la exis-
tencia, hace posible insurgir contra la no existencia, contra el despojo
de la humanidad, marcada en la subjetividad y los cuerpos impuesta
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por la colonialidad, lucha desde la herida colonial, por la liberacién de
los cuerpos, las afectividades, las sensibilidades, las sexualidades, la ero-
ticidad, las alteridades, de los conocimientos, de las lenguas, de los
saberes y de las sabidurias, de las espiritualidades de las y los actores/as
sobre los que histéricamente se ejerci6 la colonialidad del poder, del
saber y del ser, a los que se les negd el derecho a sentir, a pensar, a decir,
a ser; la decolonialidad insurge en perspectiva de la liberacidn, la deco-
lonizacién del poder, del saber, pero sobre todo del ser, para poder
construir un horizonte otro, diferente de existencia.

Construir una sociedad intercultural, implica romper la visién ho-
mogeneizante, universalista de la colonialidad del poder que niega la
diversidad y la diferencia de otras culturas a las que sélo mira en con-
dicién de culturas dominadas, primitivas, aborigenes, atrasadas y sin
posibilidad de un futuro propio, puesto que la tnica esperanza para su
civilizacion, su desarrollo y su modernizacién, es imponerles su asimi-
lacién a la cultura dominante, a costa de la pérdida de su propia iden-
tidad, o de su liquidacién como culturas diferentes. En definitiva, que
dejen de ser lo que se han construido como pueblos.

Requiere ademds, transformar radicalmente las condiciones es-
tructurales que caracterizan a nuestras sociedades, marcadas por la vi-
gencia de la colonialidad en todos los 6rdenes de la vida y que se evi-
dencian, en la desigualdad, la discriminacidn, la racializacién, la exclu-
sion, la dependencia, la dominacién social, econémica, politica, cultu-
ral, ideoldgica, epistémica, y el control y dominio de las subjetividades,
las sensibilidades, las sexualidades, los imaginarios y los cuerpos.

La interculturalidad hace posible, un cuestionamiento y supera-
cion radical del proceso de diferenciaciéon colonial todavia vigente, so-
bre cuya base se estructur6 las geopoliticas del conocimiento hegemé-
nicas; pues la diferencia debe ser vista en términos no sélo de diferen-
cia cultural, sino de diferencia colonial y epistémica; no podemos olvi-
dar por ello, que las diferencias étnico culturales, como dice Walsh!?,
no son cualidades naturales de las sociedades, sino que son construc-
ciones social e histéricamente situadas en la experiencia colonial, sus-
tentada en procesos de dominacién y subalternizacion social.

La interculturalidad implica, que ante la diferenciacién colonial,
que clasifico, estratificd, jerarquizé y subalterniz6 la diversidad y la di-
ferencia, para la legitimacién del orden dominante; los actores someti-
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dos a la colonialidad, hacen de su diversidad y diferencia, instrumentos
politicos insurgentes para combatir toda forma de colonialidad del po-
der, del saber y del ser. Es por eso que, frente a la universalidad homo-
geneizante del poder, anteponen como respuesta politica, la pluridiver-
salidad, es decir la potencialidad insurgente de la diversidad y la dife-
rencia.

La interculturalidad como tarea politica significa construir proce-
sos de de-colonizacién, de des-subalternizacién, de rupturas con las
asimetrias del poder, por ello no se puede dejar de considerar que no
podrd haber interculturalidad si existe dominacion y exclusion; un ver-
dadero encuentro intercultural, sélo serd posible cuando diferentes cul-
turas se encuentren en equidad de condiciones, de oportunidades y de
poder para la negociacién e intercambio de recursos materiales y sim-
bdlicos, sin que una ejerza formas de poder, de hegemonia y domina-
cién sobre las otras; de ahi que la construccién de una sociedad inter-
cultural, pasa por la transformacién de las situaciones estructurales de
dominacién, miseria, exclusién, marginacion, desigualdad, racismo,
dependencia, generadas por la implementacion de la matriz colonial-
imperial de poder capitalista homogeneizante y globalizador dominan-
te, sin cuya transformacién muy dificilmente tendremos sociedades
verdaderamente interculturales.

La interculturalidad, no es sélo un concepto para definir una uto-
pia, se trata de un horizonte civilizatorio y de existencia otro, que in-
surge contra el paradigma civilizador euro-gringocéntrico capitalista
homogeneizante que ha impuesto una matriz colonial imperial de po-
der que ha permitido la dominacién de nuestras sociedades desde la
conquista y que se ha ido recreando hasta el presente, y plantea una dis-
tinta propuesta sociopolitica y civilizatoria que partiendo de la riqueza
de la diversidad y la diferencia, se sustenta en la equidad de poder para
el ejercicio pleno de los derechos y obligaciones de todas las sociedades
y culturas. De ahi que la interculturalidad sélo serd posible con la in-
surgencia contra un poder que se sustenta en la homogeneizacion, la
negacion, el irrespeto, la desigualdad, la marginacién y la dominacién
de las sociedades diferentes.

Hoy insurge una visién desde un pensamiento fronterizo, gestada
desde la herida colonial, desde los actores que vivieron la colonialidad
en sus cuerpos y subjetividades, y que desde sus luchas estdn constru-
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yendo un horizonte otro, no sélo de nacién sino civilizatorio y de exis-
tencia. Desde las propuestas politicas indias y negras, es la intercultu-
ralidad ese horizonte, que busca transformar radicalmente el actual or-
den dominante. El objetivo estratégico no es s6lo, reconocer, valorar,
respetar, tolerar lo diferente e incorporarla a la matriz de poder domi-
nante, sino insurgir desde la diferencial! contra toda estructura de po-
der y contra toda forma de colonialidad del poder, del saber y del ser;
es hacer insurgir formas otras de pensar, sentir, imaginar, éticas, estéti-
cas, erdticas otras; en definitiva es la lucha por construir un horizonte,
civilizatorio y de existencia otro.

Insurgir contra la colonialidad del poder implica transformar los
ejes universales sobre los cuales el poder extendié su dominio; asi: en el
campo de la economia, debemos cuestionar radicalmente el modelo ci-
vilizatorio capitalista, neoliberal imperial global, el imaginario del de-
sarrollo unilineal, del progreso y la modernizacién como discursos de
verdad de una civilizacién que prioriza el capital sobre la vida; para
mostrar que hay otras formas diferentes de hacer economia desde los
propios universos de sentido de las diversidades, que priorizan la vida
sobre el capital y que se anclan en matrices culturales sostenidas en lo
comunitario, la solidaridad, la reciprocidad y la redistribucién.

Desde el campo de lo politico, debemos mostrar que no sélo es la
democracia liberal delegativa la tinica forma de hacer sociedad y del or-
den de lo politico, sistema cada vez més deslegitimado y en una profun-
da e irreversible crisis, pues ha sido incapaz de resolver los mas elemen-
tales problemas sociales; es necesario evidenciar que hay multiples y
distintas formas de construir sociedad; en el mundo andino, por ejem-
plo, el ayllu, la comunidad, son formas otras de lo sociopolitico.

Desde lo lingiiistico, se hace necesario enfrentar la hegemonia de
las lenguas dominantes, romper los procesos transicionales y diglsicos
y generar procesos de insurgencia lingiiistica, en las que las lenguas his-
téricamente subalternizadas, muestren todo su potencial como lenguas
de conocimiento, y abrir procesos de didlogo entre lenguas diferentes,
en equidad de condiciones.

En lo religioso, hay que romper con la hegemonia del catolicismo
como religion del poder, y abrirse a otras formas de espiritualidad, vis-
tas como formas de conciencia politica liberadora; demandar el respe-
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to al derecho a la diversidad religiosa, trabajar en la construccién de
una ecologia del espiritu.

La interculturalidad, hace posible enfrentar la colonialidad del sa-
ber, pues al decir de Walsh!2, es un proyecto social, politico y también
epistémico con un sentido contrahegemonico, porque busca transfor-
mar la hegemonia de unos conocimientos que se han erigido como ver-
daderos y universales y han subalternizado y marginado otros a los que
se los considera como meros saberes locales y curiosidades exdticas y
folkloricas; la interculturalidad como propuesta politica y epistémica,
implica un ejercicio de des-occidentalizacién de de-colonizacién de la
epistemologia occidental, abre posibilidades para enfrentar la colonia-
lidad epistémica que el saber occidental monotépico hegemdnico ha
ejercido, para que se expresen la diversidad de sabidurias insurgentes,
fronterizas subalternas pluritdpicas, para que se construya un didlogo
de seres, saberes y sensibilidades, un encuentro intercultural, pero en
equidad de condiciones. De-colonizar las epistemologias, significa, de-
volver a esos conocimientos y sabidurias subalternizadas, su dignidad
epistémica y mostrarlos en su contemporaneidad y universalidad, co-
mo conocimientos, saberes y practicas con la misma potencialidad que
cualquier conocimiento, practica y saber occidental, pero sobre todo
evidenciar, su potencialidad como referentes no sélo epistémicos, sino
sobre todo éticos y politicos.

Para enfrentar la colonialidad del saber, que al subalternizar otros
conocimientos, construye un saber ventrilocuo y legitima discursos de
verdad sostenidos en la hegemonia de la razdn cientifico-técnica, es ne-
cesaria la presencia de las sabidurias insurgentes, rebasar los limites de
la raz6n y de los epistemes; un distinto horizonte de existencia, requie-
re no so6lo de epistemologia, sino sobre todo, de sabiduria. Se requiere
CORAZONAR no sélo la epistemologia sino sobre todo la vida!?.

La decolonizacién del saber implica, no tinicamente buscar ruinas
y revivir el pensamiento indio y negro, sino, a partir del potencial in-
surgente de sus sabidurias, construir politicas del nombrar otras (Mu-
yulema)!4, diferentes cdigos, palabras y lenguajes. Una politica del
nombrar otra, implica el uso de lenguajes no occidentales, cuestionar-
nos: ;en que lengua pensamos?, ;qué sistemas de representaciéon del
mundo son posibles a partir de c6digos culturales no occidentales?
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Un proceso de decolonizacidon del saber impone la necesidad del
uso de lenguas no occidentales en el ejercicio del pensar, representar y
hablar sobre el mundo para transformarlo. Es una ruptura y resignifi-
cacién de lo universal y lo particular, frente a la universalidad occiden-
tal se responde desde la pluridiversalidad de la diferencia; es empezar a
recuperar nuestro poder de enunciacién, dejar de ser hablados por los
otros y hablar desde nuestros propios lugares y territorialidades, desde
nuestra propias voces; es construirnos una geopolitica del conocimien-
to otra surgida desde la herida colonial, desde los espacios fronterizos.

La interculturalidad hace posible enfrentar la colonialidad de la al-
teridad, que impone la radical ausencia del otro, construido desde el
poder como inferior, salvaje, barbaro, incivilizado o premoderno, pero
siempre como un otro amenazante, como el enemigo al que hay que so-
meter, reprimir y dominar, sea que se trate de seres humanos, de socie-
dades y de la propia naturaleza, la alteridad es objeto de dominio; por
ello, frente a la radical ausencia del otro, se hace necesario la radical in-
surgencia de la alteridad, desde la diferencia.

Se hace necesario construir relaciones de alteridad que superen el
sentido antropocéntrico que le ha dado occidente, y que legitimé el de-
recho que ciertos seres humanos se dieron a si mismos para el dominio
de otros seres humanos y de la naturaleza a la que transformo6 en simple
mercancia, en mero recurso para la acumulacion; por ello es necesario,
empezar a construir una alteridad césmica, biocéntrica que posibilite
que podamos dialogar con amor y con respeto, con todo aquello donde
palpita la vida, que veamos, que no sélo los seres humanos, sino también
la naturaleza, son esos otros, de los que depende nuestra existencia.

Para enfrentar la colonialidad del ser, se requiere de la construc-
cién de formas diferentes, otras de sentir, pensar, decir, imaginar, hacer,
actuar, significar, en definitiva, de la construccién de éticas, estéticas y
erdticas otras de la existencia, que abra espacios al des-sujetamiento de
las subjetividades y la sexualidad; abrir espacios a la sensibilidad a fin
de enfrentar la colonialidad de la afectividad y empezar a CORAZO-
NAR la vida.

La interculturalidad va mds alla de la interrelacion de culturas y su
comunicacién entre ellas, como propuesta politica surgida desde la he-
rida colonial, implica un poder otro (Wash) que hace posible la insur-
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gencia de pensamientos, voces, sentires, saberes, practicas, poderes so-
ciales otros, que enfrentan la matriz colonial-imperial de poder.

La interculturalidad plantea el hecho de que la decolonizacién, no
pasa sélo por un ‘nuevo proyecto epistémico y politico, sino funda-
mentalmente, por un horizonte, otro, distinto de existencia. Esto ha
permitido por un lado, evidenciar que asistimos a la crisis central y li-
mite del capitalismo, a una crisis civilizatoria, de una racionalidad que
al priorizar el capital sobre la vida, no ofrece posibilidades presentes ni
futuras de existencia, la actual crisis ambiental es la expresién mds tra-
gica y evidente de ello. Por otro, tener claro que un horizonte de exis-
tencia, no puede surgir de los proyectos ideoldgicos geopoliticos
neoimperiales, de la modernidad gringo-europea, sino, como senala
Nelson Maldonado-Torres!>, desde la insurgencia de otra fuerza y via
histérica de decolonizacién o giro de-colonial, desde quienes, a causa
de la colonialidad del poder del saber, pero sobre todo del ser, han te-
nido que enfrentar en sus propios cuerpos y subjetividades, la negacién
de su humanidad y su existencia, es decir, desde lo que Fanon llamo, la
puerta de los condenados de la tierra; es desde ahi, desde donde sera po-
sible, la construccién de un diferente horizonte civilizatorio, la insur-
gencia de éticas, estéticas, erdticas otras de la existencia.

La interculturalidad y lo otro

Hemos venido senalando que la interculturalidad hace posible un
horizonte civilizatorio y de existencia otro, vale por tanto hacer una
breve aclaracion de lo que significa ‘lo otro’.

La nocién de pensamiento otro, segin lo muestra Walsh!, viene
del drabe-islimico Abdelkebir Khatibi, que plantea la necesidad no de
‘otro pensamiento) sino de un ‘pensamiento otro, un pensamiento que
radicalice la diferencia en perspectivas insurgentes de liberacién; lo que
significa una estrategia radical otra, para la lucha por la decolonizacién,
vista, no s6lo como un asunto epistémico y politico, sino fundamental-
mente de existencia.

Un pensamiento otro, hace posible insurgir contra la no existen-
cia, el despojo de la humanidad, marcada en la subjetividad y los cuer-
pos impuesta por la colonialidad. Implica radicalizar el pensamiento
critico, en un re-pensamiento critico de-colonial desde otro lugar, des-
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de la herida colonial, desde la corporalidad y la subjetividad negadas
por la colonialidad, desde los danmes o condenados de la tierra.

El pensamiento otro evidencia la relacién colonialidad no-existen-
cia, des-humanizacién, como la mds perversa evidencia de la coloniali-
dad del ser y la necesidad de la insurgencia de otras filosofias de la exis-
tencia (Lewis Gordon), de sabidurias insurgentes (Guerrero Patricio),
en perspectivas de horizontes de re-existencia (Alban Adolfo) y civili-
zatorios otros.

La interculturalidad: una construccién mas alla de lo étnico

La interculturalidad, como proceso en construccién, requiere de la
participacion de toda la sociedad en su conjunto; de ahi la necesidad de
superar el equivoco que generalmente se comete al pensar que es una
cuestién Gnicamente étnica, o que sélo es cuestion de indios, negros o
de las culturas subalternizadas. La interculturalidad rebaza lo étnico
puesto que interpela a toda la sociedad en su conjunto, pues implica la
interrelacién, la interaccién dialégica de diversos y diferentes actores
societales, representados por etnias, clases, géneros, regiones, comuni-
dades, generaciones, etcétera, con distintas representaciones y univer-
sos simbolicos y que representan formas distintas, diversas y a veces an-
tagénicas de intereses, que pugnan por el reconocimiento de su propia
especificidad y diferencia, siendo en consecuencia también un escena-
rio de lucha de sentidos por el control de los significados y el poder in-
terpretativo. Lo que reafirma el hecho de que la diversidad y la diferen-
cia son el pilar de la interculturalidad, pues s6lo desde la riqueza y el
potencial politico de esa diversidad y diferencia, es desde donde se fun-
damenta la tarea de la construccién de verdaderas sociedades intercul-
turales

Hacia la deconstruccion de los paradigmas homogeneizantes

La interculturalidad es una construccidén que para que sea real, re-
quiere ademds de la deconstrucciéon de categorias, de paradigmas, de
principios y de estructuras, que interpelan las significaciones y sentidos
que se han levantado sobre la realidad. Incluye la necesidad de rese-
mantizar o deconstruir nociones como las de Estado-Nacién, demo-
cracia, ciudadania, desarrollo, participacion, las mismas que deben ser
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resignificadas, dada sus connotaciones homogeneizantes y universali-
zantes, para ser pensadas en la perspectiva politica de una sociedad sus-
tentada en la pervivencia de la riqueza de la diversidad y el derecho a la
diferencia. Implica como antes analizibamos, una politica del nombrar
otra, desde nuestras propias especificidades y realidades.

Desde el ejercicio del poder, como antes veiamos, la sociedad do-
minante, historicamente ha buscado construir un modelo de sociedad
homogeneizante; a eso respondio el proyecto del surgimiento del Esta-
do-Nacién, asi como el concepto liberal hegeménico de democracia,
pues ideologias como las del mestizaje, o conceptos como los de patria,
identidad nacional o ciudadania, han pretendido ahogar, controlar o
subalternizar la riqueza de lo diferente, de lo plural, de lo diverso.

A ese mismo imaginario del poder de la sociedad dominante, res-
ponde la visién que tiene sobre la cultura que la ve dentro de los para-
digmas cognitivos, letrados, universalizantes, y que representan los va-
lores de las elites dominantes, que se consideran a si mismas como he-
rederas de la razdn, cultas, eruditas, desarrolladas, civilizadas, por lo
que han sido capaces de producir ciencia, arte, literatura; la cultura en
consecuencia, se la ve como sinénimo de civilizacidon, educacién, ilus-
tracion y buen gusto, y es por tanto patrimonio exclusivo de las clases
dominantes letradas, frente a una gran mayoria que es excluida cultu-
ralmente, puesto que viven en la ignorancia, la barbarie, carecen de ra-
z6n, de cultura y civilizacién, son ahistéricos y por lo tanto incapaces
de construir futuro.

Este imaginario de la cultura construido desde el poder, tiene un
claro contenido ideoldgico, pues, por un lado, esta perspectiva homo-
geneizante niega la diversidad y pluralidad de saberes y racionalidades,
0 si reconoce su existencia lo hace deformdndola, pues toda la riqueza
de la diversidad cultural, se la encasilla en una visién idilica, paternalis-
ta, cognitiva y folklérica de los pueblos indios, como si toda la riqueza
de nuestra diversidad se redujera Gnicamente a la existencia de las na-
cionalidades indigenas. Este imaginario de la cultura dominante niega
la existencia de otras diversidades presentes en nuestra realidad so-
ciocultural como las culturas afro, las diversidades, regionales, de géne-
ro, de clase, generacionales, las de las culturas populares urbanas, o de
las diversidades étnicas resultantes de la migracién, como consecuencia
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de los procesos de didsporas continuas y masivas, que la misma globa-
lizacién ha generado.

Lo que se busca con esta concepcion hegemonica de cultura, es
justificar la tarea civilizatoria que la clase dominante se ha planteado,
en la perspectiva de llevamos a la modernidad, el desarrollo, la civiliza-
cidén, dentro de un modelo de cultura homogénea y planetaria. Una de
las estrategias del poder ha sido justamente, la naturalizaciéon de este
imaginario y a través de él, la recreaciéon continua de la razén colonial,
que alimenta la incapacidad de comprender lo diverso y lo diferente, y
por el contrario, fomenta posturas excluyentes, etnocéntricas, estereo-
tipadas, prejuiciadas, racistas y heterofdbicas sobre lo diferente (el ne-
gro es ladron, el indio es vago, el colombiano es narcotraficante, el dra-
be terrorista, etcétera), las mismas que naturalizan cotidianamente ca-
da vez mads, nuestra incapacidad de poder conocer, entender, valorar,
respetar y mds adn, convivir con la insoportable diferencia del otro.

Otro aspecto ideolégico de este imaginario excluyente, que se ha-
ce necesario esclarecer, es que cuando se habla de interculturalidad, se
exige que inicamente los sujetos subalternizados por el poder, que su-
fren la dominacién sean interculturales; s6lo los indios y negros estin
obligados a comprender la cultura blanco-mestiza dominante, mien-
tras se irrespeta su especificidad cultural, pero no asi a los grupos per-
tenecientes a la cultura hegemonica. Es por esta razén, -por dar un
ejemplo- que sélo para los indios se ha disenado un sistema particular
de ‘educacién indigena, mientras que para el resto de la sociedad, el sis-
tema educativo sigue siendo monocultural y cefiido al modelo civiliza-
torio dominante, que se caracteriza por ser esencialmente diglésico,
transicional y asimilacionista. Esta realidad hace mucho mads dificil y
conflictiva la construccidon de una sociedad intercultural, basada en el
respeto a la especificidad cultural diferenciada de cada pueblo.

Es necesario en consecuencia, también analizar la cultura desde
otras perspectivas; hay que ver la dimensidn politica que la cultura en-
cierra, verla como una construccion dialéctica y que se nutre de histo-
ricidad, entenderla como un instrumento insurgente necesario para la
lucha contra hegemonica, como un escenario de luchas de sentidos, por
el control de los significados y el poder interpretativo. Los simbolos y
la cultura, se vuelven ejes de la lucha por la construcciéon de sentidos
distintos de la existencia. Este es un proceso en el que la guerra cultu-
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ral y la lucha civilizatoria, son centros estratégicos de la lucha social; de
ahi la necesidad de ver la dimensién politica de la cultura, de la diver-
sidad y la pluralidad, frente al proyecto homogeneizante; pues ellas si-
guen siendo un instrumento insurgente necesario para transformar to-
das las dimensiones de la vida.

La dialéctica de la construccion de una sociedad intercultural

En el proceso de construccién de la interculturalidad se expresa
una dialéctica entre la pertenencia y la diferenciacién, entre la identidad
y la alteridad, entre la mismidad y la otredad, entre lo propio y lo ajeno.

La diversidad de précticas de los distintos actores sociales en la
busqueda de reconocimiento y reafirmacion de sus significaciones sim-
bélicas y sentidos, ha hecho posible un avance en el proceso de reafir-
macion de las diversas identidades, que trabajan en la bisqueda de la
interculturalidad. De ahi que el proceso de construccién de la intercul-
turalidad, empieza por la auto afirmacién de nuestras propias identida-
des, por la revitalizacién de nuestra mismidad, que se forma destacan-
do tanto lo propio como las diferencias. El lograr saber qué es lo que
somos y qué nos diferencia de los otros, es una condicién necesaria, pa-
ra desde de alli poder entrar en una relacion dialogal con la diferencia;
debemos vivir la dialéctica de la alteridad como condicién insustituible
de la interculturalidad, que posibilita el encuentro, la negociacién y el
dialogo con los otros, pero en condiciones de equidad y respeto.

Este proceso reafirma un rasgo fundamental de la vida humana y
la relacion social, su cardcter esencialmente dialgico, el mismo que
desde la perspectiva del poder ha buscado ser ocultado, dada la impo-
sicién de una tendencia monoldgica y homogeneizadora. El ser huma-
no es un ser eminentemente dialégico, alli y en la dialéctica de la alte-
ridad es en donde construye plenamente su humanidad, con la capaci-
dad de comprender y tejer sus propias representaciones simbdlicos, sus
significantes, significados, significaciones y sentidos, y definir por tan-
to su propia especificidad, identidad y diferencia, las mismas que s6lo
tendrén significacion real, en la interaccidn, en el encuentro dialogal,
pero también en la confrontacién y lucha con las distintas representa-
ciones simbolicas significantes y sentidos de los otros; pero de todas
maneras siempre dependerd de sus relaciones dialgicas con esos otros;
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la visién monoldgica, niega asi que lo dialdgico y la alteridad, son un
rasgo vital de la existencia humana, pues no podemos olvidar que no
somos nada sin los otros, puesto que esos otros querdmoslo o no, habi-
tan en nosotros, asi como inevitablemente, nosotros habitamos en los
otros; en consecuencia, los horizontes capaces de transformar la vida -
como el de la construccién de una sociedad intercultural- son un acto
politico insurgente de alteridad, pues requieren de ser sofiados, vividos,
compartidos, y requieren también de una lucha que solo puede hacer-
se en comunién, con amor y con ternura con los otros.

El proceso de construccién de la interculturalidad, hace necesario
un momento, un espacio y un tiempo para acentuar las diversidades,
para reafirmar tanto las pertenencias, como los elementos diversos y di-
ferenciadores de unos y otros, para, a partir de alli, lograr la valoracién
de unos y otros en sus especificidades, pues sélo conociendo qué es lo
que somos, y lo qué queremos como horizonte histérico, estaremos en
condiciones de conocer y respetar a los otros.

El encuentro dialogal, la alteridad, la relacién con el otro, nos con-
duce a otro momento importante de este proceso, que es el conocimien-
to y re-conocimiento del ‘otro), a saber que este existe y es diferente, co-
mo paso necesario para avanzar hacia su valoracién y respeto en su
propia diferencia y especificidad, pues para respetar al otro y su dife-
rencia, primero hay que conocerlo y re-conocerlo, ya que muy dificil-
mente se puede respetar a quien se ignora, a quien no se lo conoce y re-
conoce como diferente.

Por ello es fundamental conocer y re-conocer las otras culturas, la
rica diversidad pluricultural de nuestra realidad, conocer cudles son sus
especificidades y qué las hace diferentes, pero a su vez, re-conocer la di-
mensioén de pluricultural que éstas tienen, principio que se sustenta en
la igualdad y diferencia, igualdad dada la condicién de género humano
a la que todas pertenecen, pero dentro de esta unidad, la riqueza se ex-
presa en la diversidad y diferencia de las culturas. La interculturalidad
en consecuencia, se sustenta en un principio de unidad, de igualdad de
lo humano, pero sostenido en la equidad de la diferencia, cuyo recono-
cimiento es el camino para transformar las valoraciones e imaginarios
estereotipados y prejuiciados, las percepciones negativas que tenemos
sobre aquellos que son diferentes.
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Pero, para la construccién de la interculturalidad, no es suficiente
solamente el conocimiento y re-conocimiento del otro, sino que es fun-
damental la valoracién que de este otro y su diferencia. Este es un mo-
mento vital de la interculturalidad, pues a partir de lograr el conoci-
miento y re-conocimiento mutuos, y la valoracién de unos y otros, se
podran trazar puentes reales de didlogo intercultural. Esto tiene una di-
mension politica profunda, pues el negarle el re-conocimiento y la va-
loracién a las diferencias de los otros, pueden constituir formas muy
perversas de dominacién, que pueden conducir a su exclusién, a la in-
teriorizacién de una imagen deformada y negativa de su propia identi-
dad, recurso de dominacién y violencia simbdlica muy aplicado por el
poder; de ahi, la necesidad de una politica de re-conocimiento y valo-
racion de las diferencias, constituye un requerimiento necesario pero
no suficiente para la construccién de sociedades pacificas e intercultu-
rales.

Es a partir de la valoracién mutua como llegamos a otro momen-
to importante de este proceso en construccion, el respeto del otro, pero
respetar al otro en su diferencia, es también una construccion social de
sentido, y por lo tanto un acto social y politico de conciencia individual
y colectiva. No debemos olvidar, como hemos senalado, que la cons-
truccién de la interculturalidad tiene una clara dimension politica,
pues para que el respeto sea real y pueda concretarse en la accién so-
cial, serd necesario ademas, que las condiciones estructurales de la co-
lonialidad del poder, del saber y del ser, de las que surge la imposicion,
subalternizacién y dominacién de un grupo sobre otro, deben ser ne-
cesariamente transformadas.

Es entonces, a partir del conocimiento y re-conocimiento del otro,
de la valoracion y el respeto consciente del otro, del diferente, como po-
dremos llegar a un proceso de tolerancia del otro, que haga posible con-
vivir en paz con la diversidad, con la insoportable diferencia del otro.

La tolerancia no es entendida en esta vision politica, desde la pers-
pectiva de los dogmatismos religiosos que nos lleva a soportar lo que
venga, o como una forma de relativismo cultural exacerbante; sino que
la tolerancia debe comprenderse desde su propia significacién y dialéc-
tica, que en su misma etimologia es contradictoria, pues por un lado
tolerar significa soportar y llevar, que es el significado que generalmen-
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te se le atribuye, pero también significa quitar y combatir, un significa-
do ignorado o que no se quiere ver.

Sentipensamos que debemos entender la tolerancia, también des-
de dimensiones politicas, lo que implica que ésta puede ser vista ya sea
desde una perspectiva dominante, en la que la tolerancia aparece como
un acto de concesiéon que el dominador hace en forma paternalista al
dominado; o también desde una perspectiva liberadora, en la que tole-
rar al otro no significa aceptar todo y hacerme cémplice e indiferente
ante la dominacidn. La tolerancia no es indiferencia, sino la posibilidad
de adoptar una postura politica; por un lado para entender, reconocer,
respetar, admitir formas de ser, pensamientos, acciones o sentires de los
otros, que no sélo pueden ser diferentes, sino muchas veces antagdni-
cos a los nuestros; pero por otro, aceptar la confrontacién y el discen-
so, el combate, la lucha cuando se pongan en riesgo, los valores funda-
mentales en los que se asientan la dignidad de lo humano y lo cosmi-
co. He ahi el carécter politico con el que deberiamos entender la tole-
rancia, que muestra como ésta no puede ser posible fuera de una prac-
tica esencialmente politica, pues no olvidemos, que la construccién de
la interculturalidad es también, un escenario de lucha de sentidos por
el control de los significados.

De ahi que esta dialéctica entre la aceptacion y el combate no re-
sulta contradictoria, sino que mds bien en la perspectiva de la construc-
cién de una sociedad intercultural se muestra como posible y necesa-
ria, pues corresponde a una dialéctica que se desarrolla cotidianamen-
te. Esto porque continuamente estamos en confrontacién en relacion,
en acuerdos y desacuerdos con los otros, ainque no hemos aprendido
a ser tolerantes desde una perspectiva mucho mads politica. A pesar de
la resistencia y la polémica que se ha generado en torno a la tolerancia,
tener una actitud tolerante, no es sino adoptar una respuesta politica
frente a un hecho que evidentemente existe y se profundiza. Vivimos en
sociedades en donde crece la intolerancia y se agudizan los conflictos
que ésta provoca a niveles inmanejables; frente a eso, no podemos que-
darnos al margen por meras cuestiones terminoldgicas, sino que debe-
mos adoptar una postura politica para combatirla; por todo lo anterior,
se vuelve cada vez mds imprescindible promover como practica de vi-
da cotidiana el conocimiento y re-conocimiento, la valoracién, el res-
peto mutuo y la aceptacién de lo diferente, asi como la superacion y eli-
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minacién de toda forma de discriminacidn, de segregacion, de exclu-
sién, de etnocéntrismo, de racismo y de heterofobia.

Para la interculturalidad no basta la legitimacion legal,
sino la legitimacion social

Una de las acciones de las diversidades sociales y, en particular de
las nacionalidades indigenas y los pueblos negros, ha sido luchar por su
reconocimiento juridico por parte del Estado, y hacer que las Constitu-
ciones de nuestros paises, reconozcan y legitimen el cardcter pluricul-
tural y diverso de nuestras sociedades; objetivo que ha sido posible lo-
grar gracias a sus ininterrumpidas luchas, en muchos casos, como lo
evidencian las Constituciones de Colombia, Bolivia y Ecuador, por
ejemplo.

Esta conquista, a pesar de ser importante resulta insuficiente, pues
el poder como estrategia para frenar la lucha social no tiene dificultad
en reconocer aquello que es demasiado evidente, que ha sido histérica-
mente y que hoy desde la lucha social, se ha impuesto su reconocimien-
to; es mads, el poder al reconocer dicha diversidad lo hace dentro del
marco de una visién multiculturalista o pluricultural, que como antes
analizabamos, tiene el objetivo de buscar la despolitizacion y desmovi-
lizacién del sentido insurgente que tiene la diversidad y la diferencia.
Por ello, es importante tener claro, que para que una sociedad sea real-
mente intercultural, no es suficiente el reconocimiento legal o consti-
tucional por parte de los Estados y sus constituciones que dictaminen
que nuestros paises son interculturales; si bien eso es importante lo-
grarlo; sin embargo, la interculturalidad rebasa los marcos del recono-
cimiento legal y juridico, no es suficiente alcanzar inicamente la legiti-
macion legal, lo fundamental es lograr la legitimacién social; es decir,
que la interculturalidad como un horizonte de existencia otro, se legi-
time cotidianamente en el conjunto de la sociedad.

Legitimidad social significa que cada uno de nosotros sintamos,
pensemos, pero sobre todo, vivamos conscientemente, nuestra cotidia-
nidad como interculturales, sin reproducir los estereotipos racistas y
discriminadores heredados de la razén colonial y que estain muy vigen-
tes, para que podamos entrar en un didlogo de respeto mutuo y en
equidad de condiciones con los otros diferentes; la interculturalidad s6-
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lo sera posible en la vivencia misma de la vida, cuando hagamos de la
cotidianidad, el escenario desde donde tejamos una trama diferente de
sentidos, que hagan posible un horizonte de historia, de sociedad, de ci-
vilizacién, de humanidad y de existencia otro.

Hacia la revolucion del ethos, la liberacion
de la subjetividad y la insurgencia de la ternura

Una cuestién que no se aborda y se descuida, cuando se discute la
construccion de la interculturalidad, es la dimensién politica que en es-
te horizonte en construcciéon asume la subjetividad; como eje estratégi-
co desde donde debemos potenciar la lucha contra la colonialidad del
ser. Un horizonte civilizatorio y de humanidad otro, diferente como el
que se vislumbra desde perspectivas interculturales, s6lo serd posible,
creemos, cuando iniciemos un proceso de revolucion del ethos, de un
tipo diferente de relacién y de valores frente a nosotros mismos y a los
otros, que nos permita la posibilidad de vivir con amor, respeto y tole-
rancia, frente a la insoportable diferencia del otro; revoluciéon de un et-
hos otro que s6lo sera posible, con la fuerza insurgente de la ternura,
pues la prédica de valores diferentes, tiene pocas posibilidades de trans-
formamos como seres humanos dignos, si no se apoya en cambios, no
solamente legales, institucionales, estructurales, sino fundamental-
mente en aquellos que se produzcan en la profundidad del ethos, en
nuestro horizonte de valores, en lo mas profundo de nuestras subjeti-
vidades, en la conciencia, las sensibilidades, el conocimiento, los imagi-
narios, en los cuerpos, en las representaciones y en la percepcion de la
realidad; sin dejar de lado al mismo tiempo, la necesidad de luchar por
la transformacién de las condiciones estructurales que mantienen el
actual orden discriminador y excluyente de la colonialidad.

La interculturalidad, por lo tanto, lo reiteramos, es una tarea poli-
tica, que tiene dos dimensiones de lucha que estdn ineludiblemente in-
terrelacionadas: una hacia la exterioridad que implica luchar contra los
aspectos estructurales de la dominacién, contra toda forma de colonia-
lidad del poder y del saber; pero ademas tiene una dimensién de lucha
hacia la interioridad generalmente descuidada, que combate toda for-
ma de colonialidad del ser, que nos plantea la necesidad de empezar a
andar y transformar los patios interiores de nuestra propia subjetivi-
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dad, para des-sujetarnos como requerimiento para la afirmacién de
nuestras propias diversidades, identidades y diferencias, para a partir
de alli abrirnos a la alteridad, a la relaciéon dialogal y confrontacién con
el otro.

Esta revolucién del ethos, pasa por una reapropiacién del sentido
de nuestra subjetividad hoy sujetada, alienada y desestructurada por el
ejercicio de un poder invisible pero siempre actuante, que se reproduce
en nuestras propias conciencias. Debemos desestructuramos, decoloni-
zarnos, por dentro para iniciar la construccién de una forma distinta de
vivir y de amar la vida y disfrutarla en interrelacién y convivencia con
los otros; al hacernos perder el sentido de nuestra propia existencia y
alienar nuestra subjetividad, el poder triunfa y hace de nosotros a pesar
de los discursos radicales, sus inconscientes reproductores. El mayor y
verdadero triunfo del poder ha sido, la colonialidad del ser, para el con-
trol y disciplinamiento de las subjetividades, de las afectividades, de los
imaginarios y los cuerpos, a fin de vaciarnos de humanidad y anular el
potencial de nuestra agencia histdrica, el apropiarse de la cotidianidad
y de la subjetividad de los diversos sujetos sociales, para vaciarlos de
sentido existencial e histdrico, construyendo asi sujetos sujetados inca-
paces de sentir, de pensar la utopia, y peor aun, de luchar por materia-
lizarla.

Por ello, uno de los requerimientos vitales para la construccién de
la interculturalidad, es la de emprender una revolucién de sentido a ni-
vel de nuestras propias subjetividades, iniciar una revolucién del ethos,
que nos permita la liberacién de nuestra subjetividad, a fin de recupe-
rarnos nosotros mismos, y recuperar la cotidianidad como escenario de
la construccion de un sentido diferente para nuestra vida y para la his-
toria individual y colectiva; para ello, hay que recuperar la ternura co-
mo un horizonte insurgente frente a los valores de una civilizacién de-
predadora, que se sustenta en la competencia, la concurrencia y la li-
quidacién del otro, que caracteriza el modelo de libre mercado.

En consecuencia, nos parece, que la tarea quizd mds urgente y ne-
cesaria en este momento, -sin descuidar por supuesto, la de las luchas
estructurales en la exterioridad- es la desalienacidn, el desujetamiento,
la revitalizacién, la afirmacién de la decolonizacién de nuestra propia
subjetividad para crecer en libertad y poder ser duenios de nuestros
propios deseos, de nuestros propios miedos, de nuestras propias espe-
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ranzas, de nuestros propios imaginarios, de nuestros propios cuerpos,
en definitiva, de nuestra propia vida. Esto no implica caer en un indi-
vidualismo dogmatico, que nos aisle y nos transforme en ermitanos
que se olvidan de los dolores y problemas del mundo, que nos aleja de
nuestra responsabilidad frente a la vida y la historia; sino por el contra-
rio, s6lo en la medida en que nos reapropiemos de nuestra propia sub-
jetividad, en que seamos capaces de hacer crecer nuestra identidad in-
dividual en libertad, cuando seamos nosotros mismos, estaremos en
mejores condiciones de asumir en forma mas elevada nuestro compro-
miso frente a la vida; el mismo que no hemos sido capaces de cumplir
con integridad, porque nuestras subjetividades han estado fragmenta-
das y divididas. Nos hemos ido construyendo un sin fin de mascaras
para nuestras diversas practicas sociales o politicas, que no nos permi-
ten ser nosotros mismos, lo que agudiza el mayor conflicto que enfren-
tan nuestras vidas y nuestras sociedades, como nos lo ensena la sabidu-
ria Amaitica, el conflicto entre el pensamiento, el sentimiento, la pala-
bra y la accién, porque no hemos sido capaces de decir lo que pensa-
mos y sentimos, y peor aun, de hacer lo que decimos y sentimos.

Por ello la necesidad de recuperamos en nuestra integridad y li-
bertad, pues sélo asi podremos ser capaces de pensar en una forma otra
de existencia, pues no puede haber una sociedad nueva con sujetos y
subjetividades viejas, ;como podemos pensar y construir un tipo dife-
rente de sociedad y humanidad, si seguimos manteniendo los mismos
vicios y prejuicios que no la hacen posible?; hay que decolonizar el ser,
las subjetividades hoy desestructuradas, fragmentadas por el poder, pa-
ra iniciar la construccién de subjetividades plenas, integrales e integras
que exige la propia vida, y sin las cuales no serd posible una existencia
otra, diferente.

Esto es un requerimiento para el encuentro dialégico con el otro,
la recuperacién de dimensiones antes inexistentes en nuestras practicas
y luchas sociales, como la ternura y la alegria; se toma necesario la in-
surgencia de la ternura, pues, el reconocer, valorar, respetar y convivir
con el otro, el encuentro dialégico con el diferente, es un acto de amor,
que s6lo puede darse desde la fuerza insurgente de la ternura.

Una evidencia de esto, me la ha ensenado, mi hijo Juan Sebastian,
al escribir este bello relato:



La interculturalidad solo sera posible desde la insurgencia de la ternura

269

Un perro y un gato siempre estaban peledndose en la casa, todos los
dias se peleaban y se hacian dafio el uno al otro.

Una vez que estaban en medio de la pelea, un pajarito que estaba
sentado en la rama de un érbol, les dijo:

— Bueno, ya paren, dejen ya de pelear, a ver, a ver, ;por qué se pelean
entre ustedes, no ven que viven en la misma casa?

— Lo que pasa es que somos diferentes — dijeron molestos los dos ani-
males.

El pajarito les dijo.

— Pero entonces por qué no tratan de ver lo que tienen de comun,
lo que los une, asi podrian dejar de pelear.

— No tenemos nada que sea semejante, que me puede unir a mi a és-
te - dijo molesto el perro mirando al gato.

—Y peor a mi, que me puede unir a este horrible perro —expresé
muy enojado el gato.

— Claro que tienen algo muy igual que los hermana —dijo el pajari-
to-

— ;Qué? —preguntaron el gato y el perro.

— El corazén.

Con su tierna nifiez, no podia darme mads bello mensaje de sabi-
duria, la mds profunda leccién antropolégica, todo un programa para
la construccién de sociedades interculturales que vuelvan realidad el
suefio de una convivencia pacifica, es necesario unirnos en la diferen-
cia para poder vivir con amor en nuestra gran casa, en esta pequefa
porcién de cosmos que es nuestro planeta, y por mds grande que sea la
insoportable diferencia del otro, lo Gnico que podréd unirnos, conocer,
valorar, respetar, amar y convivir con amor y respeto con esa diferen-
cia, es el camino del amor, el sendero del corazén, cuando entendamos,
que la interculturalidad sélo sera posible con la insurgencia de la ternu-
ra, pues ésta es un acto supremo de amor hacia el otro, al diferente, qui-
zas podremos construir una vida, un distinto horizonte civilizatorio y
de existencia otro.

Por esto creemos que la insurgencia de la ternura constituye el re-
querimiento insustituible para la materializacion de la utopia de la in-
terculturalidad; es necesario empezar a ver el potencial politico de la di-
versidad, la diferencia, asi como de la alegria, la esperanza y la ternura,
hay que verlas como fuerzas insurgentes insustituibles para transfor-
mar todas las dimensiones de la vida; sino, basta que nos preguntemos,
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sen un mundo globalizado y marcado por el egocentrismo devorador
de las leyes del mercado, por la soledad, el silencio y el nihilismo de la
posmodernidad, por la cinica indiferencia frente al dolor del otro, pue-
de acaso, haber algo mas insurgente que la ternura?, por ello el saber-
nos nosotros mismos en nuestra especificidad y diferencia adquiere un
claro sentido politico insurgente.

La interculturalidad, en consecuencia, pone en cuestionamiento el
tipo de sujeto que nuestra préctica social y la dindmica de confronta-
cién con el poder hace posible. Se trata de un sujeto que por un lado es
capaz de afirmar su individualidad y su especificidad, pero de estar
abierto desde el corazoén y la razdn, a corazonar la diferencia. En pers-
pectiva de una sociedad intercultural, no se trata tan sélo de construir
sujetos sociales, que se queden en el marco de las necesidades y las ca-
rencias, las mismas que al ser instrumentalmente resueltas por el poder,
dichos sujetos quedan vaciados de agencia histérica y son facilmente
manipulados para la legitimacion del poder; sino que se trata de cons-
truir sujetos politicos capaces de demandar y defender sus derechos, de
organizarse y movilizarse y luchar por ellos; pero sobre todo se trata de
construir sujetos histdricos, comprometidos con la vida y que trabajen
en perspectiva de distintos horizontes histdricos, de la esperanza y de
las utopias posibles y que desde el corazén y la razén, desde la vivencia
plena de una ética, de una estética y una erética del amor tejidas desde
la cotidianidad de la vida, puedan ir mas alld de las necesidades y de las
demandas por las que luchan sus identidades colectivas, para ser capa-
ces de plantearse horizontes otros de sociedad de futuro, de civiliza-
cién, de humanidad, de existencia distintas, pero en perspectivas del
conjunto de la humanidad.

Para ello se hace necesario que las organizaciones y quienes esta-
mos luchando por la construcciéon de sociedades interculturales, revolu-
cionemos nuestro ethos, liberemos, decolonicemos nuestras subjetivi-
dad, para que podamos llenar de vida nuestras practicas y discursos. Lo
que sigue siendo un dificil reto no sélo politico, sino también ético; es
empezar a reconocer mds criticamente, cémo la colonialidad del poder,
del saber y del ser, no son exterioridades presentes en los otros, o que s6-
lo se expresa en el poder, sino que estdin muy presentes en nosotros, que
atraviesan nuestros pensamientos e imaginarios, nuestras subjetivida-
des, nuestros cuerpos, nuestras practicas de vida cotidiana; no es sufi-
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ciente hablar y cuestionar lucidamente desde la teoria la colonialidad del
poder, del saber y del ser, si en la vida cotidiana, con nuestra(o) compa-
fnera(o), con nuestras(os) hijas(os), tenemos actitudes que nos hace re-
productores de dicha colonialidad; una evidencia de aquello es, como la
colonialidad de la afectividad, sigue impidiendo la presencia de la ternu-
ra, de la sensibilidad, de la poética en las relaciones cotidianas, familia-
res, sociales, profesionales, asi como en las reflexiones de un pensamien-
to que se plantea como decolonizador; para aportar a un verdadero pro-
ceso de decolonizacion, el reto que tenemos, es comprender, que la de-
colonizacion del saber y del ser, debe empezar primero por nosotros
mismos, lo que implica hacer una radical interpelacién, no sélo del sen-
tido de lo que hacemos (Lander), sino sobre todo de cémo en la cotidia-
nidad tejemos la existencia, para empezar a Corazonar no sélo la acade-
mia, la teoria, sino sobre todo, la propia vida. Quizés la sencillez de este
relato nos ayude a entender que antes de querer transformar el mundo,
debemos primero, transformarnos a nosotros mismos:

—Un exitoso hombre de negocios nunca habia jugado con sus hijos,
pues decia que no podia perder el tiempo en cosas que no fueran pro-
ductivas y rentables, por ello se dedicaba a tiempo completo a hacer di-
nero y para compensar sus ausencias, les regalaba todo lo que le pedian.

—Un dia que lleg6 a su casa, su esposa le dijo que tendria que ausen-
tarse unos tres dias para cuidar a su madre que habia caido enferma y
que por lo tanto debia hacerse responsable de cuidar a sus pequenos hi-
jos en ese tiempo.

—Y ahora, yo qué voy a hacer con esos monstruos, ellos sélo pien-
san en jugar y yo no tengo tiempo para eso, que desgracia, justo ahora
que estoy por concretar un importante asunto de negocios que me da-
rda muchas ganancias, no voy a desperdiciar mi tiempo en juegos —dijo
el empresario muy enojado, pues pensaba que esos tres dias iban a ser
terribles, porque los guambras sélo querian jugar, pues siempre le pe-
dian que jugara con ellos, lo que le ponia de mal humor.

—Pensando qué hacer para que los nifios se mantengan ocupados
esos tres dias y puedan dejarlo tranquilo para hacer sus negocios, mien-
tras ojeaba una revista de turismo, encontré un mapa del mundo en el
que se hallaban graficados todos los paises con sus banderas, capitales,
ciudades, montanias, rios, océanos, llanuras, selvas, con sus caracteristi-
cas geogrdficas, culturales, politicas, turisticas, pintadas en diferentes
colores, era un mapa del mundo muy complejo; entonces se le ocurrié
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inventar un juego, y pens6 que podia utilizar el mapa, para hacer un
rompecabezas y se puso a recortar el mapa en pequenisimos pedazos a
fin de hacer un rompecabezas lo mas complicado posible, a fin de que
los nifos se pasen todo el tiempo que iba a tardar su esposa intentan-
do reconstruir ese complicado mundo, y él podria aprovechar su tiem-
po en cosas mds productivas. Aliviado pens6 — con este rompecabezas
los guambras no me han de molestar no sélo tres dias, sino tres sema-
nas, pues, reconstruir este mundo si va a estar dificil.

Una vez terminado de recortar el rompecabezas, llamé a sus peque-
fnos hijos y les dijo:

—A ver muchachos, si ustedes son capaces de reconstruir el mundo
que estd en este rompecabezas, les daré de premio cualquier cosa que
ustedes me pidan, vayan a trabajar inmediatamente.

—El empresario muy contento por la brillante idea que se le habia
ocurrido, se encerrd en su oficina para continuar haciendo sus nego-
cios, puesto que sabia que el tiempo es oro y ya en la elaboracién del
rompecabezas habia perdido un tiempo muy valioso y, por tanto, dine-
ro.

—Después de haber trascurrido apenas un cuarto de hora, los ninos
fueron contentos donde su papd a decirle que ya habian terminado y le
indicaron el rompecabezas con el mundo perfectamente reconstruido.

—;Pero cdmo es posible que hayan podido reconstruir el mundo tan
rapidamente? — les preguntd el padre que no podia creer lo que estaba
viendo.

—Fue facilito papé — respondi el hijo mas pequeno — Cierto es que
al principio nos resultaba muy dificil reconstruir el mundo, pero luego,
nos dimos cuenta que por detrds del mapa del mundo habia dibujado
un ser humano, entonces reconstruimos primero el ser humano, y so-
lito se reconstruyé el mundo.

No esperemos que primero cambie el mundo, para cambiar nuestra
vida; cambiemos primero nosotros, pues s6lo asi, ayudaremos a transfor-
mar el mundo. Aprendamos lo que nos ensefia la sabiduria shamdnica:
no podemos ser luz de los otros, si no iluminamos primero, nuestros pa-
$0s y caminos; 0 como nos ensefa la ancestral sabiduria china:

Antes de lanzarte a mejorar el mundo, revisa tres veces tu propia casa.

No es posible construir un horizonte distinto, otro de sociedad, de
humanidad y de existencia, si no deconstruimos los obstaculos del pa-
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sado y del presente, si seguimos manteniendo las viejas practicas, los ca-
ducos y corruptos aparatos burocraticos, si nos mantenemos bajo el
caudillismo de los eternos dirigentes, si reproducimos los viejos discur-
sos, las antiguas tacticas de lucha; debemos mostrar que nosotros somos
capaces de hacer realidad en los espacios mas cotidianos, la unidad de la
diversidad, pues eso dara legitimidad social a nuestros suefios y utopias;
el reto de la interculturalidad implica la necesidad de transformar los
aparatos en instrumentos, los dogmas en propuestas programaticas, los
proyectos en horizontes para transformar la vida; pasa por construir se-
res humanos diferentes dispuestos a la insurgencia de una forma otra de
pensar, de sentir, de hacer, de ser, de significar, de vivir la vida y de lu-
char por ella; sélo asi la utopia que parece imposible, impulsara luchas
posibles que transformaran todas las dimensiones de la vida.

Hay que trabajar en la construcciéon de una propuesta intercultu-
ral multicolor de sociedad, capaz de recoger el latido de las diversida-
des sociales, esto constituye actualmente uno de los desafios no sélo
tedricos, sino politicos concretos no s6lo de las nacionalidades indige-
nas y los pueblos negros, sino del conjunto de los movimientos socia-
les; legitimar una propuesta intercultural que recoja la diversidad, y que
haga realidad la unidad de esa diversidad.

Hace falta avanzar en la legitimacién del discurso y de la propues-
ta de la interculturalidad en el conjunto de la sociedad, que implica,
mostrar que la unidad de la diversidad no es sélo un discurso, sino una
necesidad historica, para la convivencia pacifica de las sociedades, y pa-
ra ello, hay que mostrar la alteridad, como una realidad que se vive pri-
meramente por quienes levantan la propuesta; es necesario por tanto,
llenar los discursos de vida y empezar a implementarla y vivirla en sus
espacios cotidianos, puesto que, los demds sectores sociales, al ver, que
quienes hablan de la unidad de la diversidad, no han sido capaces de
construirla al interior de sus propias organizaciones, atravesadas por
conflictividades, que al no ser resueltas, dificilmente van a legitimar di-
cha propuesta en el conjunto de la sociedad.

Para lograr aquello, hay que hacer que las propuestas programdti-
cas recojan y reflejen, el cardcter multicolor de nuestra diversidad, que
exprese los intereses de distintos sectores de la sociedad, que hoy estin
siendo empobrecidos por la crisis y que por ello mismo pueden darse
condiciones para tejer con ellos alianzas coyunturales o estratégicas.
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Para eso va a ser importante que las diversidades sociales avancen en
perspectivas de una construccién mds amplia y politica de la alteridad,
para abrirse a los otros, que les permita terminar con la btisqueda de
protagonismo, salirse de los limites de sus intereses part