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Prologo
Claudia Luz Piedrahita Echandia

La publicacién del primer texto producto de las investigaciones y deba-
tes del GT CLACSO en Territorialidades, espiritualidades y cuerpos, es un
reto creador y critico, tanto por sus implicaciones para el abordaje de ele-
mentos tedricos centrales en los Estudios Sociales, que enmarcan la serie
discursiva de este grupo de investigacidén, como por el contexto histérico
en el cual surgid, coincidente con el acontecimiento pandémico y con las
profundas trasformaciones que a nivel mundial se han desencadenado en
2020y 2021.

La dimensién acontecimental de la pandemia nos estd mostrando la emer-
gencia de nuevas problematizaciones que se integran al campo amplio de
indagaciéon de este grupo de trabajo, configurando transposiciones que
avanzan en la creacién y la experimentacion, expresadas en maneras otras
de entender el actual mundo social. Para ello se propician convergencias
gue transitan entre lo epistemoldgico, lo politico, lo estético, lo ético y lo
espiritual, no como sumatoria de elementos, sino como creacién de blo-
ques que diluyen los significados adscritos a estos campos disciplinares y
gue instauran un devenir diferenciante.

En esta direccion, consideramos que aspectos emergentes relacionados
con las territorializaciones, los cuerpos, y las espiritualidades, adquie-
ren en este momento una gran importancia para la transformacién de
la vida en todas sus expresiones. Esto es, para el despliegue de las fuer-
zas corporales y la configuracion de micro-resistencias y efectuaciones
espacio-temporales que desdibujen la estratificaciéon de territorios que
transitan en la violencia, la muerte, la supresién del otro y la impostura
de la diferencia.
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Este GT, al integrar a sus interrogantes un devenir espiritual diferenciante,
también estd problematizando una nueva imagen de lo humano conectada
al cosmos; otras formas de vivir, otras territorializaciones o poblamientos
gue componen el devenir némada de las minorias, o sea, todo lo que esta
imbricado con lo posthumano.

Una preocupacion central en este texto, que recoge entre otras problema-
tizaciones los desencadenantes del acontecimiento pandémico, es com-
prender el papel actual de las minorias y de sus agenciamientos. Ademas,
indagar por las formas mediante las cuales se constituye en cada uno de
nosotros y nosotras la posibilidad de experimentar, de ser otro-otra, de
desidentificarse, transitando en un plano de inmanencia que hace ruptura
con un territorio capturado desde el Estado y desde las sociedades de con-
trol capitalisticas. Se propone la creacién y la experimentacion con un afue-
ra, que permite elegir, inventar o crear términos que no estan previamente
acordados y que van configurando territorios lisos, existencias extrafias y
espiritualidades laicas.

Estas reflexiones del GT en Territorialidades, espiritualidades y cuerpos,
gue se inicia como experiencia investigativa colectiva en 2020, le da conti-
nuidad a los abordajes filoséficos sobre pensamiento critico, multiplicidad
y diferencia del GT en Subjetivaciones, ciudadanias criticas y transforma-
ciones sociales, que le antecedid, desarrollando una serie de proyectos en
torno a la formacién para la critica y la construccion de territorialidades de
paz, entre los afilos 2016-2019.

En este grupo de trabajo se desarrollaron conceptos de gran potencia, pro-
venientes de la filosofia de la diferencia, los cuales estamos profundizando
en las nuevas investigaciones del GT que involucran otra serie discursiva
gue hace visibles mutaciones subjetivas, politicas para la vida y existencias
gue transitan en la espiritualidad. Todas son apuestas por una vida que se
juega en la inmanencia, la potencia y el deseo; existencias que se resisten
a las capturas institucionales, a las apuestas neoliberales del rendimiento,
de la activacion del ego, y del control psiquico y social. Tales modos de
existir hacen transito hacia formas de vida posthumanas que actualizan
un sentido politico y espiritual que le apuesta a una vida inorganica y que,
evidentemente, excede el criterio antropocéntrico.

El objetivo central de este grupo de trabajo se orienta, en estos contextos,
a impulsar procesos formativos e investigativos que tienen como centro la
critica entendida como despliegue de la intensidad de la vida, como crea-
cion de territorios donde esta vida es posible y como experimentacion con
nuevas corporalidades o nuevas maneras de vivir. En fin, se trata de com-
prender a través de investigaciones convergentes la multiplicidad y el de-
venir acontecimental, o sea, aquello que rompe las regularidades espacio-
temporales y que pone en suspenso la historia.



Es por esta razén que el devenir es central en la propuesta de este GT,
en tanto que siempre se le estd apuntando al cambio, la metamorfosis, el
movimiento incesante y el eterno retorno de la diferencia. Lo que nos inte-
resa no es lo que permanece capturado en un plano de organizacién; nos
interesa lo que estd emergiendo y la manera como el mundo social esta
mutando vy, precisamente por esta razén, el acontecimiento pandémico,
que surgié de manera azarosa e imprevista, le dio a este GT un campo de
investigacion completamente coherente con sus principios filosoficos y sus
interrogantes.

Cualguier acontecimiento, incluyendo el de la pandemia, lo entendemos
como devenir, o sea, como algo que irrumpe desde el caos y detiene la
continuidad de la historia, y el orden establecido, desplegando la diferencia
gue siempre regresa para reflejar otras territorializaciones, otras subjeti-
vaciones, otras maneras de existir. Asi que lo central del GT es producir
efectos creadores/criticos en el nivel de lo tedrico, lo social y lo politico,
ademas de ficciones que se juegan en lo metodoldgico, en tanto que se
visibiliza la diferencia que emerge en el devenir acontecimental.

La investigacién convergente, centrada en la multiplicidad o el encadena-
miento de elementos y fuerzas que se hacen visibles en las propuestas de
cada una de los centros miembros que componen el grupo de trabajo, es el
camino que hemos elegido para constituir nuevos campos de indagacion y
nuevas problematizaciones que dan cuenta de lo original, de las diferencias
y mutaciones que estan irrumpiendo en el mundo social contemporaneo.

Espero que estas sintéticas reflexiones contribuyan a comprender la in-
tencién central de este GT que asume como referentes claves el aconte-
cimiento, la efectuacion y la transformacién en la produccién de sentidos,
para dar cuenta de lo que ocurre en los intersticios, los entre-tiempos y las
mesetas.

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales
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Introduccion

La serie discursiva Territorialidades,
espiritualidades y cuerpos como eje de
convergencia critica del Grupo de Trabajo

Oscar José Useche Aldana y Adrian José Perea Acevedo

En este libro nos aproximamos al concepto de territorialidades, enten-
diéndolas en su estrecha relacidn con la vida, como un escenario de re-
sistencia y un campo de posibles, abierto a la experimentacién. Las terri-
torialidades son emergencias en donde se conectan potencias humanasy
no humanas, que redefinen los modos distintos de existencia, componien-
do nuevas intensidades y velocidades de las fuerzas que se encuentran en
movimiento, capaces de plantearse los lugares desde donde reconstituir
los mundos nuevos.

El territorio, como dice Rosi Braidotti (2015), esta atado a la contingencia
planteada por la disolucién de la ecuacién binaria entre naturaleza y cultu-
ra; este es uno de los elementos que disipan los limites entre lo humano y
aquello que migra hacia la condicién posthumana que brota marcada por
las mediaciones digitles, que caracterizan el universo virtual, y por combi-
naciones inéditas de las distintas formas de vida.

El virus covid-19 es un buen ejemplo de esto. Una conexion nueva entre
el murciélago y el humano en el entorno del calentamiento global, de la
invasion por el mundo humano del habitat de otras especies y, en general,
de la grave crisis ambiental. En la pandemia, y con seguridad de manera
amplificada en la post-pandemia, se da cuerpo a la constitucion de la zoe-
politica. Este devenir reordena los territorios sobre una revalorizacién del

13
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zoé (vida bioldgica, nuda vida) y de sus potencias, al plantearse un giro
ontoldgico y epistemoldgico que propone nuevas composiciones entre lo
humano, lo animal y lo natural.

Los procesos de territorializacién, impulsados desde el capitalismo cogni-
tivo y financiero, que estd al mando del modo de produccion dominan-
te, desarrollan los intentos de captura de esta nueva condicion mediante
la mercantilizacion de todo lo vivo. Para ello han acelerado la mediacién
tecno-cientifica e impulsado los procesos de reestructuracion extensiva e
intensiva del capital, a través de la prolongacion de sus redes de extractivis-
mo y despojo, asi como de la promocién de sus subjetividades que vacian
de sentido las relaciones comunitarias y las experiencias de cualquier otro
tipo de relacionamiento con el mundo natural.

El orden impuesto por el capital en América Latina y otras regiones, busca
generar contenedores territoriales que le permitan ahondar su experimen-
tacidn de sistemas mercado-céntricos, basados en la economia extracti-
va de combustibles fdsiles y minerales y la expansion de los monocultivos
para el agro-negocio de exportacién. Estos sistemas amplian la frontera
agricola, realizan una colonizacidn violenta de las selvas y montafias, des-
truyen comunidades y economias locales y se extienden a expensas de la
expropiacién de los bienes comunes. A su sombra, medran todo tipo de
economias ilegales que entran en la disputa por la captura de las rentas en
los territorios.

La conduccion del proceso de globalizacién neoliberal ha sido asumida por
las grandes corporaciones trasnacionales y por los organismos multilate-
rales como el FMI, el Banco Mundial y el Banco Central Europeo lo que ha
transformado las funciones del mas importante contenedor territorial, el
Estado—Nacién. Su papel en la economia ha sido limitado a administrar
la desregulacién de los mercados, a garantizar los flujos monetarios, a
acelerar los procesos de privatizacién y a dar via libre a la flexibilizacion del
trabajo. Los Estados se concentran entonces en el despliegue de practicas
de soberania policial y dominacion de las poblaciones.

En ese horizonte, las lo6gicas de los estados de excepcién se hacen regla
para garantizar el desarrollo de las sociedades de control, el capitalismo
de vigilancia y la movilidad forzada de las poblaciones, especialmente alli
donde es necesario asegurar territorios para el capital global a costa del
crecimiento de la masa de refugiados. La crisis de representacion, asi como
el cuestionamiento a la legitimidad de la relacidon capitalismo-democracia,
se hacen evidentes con la impotencia de las antiguas instituciones creadas
en el marco de los Estados de bienestar de mediados del siglo XX, vaciadas
ahora de los pactos distributivos y concentradas en proteger el puro lucro
de los grandes agentes econdmicos. El acontecimiento pandémico es un
ejemplo de como se han desbarajustado los supuestos de la economia de



mercado y se ha demostrado con contundencia que sus procedimientos no
estan hechos para la preservacién de la vida, sino para la reproduccién de
capital a través de la especulacion y la profundizacion de la desigualdad.

El pensamiento critico debe afrontar el hundimiento de los referentes so-
cialesy politicos del humanismo subyacente a los pactos de la modernidad,
asi como el desierto en que se han convertido las subjetividades hegemani-
cas. Nuevos modos de vida que se configuran en medio del caos proponen
innovaciones sociales y formas nuevas de subjetividad que solo pueden
efectuarse segln una légica rizomatica de experimentacién creadora. En
ella hay que dar lugar a territorialiades de diferente escala (microscépicas y
macroscopicas), aptas para recomponer las comunidades de vida y que se
constituyan en lineas de fuga de las teritorializaciones paranoicas locales o
fascistas a gran escala (Guattari, 2013).

La alternativa para las fuerzas de la vida es resistir; en las circunstancias
gue nos plantea el mundo de hoy, en las condiciones de vida y de rela-
cionamiento social en las que estamos emplazados en este momento his-
torico. Para eso hay que apelar a la valentia, la inteligencia colectiva vy el
impetu que nos requiere esta confluencia de crisis que ha agitado el caos
gue vibraba debajo del orden aparente del capital.

Estos elementos han contribuido a reconfigurar el campo analitico para los
estudios sociales. Es la hora de hacer uso de la teoria critica y de los sabe-
res practicos para determinar las condiciones de posibilidad para construir
las nuevas practicas, las nuevas intensidades y velocidades, las conexiones
gue permitan la emergencia de los territorios de lo natal, o sea el nuevo
punto de partida para reconstituir el mundo de la vida.

Tal pragmatismo vital para reencontrar la emergencia, es un trabajo cons-
tante y de largo aliento. Pero ello implica mutaciones y metamorfosis,
écémo vamos a producir un devenir nifio, un devenir mujer, un devenir
animal, un devenir monstruo? Esto es, écomo hacer el transito desde esa
especie de vacio existencial y subjetivo que impera en los no-lugares del
capitalismo neoliberal, para encontrar un punto de emergencia creador
gue renueve los universos de referencia y haga la apertura hacia inusitados
territorios existenciales? (Guattari, 2015).

El proceso investigativo y critico realizado por el GT CLACSO Territorialida-
des, espiritualidades y cuerpos durante 2019 y 2020 permitié ampliar las
convergencias criticas en torno a las nuevas problematizaciones referidas
a las emergencias territoriales. El grupo de investigacion ha profundizado
en los desplazamientos conceptuales y en el examen de las experimen-
taciones que se despliegan actualmente en el contexto latinoamericano
y mundial, para hallar los entramados de los territorios que emergen, de
las espiritualidades que nos conecten con los devenires de la biosfera y de
z0é, de las nuevas sensibilidades y de las formas culturales que atraviesan
la politica de los cuerpos

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales
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La relevancia tedrica del estudio de las territorialidades y las territorializa-
ciones esta dada por la urgencia de profundizar la ruptura con la nocién del
territorio impregnada por las ideas de los modelos de desarrollo que han
orientado la modernidad, especialmente en esta Ultima fase del capitalis-
mo. Se requiere de otras maneras de entender los espacios para la vida, en
clave de aprendizajes continuos e intercambios sustantivos entre todos los
actores del territorio.

Esto estd referido al habitar, o sea a las formas de construccién del terri-
torio como un organismo en continuo movimiento, que no es ajeno a las
luchas de los poderes, unos que intentan construir espacios cerrados ap-
tos para la dominacion, otros que surgen como fuerzas que buscan crear
lugares llenos de sentidos, aptos para la vida, poblados de significados,
en donde la pregunta sea por las relaciones vitales entre las mujeres y los
hombres y de estos con la naturaleza, asi como por la relacién del sujeto
consigo mismo, con sus territorios espirituales y corporales y sus opciones
éticas y politicas. Esto nos sumerge en la riqueza y complejidad de los pro-
cesos cadticos que suscitan la vida.

Asi, las territorialidades rebasan las visiones topoldgicas o de ser concebi-
das meramente como unidades administrativas del poder para, en cambio,
proponer cartografias existenciales que buscan los puntos de conexion de
las potencias sociales con sus espacios, tanto en el plano fisico como en
los entornos simbdlicos y mas alld de ello, en las posibilidades de generar
agenciamientos colectivos.

Esto implica la consolidacion de convergencias con multiples visiones y ma-
neras de concebir los procesos de territorizalizacién, desterritorializaciéon y
reterritorializacion que se convierten, por tanto, en un reto de orden teo-
rico y a la vez de tipo practico. La territorialidad es una fuente compleja
de vitalidad; por tanto, es una fuente de saberes, de conocimientos que
producen identidades y subjetividades capaces de reconocer y potenciar la
diversidad. Desde alli, fundamentar esas existencias otras que se desarro-
llan de manera situada y en conexiones profundas y complejas con asuntos
como lo ancestral y otras posibilidades de pensamiento.

Cinco son los textos que se ofrecen a los lectores en este apartado de terri-
torialidades de este libro. El primero, se denomina “Lo comun y los bienes
comunes como fundamento de nuevas territorialidades para la vida” que
suscriben Oscar Useche y Clara Inés Pérez investigadores de la Universidad
Minuto de Dios de Bogota. Alli se introducen las coordenadas del debate
alrededor del significado de lo comun vy las particularidades que rodean
los bienes comunes, asi como su vinculo con las resistencias sociales que
se libran en los territorios de la guerra colombiana. El estudio va dirigido a
analizar las implicaciones que tiene este campo de relaciones para la emer-



gencia de territorialidades en las que creativas formas de comunalidad van
anunciando espacios de autonomia en los que pueden originarse mundos
nuevos que se sustraen al poder bioeconémico.

A continuacién, Maria Cristina Martinez y Elizabeth Martinez, investigado-
ras de la Universidad Pedagdgica Nacional y de la Corporacién Compro-
miso, presentan el texto “Micropolitica y territorializaciones. Alternativas
desde lo subalterno en tiempos de pandemia”. En él se plantean los entra-
mados conceptuales y el reconocimiento de algunas experiencias de pra-
Xis que reivindican el pensamiento subalterno y que asumen el territorio
como escenarios propios de micropolitica, multiterritorializaciones desde
donde se ejercen resistencias, se producen espacios de subjetivacion y de
transformacidn social por fuera de los escenarios de dominacion. También,
para leer estas agencias territorializadas en clave de afianzar las acciones
necesarias en la postpandemia.

“La construccion de paz territorial: narrativas de jévenes articulados a ex-
periencias organizativas en tres subregiones de Antioquia”, es el texto de
autoria de Ariel Gomez-Gdmez, Juliana Garcés Sarmiento y Catalina Maria
Sepulveda Zapata de la Universidad Auténoma Latinoamericana y la Uni-
versidad Catélica de Oriente en Medellin. En él se da cuenta de la investiga-
cién sobre diversas formas en que las organizaciones, colectivos e iniciati-
vas de jovenes, asumen la defensa y construccién de la paz en perspectiva
territorial en las subregiones del Valle de Aburra, Oriente y Nordeste de
Antioquia.

Este estudio se centrd en jovenes que estan aportando a la construccién
de paz en sus territorios, a partir de su participacién en acciones colectivas
desde donde se gestan transformaciones territoriales, resquebrajando los
estigmas generados en los territorios y las poblaciones que han vivenciado
la guerra, a través de practicas organizativas que responden a acciones po-
liticas para construir paces desde abajo.

A continuacién, Luis Herrera Montero, codirector del GT, y Juan Fernando
Vera Cabrera, de la Universidad de Cuenca, Ecuador, presentan su texto:
“La espiritualidad como equilibrio socionatural”. En él se analiza la actual
crisis sanitaria y econdmica producida por el acontecimiento pandémico,
como sintoma de un proceso social ya no exclusivamente de riesgo, sino
de preocupante degradacion civilizatoria. En contextos de crisis, lo comudn
se caracterizaba por multitudinarias movilizaciones de protesta e indigna-
cién, que implicaba tomar espacios publicos representativos. La proble-
matica por covid-19 impide retomar tales manifestaciones politicas y nos
interroga acerca de si dichas acciones han sido suficientes para detener la
mencionada degradacién civilizatoria que caracteriza al sistema global del
capital, tanto en tiempos de normalidad como de crisis.
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Se cierra esta primera seccién del libro con el trabajo de Adriana Anacona
Mufioz, “Territorialidades y cuerpos yanakunas: pervivencia, memoria, de-
fensa y re-existencia”. Adriana es investigadora de la Universidad Santiago
de Caliy lider indigena de la comunidad yanacuna. Alli se hace relacion a
las nociones de territorio y territorialidad que han puesto en discusion la
forma cémo se defiende la identidad, el cuerpo (como territorio) y la per-
vivencia de este pueblo en una relacion del campo a la ciudad, relacionado
con el proceso de historia y memoria colectiva que permite cuestionar la
relacion con el territorio y reconstruir la identidad étnica como producto
historico.

Continuando con la serie discursiva de la que se ocupa el GT, la segunda
seccién de este libro se titula “Espiritualidades” y en ella se hace visible la
emergencia de formas de existencia que encarnan, es decir, dan cuerpo
y despliegan devenires, diversos modos de lo critico. Esta aproximacion
permite asumir el concepto de espiritualidad sin caer en el privilegio racio-
nal trascendental que le otorgd la modernidad para proponerla inmanen-
te, encarnada, situada y afectiva; ni en la captura de las religiones o de la
oferta de mejoramiento del si mismo en términos de efectividad, felicidad
y desarrollo personal propia de la produccién de subjetividad del capita-
lismo contemporaneo. Entendida entonces como modo de vida critico, la
espiritualidad considerada en el GT y sus investigaciones se convierte en
punto de convergencia de los interrogantes que surgen hoy acerca de la
constitucidn de subjetividades que desencadenan experimentos sobre si
mismas como alternativa ético-estético-politica de resistencia a la gestion
gubernamental de la propia existencia. En palabras de Foucault:

Creo que, si se quiere estudiar la genealogia del sujeto en la civilizacion oc-
cidental, hay que tener en cuenta no sélo las técnicas de dominacion sino
también las técnicas de si. Digamos que debe tenerse en cuenta la interac-
cién entre estos dos tipos de técnicas. Hay que tener en cuenta los puntos
donde las tecnologias de dominacion de unos individuos sobre otros ape-
lan a los procesos por los cuales el individuo actua sobre si mismo; y a la
inversa, los puntos donde las técnicas de si se integran en mecanismos de
coercién y dominacion. El punto de contacto, donde [la manera en que] los
individuos son dirigidos por los otros se articula con la manera en la que
ellos mismos se conducen, es lo que puede llamarse “gobierno”. Gobernar
a la gente, en el sentido lato de la palabra, no es una manera de forzarla
a hacer lo que quiere quien gobierna; siempre hay un equilibrio inestable,
con complementariedad y conflictos, entre las técnicas que se ocupan de
la coercién y los procesos mediante los cuales el si mismo se construye o se
modifica por obra propia (Foucault, 2016, p. 45).

Esta doble condicién de la relacién del sujeto consigo mismo (producida
como variable estratégica de un modo de dominacién e integrada por un
sujeto a través de diversos dispositivos) es precisamente el punto de ata-



gue que hace visible un andlisis genealdgico de este orden. Si esta articula-
cion entre el disefio de conductas y modos de construccion o modificacion
de si es la clave de la gubernamentalidad que nos gestiona, entonces la
encarnacion de un modo de vida critico como espiritualidad se compren-
deria como el despliegue de experimentaciones subjetivas cuyo objetivo
estratégico es escapar de tal captura gubernamental al multiplicar y hacer
proliferar alternativas vitales, nuevos caminos y espacios para la incardina-
cién de la potencia excesiva de la vida en tanto zoé.

La gestion de la pandemia termina siendo un ejemplo privilegiado de esta
articulacion. Reconociendo que para la miriada de propuestas criticas dis-
ponibles y en devenir el problema siempre es y serd el presente en el que
se ubican como emplazamiento estratégico para poner a prueba sus expe-
rimentaciones vitales, puede sefialarse la tremenda importancia que ad-
quiere la gestién de la subjetividad en los mecanismos de control propios
del encierro y la cuarentena a partir de la relacion obsesiva cuidado-auto-
cuidado. El papel de la pantalla como espacio aséptico para la difusion de
mensajes religiosos, de fitness y training, de yoga y técnicas para el control
de las emociones como el miedo y la paranoia o para lidiar con la soledad
y el desespero, es fundamental en este dispositivo. Y precisamente por eso
que el punto de contacto entre estas técnicas termina siendo el enclave en
el que las luchas subjetivas expanden su potencia creativa, valga la redun-
dancia, desde su trabajo critico.

Y es precisamente de esto de lo que se ocupan, en términos de conver-
gencia critica, los articulos que componen esta seccion del libro. En “Ex-
perimentaciones espirituales: monstruos, brujos y devenires”, Claudia Luz
Piedrahita Echandia, Directora del Doctorado en Estudios Sociales de la
Universidad Distrital Francisco José de Caldas y codirectora del GT, propo-
ne, en resonancia con las nociones deleuzianas de devenir y anomal, una
definiciéon de espiritualidad como experimentacién de si, cuya condicion
ontoldgica es su inmanencia y su potencia encarnada en un despliegue,
su agenciamiento ético, estético y politico asumido como ocupacién por
contagio y alianza del espacio marginal y liminar del anomal en tanto brujo
y monstruo. En sus palabras,

lo que estd en juego en estas prdcticas espirituales, no es simplemente
la configuracion de una subjetividad extrafia; lo que emerge es el sentido
colectivo de la vida misma que pueda llevarse a su mayor nivel de intensi-
dad, interconexion y multiplicidad, creando nuevos tiempos y espacios o el
pueblo por —venir. Lo politico, en esta direccion, esta mediado por la crea-
cién de nuevas posibilidades de vida con alcances espirituales, de deveni-
res brujos/monstruosos articulados a una experimentacién colectiva, a un
contagio encargado de alterar lo que existe (Ver pagina 133 de este libro).
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En el articulo titulado “Repensar las espiritualidades desde miradas contra-
hegemodnicas del sur”, Marcelo Fabian Vitarelli, Director del Programa de
Pueblos originarios de la Universidad de San Luis en Argentina, da cuenta
de las modificaciones epistemoldgicas que impulsa la propuesta espiritual
de las comunidades indigenas del sur latinoamericano cuyas cosmovisio-
nes conectadas con la tierra y la naturaleza se enfrentan a las capturas teo-
|6gicas propia de la hegemonia cultural del occidente conquistador para
afirmar la vida desde la potencia creativa de las mujeres y de los grupos
subordinados. En ese sentido afirma:

Las espiritualidades indigenas nos alertan sobre las causas y efectos de
estos problemas y nos desafian a iniciar un proceso de reconexién con
la naturaleza y a comprometernos en los procesos politicos de nuestros
pueblos hacia la autodeterminacién. Los pueblos indigenas sostienen
cosmovisiones cosmos-céntricas y epistemologias diferentes (Ver pagina
140 de este libro).

“iéQué es lo dionisiaco?” es la pregunta que titula el articulo de Adridn
José Perea Acevedo, profesor del Doctorado en Estudios Sociales de la
Universidad Distrital Francisco José de Caldas, en la que esta se propone
como acontecimiento que desplaza el papel historico de la célebre pregun-
ta kantiana por la Ilustracién como eje de la critica moderna y de su no-
cion racional trascendental de espiritualidad para considerarla ahora como
“realizacién vital de la critica en la experimentacion consigo mismo”. Esto
le permite concluir que

este acontecimiento ya no tendria por lema Sapere aude, por mas simpatia
filosofica que tal principio nos despierte; se trata ahora de un Experimen-
tum sui, un poner a prueba, en un trabajo de nosotros con nosotros mis-
mos, posibilidades otras de ser, pensar, actuar, asociarse, amar, producir, y
otro montoén de infinitivos, como reir, danzar y luchar (Ver pagina 163-164
de este libro).

Jorge Eliécer Martinez Posada y Gina Marcela Reyes Sanchez, investigado-
res de la Universidad de La Salle, presentan en “Profanacién como traicién
en la configuracion de las subjetividades en la condicién neoliberal” un
analisis de la relacion entre dispositivo y religion en el capitalismo contem-
poraneo como punto de partida para proponer una nociéon de espirituali-
dad comprendida como “actitud en el pensar” y “acto politico” de donde
se derivaria que la “espiritualidad es profanar lo que era indisponible y
separado; restituir al uso; desactivar los dispositivos del poder y restituir al
uso comun los espacios que el poder habia confiscado. Profanar no es la
transformacién de un modelo sagrado, intentando encajar lo grande en lo
pequefio en una suerte de empresa deductiva, sino es la destruccion de las
seudoformas expresivas de un eterno retorno al dispositivo sagrado” (Ver
pagina 176 de este libro).



Mario Montoya Castillo despliega en “Espiritualidad y critica como arte de
vivir’ una meditacion desde Kandinsky y Heidegger del caracter estético
de la espiritualidad, de la creacién de si como conexion entre arte, critica 'y
vida. La apertura ontolégica configurada en la emergencia de lo posible en
la obra de arte tendria su equivalente ético en la experimentacién de quien
“habita poéticamente el mundo”, es decir, de quien se vive en términos de
una “estética de la existencia”:

Nuestro camino espiritual es alumbrado por las voces de la critica para
abordary actuar frente a las problematicas contemporaneas, en unos tiem-
pos en los que, habitar el mundo espiritualmente, exige un paso funda-
mental: ganar conciencia de lo que ha pasado y de lo que pasa y tener una
voluntad de querer abrir caminos nuevos. jUn arte de vivir! Si, un arte de
vivir que no confunda el “ir mejor” con otro distante y distinto de “ir mas
lejos”. Que no confunda el buen vivir con el abrumador costo del éxito y del
progreso (Ver pagina 184 de este libro).

Esta seccién finaliza con el articulo titulado “La narrativa espiritual del
wanko vy la pedagogizacién del cuidado de la vida en los wiwa”, en el que
Wilmer Villa, Ernell Villa y Agustin Malo, investigadores de la Universidad
Distrital, la Universidad de Antioquia y de la Universidad Nacional respec-
tivamente, dan cuenta de la relacién ave (wanko)-pueblo (wiwa)-cosmovi-
sion (zatuhkua) en la pregunta por la vida y la muerte y su lugar en la espi-
ritualidad de este pueblo de |la Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia. En
este sentido, el articulo comprende a la espiritualidad

como una pedagogizacién del cuidado de la vida, donde las narrativas an-
cestrales, brindan los contenidos necesarios para pensar desde una dina-
mica intracultural, posibilitada por los soportes de repliegue y amarre on-
tolégico, donde estos se pueden comprender como aquello sobre lo que
recae, todo lo que posibilita la escenificacion de un modo de ser, una expe-
riencia de configuracion que se pone a consideracion a partir de lo contiene
(Ver pagina 207 de este libro).

El tercer apartado se refiere al concepto que cierra la serie discursiva del
GT: Cuerpo. La complejidad de las interacciones propias de las series dis-
cursivas expresa en esta nocidén problematica toda su extension, pues es
evidente que el cuerpo es necesariamente territorio: espacio cargado de
marcas y gestos, superficie estratégica de dominaciones severas y luchas
de resistencia, despliegue de afectos como agencia vital, punto de encuen-
tro y reconocimiento de siy del otro y de lo otro; y es también espiritu, en
cuanto lo entendemos aqui mas alld de la dicotomia que lo separa de sus
fuerzas transformadoras y creadoras para restaurar su inmanencia como
potencia y no como obstdculo, carga o desafio para la trascendencia o lo
trascendental. Definir a la espiritualidad como la encarnacién de un modo
de vida critico implica reconocer la materialidad sagrada del cuerpo, mol-
deado por captura y al mismo tiempo lleno de posibilidades otras de exis-
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tencia. Los articulos de esta seccidn se caracterizan por hacer visible esta
doble condicién ontoldgica, asi como sus expresiones éticas, estéticas y
politicas en contextos situados y luchas precisas.

El primero de ellos se titula “Los cuerpos monstruosos de la guerra: las
mujeres excombatientes y la paz en Colombia” y en él Doris Lised Garcia
Ortiz, estudiante del Doctorado en Estudios Sociales de la Universidad Dis-
trital Francisco José de Caldas, hace visible la configuracion de los cuerpos
de las mujeres excombatientes de las FARC en el doble movimiento de su
captura patriarcal y su devenir revolucionario. Este devenir termina siendo
“monstruoso” cuando se hace patente en el cuerpo de estas mujeres las
exigencias normalizadoras de su condicién de “dadoras y cuidadoras de
la vida” al mismo tiempo que capaces de muerte; asi como el desafio de
reintegrarse a una sociedad que las excluyé antes de su incorporacién a la
guerra. En sus palabras:

Las mujeres guerreras entonces, hoy como ayer, quedan en la encrucija-
da de ser buenas o malas, brujas o hadas, putas o santas, magnificas o
monstruosas, despreciando lo que son en realidad, lo que son sus cuerpos
sujetados, incardinados politica, social y culturalmente, pueden expresar
del mismo fendmeno del conflicto interno (Ver pagina 227 de este libro).

Manuel Amador Veldzquez da cuenta de su trabajo de investigacion en
“Del odio a la disrupcién desde lo femenino: Lo abominable, lo monstruo-
so, hibrido y femenino” a partir de la reflexion tedrica y la narracién tes-
timonial de los conocimientos emergentes en la puesta en escena de un
taller con el mismo nombre. El performance desplegado es una experien-
cia de nombrar las dominaciones impuestas sobre cuerpos que pasan por
la experiencia de su dolor al tiempo que abren la posibilidad de una nueva
vida. En sus palabras:

El arte y la creatividad se presentan, asi, como elemento para reinventar
otros rumbos y otros caminos de entendimiento ante todas esas formas del
poder desde nuestro propio territorio: el cuerpo, el cuerpo nuestro que nos
ha acompafiado con otros que nos han ensefiado tanto, desde la mirada
dispuesta a mirar, desde la empatia y desde los que nos han ensefiado des-
de sus gestos y risas donde se encond un saber desde la disidencia como
monstruos, hibridos, seres abominables y femeninos que, en algun lugar,
fueron lanzados, como mi amigo Joao, que nos dejaron saberes ocultos
entre los pliegues de nuestro cuerpo, cuando compartimos y fuimos abrazo
y risa, libres en el margen, construyendo testimonios de haberlo vivido, y
sido movimientos libres frente a la norma (Ver pagina 246 de este libro).

En “Cuerpos: estética de la sensibilidad”, Maria Cristina Fuentes Zurita, in-
vestigadora de la Universidad Autdbnoma Metropolitana-lztapalapa, parte
de la pregunta por el papel del artista performdtico como “cuidador de la
energia de la comunidad” para proponer un analisis desde experiencias



estéticas situadas de cuerpos que desafian las capturas normativas del pa-
triarcado desde lo queer. La narracién de estas experiencias en torno a su
tarea critica y creativa le permite afirmar, en términos de una “politica del
afecto y del respeto”:

Considero que todos los artistas entrevistados son verdaderos mons-
truos. Trabajan con potencia...vibran en su energia; a veces con maquinas,
pero con un cuerpo; y desde el afecto, sienten y piensan las emociones
sociales, las cuestionan. Asi producen grandes o pequefios aconteci-
mientos de cambio; trabajan por el mundo por venir (Ver pagina 262
de este libro).

Jeisson Herley Camacho Téllez, estudiante del Doctorado en Estudios Socia-
les de la Universidad Distrital francisco José de Caldas propone en “Devenir
queer-devenir monstruo: Del cuerpo del pecado homosexual a la potencia
del cuerpo queer” un anélisis histérico de “la concreciéon del cuerpo homo-
sexual como cuerpo del pecado, cuerpo medicalizable y cuerpo juridico”.
Haciendo visible la captura moral inherente a una visién del cuerpo propia
del heteropatriarcado y sus efectos en el saber médico y juridico, emerge
también un cuerpo que resiste desde su potencia monstruosa multiplican-
do estrategias de desujecion por creatividad y experimentacion. Esta re-
flexién le permite concluir:

“En sintesis, el cuerpo queer no es por lo que no se puede demarcar una
Unica forma de entender el despliegue de este, lo que permite hablar del
cuerpo queer, es la potencia de este, el despliegue y las formas como apa-
rece en publico para evidenciar los antagonismos vy limitaciones de una
sociedad construida sobre la base de los binarismos identitarios; en las
formas que interpela y cuestiona el cuerpo del pecado, el cuerpo medica-
lizable y el cuerpo juridico. Para desplegar otras formas de existencia entre
los limites de ellos tres; el cuerpo queer aparece como posibilidad eman-
cipatoria, de contagio, de exageracion que irrumpe con las determinantes
bioldgicas, culturales, erdticas y romanticas del capitalismo” (Ver pagina
275 de este libro).

En el articulo titulado “Educacion para la paz y educacion del cuerpo (¢ po-
litico?): Aportes para pensar la subjetividad politica”, Alvaro Diaz Gémez y
Luisa Fernanda Marulanda, investigadores de la Universidad Tecnoldgica
de Pereira, Colombia, asumen al cuerpo y su relacion con la sujecion propia
de dispositivos de formacién como “carne culturalizada” gestionada en una
“cultura encarnada” y expresada a su vez como “cultura encorpada”. Esto
les permite plantear la pregunta acerca del lugar del cuerpo en una cultura
que tiene el desafio de educar para la paz, proponiendo que tal posibilidad
sélo es viable en tanto este cuerpo se constituya como subjetividad politi-
ca. Para esto, dan cuenta de su experiencia formadora e investigativa en la
Cétedra para la Paz realizada en su Universidad en términos de sus desafios
y aprendizajes metodoldgicos, pedagdgicos y politicos.
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Esta seccién finaliza con el articulo de John Alexander Castro Lozano, es-
tudiante del Doctorado en Estudios Sociales de la Universidad Distrital,
titulado “De cuerpos festivos y violentos entre hinchas que forman una
barra brava en Bogota”. En este texto se hace visible el papel del cuerpo en
la relacion “carnaval”, “combate” y “aguante” propia de la expresion vio-
lenta y paraddjicamente festiva del contexto cultural del enfrentamiento
afirmador de la identidad de la barra brava y del hincha inmerso en ella, a
través de un analisis de un trabajo de campo etnografico. El nicleo de este
estudio es un cuerpo marcado por las cicatrices y los tatuajes moviéndose
en danzas y cantando consignas que se expone a la violencia simbdlica y
real de la barra opositora como prueba de su fidelidad, de su amor, dird un
testimonio, al equipo y a la barra.



TERRITORIALIDADES






Lo comun y los bienes comunes
como fundamento de nuevas
territorialidades para la vida

Oscar Useche’
Clara Inés Pérez?

Introduccion

Desde muy distintos enfoques epistemoldgicos y politicos se ha aceptado
la existencia de una profunda crisis de la relacién entre el modo de vida y
de produccién predominantes en la sociedad y los ciclos vitales del plane-
ta. Su principal expresion es la acelerada degradacion de la biosfera, some-
tida a procesos de explotacion con base en los supuestos de una economia
ortodoxa (mainstream) cuya racionalidad de acumulacion y lucro (profit)
depende del consumo y el desperdicio a gran escala. Todos ellos son fac-
tores altamente entrdpicos que ponen en grave riesgo las redes en que se
cimienta la vida (Georgescu-Roegen, 1996).

El debate alrededor de las alternativas a la degradacion ecolégica ha pues-
to en primer plano los problemas atinentes a la reconfiguracién de los bie-
nes comunes y dentro de ellos, con especial relevancia, la de los comunes
naturales. Ese repertorio de bienes de uso colectivo y compartido, como

1 Oscar Useche es director de INNOVAPAZ Instituto de No Violencia y Accién Ciudadana por la paz
y lider del grupo de investigacion Ciudadania, paz y desarrollo de la Corporacion Universitaria
Minuto de Dios-UNIMINUTO.

2 Profesora e investigadora de la Maestria en Paz, Desarrollo y Ciudadania, Corporacién Universitaria
Minuto de Dios-UNIMINUTO.
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el aire, el agua, la tierra, la biodiversidad, estan siendo sometidos a asedio
por parte de un sistema econdémico y de un proyecto de desarrollo que se
proponen convertirlos en valores de cambio para el mercado global.

Esta es una de las cuestiones que define la contemporaneidad del proble-
ma bio-econdmico que caracteriza la fase actual del modo de produccién
capitalista (Useche, 2011) y que aspira ubicar la economia de mercado
como la Unica criba de analisis legitimo para validar los sistemas de produc-
cion. lgualmente, la razén mercantil, que define la propiedad y la ganancia
como principios inamovibles, atraviesa a ese otro conjunto de bienes co-
munes que llamamos bio-culturales.

Los procesos de acumulacién de capital, y el biopoder que los agencia,
han puesto a la vida como centro de su captura y exaccién de plusvalor,
extendiendo las practicas y pautas propias de sus sistemas cerrados, ho-
mogeneizadores y mecanicistas (Fumagalli, 2010) a las fuerzas y relaciones
sociales singulares y vibrantes que estan en emergencia y que pugnan por
constituir nuevas territorialidades vitales.

Asi, los sistemas diversificados de produccién como las fincas o granjas in-
tegrales sustentables y autosostenibles, que dan soporte a la economia
campesina (Toledo, 1993; Useche, 2012); o las huertas indigenas como los
Nasa tul- Kwe’sx tul- en el Occidente colombiano (Vasquez, 2004); o las
chagras de las comunidades amazdnicas (Giraldo & Yunda, 2000) se ven
amenazados por la expansiéon de los monocultivos de plantacion destina-
dos al agro-negocio, o por la ganaderia extensiva, o por la arrasadora fiebre
maderera que deforesta miles de hectdreas de bosques cada afio, some-
tiendo a la competencia inclemente, no solo modos propios de resistencia
econdmica, sino a un conjunto de formas de vida que son expresiones de
la diferencia vy la diversidad cultural.

Algo similar ocurre en lo que se refiere a otros bienes inmateriales como
los que constituyen los patrimonios culturales, intelectuales, o los que
estan ligados a la memoria de las comunidades y, mds recientemente, a
la difusion de las mas diversas modalidades del intelecto general (Marx,
2002) que se agigantan en volumen y densidad, circulando por las redes de
internet y otros medios digitales y electrénicos.

La cuestion de lo comun y de los bienes comunes se ha ido consolidando
como un enfoque alternativo a la primacia del “homo oeconomicus” que
generalizé en la sociedad la |6gica de la competencia y del individualismo,
propiciando acelerados ciclos de acumulacién del capital, mediante la des-
posesion de los bienes comunes de nuestras sociedades. Lo que estd en
discusiodn es la urgencia de redefinir lo que es “ser en comun”; es decir, lo
gue es producto de la cooperacién comunitaria animada por el principio
del dony la gratuidad (non-profit), marcando diferencias con lo que se des-
envuelve en los &mbitos del mercado y de la ganancia.



Este texto estd inscrito en las pesquisas que adelanta el grupo de investi-
gacién “Ciudadania, paz y desarrollo” de UNIMINUTO, en el &mbito de lo
comun, los bienes comunes y la comunalidad, elementos que se conciben
como cimientos para la emergencia de territorialidades de paz. Estudios
comparados entre comunidades del medio rural, en el Magdalena Medio
colombiano, y comunidades urbanas en Bogotd, como el que ha adelanta-
do este equipo en los Ultimos afios, han contribuido a la comprensidn criti-
ca de nuevos problemas conceptuales y practicos en torno a estos modos
de resistencia en los territorios®.

El abordaje de estas cuestiones se expondra, en primer término, introdu-
ciendo las coordenadas del debate alrededor del significado de lo comun;
luego se abordaran las particularidades que rodean los bienes comunes y
su vinculo con las resistencias sociales que se libran en los territorios de la
guerra colombiana; a continuacion, se presentarda, a manera de conclusio-
nes, un analisis de las implicaciones que este campo relacional tiene para
la emergencia de territorialidades en las que creativas formas de comuna-
lidad van anunciando espacios de autonomia en los que pueden originarse
mundos nuevos gque se sustraen al poder bioecondmico.

La pregunta que guia este escrito es: ¢cémo lo comun y los bienes comu-
nes pueden movilizar las resistencias sociales que agencian la emergencia
de territorialidades para la vida?

El acontecimiento de la emergencia de lo comin

Para situar esta discusién hay que entender que lo comun no precede a los
procesos sociales; “(...) no es una propiedad antropoldgica o una disposi-
cién ontoldgica primera” (Ranciere, 2011, p. 161). Son los modos de vivir,
y los procesos de subjetivacion que se producen en trayectos productivos
y culturales, los que ponen en comun lo que era de la érbita de lo privado
o de lo estatal.

Lo comun emerge como un acontecimiento desencadenado por acciones
micropoliticas que buscan encuentros y conexiones de subjetividades sin-
gulares para generar territorios cuya clave es la diferencia. Esto se produce
originalmente en el dmbito de la vida cotidiana de las comunidades, esto
es, en el campo de la cultura y de los modos de existencia. Es alli donde se
producen pequefios acontecimientos transformadores, o cuando menos
perturbadores, cuya concatenacion incita a la configuraciéon de un campo
de lo comun y de los bienes comunes.

3 Al respecto puede consultarse el libro £/ comin y los bienes comunes: expresiones de nuevas
ciudadanias y territorialidades para la paz en Colombia (Useche, et al., 2020).
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Al agenciamiento, que engloba todo lo que se desarrolla en los diferentes
registros de la constitucion del campo de lo comun, lo nombraremos como
comunalidad. Esta se encarga de movilizar el deseo colectivo de coopera-
cion y conexion de subjetividades comunitarias y de vincular la dimension
ontoldgica del comun, con los sujetos emergentes; es decir, crea un campo
de fuerza que conjuga el ser y el sujeto de lo comun. La comunalidad es
un conjunto de relaciones que se despliega en tres trayectos o vectores:
a) la produccion de disposiciones subjetivas hacia el encuentro creativo;
b) la redistribucion de los espacios de lo comun y de lo no-comun; y c) el
despliegue de nuevas composiciones de las fuerzas diferenciales presen-
tes. Con ello se agencian las asociaciones y convergencias que tienen la
facultad de generar acontecimientos resistentes que se fugan del centro
hegemonico.

En cuanto las resistencias sociales operen como la afirmacién de las poten-
cias vitales de los cuerpos individuales y colectivos, conseguirdn desplegar
micropoderes capaces de crear zonas de la politica y la cultura que agencian
devenires comunalitarios. Esto es, desde el campo de las resistencias se di-
namiza la irrupcion de mundos comunes que provienen de la vinculacién de
las multiples comunalidades que estan germinando en un territorio dado.

La comunalidad irrumpe entonces no como una unidad, que engendra uni-
versos homogéneos y simples, sino como la urdimbre de muchos comu-
nes que se afectan mutuamente, multiplicando lo diverso y redefiniendo
los érdenes que ponen en comun lo que no era comun. Se trata de: “(...)
una redistribucién completa de los repartos entre lo comun y lo no-comun
(...) La comunidad que se abre es una comunidad disensual que coloca un
mundo comun en otro” (Ranciere, 2011, p. 160)*.

Lo comun deviene acontecimiento cuando se constituyen subjetividades y
practicas politicas que navegan en lineas de fuga, subvirtiendo los lugares
y roles que los poderes centrales le han asignado a las comunidades o a
cualquier otro tipo de sujetos sociales. Entonces hay un descentramiento
de tales sujetos, que migran hacia los espacios potenciales que se encuen-
tran en los limites del sistema. En esos trayectos de fuga se producen mu-
taciones que intensifican su desterritorializacion con respecto a las areas
de control del poder instituido.

Las huellas del acontecimiento constitutivo de lo comun hay que seguirlas
en la pluralidad de ejercicios de resistencia y en el gran acumulado de lu-
chas de las comunidades, que pugnan por no dejarse atrapar en la logica

4 La discusion de Ranciere (2011) se dirige a sefialar que: “La politica se practica poniendo de nuevo
en cuestion las adherencias comunitarias existentes e instituyendo esas nuevas relaciones, esas
“comunidades” entre términos que ponen en comun lo que no era comun” (p. 162).



binaria de la politica hegemdnica. Los poderes centrales siempre intenta-
ran afiliarlas al ambito de la division amigo-enemigo en que inscriben la
guerra y otras violencias; o presentarles como una disyuntiva inapelable la
opcion entre lo individual y lo colectivo; o enrolarlos en el dualismo entre
la naturaleza y la humanidad.

Lo comun es la fuerza constituyente de las politicas y las subjetividades
aptas para la afirmacion de la vida. Es en este ambito que emergen los
muchos posibles, entre los que se encuentra la efectuacién de la potencia
de quienes fueron marginados de los asuntos comunes. El interrogante es
siseran ellos capaces ahora de abrirse paso como sujetos de su propia con-
cepcion de una forma de vida comun. Es solamente en el proceso de ex-
perimentacion del “ser en comun” que podran percibirse las intensidades
de encuentros y desencuentros, los vinculos y las tensiones que ocurren
cuando estd emergiendo lo insdlito, lo inesperado, lo monstruoso, es decir,
cuando se deviene en la diferencia para ensayar mutaciones y transformar
la resistencia en re-existencia, haciendo posible nuevas modos de vida®.

La investigacion critica tiene ante si el amplio campo de indagacién por los
pequefios acontecimientos que se van formando en torno a las experien-
cias de gestién colectiva en espacios de cooperacion y de hermanamiento,
donde un conjunto comunitario asume la defensa, recuperacion o expan-
sion de un bien natural, biocultural o construido para persistir y ahondar en
su resistencia. Ademas, la configuracion de campos relacionales, que pone
en contacto este tipo de resistencias, dan aliento al acontecimiento de la
comunalidad como campo auténomo del poder propio del comun.

La comunalidad esta referida entonces al tipo de vinculos, subjetividades y
encuentros que emergen cuando se pone en practica un cierto modo de
existencia. Quienes hacen parte del experimento, asumen que se puede vi-
vir de cierto modo, a contramano de las semidticas prevalecientes y de los
dispositivos de subjetivacion que ordenan de una determinada manera la
convivencia, estableciendo unas reglas y unos mandatos juridicos que son
funcionales a los grupos dominantes. Atreverse a romper estos moldes y es-
tas lineas de sentido que construye el poder es el primer reto de las comuni-
dades en resistencia para alumbrar una nueva comunalidad, o sea, un nuevo
ser comunal que se fuga de las regulaciones hegemonicas y establece que
sus luchas se van a dar en el plano de la vida, de lo viviente y de lo vivido.

5 Estas formas del devenir las resume Claudia Piedrahita asi: “Deleuze en Nietzsche y la Filosofia
(1971) plantea que el devenir es diferencia con uno mismo, y en Diferencia y Repeticion (2009),
afirma que la diferencia es precisamente el monstruo, asi que lo que se logra en la filosofia del
devenir es la reconfiguracion del valor de la diferencia y la conceptualizacion del devenir monstruo
como capacidad para metamorfosearnos, resistir y sobrevivir en este mundo contemporaneo”
(Piedrahita, 2018, p. 44).
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Esta es una construccién conceptual de larga data. Podemos apoyarnos en
la genealogia que Giorgio Agamben (2014) hace en referencia a cdmo “darse
una forma de vida comun” y sobre la subversién que significé al respecto el
monagquismo occidental, particularmente el representado por Francisco de
Asis y sus seguidores. Ellos inauguraron la idea y el conjunto de practicas de
vida que se despojan de propiedad y reivindican la pobreza (la “altisima po-
breza”) que desafid las reglas eclesiales y el derecho de la época®.

El monje de Asis y los franciscanos llamaban a apartarse de la confusién
entre regla y vida y, ante todo, renunciar a la precariedad de una existencia
en donde cada una de las palabras, de los gestos y de los silencios no se
diferenciara de lo normado. Segun esto, su principal legado se refiere a:

(...) cdmo pensar una forma-de-vida, es decir una vida humana que se sustrai-
ga por completo a ser capturada por el derecho, y un uso de los cuerpos y del
mundo que no se sustancie jamds en una apropiacion. Tal tarea exigira una
elaboracién de una teoria del uso (...) y a partir de ella la critica de esa ontolo-
gia operativa y gubernamental que, bajo los disfraces mas variados, continda
determinando los destinos de la especie humana (Agamben, 2014, p. 14).

Entonces, la “altisima pobreza” hace referencia, ante todo, a la produc-
cion de una subjetividad social divorciada tanto del individualismo como
de aquella comunidad politica que se unifica alrededor de la propiedad.
No se trata de la miseria o de la carencia material, sino de la emergencia
de sujetos cuyo elemento en comun es su capacidad de conformar nuevas
composiciones de potencia social, autdnomas frente a la propiedad.

Los franciscanos articulan esta mirada con la ley natural segun la cual “todo
pertenece a todos”, o, “todas las cosas son comunes”. Lo que significa que el
comun se derivaria de un iusnaturalismo atado a una comprensién de “(...) la
vida como aquello de lo cual nunca se da propiedad, sino solamente uso co-
mun” (Agamben, 2014). Los tedlogos de la liberacion contemporaneos como
Leonardo Boff (2009) han actualizado este concepto y otros le han dado enti-
dad politica (Hardt y Negri, 2011). Esta es también la l6gica de la multitud de la
gue hablara Spinoza (1999) como “el Unico sujeto posible de la democracia”.

La territorialidad, lo terrigeno y los sujetos de lo comun

Para actualizar el sentido de los conceptos de lo comun, la comunalidad y los
bienes comunes, tomando los anteriores referentes, es necesario resignificar
la red de acciones compartidas en términos de reciprocidad y cooperacién

6 Nos referimos al libro Altisima pobreza. Reglas mondsticas y formas de vida. Alli se lee: “(...) lo que
se cuestionaba en los movimientos no era la regla sino la vida; no el poder profesar este o aquel
articulo de fe, sino el poder vivir de cierto modo, practicar alegre y abiertamente cierta forma de
vida” (Agamben, 2014, p. 134).



qgue ocurren en los territorios. De ese modo se restaura la memoria de la gra-
tuidad y del don (principio no lucrativo o non-profit), con las que las personas
y las comunidades resisten a la crisis econdmica y social, asi como al conflicto
armado. Desde abajo, y en la periferia del orden en crisis, se van configu-
rando formas de vivir resistentes que encuentran en los bienes comunes un
lugar que provee de consistencia material y cultural para el ensamblaje de
la multiplicidad de érdenes comunitarios nuevos que estan en emergencia.

lgualmente se va dando la composicion de los sujetos comunitarios de los
territorios, se potencia la idea del “nosotros” e irrumpen los procesos de co-
munalizacién como produccién y reproduccion permanente de los comunes
(De la Cuadra, et al., 2020). Se habla de sujetos de lo comun y sujetos “con la
comunidad” (Torres, 2013) capaces de experimentar una serie de acciones
y afectos que se van constituyendo en habito y costumbre. De este modo,
surgen vinculos a través de los cuales se aprende el uso de los bienes comu-
nes, sin proceder a su apropiacion particular, pero si haciéndolos parte de los
modos de existencia comunitarios. Descubrir colectivamente tales bienes y
definir sus formas de uso, en cuanto se definan como sujetos de no-apropia-
cién en el territorio, se puede traducir en un ethos que se diferencia de las
subjetividades y comportamientos que reproducen el paradigma dominante.

Para nada aparece aqui una idea de la comunidad como una sustancia que
estd dada, ni de un territorio preconfigurado, ni tampoco hay una alegoria a
la pobreza como mera desposesion. Por el contrario, la tradicion comunitaria
puede ser actualizada e incorporada a los torrentes de los acontecimientos
creativos de comunalizacidn. Es decir, muchas formas comunitarias, asi como
otras maneras de asociacion de los de abajo, pueden devenir en campo de lo
comun. Algo similar ocurre con los pobres; hay que develar su potencia afir-
mativa, que no reside en el tener o carecer, sino en el ser “(...) de tal manera
gue no carecemos de nada, salvo de lo no necesario” (Agamben, 2014). Los
pobres asi concebidos tenderan a buscar lo comun vy las subjetividades que
los atraviesan haran parte principal de los procesos de comunalizacion.

Por supuesto, hay subjetividades hegemonicas que alientan el miedo a los
pobres, intentando evadir el problema de los posibles que anidan en su
potencial comunalizacién, lo que los convertiria en fuerza transformadora.
Adela Cortina (2017) creé la categoria de aporofobia para sefialar aquella
forma de xenofobia que promueve el rechazo a inmigrantes y refugiados,
no por el hecho de ser extranjeros, sino por ser pobres. éPor qué y quién
odia a los pobres?

Lo que hay detras del odio a los pobres en sus diferentes formas es el mie-
do, puesto que los pobres constituyen una amenaza directa a la propiedad-
no solo porque carecen de riqueza y podrian incluso estar justificados para
robarla (...) sino también porque tienen el poder de socavar y derribar la
republica de la propiedad (...) (Hardt y Negri, 2011, p. 61).
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En cuanto a los territorios, su produccién social y cultural, conlleva deve-
nires similares a los que hay implicados en la creacién de comunidades de
vida. En efecto, situar la comunalidad en los territorios implica participar
de los procesos que desembocan en la creacién de territorialidades exis-
tenciales, en donde la cooperacidon humana que conforma el “nosotros”
debe derivar hacia el reconocimiento y asociacién con las formas de vida
no humanas, constituyendo comunidades de vida.

La comunalidad agencia territorialidades que se fundan en la multiplica-
cion de experimentaciones con predominio del intercambio solidario, la
gestion autéonoma y la gratuidad. Estos principios estan por fuera de la
prelacién que la ideologia econdmica neoliberal otorga a la ganancia, al
valor de cambio y a la omnipresencia del mercado, con los que el poder
dominante ordena los territorios. En cambio, se preocupa por mostrar que
hay otro tipo de combinacién de fuerzas productivas sociales que pueden
devenir en intercambio colectivo de valores de uso, de recomposicion de la
cultura del don y de emergencia de otros modos de produccién de bienes
y de cultura que rehacen los territorios como contenedores de relaciones
de cooperacién entre todo lo viviente.

El estudio de Marcel Mauss sobre la economia del intercambio-don mues-
tra cémo las comunidades que la practican se inscriben en reglas de ge-
nerosidad y constituyen una serie de principios y razones que destacan la
intensidad de los intercambios de dones. Asi mismo se sefiala de que ma-
nera todas ellas configuran una especie de derecho natural que se resiste a
entrar en los confines de la economia del utilitarismo (Mauss, 2009).

Hay aqui uno de los mayores desafios: la constitucién de nuevas formas del
habitar, es decir, de hacer que germinen érdenes nuevos u “ordenes impli-
cados” que se han mantenido plegados (Bhom, 1988) en medio del caos
(desorden) desplegado y explicito de las practicas del neoliberalismo. Los 6r-
denes implicados solo iran aflorando en los bordes difusos de comunidades
gue aprenden constantemente, cuya inspiracion esta en el darle curso a la
diversidad para demostrar que alli radica la fuerza afirmativa de la vida. En
su despliegue se estdn alzando territorialidades que ofician como continen-
tes de los ensayos de nuevas formas de vivir intensamente en el encuentro
fecundo, la solidaridad y el hermanamiento con todos los seres vivientes.

El resistir y crear territorios existenciales son procesos que van de menor
a mayor complejidad y que discurren como multiples encuentros y des-
encuentros cuyo fundamento es la singularidad y la diferencia. Como dice
Morin, la vida misma, asi como la confluencia de los procesos propios de la
comunalidad, se dan gracias a “la extraordinaria proliferacion de multiplici-
dades” (Morin, 2006, p. 54). El territorio mismo ya no es un plano topoldgico
atravesado por las lineas de los poderes globales del capital o por los pode-
res armados de la guerra que uniforman el paisaje y homogenizan el espacio.



Lo que irrumpe son mundos nuevos que se abren camino dando a luz for-
mas creativas del tejido social. Este se forja en medio de la incertidumbre
de la busqueda colectiva, apelando a su propia riqueza cultural, a la pro-
ductividad de sus redes colectivas, a la capacidad de innovar sus formas
econdmicas solidarias y a la potencia energética de sus afectos, para dar
sostén a la comunidad.

En el territorio, que deviene territorialidad y comunalidad, se instituye un
campo de relaciones profundas que, en su origen, se configuran desde las
resonancias que produce el contacto con la tierra. Las comunidades ances-
trales tienen la sabiduria de lo terrigeno (Garavito, 2000), al integrarse con
la potencia de la tierra y generar, desde alli, movimientos de creacién. Para
la resistencia indigena, la Pacha Mama no se somete a las formas territoria-
les promulgadas por los poderes centrales desde su gestiéon administrativa
y politica de ordenamiento. Por eso prosiguen sus luchas de recuperacion
de la madre tierra, que es el corazén de lo comun, manteniendo el cuerpo
comunitario conectado con lo terrigeno y fluyendo por fuera de los limites
del territorio demarcado.

Para las comunidades indigenas esto concierne a un contrato que va mas
alld de lo social (aunque lo involucra), que es un contrato natural. Esta sen-
sibilidad se compone con lo sagrado, con lo ritual y con la produccién ma-
terial basada en el valor del don. También entra en contacto con el poder
originario de la vida cotidiana y con el sentirse parte de la biosfera, todo lo
cual constituye la fuerza espiritual, es decir vital, cultural, simbdlica, mo-
vilizadora del deseo y las pasiones. Contrato natural que hace alusion a la
ley de vida que reclamaban los monjes franciscanos y que “no se rige por
el paradigma de los poderes mundanos” (Agamben, 2014, p. 146), que
requiere “repensar el espacio (...y) revolucionar el tiempo” (Serres, 1994) e
impedir que la diversidad continue presa de la obsesién por el control y la
territorializacién despdtica. De ahi que sea:

(...) hora de prestar atencion a Serres que, de tiempo atras, ha clamado por
un contrato omitido, por el pacto que quiso ser reemplazado en el contrato
social: el pacto natural con la tierra y con el resto de los seres vivos con
guienes compartimos la existencia. Sin la tierra y los demas, simplemente
no somos (Useche, 2008, p. 97).

Lo anterior significa que estas territorialidades son la morada de muy di-
versas practicas y légicas de vida, por donde transita la diferencia encar-
nada en las expresiones de los distintos modos de ser y vivir la comuna-
lidad. En ese entorno se fraguan las diferentes subjetividades que surgen
de las relaciones singulares que se establezcan entre los seres humanos y
las demas manifestaciones de lo viviente. Sera un problema de métodos
y mediaciones pedagdgicas y politicas encontrar la coexistencia noviolenta

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales

35



Oscar José Useche Aldana - (editores)

Claudia Luz Piedrahita Echandia - Adrian José Perea Acevedo -

36

/e

entre ellas mediante un aprendizaje continuo del modo de ser en comun
concebido en las practicas de las comunidades de vida o comunidades bio-
aprendientes (Pérez, 2020)’.

El modo de produccion contra los bienes comunes

El modo de produccion que se hizo hegemodnico ha subordinado los ele-
mentos que componen la bidsfera y los han convertido en bienes libres,
clasificados y capturados en los territorios, como recursos para la activi-
dad econdmica capitalista. Asi, segun la teoria de la economia conven-
cional (mainstream), un territorio puede ofrecer ventajas comparativas
en la competencia de mercado, si las unidades de capital que tienen a
su disposicion los considerados como “recursos naturales”, desarrollan su
explotacion, imponiendo costos por externalidades a quienes no cuentan
con ellos.

Para este enfoque dominante, readecuado por el neoliberalismo en los
afios 80, los paises deben apuntar a especializarse en la produccién de
aquello en lo que son mas productivos. La generacion de una riqueza ma-
yor en un territorio estaria dada gracias al establecimiento de estrategias
qgue le permitan elegir aquel producto en el que se es mas productivo
comparativamente. (Ricardo, 1985). Este tipo de division internacional del
trabajo, administrada por los superpoderes que regulan el libre comercio,
propugnan por la especializacion mono-productiva de los territorios.

Hay unas determinantes tecnoldgicas, que hacen visible la asimétrica ge-
neracién del conocimiento cientifico, que se alna a otras diferencias en
las que se basa el modelo, como la dotacién de factores (capital, trabajo,
tierra) y las que provienen de la ubicacion geografica, el clima y el tipo de
“recursos naturales” con los que se cuenta. De esta manera, si un territorio
tiene abundantes recursos mineros, o materias primas provenientes de la
biomasa, es a ellos a lo que debe dedicar toda su energia productiva.

Se retorna entonces a un modelo primario exportador asentado en la idea
de que la “ventaja comparativa” de los paises del Sur global es la produc-
cién de bienes del sector primario extractivo, acelerando el proceso de
desindustrializacién y des-agriculturizacion (ya que solamente se admiten

7 En el escrito de la autora se lee: “(...) la entrada biopedagdgica a la educacién es la del aprendizaje
mutuo (...) de los campos semanticos que surgen de la vida en toda su intensidad, asi como de
la ubicacion y promocion de nuevas y fértiles interconexiones con otros campos de sentido (...)
Son (...) las interfaces que se crean en el proceso, las que van iluminando el campo propio de los
procesos de la vida, entendida como una totalidad que no se reduce al orden desplegado, visible
en la superficie, sino que vincula los érdenes subyacentes, los que estan en gestacion, los hasta
ahora invisibles y que emergen del caos como un entramado de lo nuevo” (Pérez, 2020, p. 91).



especializaciones en este sector si se trata de productos destinados al agro-
negocio de exportacidn); este modelo es el que ha sido llamado extractivis-
mo (Useche, et al., 2020).

Lo que sobreviene con la generalizacion de este modelo, manejado por
las grandes corporaciones trasnacionales y respaldado en la accion estatal,
es la depredacién de los territorios, deteriorando el tejido social, llevando
al limite la situacién ambiental y entrando a disputarle a las comunidades
sus bienes comunes naturales y bio-culturales en una batalla muy violenta
para despojarlas de ellos.

El concepto de acumulacion por desposesion (Harvey, 2004), que actualiza
el de acumulacion originaria de capital de Marx (2002), nos ayuda a enten-
der las estrategias creadas para intensificar las politicas de captura de la
vida (biopolitica) por los poderes globales. Ellos diversifican y propagan los
dispositivos de control y generacion de formas de vida mediante practicas
econdmicas que orientan las ldgicas del ejercicio de gobierno, de tal ma-
nera que sus politicas y estrategias se integren con la razén bio-econdmica
gue opera con la pragmatica de la mayor eficacia con el menor costo.

La ofensiva privatizadora en la primera fase del modelo neoliberal se dirigi¢
a reversar la propiedad publica de activos sustanciales del Estado, como la
industria y la banca que habian sido estatizadas, o las empresas de servi-
cios publicos, o los servicios de educacién y salud que fueron despojados
de su caracter de derechos sociales y de bienes comunes, para asignarlos
como derechos de propiedad privada.

Mas recientemente, el ataque se ha concentrado en los bienes comunes
ambientales y culturales, algunos de los cuales eran administrados como
propiedad comunal. La férmula es la de mercantilizarlos, asignando precios
a bienes de uso comun como el agua, la biomasa o las tradiciones popula-
res, que hasta hace unos afios estaban protegidos del intercambio de mer-
cado y de la razdén costo-beneficio. La intervencion estatal para facilitar la
privatizacion de esferas cada vez mas amplias de la vida social y ambiental
es fundamental en este modelo de gubernamentalidad neoliberal.

Este dispositivo biopolitico se encarga de poner en marcha maquinas de
subjetivacién que tienden a disolver los vinculos comunitarios y su fuerza
de cooperacion para, en cambio, fabricar modalidades tuteladas de ciuda-
dania, funcionales al ordenamiento bioeconémico de los territorios. Tales
maquinas estan ligadas al lenguaje, al marketing y a los grandes medios de
comunicacion, promoviendo comportamientos radicalmente individualis-
tas. Se intenta entonces moldear la vida cotidiana de la gente, procurando
interpelarla normativamente y lamandola a sumarse a la corriente del pro-
greso que los convertiria en actores empresariales o de emprendimiento
en todas las dimensiones de la vida.
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El objetivo es darle un orden a los territorios para que puedan ser conte-
nedores de los vectores del capital a expensas de las formas de existencia
de las comunidades y de la supervivencia de las demds especies naturales.
Con ello se constrifien o reorientan las potencias para la reproduccién de
la vida en los territorios, impidiendo u obstaculizando la capacidad de los
sujetos (humanos y no humanos) de restablecer las conexiones que hacen
posible los flujos e intercambio de informacién y que habilitan la compo-
sicion de materia y energia que son requeridas para la reproduccion de la
vida. Es a lo que Sheldrake llama la resonancia de los campos morfogénicos
que liberan las energias primordiales?.

En contravia de este saber cientifico y de la sabiduria ancestral, los circuitos
del capital estdn rompiendo o alterando los sistemas de alta complejidad
asumiendo, por ejemplo, que su intervencion sobre los componentes de la
naturaleza que son del mayor interés para la valorizacion capitalista no van
a tener una repercusién sobre el todo del ecosistema. La generalizacién de
la gubernamentalidad bio-econdmica ha involucrado la ciencia y la tecnolo-
gia en procesos de intervencion y modificacién, desde la logica del merca-
do, de formas de vida animal y vegetal asi como de potenciales mutaciones
del cuerpo humano a través de proyectos como el del genoma humano. La
vida en su conjunto, deja de ser un bien comun, para ingresar a la érbita
de lo privado. El capitalismo avanzado, dice Braidotti, “al mismo tiempo,
invierte y obtiene provecho del control cientifico y econdmico sobre la mer-
cantilizacion de todo lo vivo (...) en beneficio de las fuerzas de mercado que
impunemente privatizan la vida misma” (Braidotti, 2015, p. 76).

Estos son rasgos globales, que se materializan en el modelo extractivista
gue ataca los bienes comunes y las comunidades en territorios como Co-
lombia, desatando todo tipo de guerras locales de despojo y desvertebra-
cién de Lo Comun. Aqui, los actores armados durante mucho tiempo han
desarrollado disputas por el control del territorio ejerciendo como poderes
soberanos que irrumpen sobre la dindmica social y cultural de los poblado-
res, expropiandolos de la tierra y de los comunes y expulsando a muchos
de ellos transfigurandolos en refugiados.

Los bienes comunes como resistencia
y potencia inesperada de vida

En los territorios en donde se produce la contienda por los comunes se
despliegan importantes expresiones de resistencia social (Useche, 2016).
El nucleo de estas resistencias esta en reinventar la comunalidad encon-

8 Los campos morfogénicos, o moérficos “son patrones organizados de influencia potenciales, y pue-
den volver a aparecer fisicamente en otro tiempo y lugar, (...) contienen una especie de memoria
acumulativa y tienden a ser cada vez mas habituales” (Sheldrake, 1995).



trando lineas de fuga para escapar de las determinaciones despdticas del
conflicto, recreando el campo de los bienes comunes al tiempo que se
componen sus formas de re-existencia. Al hacerlo, introducen dindmicas
gue permiten la emergencia de territorialidades que transitan por el deseo
de paz de las comunidades y que se ocupan de la reproduccidén sustentable
de la vida.

Para ello hay que transformar la relacién con la tierra, con el aire, el agua
y la biomasa, de tal manera que no degraden el ecosistema, aun si esto
implica limitar sus expectativas de acceso y disfrute de una mayor rique-
za material. Este es un problema de orden cultural, de aprender nuevos
habitos de uso de los bienes disponibles, otras maneras de producir los
elementos indispensables para la subsistencia, asi como de mantener una
actitud critica frente a las tendencias que impulsa el mercado para incre-
mentar el consumo indiscriminado e innecesario. Hay muchas opciones a
considerar para impulsar este tipo de construccién material, productiva y
cultural. Las teorias el decrecimiento (Latouche, 2009) o el post-desarrollo
(Escobar, 2014), la resignificacién de la economia solidaria, o de la diver-
sidad de formas de economia social y comunal (Coraggio, 2002), o la rei-
vindicacion del sumak kawsay- buen vivir- y otras alternativas propuestas
desde la cosmovisién vy las luchas indigenas de los Andes americanos.

En este sentido es que la esfera de lo biocultural es fundamental para la
comprensién de los bienes comunes por cuanto, si hablamos de los pue-
blos indigenas o afro-descendientes, esta se plasma en la profusion de sa-
beres, practicas y formas de relacionarse con la tierra y con el cosmos, asi
como en la presencia viva de lo terrigeno como fuerza teldrica que vincula
a la comunidades con sus territorios y con la potencia afirmativa de lo vivo.
Para las pautas sobre las que se ha configurado la convivencia de estas
comunidades no hay una interrupcién ni de tiempos ni de espacios entre
los seres humanos y la naturaleza; de ahi que su sabiduria se alimenta de
un conocimiento profundo y original de los circuitos por donde discurre la
vida, en lo que Escobar llama ontologias relacionales (2015)°.

La comunalidad contempordnea es abonada con los aprendizajes de estas
culturas, intimamente ligadas a la vida, que consiguen experimentaciones
intensivas en la conexién relacional entre todo lo viviente. Alli se alber-
gan muchos posibles espacios de creacién de Lo Comun y de los bienes

9 Para Arturo Escobar: “En estas ontologias, los territorios son espacios-tiempos vitales de toda
comunidad de hombres y mujeres. Pero no solo es eso, también son los espacios-tiempos de
interrelacién con el mundo natural que circundan y es parte constitutivo de este. Es decir, la
interrelacion genera escenarios de sinergia y de complementariedad, tanto para el mundo de
los hombres-mujeres, como para la reproduccién de los otros mundos que circundan al mundo
humano (Escobar, 2015, p. 103).
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comunes que hacen proliferar la heterogeneidad y lo diverso en sentido
contrario a la uniformizacion de los territorios que establece la cultura
hegemodnica.

La discusion y discernimiento de los comunes y de los bienes comunes
pasa necesariamente por superar la vision centrada en los intercambios
econdmicos (Escobar, 2014; Federici, 2010; Mattei, 2013; Negri & Hardt,
2011). Se requiere entender los bienes comunes en una perspectiva mu-
cho mas amplia e integral, como el ejercicio de lo comun, y de la gestidon
de los bienes materiales e intelectuales, que sirven de base para sostener
y desarrollar la vida, asi como la busqueda relacionamientos que contribu-
yan a democratizar la sociedad.

En Colombia, muchos sectores de la poblacién se han levantado en re-
sistencia, organizandose para reconfigurar sus redes y restaurar el poder
comunitario, conformandose como sujetos solidarios y constructores de
bienes comunes. Hay que reconstruir los vinculos de las relaciones que
fueron destruidas por la guerra, por las economias criminales, o por formas
voraces del mercado trasnacional vinculado al extractivismo. El problema
de lo comun se asume en las luchas en las regiones y territorios donde las
comunidades actualizan su relacion con los bienes comunes y les asignan
usos especificos para atender sus necesidades e impulsar sus modos de
existencia creativos.

Resistir mediante la comunalidad es una trasversal tanto a la hegemonia
de las reglas del mercado que se hicieron mas préximas al totalitarismo
bio-econdmico en el modelo neoliberal, como a la intervencion estatal que
se auto define como espacio privilegiado y dominante de lo publico. Las
luchas en torno a estos problemas son de distinta escala y tienen en lo local
un primer dmbito de realizacion. Esta perspectiva micro-politica incorpora
el despliegue de subjetividades comunitarias que maduran en torno de
una comunalidad econémica autdénoma que se ubica en la exterioridad de
las reglas de produccidén capitalista.

Los muchos posibles del comun

Lo comun describe las formas de comunalidad, solidaridad, cooperaciény
ligamen que hacen posible crear y poner a disposicién de una comunidad
un conjunto de bienes que privilegian la produccion de valores de usoy
subordinan la produccion de valores de cambio. La actividad del comun
se dirige a la construccion de los cimientos materiales, inmateriales y bio-
culturales de la vida de todos los habitantes (humanos y no humanos)
de un territorio, a partir de una pacto ético y politico que busca despojar
de violencia las relaciones sociales, recomponer de manera noviolenta
las relaciones con los otros seres vivientes y constituir subjetividades no
sujetadas, auténomas.



Desde el punto de vista de la teoria econdmica critica que recoge elemen-
tos de la propuesta de la teoria marxista del valor, se enfatiza en la necesi-
dad de privilegiar:
(...) el valor de uso en vez del valor de cambio, como lo hace el capitalismo.
Se habla de valor de uso cuando un bien o un servicio adquieren una uti-
lidad para la vida de uno. Estos adquieren un valor de cambio cuando son
objeto de una transaccidn. La caracteristica de una economia mercantil es
privilegiar el valor de cambio. Para el capitalismo, la forma mas desarro-
llada de la produccion mercantil, este Ultimo es el Unico “valor”. Un bien
0 Un servicio que no se convierte en mercancia, no tiene valor, porque no
contribuye a la acumulacion del capital, fin y motor de la economia (Gode-
lier, 1982).

Los bienes comunes tienen dentro de sus caracteristicas el que son vacia-
dos de su valor mercantil. Algunos de ellos, cuya conceptualizacién se ha
derivado de la tradicién anglosajona del “commons” han sido traducidos
como “los comunes” o el “procomun” y aluden a los grandes bienes in-
dispensables para la sustentabilidad y reproduccién de la vida que, por su
naturaleza, son concebidos como inapropiables del modo privado, es decir
no deberian tener duefio particular. El procomun es también un modo de
gobierno, manejo y gestién colectiva del bien comun.

Los bienes que conforman el procomun son tanto la riqgueza comun crea-
da o heredada, como la red de relaciones sociales que hacen posible su
produccién y cuidado, asi como las luchas que se libran por el acceso uni-
versal a ellos. La comunalidad es el conjunto de valores y practicas que
constituyen el ser en comun y que son generativos de la adhesion y de la
consistencia del mundo comunitario. Es mediante esas pautas de empatia,
equidad vy justicia, que son puestos en comun los bienes de todos y de to-
das; también es mediante ellas que se distribuyen los lugares y los papeles
que los sujetos colectivos cumplen frente a la creacion, reparto, cuidado e
intercambio de los bienes comunes en el territorio.

Como se entendera, los comunes son muy diversos: tanto aquellos bienes
naturales que genética y biolégicamente pueden ponerse a disposicién de
la proliferacion de la vida como el aire, el agua de los manantiales, los rios,
lagos y humedales, los mares, la tierra, las montafias y los bosques (Calle
Collado, 2015; Federici, 2010), las comunidades biodiversas de animales
y plantas, ademads del silicio y los minerales del subsuelo junto con las
relaciones de intercambio que se dan en el ecosistema; es decir el com-
plejo dindmico que configura las comunidades de vida en cada territorio
existencial.

Como ejemplo de esta interconexidn, dentro de los territorios rurales es
vital, para las comunidades indigenas, afro descendientes y campesinas,
el papel de benes como las semillas agricolas, los peces y oras especies
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animales. Estos bienes son comunes solo en la medida en que son reco-
nocidos e incorporados en la légica comunal, asumiendo su defensa ante
su rapido decrecimiento o cuando se presentan embestidas privatizadoras.
Tal el caso del agua cuya apropiacién privada multinacional generé en Bo-
livia un inmenso movimiento que consiguid conservarla como bien comun
(Crespo, 2003). A esta tensidn estan avocadas cotidianamente las comuni-
dades de los territorios a lo largo de toda América Latina.

Los saberes y conocimientos comunitarios que alli se cultivan sobre los ci-
clos planetarios, el clima y la biodiversidad en los territorios, les permite
adoptar estrategias de uso multiple del suelo y de los sistemas ecoldgicos.
La integracion de la identidad cultural y el bienestar de estas poblaciones
estan marcados por la estrecha relacién entre humanos, tierra, agua, flora
y fauna, estableciendo lugares especiales de cuidado, que se aunan a las
practicas culturales y rituales que les proporcionan cohesién y que estan
incorporadas a su cosmovision.

Estos son elementos que destacan la dimensién bio-cultural de los bienes
comunes que incluye el conjunto de saberes, practicas, mitos, rituales, fes-
tejos y manifestaciones de la espiritualidad que instituyen la comunalidad
y construyen légicas productivas asentadas en el territorio proveyendo
subjetividades para el trabajo y la vida en comun (Léopez & Pinkus, 2020).
Los bienes bio-culturales hacen parte de los bienes comunes inmateriales
gue emergen de las practicas sociales como, por ejemplo, el idioma, el cui-
dado (Federici, 2010), los relatos, la historia (Caffentzis & Federici, 2014),
la musica, la danza, las fiestas populares, la memoria, la gastronomia, las
practicas productivas y las resistencias (Useche, 2016).

Por su parte, los lugares de memoria y conmemoracion, las edificaciones
para el encuentro como las plazas, la infraestructura para actividades ar-
tisticas, los edificios religiosos y los salones comunales se pueden conside-
rar bienes comunes culturales tangibles que son bienes construidos y que
deben ser integrados como expresiones de lo comun. Entre ellos se puede
ubicar también a bienes que son producto del conocimiento global y de la
composicién de lo que Marx llamaba el intelecto general; el mas destacado
de ellos en la actualidad es la red de internet, cuya defensa como bien co-
lectivo va aparejada con la lucha contra su control y privatizacién.

Esta diferenciacion se hace por motivos de abstraccién y mejor entendi-
miento de la multiplicidad implicita en los comunes que a la vez son natu-
rales, culturales y construidos, aunque pueden ocupar lugares diferencia-
dos en la red comunitaria. Como afirma Calle Collado (2015), los bienes
comunes son intrinsecamente sociales y culturales: no hay un “bien” sin
procesos colectivos que lo cultiven y no hay “bienes comunes” sin comuni-
dad y emergencia de la comunalidad.



Aprendizajes desde la comunalidad
y los territorios de lo comun

Retornemos a la pregunta inicial acerca de como lo comun vy los bienes co-
munes pueden movilizar las resistencias sociales que agencian la emergencia
de territorialidades para la vida. Si la situamos en los contextos de Colombia,
esto nos conduce a los territorios de la guerra, que fueron diagramados por
poderes armados que territorializan las soberanias basadas en su capacidad
de matar para ejercer el control social y capturar las rentas.

Las resistencias procuran vaciar esos poderes totalitarios en los territorios,
invalidando e incapacitando sus lineas de segmentacién binarias con las que
construyen al enemigo y justifican sus violencias. Deberan entonces explorar
diferentes lineas de des-territorializacion de esos espacios, integrando lineas
de fuga, reconstituyendo el deseo colectivo y apostando por la emergencia
de nuevas territorialidades, donde habite la vida en toda su multiplicidad.

Estamos hablando de un devenir que confluye en procesos de re-territo-
rializacion viables para que los(as) resistentes experimenten nuevas trans-
formaciones en sus modos de vida. Las resistencias territoriales son esla-
bonamientos que se proponen constituir un ndcleo inmanente del ser en
comun, es decir, esa ontologia relacional que emerge en el proceso de des-
territorializacién de la guerra y que se manifiesta en la comunalidad. Estos
trayectos se han de transitarse con suma prudencia, sin saltos suicidas que
las arriesguen a perder la conexién con su origen, con la tierra y el territo-
rio. De ahi el amplio repertorio micropolitico que las resistencias comuni-
tarias han creado para dotarse del tiempo y el espacio que sean requeridos
para que aflore el ser en comun, mientras que se habilitan estrategias en el
plano de la representacién macropolitica, de la negociacién con distintos
sectores presentes en el territorio, del trdmite pacifico de los conflictos y
del didlogo plural para bloquear las mas duras violencias homicidas.

Si adoptaramos la perspectiva neo-mondadica (Lazzaratto, 2006) encontra-
riamos que:

(...) lo molecular, vuelve a ser como en Leibniz, la clave del universo (...) se
trata de ofrecer potencia de creacién, autonomia e independencia a todos
los seres, sin distincion alguna entre naturaleza y sociedad, entre humano
y no humano (...) todas las ménadas (...) constituyen conjuntos que a su
vez son organizaciones politicas: sociedades moleculares, sociedades celu-
lares, sociedades atdmicas (pp 69-70).

Y si pudiéramos hacer una diseccién de los componentes de este todo in-
terconectado, distinguiriamos resistencias enfocadas a liberar el cuerpo, el
deseo colectivo y el pensamiento, de tal manera que se aprenda a escapar
del poder aplastante de los centros estratégicos de la guerray del mercado
y construir la propia fuerza del Comun en movimiento. Esto no es otra cosa
gue un proceso de bio-aprendizaje (aprendizaje de y para la vida), reivin-
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dicatorio de la relacién vital con la naturaleza, que no es exterior al sujeto
humano pues ella estd en su interior y, a su vez, el mundo natural es pleno
de saber y deseo.

En esa perspectiva, los bienes comunes, aparte de que son un espacio vi-
sible de critica al sistema de circulacion y consumo de valores de cambio,
conforman un campo de revaloracion de los vinculos duraderos que consti-
tuyen el tejido social comunal. Se trata del entramado de la historia comun
en la cual se ha defendido la tierra o se ha luchado por el agua. De ello hay
gue rescatar el ligamen secreto que otorgan los afectos que se crian en la
intimidad y la familiaridad de la vida cotidiana, de los lazos de amistad y de
proximidad en los que renace la confianza y se ejercita con gozo el valor de
la hospitalidad, la comensalidad y el don.

Para que emerja la potencia vital de los comunes hay que desaprender la |6-
gica de que los bienes solo pueden ser tuyo o mios; que todo tiene un precio,
gue todos los bienes deben ser apropiables y objeto de un consumo destruc-
tivo y entrdpico. La alternativa es bio-aprender, como opcién ética, que los
bienes comunes son resultado de la co-creacién y de la fuerza de la coope-
racién humana con todo lo vivo, que la gratuidad y la no apropiacion privada
dota de sentido y de legitimidad el cardcter compartido de estos bienes.

El caracter colaborativo y distributivo de los bienes comunes hace que mu-
chos participen de ellos sin que eso signifique despojo alguno. Al compartir
un bien, en légica de comunalidad, este no se pierde ni se destruye en
ninguna proporcién; pues habra de surgir una nueva racionalidad para su
uso adecuado desarrollando una tendencia a una entropia decreciente. La
socializacién es una accién inherente a lo comun y en esa operacion, nin-
gln miembro de la comunidad es excluido de su uso y beneficio, o sea que
no hay acumulacién por desposesion.

La creacién de la comunalidad plantea el aprendizaje del resistir provocan-
do emergencias territoriales a la manera de procesos de agitacién continua
del ser en comun, que se dan primero en la dimension de la inmanencia.
A partir de esta ontologia relacional, las comunidades entablan las conjun-
ciones gue potencian la vida, que agencian las fuerzas de la cooperacion y
gue escapan de los enunciados binarios de la guerra, yendo mas alla de lo
publico edificado por el Estado y de lo privado ordenado por el mercado.
Habra entonces que efectuar las autonomias territoriales que demandan
los comunes, actualizando la memoria de las resistencias en donde se han
forjado los cimientos de territorios existenciales.
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Micropolitica & territorializaciones

Alternativas desde lo subalterno
en tiempos de pandemia
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(...) en medio de esos nuevos procesos de des-territorializacién —donde
los grupos subalternos se quedan siempre, en alguna medida, “en tran-
sito”, entre territorios—, y para no parecer pesimistas, tenemos que pre-
guntarnos sobre la posibilidad de construir multiterritorializaciones alter-
nativas, lo que yo llamo territorios alternativos en la globalizacion, es decir,
una efectiva apropiacion de los espacios por esos grupos subalternizados.
Esto ya ocurre, al menos parcialmente, entre los grupos “sin tierra” y entre
los indigenas y “pueblos tradicionales” del Brasil, quienes efectivamente
globalizaron su movimiento a raiz de que tuvieron la percepcién de que si
no se articulaban multiterritorialmente, y en escalas diferentes —incluso a
nivel mundial—, no habia manera de fortalecer su movimiento de resisten-
cia (Haesbaert, 2013, p. 40).

Ante el vertiginoso influjo de las politicas macroecondmicas, en la esfera gu-
bernamental se han instalado formas de control y regulaciéon que cooptan
los modos de ser sujetos, sus formas de pensar y hacer para conducirlos ha-
cia las légicas del capital. Podriamos decir que la cotidianidad esta capturada
por los dispositivos del poder-capital. Esto es, por el trabajo sin rostro e inhu-
mano, la productividad ilimitada, la mercantilizacién de los bienes comunesy
la desaforada incitacién al consumo. Estos hilos visibles e invisibles de las po-
liticas de mercado estdn instalados en la vida cotidiana y no son novedosos,
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se traen al presente para situar el punto de inflexion de las reflexiones que
gueremos suscitar en el actual contexto de desigualdades sociales, y que se
han hecho visibles con mayor fuerza en medio de esta pandemia social.

A estos preceptos no escapan las instituciones y un amplio sector de las or-
ganizaciones sociales que, bajo los influjos del modelo econémico, estan su-
jetadas al cumplimiento de politicas externas, alejandolas cada vez mas de
su razéon fundante. No obstante, y en los mismos escenarios de accion, en la
region latinoamericana han emergido una multiplicidad de experiencias vivas
construidas en el territorio por comunidades y sujetos colectivos, que se re-
conocen como alternativas a las légicas capitalistas®. Aqui, conectamos con la
cita del epigrafe, compartimos con Haesbaert (2013) que hoy existen expe-
riencias de praxis que reivindican el pensamiento subalterno y que asumen el
territorio como escenarios propios de micropolitica, multiterritorializaciones
desde donde se ejercen resistencias, se producen espacios de subjetivacion y
de transformacion social por fuera de los escenarios de dominacion.

Situados en el contexto actual de pandemia, los entramados conceptuales
gue sostienen y estructuran el texto, y el reconocimiento de algunas ex-
periencias de praxis que se estan agenciando en los territorios desde las
margenes, buscan poner en escena algunas claves para afianzar la cons-
truccion de alternativas que dan sefiales de que lo otro posible y viable, en
tanto reordenamiento del orden social instituido, es posible.

Suelos de saber. Nociones necesarias

La nocién de territorializacion tiene varias acepciones, va mas alla del es-
pacio fisico, remite a la apropiacion simbdlica y cultural que hacen los su-
jetos individuales y colectivos de un territorio, espacios subjetivados en
los que la delimitaciéon de los mismos, también es construida simbdlica-
mente. Como plantea Haesbaert (2012) “el territorio es un concepto muy
claramente vinculado con las relaciones de poder” (p. 11). En este sentido,
esta en disputa y en tension permanente por el deseo de dominacion, de
mantener el control espacial y de los procesos sociales que en estos emer-
gen. En este orden, los procesos de territorializacién se construyen, son
culturales.

El territorio debe ser concebido como producto del movimiento combi-
nado de desterritorializacidn y de reterritorializacion, es decir, de las rela-
ciones de poder construidas en y con el espacio, considerando el espacio
como un constituyente, y no como algo que se pueda separar de las rela-
ciones sociales (Haesbaert, 2012, p.11).

1 Los trabajos de Raul Zibechi, Boaventura De Sousa Santos, Arturo Escobar, entre otros autores,
sustentan estas afirmaciones.



El término subalterno, emerge en el marco del pensamiento marxista
como una herramienta conceptual. Corresponde a la experiencia viva y
a la condiciéon subjetiva del subordinado vy las relaciones de dominacién
gue atraviesan a los sujetos. La tension entre dominacion y emancipacion,
permite pensar la subalternidad “(...) como expresion y contraparte de la
dominacién encarnada o incorporada en los sujetos oprimidos, base y, por
ende, punto de partida ineludible de todo proceso de conflicto y emanci-
pacion” (Modonesi, 2012, p. 4). Y agrega este autor, la nocion de subalter-
nidad “se construye por ende tratando de entender tanto una subjetividad
determinada como su potencial transformacién por medio de la conciencia
y la accién politica” (p. 5).

La subalternidad permite ampliar la nocion de explotados y pluralizar la
de clase trabajadora a otros sectores populares. Se presenta entonces una
tension entre dominacién (hegemonia) y subalternidad (emancipacion),
en la que la dominacion es una relacion entre la superestructura (ideolo-
gia y aparatos ideoldgicos) y la base econdmica capitalista, asi como una
relacién de fuerzas en constante conflicto. Una relacién que es diversa en
cuanto a sus manifestaciones y la forma en que converge en la subjetividad
o en la diversidad de grupos que experimentan la subordinacién y la accion
en las margenes.

Cabe indicar que en este proceso de subordinacion o de clase subalterna,
existe una relacion dialéctica y conflictiva, en tanto no es posible determi-
nar un momento exacto en el que los sujetos pasan de ser dominados a
la practica de emancipacién plena. Los sectores subalternos sufren de la
dominacién aun en ejercicios de rebeldia, dado que en la experiencia y en
la vivencia subalterna, los sujetos han interiorizado y asimilado los valores
sociales y morales que conducen sus acciones. Los sujetos reales son sub-
alternos aun cuando se comienzan a establecer iniciativas de autonomia.
En palabras de Modonesi:

el enfoque de la subalternidad configura, por lo tanto, una relacién sin-
crénica y diacrénica entre subordinacion y resistencia y abre al analisis de
las combinaciones y de las sobreposiciones que, histéricamente, caracteri-
zan a los procesos de politizacion de la accién colectiva de los subalternos
(2012, p. 7).

En suma, adoptar el concepto de subalternidad en los procesos y proyec-
tos emancipatorios se convierte en una herramienta metodoldgica y ana-
litica importante en los territorios en los que se hace evidente la tensién
entre hegemonia-dominacién y rebeldia-emancipacion.

Por otra parte, situamos el concepto de micropolitica como formas de
utilizar el poder de los sujetos individuales y colectivos para construir y
posicionar acciones y procesos propios, no foraneos, no impuestos. En la
micropolitica, el poder es instituyente, es potencia, fuerza primaria y mi-
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noritaria, no porque sea menos importante, sino porque se distancia de los
macropoderes, de lo impuesto y reglado por diferentes controles para dar
lugar a la emergencia de lo posible en contexto, acciones territorializadas
(Martinez, 2012). La boliviana Silvia Rivera reivindica la micropolitica como
espacio de resistencia y lucha, la micropolitica estad por debajo del radar de
la politica, trabaja con y en colectivos pequefios, acciones que permiten
que florezcan espacios de libertad. Estas apuestas no escapan a las accio-
nes conflictivas, estas forman parte del dominio de las micropoliticas.

La micropolitica se refiere al uso del poder formal e informal por los in-
dividuos vy los grupos, a fin de alcanzar sus metas en las organizaciones.
En gran parte, las acciones politicas resultan de las diferencias percibidas
entre los individuos y los grupos, unidas a la motivacién por usar el poder
para ejercer influencia y/o proteger. Aunque tales acciones estdn motiva-
das conscientemente, cualquier accién, consciente o inconscientemente
motivada, puede tener una relevancia politica en una situaciéon dada. Tanto
las acciones cooperativas y conflictivas como los procesos forman parte del
dominio de las micropoliticas (Blase, 2002, p. 11).

En la micropolitica, la construccién de acciones emancipadoras al orden im-
puesto sucede y es posible en la tensién instituido-instituyente. Es en ese
campo de fuerzas, entre el imaginario social dominante, en las resistencias a
lo instituido que emerge el poder instituyente, entendido como potencialidad
y capacidad de innovacion radical, de creacion y de transformacion que se
instala en los sujetos de la accidn (Castoriadis, 2001). Pero ¢cémo se vincula
el territorio en la micropolitica y en las acciones de praxis critica subalternas?
El lugar de actuacion es el territorio. La territorializacién es el escenario de la
micropolitica, el escenario donde los sujetos tienen la opcion de promover
espacios de subjetivacion por fuera de los escenarios de dominacién.

El poder instituyente es el suelo de la micropolitica y el territorio es la
agencia. Porque es en el territorio donde se pone en disputa aquello que
la politica quiere imponer, instalar y reproducir. Y en esa reyerta entre el
guerer externo e impuesto y las condiciones y demandas del contexto, que
se pone en juego la capacidad de accion politica de los sujetos, su capaci-
dad de optar, decidir y elegir, entre aquello que el sistema quiere imponer
y aquello que los sujetos y el contexto necesitan.

Parafraseando a Rivera (2019), podriamos decir que se busca repolitizar
la cotidianidad desde todos los espacios y escenarios: la cocina, el trabajo
manual e intelectual; es decir, producir pensamiento y saber en y a partir
de lo cotidiano. En estos procesos de micropolitica, de creacién de acciones
instituyentes, en tanto fuerzas que se configuran como emancipadoras, los
colectivos, las redes, las organizaciones, actian como fuerza de afirmacion
del tejido y de expansién para contrarrestar o reinventar la macropolitica.

En la misma direccién de la micropolitica, se asume el concepto de pro-
duccion en las mdrgenes para referirnos a un posicionamiento politico y
social que ubica el poder en el territorio, escenario en que los de abajo



tienen voz propia (Martinez, 2008). Producir en las margenes es asumir
el devenir sujeto en tanto exige riesgos situarse en el limite para sobrepa-
sar el orden de lo instituido, atreverse a reinventar y a repensar el mundo
hoy y asumir corresponsabilidad en la construccién de lo otro posible que
ya estad deviniendo. Lugares para decir que no basta conocer la realidad
social, la apuesta es por transformarla; no basta con indagar sus causas
desde afuera, es necesario actuar desde adentro, en el territorio y con los
directamente implicados para crear las afectaciones necesarias que logren
transformar las estructuras de dominacién e injusticia instaladas.

Podriamos decir que estar y actuar en las mdrgenes configura otras subjetivi-
dades en tanto posibilita reconocer las potencias locales y contrastarlas con
las jerarquias y la pluralidad de poderes y érdenes que se instalan y buscan
capturar las iniciativas propias. Desde las margenes, se amplia la mirada en-
tre iguales y diferentes y se crea una especie de mixtura entre herencias e
invenciones. Se da apertura a la novedad a la posibilidad de subvertir los pla-
nos y planes que inducen a mantenerse dentro de las légicas y los formatos
impuestos, una especie de seduccién y a la creacion, a lo posible (Martinez,
2008). Se potencia la capacidad de riesgo para construir proyectos comunes
y politicos emancipatorios que discutan con los proyectos impuestos por el
mercado. Siguiendo a Santos, podriamos decir que, si la utopia del neolibe-
ralismo es instrumentalizar al sujeto y reducirlo a condicién de objeto, las
utopias criticas son las que cuestionen las estructuras de poder, “estructuras
de poder [que] se ven mejor desde los margenes” (Santos, 2006, p. 50).

Pero, édénde estan los margenes? En aquellos lugares que habitamos co-
tidianamente, en lo que Rita Segato llama alteridades histdricas, es decir,
en la multiplicidad de los sujetos colectivos que luchan por producir, en el
sentido de retomar o dar continuidad a sus narrativas historicas propias
como urdimbres tramadas colectivamente en el tiempo, originando “tiem-
pos” histéricos diferentes, aunque articulados entre si y compartiendo un
mismo horizonte nacional (Segato, 2007, p. 21).

Pensar la subjetivaciéon desde los margenes exige situarse en lineas de fuga
gue emerjan en la indignacién, y hacernos conscientes de las situaciones
de desigualdad de las que hacemos parte y en las que estamos inmersos.
Exige a la vez cuestionar las estructuras de poder desde una posicién de
indignacion que nos movilice a crear otros proyectos politicos.

Acercamientos a experiencias de
micropolitica desde margenes

Este apartado sitla de forma sucinta dos experiencias territorializadas que
pueden leerse como praxis de movilizacién social, de micropolitica y como
acciones de resistencia y articulacion intersectorial que nos permiten, de
un lado, dialogar con las nociones esbozadas y trazar algunas lineas de re-
flexion accién para estos tiempos.
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Experiencia de Santurban: luchas por la defensa del agua

La defensa del agua se estd convirtiendo en motivo de resistencia y movi-
lizacion social por amplios y diversos sectores sociales. En Colombia, los
campesinos y otros actores sociales se organizan y hacen visibles las resis-
tencias para defender el territorio, se movilizan para rechazar los mega-
proyectos extractivistas del oro, carbodn, palma y otros. Sus demandas son
amplias, de un lado, porque los expulsan de sus tierras y de otro, porque
afectan y ponen en riesgo los ecosistemas naturales y estratégicos como
paramos, cuencas de rios, lagunas y en general los recursos hidricos y des-
aparecen los acueductos veredales. Estas resistencias estan configurando
comunidades con mayor conciencia social y politica, este es el caso de las
movilizaciones de resistencia civil en defensa del paramo de Santurban en
el departamento de Santander.

El pdramo de Santurban es un ecosistema con 174.642 hectareas, el 62%
esta en los municipios de Silos, Mutiscua, Cucutilla, Arboledas, Cachira
de Norte de Santander y 108.472 hectdreas que corresponden al 38% en
Santander con parte en los municipios de Tona, Vetas, California, Surata,
Charta, Matanza, El Playdn, Piedecuesta. Los paramos son productores de
agua y Santurban alimenta los rios que abastecen alrededor de 2 millones
de personas de los dos departamentos. El pdramo se ve en riesgo porque
en su corazén, ademas del agua, hay oro que histéricamente ha sido extrai-
do de manera artesanal por los pobladores de municipios que estan mas
cerca del paramo. El riesgo inminente se denuncia cuando las multinacio-
nales como la GreyStar de Canad3, la AUX de Brasil, y el fondo de inversio-
nes Mubadala drabe han solicitado la licencia ambiental para explotarlo.
Las multinacionales se han planteado sacar 8 millones de onzas de oro en
quince afios, al cabo del cual estara totalmente destruido el paramo (UIS,
SGC, 2014).

Conocida la situacién, desde hace diez afios, Bucaramanga ha mantenido
hasta la fecha una movilizacién social por la defensa del paramo. “Agua si,
oro no”, “nuestro oro es el agua”, han sido las consignas que convocan a
sectores sociales, educativos, empresarios y actores politicos a nivel regio-
nal y nacional. La plataforma Comité en defensa de agua y el pdramo de
Santurbadn?, se ha convertido en un interlocutor vélido en la confrontacion
de los intereses de las multinacionales que, en alianza con el gobierno na-

cional, afirman que el extractivismo es la manera de conseguir los recursos

2 El Comité estd constituido por movimientos sociales, lideres y lideresas comunales, organizaciones
de base, CUT Santander, el Sindicato del Acueducto Metropolitano de Bucaramanga (Sintraemsdes),
el Sindicato del Sector Educativo de Santander, el Sindicato de la Electrificadora de Santander, Or-
ganizaciones no Gubernamentales (ONG) de derechos humanos y ambientales, grupos culturales,
gremios, partidos politicos, estudiantes universitarios y de secundaria, docentes de universidades,
de secundariay de primaria; artistas, sacerdotes catolicos, y grupos de iglesias cristianas, entre otros.



para la inversion social. Posicion que se tensiona con las resistencias de las
comunidades que cada vez tiene mas clara la defensa de la urgencia de la
defensa de la naturaleza, y de los pobladores de los territorios del pdramo
que tienen derecho a seguir con su economia mixta, incluida la de ser pro-
ductores y pequefios mineros.

Algunas expresiones del poder del territorio, del alcance de las resistencias
y de la accion colectiva que se realiza desde estos escenarios subalternos,
se hacen visibles en las siguientes acciones?:

« La potencia de las masivas movilizaciones sociales. Citamos las ade-
lantadas en: junio- octubre-noviembre de 2010; febrero 2011, marzo
2012, marzo y noviembre de 2013, abril de 2015, la gran marcha del 6
de octubre de 2017 “cien voces por el agua”.

« Las acciones juridicas que han realizado y que expresan la politizacion
de los actores colectivos, una de las Ultimas acciones fue la tutela con-
tra la delimitacién territorial del paramo que fue ganada y logrdé detener
el proceso de solicitud de la licencia ambiental de Minesa.

« Las audiencias publicas realizadas desde el Concejo de Bucaramanga,
la asamblea departamental, el congreso de la republica. Escenarios en
gue los actores se posicionan para debatir sobre las ventajas y desven-
tajas de la explotacién del paramo.

« La formacion técnica de alto nivel los activistas y de los integrantes del
comité, quienes han fortalecido sus capacidades y habilidades para com-
prender por qué defender el agua y los paramos, para controvertir las
mentiras de las multinacionales y del gobierno cuando dicen que puede
hacerse mineria limpia y para comprender que los dafios son irreparables.

« Laampliacion en la sensibilizacidon y conciencia ambiental y politica de sec-
tores comunales y comunitarios, de la comunidad educativa y de algunas
universidades que se niegan a hacer estudios para las multinacionales.

Estas son algunas formas de expresar las resistencias territorializadas que
han permitido ganar algunas batallas orientadas, citamos algunas: negar
la explotacion a cielo abierto a la multinacional de Canada; evitar que se
apruebe la licencia ambiental a la empresa arabe Minesa y se devuelva
el estudio de impacto ambiental; exigir que se haga efectiva la sentencia
de la corte constitucional en la que se reconoce a los pobladores de Bu-
caramanga como afectados directos por la explotacién del paramo y se
mantengan los efectos de la accién de tutela que detiene en proceso de
delimitacién del paramo.

3 Para ampliar esta informacion se puede consultar: Revista Noche y niebla (51) (Cinep, 2015).
http://biblioteca.clacso.edu.ar/Colombia/cinep/20161026011309/20150905.nocheyniebla51.
pdf. Revista del observatorio de conflictos ambientales 2017-2018. Corporacion compromiso.
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Pese a que las amenazas de intervencion del paramo siguen vigentes y que
el gobierno esta interesado en permitir la extraccion del oro, se mantiene
la esperanza vy las resistencias en el territorio. Las reflexiones que realiza
Krekeler (2018) en el texto Almanaque de futuro, sintetizan esta experien-
cia que rechaza radicalmente los modos de accion y de cooptacién del mo-
delo extractivista y traza algunas lecciones desde la experiencia del Comité
en defensa del agua y el paramo de Santurban:

La defensa del PAramo de Santurban es un caso emblematico de resistencia
ante la entrega de los territorios a grandes empresas mineras por parte del
gobierno colombiano. Las autoridades ambientales han generado y modi-
ficado normas para dar un viso de legitimidad a las medidas extractivistas
y cortoplacistas que adoptan. La plataforma civica en lugar de polémica
trabaja mensajes positivos relacionados con la importancia del agua como
fuente de vida. Resistencia se convierte en alternativa cuando todos se re-
conocen como habitantes del territorio (Krekeler, 2018, p.1).

Consultas populares. Experiencias de participacion y resistencia

La consulta popular es una figura creada por la constitucion politica del
91, articulo 105. Hace parte de la amplia gama de mecanismos y espa-
cios orientados a promover la participacion directa de las comunidades
en asuntos de su interés y en defensa del territorio®. Asi se define en el
articulo 8 de la Ley 134 de 1994:

La consulta popular es la institucidon mediante la cual, una pregunta de ca-
racter general sobre un asunto de trascendencia nacional, departamental,
municipal, distrital o local, es sometido por el presidente de la Republica, el
gobernador o el alcalde, segln el caso, a consideracion del pueblo para que
éste se pronuncie formalmente al respecto.

Entre los diferentes instrumentos de participacion, la consulta popular ha
sido el mecanismo mas utilizado y el mas efectivo para denunciar y evitar
los perjuicios ambientales y sociales que dejan las actividades extractivas
en los territorios. Acciones que han fortalecido el trabajo comunitario, sus
formas de organizacion y desarrollo de acciones politicas para ejercer sus
derechos de participacidon y para incidir en las decisiones de asuntos de
interés publico.

La consulta popular posibilita a los actores sociales ejercer el poder politico
para decidir sobre temas de su interés e influir en el destino del territorio
gue habita. Segun la Ley, el proceso requiere conseguir los votos necesarios:

4 Cfr. Ley 134 de 1994 por la cual se dictan normas sobre Mecanismos de Participacion Ciudadana.
Ley estatutaria 1757 de 2015, por la cual se dictan disposiciones en materia de promocién y
proteccion del derecho a la participacion democratica.



el tema que fue consultado y la decision del pueblo es obligatoria cuando
la consulta popular obtenga los votos de la mitad mds uno de los sufragios
validos y que haya participado no menos de la tercera parte de los electo-
res que componen el censo electoral en la respectiva jurisdiccion (Art. 41
de la Ley 1757 de 2015y art. 55 de la Ley 134 de 1994).

Las consultas comenzaron a tener un mayor uso entre los grupos subalternos:
pobladores, comunidades campesinas, ambientalistas, entre otros, para evi-
tar el desarrollo de proyectos extractivistas que el gobierno nacional ha que-
rido imponer desconociendo las necesidades y argumentos de los sectores
sociales mas afectados, en su mayoria los campesinos y comunidades rurales.
En 2013, el 28 de julio, el municipio de Piedras, Tolima realizd la primera con-
sulta popular para frenar los proyectos mineros en el territorio, un proceso de
resistencia que llevé a que el NO a la intervencion minera obtuviera un 98,8%
de la votacion. Asi relata uno de los promotores la experiencia:

(...) el municipio en 2012, empezd a sentir con la llegada de la multinacional
Anglogold Ashanti la mayor amenaza para su territorio; la multinacional
pretendia instalar en la finca La Perdiz en el corregimiento de Doima una
gran escombrera, en donde con la construccién de montafias artificiales
producto del material explotado en la Colosa en el municipio de Cajamar-
ca, transportado a Doima estos residuos bafiados con cianuro, para lue-
go separar metales de inertes y recoger los lodos contaminados en una
geomembrana, depositarlos en un dique de cola de proporciones gigantes-
cas. Esta circunstancia hizo que la poblacion en su totalidad se uniera en
torno a esta problematicay el 31 de enero de 2013 la comunidad se reunio
en Doima iniciando un paro indefinido (Vifia, 2018).

A partir de esta experiencia los municipios de Cajamarca, Cumaral, Arbelaez,
y otros iniciaron los procesos de consulta popular. En Santander, nueve mu-
nicipios iniciaron el proceso y dos lograron concluirlo: Jesus Maria y Sucre. La
siguiente tabla sintetiza las experiencias adelantadas hasta la fecha.

Tabla: Consultas populares en Colombia

Municipio Fecha

Piedras, Tolima 28/07/2013
Tauramena, Casanare 15/12/2013
Cabrera, Cundinamarca 26/02/2017
Cajamarca, Tolima 26/03/2017
Cumaral, Meta 05/06/2017
Pijao, Quindio 9/07/2017

Arbeldez, Cundinamarca 9/07/2017

Jesus Maria, Santander 17/09/2017
Sucre, Santander 01/10/2017

Fuente: Anzola, 2019.
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A continuacion, se reconocen algunos alcances de las dindmicas generadas
en los territorios sefialados. Iniciativas que ponen en escena la capacidad
politica de los sujetos para el ejercicio de poder popular:

« Ampliacidon de las posibilidades para conocer y apropiar el territorio;
para asumir la territorializacién como experiencia de subjetivacion.

« Reconocimiento de las relaciones sujeto-naturaleza, de la interdepen-
dencia entre los ecosistemas y la vida. Un proceso de humanizacién en
el que se estrechan estas relaciones y se instalan en los proyectos de
vida personales familiares y colectivos.

« Politizacion y empoderamiento de los actores subalternos, el proceso
electoral se ve como una oportunidad politica para comprender las le-
yes, apropiarse de los recursos y utilizarlos a favor de la comunidad y de
sus territorios.

« Fortalecimiento de la intersectorialidad y del trabajo colectivo. El acer-
camiento entre sectores sociales como jévenes, campesinos, mujeres,
iglesia, especialistas, académicos e investigadores, organizaciones no
gubernamentales, ha fortalecido las resistencias.

« Aprendizajes compartidos y extendidos. La mirada y la experiencia de
unos municipios ha servido para que otros avizoren los riesgos del ex-
tractivismo y defiendan sus territorios. Las experiencias previas allana-
ron el camino para los otros municipios.

« Didlogoy ampliacion de saberes. Realizar las consultas exige una multiplici-
dad de acciones y saberes: juridicos, técnicos, sociales, ambientales, entre
otros. Estas experiencias se reconocen como procesos educativos y forma-
cion de los sujetos y comunidades, experiencias vivas de micropolitica.

Conviene sefialar finalmente la tensién constante y presente entre las
aperturas legislativas que se trazan y los intereses del poder hegemani-
co. Asi como se crean espacios de participacion, los gobiernos actian con
arreglo a sus intereses privados, no Estatales. Anzola (2019) en el periddico
Razon publica, hace un anélisis sobre la muerte de las consultas populares
a raiz de las actuaciones del gobierno para frenar el proceso desatado.
En el 2018 ya habia mds de cincuenta y cuatro municipios haciendo los
tramites para realizar las consultas populares®. Igualmente, es necesario
hacer visible que los lideres y lideresas de estas iniciativas también se han
convertido en sujetos de amenaza de muerte.

5 La autora sefiala en la publicacion que “el pasado 13 de febrero, la Corte Constitucional declaré
inexequible el articulo 33 de la Ley 36 de 1994, que obligaba a realizar una consulta popular
en los municipios donde un proyecto minero, turistico o de otro tipo amenazara con cambiar
significativamente el uso del suelo. Mediante esta decision, el alto tribunal reitera el cambio de
jurisprudencia que habia implicado su sentencia SU-095 de 2018: las consultas populares ya no
son el mecanismo para prohibir actividades extractivas en los municipios”. Recuperado de: https://
razonpublica.com/consultas-populares-una-muerte-anunciada/



Reflexiones y desafios para el devenir
de las experiencias en la pos pandemia

Se torna obligado en estos tiempos de confinamiento social, situar las re-
flexiones en torno a la necesidad de repensar las experiencias mas alla de
la sistematizacién y del reconocimiento de su valor y potencia politica, que
son indiscutibles. El pare obligado de la accién social colectiva, especial-
mente en aquellas iniciativas que utilizan el espacio publico como escena-
rio propio para manifestar los descontentos y resistencias, exige asumirlo
como oportunidad politica para aumentar la accién critica, la formacién y
la rearticulacién de actores.

Los analisis devenidos de esta pandemia son multiples y todavia incipien-
tes, no pueden predecirse aun ni estan acabados. No obstante, estamos
convencidos de que son tiempos de movilizacion de pensamiento, tiempos
para pensar y repensar, no en el sentido de paralisis sino de reconfigu-
rar sentidos y crear formas de rearticulacién. Reconfiguraciones y rearti-
culaciones de procesos, actores, alcances y apuestas; reflexiones y meta-
reflexiones al interior de cada colectivo para dotar de valor lo realizado,
decantar lo fundamental y tomar nuevos impulsos en torno a acciones te-
rritorializadas. Citamos algunas:

« Ampliar la comprensién respecto a los influjos modelo econdmico en
la vida publica y privada. Comprenderlas para repensar las formas de
acciony afianzar las estrategias de resistencia civil orientadas a reversar
estos influjos desde el territorio y en perspectiva de subalternidad.

« Fortalecer las articulaciones y realizar las rearticulaciones necesarias
para actuar en las instancias de decision al fin de interponer los recur-
sos juridicos y agenciar y las acciones sociales necesarias para frenar
la corrupcion y las estrategias que la clase politica y los gobiernos han
adoptado para defender y promover la inversién extranjera y la mer-
cantilizacién de los bienes naturales. Estas acciones estan directamente
relacionadas con las experiencias citadas pero su poder y potencia las
extrapola a otras similares.

« Potenciar el pensamiento y la accidn critica en diferentes dimensiones.
Una, orientada a contribuir a que los derechos humanos se constitu-
yan en derechos inalienables e independientes de las instituciones.
Con este nuevo criterio, se requiere formular derechos de integracion
de la vida humana en toda su amplitud con su circuito natural, esto
es, con la naturaleza externa del hombre. Esta apuesta se sitla en la
perspectiva de una ética de la emancipacion y del buen vivir, en la re-
cuperacién del sujeto en su dimension de ser humano (Martinez y&
Guacheta, 2020).
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« Visibilizar y difundir las experiencias comunitarias que se configuran en
las margenes y en la subalternidad, como posibilidad de extender sus
procesos y alcances a otros territorios. Ello exige trabajo mancomunado
con el sector educativo para adelantar acciones formativas.

« Posicionar la conformacién de frentes comunes las comunidades en los
territorios para que apropien, usen y defiendan los recursos juridicos exis-
tentes para detener la venta y la devastacion de los recursos naturales.
Caso concreto el de las Consultas Populares son obligatorias y no facultati-
vas en los municipios donde se vayan a realizar proyectos mineros. Sirven
aqui las recomendaciones de la red internacional de Derechos Humanos,
cuando sefiala que a pesar de las contradicciones que imponen los go-
biernos, hay jurisprudencia nacional e internacional que las comunidades
pueden usar para seguir utilizando estos mecanismos (Ridh, 2017).
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Resumen

El propdsito principal de la investigacién que se recoge en este texto fue
comprender las diversas formas en que las organizaciones, colectivos e ini-
ciativas de jovenes asumen la defensa y construccién de la paz en perspec-
tiva territorial en las subregiones del Valle de Aburra, Oriente y Nordeste
de Antioquia. Se trabajé con trece organizaciones y colectivos de jévenes,
con un enfoque orientado por la perspectiva hermenéutica ontoldgica po-

1 Este texto presenta algunos resultados del proyecto de investigacién denominado: “Experiencias
de construccién de paz territorial con participacion de jévenes en tres subregiones de Antioquia”
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Fundacion Universitaria Catdlica del Norte entre los afios 2018-2020.
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litica y la Propuesta de Investigacion Narrativa Hermenéutica (PINH). Este
estudio se centrd en jovenes que estan aportando a la construccion de
paz en sus territorios, a partir de su participacidén en acciones colectivas
y formas diversas de organizacién, encontrando que a través de procesos
colectivos los y las jovenes gestan transformaciones territoriales, resque-
brajando los estigmas generados en los territorios y las poblaciones que
han vivenciado la guerra, a través de prdacticas organizativas que responden
a acciones politicas para construir paces desde abajo.

El lugar del qué y el como

Las lecturas mas ortodoxas y conservadoras de la juventud la han reducido,
en primer lugar, a una mirada etaria asociada a un rango cronoldgico, una
fase del desarrollo bioldgico evolutivo medida por escalas lineales y univer-
sales que determinan de antemano las caracteristicas, necesidades y capa-
cidades de un sujeto, sin contar con factores socioculturales que inciden en
tal desarrollo. Por otro lado, la juventud ha sido nombrada histéricamente
como un problema social, un impetu desbordado y descontrolado de las
pasiones, por lo que debe ser sometida a mecanismos de disciplina, con-
trol y gobierno, asi como a la regulacién normativa de la patria potestad.
Este trabajo busca distanciarse de este tipo de miradas tradicionales de la
juventud que la conciben como un problema social, como un rango etario
y promesa que cobra valor por lo que sera en el futuro.

Nos preguntamos mas bien por aquellos jovenes que estan aportando a
la construccién de paz en sus territorios, a partir de su participacion en
acciones colectivas y formas diversas de organizacion por medio de redes,
grupos, movimientos y plataformas, cuyo interés fundamental es aportar a
la busqueda de alternativas para la transformacion de las violencias y con-
flictos que se experimentan en sus contextos. El propdsito principal de esta
investigacion fue comprender las diversas formas en que las organizacio-
nes, colectivos e iniciativas de jévenes asumen la defensa y construccion
de la paz en perspectiva territorial en las subregiones del Valle de Aburra,
Oriente y Nordeste de Antioquia®.

Durante la etapa de construccién de los antecedentes investigativos de
este estudio se revisaron cincuenta y cinco fuentes documentales relacio-
nadas con investigaciones sobre jovenes articulados a diversas practicas
organizativas (organizaciones de mujeres, indigenas, campesinos, urba-
nos, etcétera). Para este escrito destacamos solo aquellas investigacio-

5 Antioquia es uno de los treinta y dos departamentos que conforman la division administrativa de
la Republica de Colombia.



nes que se preguntaron de forma directa y explicita por la nocién de paz®
y las formas diversas de construirla a partir de iniciativas colectivas localiza-
das en territorios concretos.

Uno de los elementos mds importantes a destacar de esta revision es que
las diferentes formas de construccion de la paz con jovenes se hacen a
partir de iniciativas colectivas que se articulan alrededor de intereses es-
pecificos, identificaciones basadas en la cultura, el género, la clase social,
las experiencias comunes, entre otras. En este sentido, destacamos el in-
terés por una idea de paz basada en la dignidad de la identidad campesi-
na, como puede evidenciarse en el trabajo de Circa Yarce (2015) con jéve-
nes de la regién del Sumapaz. Asi mismo, interesa destacar la experiencia
comun de la victimizacién como identificacién alrededor de un interés por
la construccion de paz a través de ejercicios de memoria y reconocimiento
a los derechos de las victimas; el trabajo de Aguilar (2017) con jovenes
pertenecientes a colectivos como H.1.J.0.S y Contagio en Bogotd es ilus-
trativo en este aspecto. También vale |la pena destacar el interés colectivo
de las mujeres por aportar a una paz desde una perspectiva de género
(Sdnchez & Rodriguez, 2015; Urrutia, 2017). Y no menos importante, la
adscripcion a un contexto, un barrio, una localidad como identificacion
gue potencia las acciones colectivas alrededor de la defensa del territorio
y la busqueda de alternativas a problematicas comunitarias; aqui vale la
pena destacar los trabajos de Bertoli & Barbosa (2016) y de Loaiza, Alford,
Salazar & Ledn (2016).

En términos amplios, podemos destacar del estado del arte realizado tres
elementos importantes para la construccion de paz en los territorios desde
las diferentes iniciativas de jovenes:

Por un lado, tenemos la pregunta por la formacién y los entornos educa-
tivos que aportan a una socializacion de jovenes en torno a experiencias
de paz y convivencia; esto puede encontrarse en los trabajos de Loaiza,
Alford, Salazar & Ledn (2016); Botero, Ospina, Gdmez & Gutiérrez (2008);
Arévalo (2011); Bertoli & Barbosa (2016); Loaiza (2016). La importancia de
los procesos de socializacién en sus entornos familiares y escolares para la
generacién de capacidades del sujeto para la paz (Ramirez, 2016), asi como
por medio de espacios de formacion politica (Arévalo, 2011) impulsadas
por ONG, administraciones locales e instituciones educativas (Roldan, Na-
yrobis, Correa & Sanchez, 2014) resultan ser asi una herramienta muy im-
portante para la construccion de paz, se reconoce entonces que la paz es
también un hecho educativo.

6 Esto podra constatarse en los referentes tedricos, en las preguntas y objetivos investigativos de
las investigaciones resefiadas.
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En segundo lugar, destacamos en las experiencias de jovenes la necesidad
de aportar a la construccién de paz a partir de la generacién de agendas
politicas y plataformas de incidencia que sean capaces de generar didlo-
gos amplios en la sociedad civil, es el caso de los estudios de Circa Yarce
(2015); Aguilar (2017); Roldan, Giraldo, Correa & Sanchez (2014); Sanchez
& Rodriguez (2015); Urrutia (2017). Asi mismo, la participacién de los y
las jovenes en espacios de decision politica e interlocucién con agentes
institucionales se presentan como un complemento a otras acciones de
incidencia mediadas por la movilizacién y la organizacion colectiva, esto
con el fin de generar capacidades locales y colectivas para la construccion
de paz a través de la incidencia en politicas publicas (Naciones Unidas para
el Desarrollo, 2013; Parada, Klusmann & Marifio, 2017).

Por Ultimo, se resalta la importancia de reconocer la existencia de conflic-
tividades y su papel en la configuracion de las sociedades y en la construc-
cién de una paz imperfecta y plural (Loaiza, 2016). Se reconoce incluso que
las mismas organizaciones, movimientos, acciones colectivas estan atra-
vesadas por un campo de divergencias que, mads alla de una amenaza, se
presentan como una oportunidad que puede aportar a la construccion de
nuevas acciones conjuntas (Sanchez & Rodriguez, 2015).

Queremos destacar en este texto una mirada sociocultural de la juventud,
la cual no puede ser entendida al margen de condiciones étnico culturales,
clase social, género, entre otros elementos que dan cuenta de una com-
prension no universal ni homogénea acerca de los y las jovenes (Valenzue-
la, 2009). Asi mismo, priorizamos una mirada a las potencias y capacidades
de jévenes para producir transformaciones sociales en el marco de su vin-
culacién a practicas organizativas y movilizaciones sociales que propenden
por un rechazo a diversas formas de violencia, a través de diferentes he-
rramientas como la educacion, el arte y multiples formas de accién politica
(Oliart & Feixa, 2016). Destacamos en este sentido que la juventud se ha
auto dotado histéricamente de formas organizativas, experiencias y prac-
ticas colectivas al modo de estrategias de identificacion, pero también de
proteccion y seguridad ante una sociedad que les excluye y estigmatiza
(Reguillo, 2000).

Estas formas de identificacién y articulacién colectiva de los y las jévenes se
presentan como aportes sustantivos a la construccion de paz en sus terri-
torios, a lo cual hemos denominado “paces desde abajo”, con sustento en
tres elementos principales: por un lado, tenemos la comprensién de una
paz plural e imperfecta (paces imperfectas), que reconocen el conflicto en
tanto oportunidad para visibilizar la pluralidad humana; esta mirada recoge
los aportes de Francisco Mufioz e incluye los postulados de una paz posi-
tiva como transformacion de toda forma de violencia, en la que se incluye
la guerra, pero ademas la discriminacién cultural, la injusticia social y otras



formas de violencia estructural (Mufioz & Lopez, 2004). En segundo lugar,
retomamos la idea de una paz anti-neoliberal (Santos, 2017), a partir de
lo cual es probable decir que es imposible hablar de paz si no buscamos
erradicar el modelo de vida y desarrollo que pone en riesgo la subsistencia
del planeta y todas las formas de vida que en este se alojan. En tercer lugar
adoptamos la nocion “paces desde abajo” desde la propuesta de Hernan-
dez (2000; 2009), quien a través de su indagacién por comunidades de
paz como la de San José de Apartadd, San Francisco de Asis y la Asociacién
de Campesinos trabajadores del Carare, nos permite comprender que en
los territorios concretos y a través del trabajo de las comunidades que en
estos se organizan, es probable encontrar estrategias de construccion de
las paces por medio de la constitucion de protocolos de seguridad y con-
vivencia, las formas comunales de solidaridad y compadrazgo sustentadas
en las histéricas relaciones interétnicas y hasta ldgicas religiosas basadas
en el perddn y la conversién del enemigo, entre otros.

El modelo de desarrollo neoliberal se presenta como la principal amena-
za a la paz en los territorios. Nos distanciamos de las miradas modernas
acerca del territorio como unidad administrativa, delimitada por unas fron-
teras precisas y sometida al dominio de un Unico poseedor. Entendemos
el territorio como una construccion geo-eco-antrdpica en la cual inciden
multiples dimensiones —fisica, cultural, econémica, politica— (Sosa, 2012).
Hablar del territorio conlleva a hablar de procesos de apropiacién que se
manifiestan en dindmicas de territorializacion, des-territorializacién y re-
territorializacion, a través de lo cual se producen territorialidades com-
plejas atravesadas por relaciones de poder, creacién simbdlica, fronteras
moviles, experiencias colectivas y comunitarias que entienden el territorio
como bien comun. El territorio no es un pedazo de tierra sometido al in-
tercambio y explotacion, sino mas bien un ser sintiente y viviente (Escobar,
2014) con un alto valor simbdlico y cultural para comunidades concretas
gue experimentan relaciones de comunalidad y organizacion colectiva.

El enfoque metodoldgico de la investigacion se centrd en una perspectiva
hermenéutica ontoldgica politica. Es hermenéutica porque centra su in-
terés en la comprension y la interpretacion de los significados acerca de
los acontecimientos, desde el punto de vista de los sujetos que participan
en ellos. Se trata de un interés prdctico (Vasco, 1990) que requiere de la
contextualizacién histérico cultural de los problemas o fendmenos que se
quieren investigar. Es ontologico politica en la medida que adopta de Han-
nah Arendt (2009) una ontologia basada en la natalidad, en el comienzo
que es posible a través de las acciones humanas. Toda accién es politica
en la medida en que inaugura algo nuevo, se da en la esfera publica, es
impredecible e irreversible y no encarna en grandes héroes o en poderosas
instituciones, sino en sujetos de carne y hueso que actdan en lo publico y
no lo hacen de forma solitaria, sino en el entre nos, en la relacién con otros
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y otras con los cuales comparte el caracter de igualdad y distincidn. Desde
la perspectiva arendtiana, es posible entonces hablar de los fendmenos
politicos a partir de pequefias historias desatadas por acciones invisibles e
inaudibles para los grandes relatos de la historia oficial. En estas historias
plurales hay evidencias de incesantes transformaciones producidas por la
accion humana, de este modo retomamos la nocién de “narrativas ejem-
plares”, no al modo de relatos ejemplarizantes desde el punto de vista ético
moral, sino de narrativas concretas, microrrelatos que logran condensar y
representar una problematica o fendmeno social que el conocimiento teo-
rico no ha logrado explicar de forma suficiente (Botero, Alvarado & Luna,
en: Tondn, 2009). Este trabajo busca aportar a la visibilidad y audibilidad
de esas narrativas de jovenes lideres que actlan colectivamente en sus
territorios a través de luchas diversas por la paz.

Se construyeron y analizaron alrededor de treinta y nueve narrativas de j6-
venes pertenecientes a trece experiencias colectivas’ en tres territorios de
Antioquia®, con las cuales se tuvo una interaccién sistematica durante
aproximadamente dos afios (2018 y 2019), tiempo durante el cual se rea-
lizaron talleres participativos (incluyendo dos encuentros generales® con
representantes de todas las organizaciones), grupos focales, observacion
participante y entrevistas a profundidad. Para analizar las narrativas reto-
mamos la Propuesta de Investigacion Narrativa Hermenéutica (PINH) de
Quintero (2018), una metodologia que se edifica en los postulados filosofi-
cos de Paul Ricoeur, quien plantea que toda narrativa estd compuesta por
una serie de elementos heterogéneos, que al ser organizados permiten
al autor construir un relato orientado por acontecimientos, los cuales ad-
quieren lugar articulador en la experiencia humana y se constituyen en el
nucleo central del ejercicio interpretativo.

La construccién de la trama narrativa se orienta a partir de la triple mimesis
ricoeuriana (prefiguracion, configuracion y reconfiguracion), que en la pro-
puesta de Quintero (2018) se estructura en cuatro momentos constituidos
por elementos descriptivos e interpretativos, los cuales se encuentran en-
cadenados de tal modo, que poco a poco es posible avanzar en analisis mas

7 Es importante decir que si bien este trabajo busca destacar la participacion de jovenes en dichos
colectivos, algunas de las practicas organizativas cuentan con una participacion intergeneracional,
en la que participan también nifios, nifias y personas adultas.

8 En Oriente con los colectivos Andaki de San Luis, Sin Esquemas de Marinillay Antorcha del Carmen
de Viboral; en Nordeste con la Corporacién Cahucopana (Remedios y Segovia); en el Valle de
Aburrd con Nuestra Gente, Casa Kolacho, Sumak Kawsay, J.U.D.A, Mujer Joven y Vida, Revelando
Barrios, Corporacién Mi Comuna, Nariz Obrera, Renacer de la Magia.

9 El primero en octubre de 2018 con una duracion de dos dias y el segundo en agosto de 2019 en
la Universidad Auténoma Latinoamericana durante una jornada.



profundos de la interpretacion. El momento uno es el del registro y codifi-
cacion del relato, asi como su relacion con las categorias del trabajo inves-
tigativo; se trata de un momento que posibilita un primer ordenamiento de
la informacién dispersa en la narracion. El momento dos es un nivel textual
y preconfiguracion de la trama, aqui se lleva a cabo una lectura rigurosa
del texto y a partir de los propdsitos del estudio se realiza un ejercicio de
identificacidon de los acontecimientos que sostienen la trama, dando cuen-
ta de las circunstancias que dan lugar, los medios y las consecuencias que
desencadenaron dichos acontecimientos. En esta fase se analizan también
las temporalidades (tiempo calendario, tiempo humano, tiempo historico)
y las espacialidades (coordenadas territoriales y espacialidades simbdlicas)
del relato. El momento tres es el nivel contextual de la trama, se otorga un
lugar importante al intérprete y al ejercicio de comprension de las fuer-
zas narrativas (actos de habla compromisivos, metdforas, emociones), asi
como los atributos del sujeto que narra (imputaciones, responsabilidades,
potencialidades). El momento cuatro es el nivel metatextual y reconfigura-
cién de la trama, un ejercicio que es posible a partir del encuentro entre
el mundo del texto y el mundo del intérprete (fusion de horizontes), surge
asi un nuevo texto que enriquece su comprension a la luz de las preguntas
investigativas.

Una vez realizado el andlisis narrativo, se adelantaron diferentes talleres de
devolucién y convalidacion de los resultados junto con los colectivos de j6-
venes que participaron del proceso investigativo. Este proceso fue especial
no unicamente porque permitié legitimar los hallazgos a partir del didlogo
colaborativo con los y las jévenes, sino porque ademas sirvido como ejer-
cicio ritual de cierre y gratitud para con el compromiso y la participacion
durante dos afios de ejercicio investigativo. A continuacion, compartimos
algunos hallazgos preliminares de este estudio que se encuentra en su eta-
pa de finalizacion.

Hallazgos preliminares: Territorialidades
de paz en contextos de violencia neoliberal

Los procesos de re-territorializacion de la paz

La desterritorializacion se concibe como un factor predominante en co-
munidades que se han visto afectadas por multiples violencias (directas,
estructurales, y culturales). Dichas dindmicas se han instaurado territorial-
mente por la guerra, la desigualdad, laimpunidad y la injusticia social. Cabe
resaltar que desde la década de los 80, la gran ola de violencia detonada
por el conflicto armado en Colombia evidenciaba estratagemas de acto-
res armados que privatizaron lo publico en aras del dominio territorial, se
agudizaba la presencia del narcotrafico, la extorsidn, y las alianzas crimi-
nales fragmentaron los tejidos de armonia social para la poblacién civil.

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales

67



Oscar José Useche Aldana - (editores)

Claudia Luz Piedrahita Echandia - Adrian José Perea Acevedo -

68

/e

Los vestigios y secuelas de la guerra contindan haciendo presencia en la
territorialidad. La desterritorializacion deja huellas de desarraigo y despojo
en las zonas urbanas y rurales, manifestada en migraciones, memorias y
significados dolorosos para la comunidad. Sin embargo, en medio del con-
flicto han emergido luchas y resistencias con el fin de crear nuevas identi-
dades, dando apertura y mantenimiento a procesos de reterritorializacion
contribuyentes en la creacién de paces desde las practicas organizativas.

Al adentrarnos en la categoria de la desterritorializacion, Haesbaert (2013)
la expone como un proceso de pérdida del control territorial, que puede
ser abordado desde un aspecto negativo en referencia a la precarizacion
social, pero también puede ser vista positivamente a la hora de observar
un tejido social que requiere simultdaneamente de su destruccion y recons-
truccion. A la luz de las experiencias organizativas que integraron el proyec-
to de investigacion se describen aspectos de la desterritorializacion como
“hechos de violencia que se han presentado durante tanto tiempo, durante
tantos afios, esas masacres, esos asesinatos selectivos, esa persecucion,
desaparecidos” (Cah-M, J, NI#1, 101-102)°. Las narrativas exponen la pér-
dida del espacio publico como aquella negacion del relacionamiento social
plural y diverso, las ejecuciones extrajudiciales, el asesinato de lideres so-
ciales y muchas otras acciones que develan la necesidad y la urgencia de
crear practicas organizativas al modo de acciones politicas con el fin de
reconstruir los significados de las memorias aguardadas por sus territorios
y hacer resistencias frente a los mecanismos de violencia.

Las organizaciones integran metodologias a partir de la danza, el teatro, el
hip-pop, el periodismo, la poesia, el proyecto de vida, el cine, circulos de
la palabra, el muralismo, talleres formativos vivenciales, formacion politica,
fotografia, cartografias sociales, el clown y otras estrategias mediadas por
el arte y la cultura, el movimiento campesino, el movimiento estudiantil,
perspectivas de género, y movimientos ambientalistas que desarrollan ac-
ciones politicas con el fin de apropiarse de aquellos espacios que han sido
negados por las violencias. Las acciones son gritos que piden la generacién
de caminos alternativos a las violencias, son visiones de esperanza, actos de
valentia, experiencias vivas que habitan el territorio dotdndolo de un sen-
tido politico y social de apropiacion y defensa territorial. “Ese espiritu que
tenemos es de esperanza y de transformacion” (JUDA-M, J, NI#2, 94-95).

Las luchas se convierten en la manifestacion de cuerpos y voces que pro-
mueven la generacién de espacios para visibilizar las diversas formas de
ser joven, emergiendo en multiples identificaciones desde las realidades

10  Codificacion utilizada para citar las narrativas: nombre del colectivo- Genero del narrador: M —
Muijer. Clasificacion: J — Joven, A-Adulto. NI- Narrativa Individual, Numeracién de la narrativa #,
Linea de referencia del texto citado.



sociales emergentes de sus territorios y sus configuraciones identitarias;
los colectivos se convierten en el espacio para ser, desde la pluralidad en
cuanto a diversidad sexual étnica y cultural, propiciando contextos inclusi-
vos, donde todos y todas forman parte de, a partir de sus libertades, abri-
gando la heterogeneidad y las diversas visiones del mundo.

Los y las jovenes a través de procesos colectivos gestan transformaciones
territoriales, resquebrajando los estigmas generados en los territorios y las
poblaciones que han vivenciado la guerra. Es asi como se da un proceso de
transformacidn, resignificacion y reterritorializacién generando alternati-
vas de paz y oportunidades para muchos jévenes que hoy aspiran a un pais
mas plural, diverso, equitativo y democratico. “no tenemos armas, no tene-
mos como enfrentar un conflicto armado, pues écudles son las armas nues-
tras?: la pedagogia, el tema de la metdfora, el tema simbdlico, el establecer
también otro tipo de relacion en el territorio, el impacto en el territorio...”
(NGE-M, A, NI#4 76-78). La incidencia de sus acciones se refleja en jovenes
gue se le quitan a la guerra, sujetos politicos que hoy toman partido y se
apropian del espacio publico con pensamientos criticos profundos y senti-
dos, comprometidos con el devenir de sus territorios y las luchas sociales
necesarias para resignificar las violencias que imperan en éstos.

Luchas territoriales y resistencias al neoliberalismo

La construccién de paz territorial se ha visto amenazada de manera directa
por los efectos del neoliberalismo y el modelo capitalista, los intentos falli-
dos de un Estado que procura solucionar la violencia directa sin transformar
las raices de las desigualdades sociales evidencian un mayor nimero de
victimas, reproducciones de las injusticias sociales y efectos devastadores
para los tejidos sociales que procuran construir transformaciones y otras
visiones del mundo. La concepcion del territorio desde la mercantilizacion,
visto con fines utilitaristas permite el ingreso de corporaciones transna-
cionales que despojan los sentidos simbdlicos y ancestrales, confinando
al territorio a la mera produccion y a la expropiacion de sus recursos. El
extractivismo amenaza los recursos naturales de los pueblos, generando
dependencia hacia economias externas que a través de megaproyectos sa-
quean la tierra para mercados financieros. Es por esto que desde las prac-
ticas organizativas emerge la necesidad de la defensa territorial “ese dnimo
de la gente de defender lo que bdsicamente considera que es suyo, es decir,
todas las riquezas que en el territorio hay” (Cah-M, J, NI#1, 18-19).

La reduccion de inversiones en lo publico y la concentracion de la riqueza
en la privatizacidon contindan aumentando las brechas de desigualdad vy al-
tos indices de crecimiento en el desempleo, la priorizacion de los maximos
beneficios individuales, los discursos y aspiraciones para la concentracién
de la riqueza reducen las alternativas, atentando hacia las formas de vida
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colectiva, las prdacticas comunitarias, las formas organizativas, la coopera-
cién y la solidaridad, sumado a la poca democracia y a la poca participa-
cion ciudadana en cuanto respecta al constructo politico, social y cultural
del devenir comunitario. Sumado a esto, la globalizacion ejerceria para la
segunda mitad del siglo XX un fuerte control de medios masivos de comu-
nicacion, imponiendo una visidén occidentalizada del mundo, traduciéndose
a la homogenizacion cultural, y a la insercién de una serie de estereotipos,
modelos ideales desarrollistas, aspiraciones de éxito basados en la compe-
tencia e inclusive con preceptos psicoldgicos de autosuperacién personal
en la consolidacidn de la buena fortuna, desplegando asi una contribucién a
monopolios del poder y la concentracion de la riqueza en el sector privado.

De lo anterior observamos como las narrativas se fundamentan en la con-
solidacién de un pensamiento critico que cuestiona todas las directrices
gue hoy se establecen desde el modelo econdmico y politico “mds cuando
nos quieren arrebatar nuestra cultura, y nos quieren imponer nuevas cultu-
ras, fundamentalmente por esos medios de comunicacion” (Cah-M, J, NI#1,
39-40). La resistencia se genera a partir de la formacién y la experiencia
colectiva del despojo, el desplazamiento y los desastres socioambientales,
“es una resistencia precisamente como por no quedarnos con esas prdc-
ticas hegemodnicas que estdn impuestas digamos en lo que tiene que ver
con lo que se entiende como el desarrollo o el progreso: la construccion
de casas, la industrializacion, los edificios, la contaminacion” (SK-F, 1, NI#1,
258- 268). La homogeneizacién que ha propuesto la globalizacién reduce
las configuraciones subjetivas del sujeto frente a su forma de habitar el
mundo. El rol de la mujer joven, del campesino joven, el artista joven vy la
multiplicidad se ve comprimido en unos estandares ofrecidos por el mer-
cado, agudizando la supremacia del modelo capitalista en estereotipos que
unifican e invisibilizan las diversas formas de ser jévenes, repercutiendo en
nociones reductivas de género, encontrando predominancias del rol mas-
culino, desconociendo asi las expresiones de las mujeres, y las diversas for-
mas de ser mujer joven, la naturalizacion de los feminicidios, las violencias
patriarcales que se relegan desde las familias, la escuela y la condicién cul-
tural, normalizan que las mujeres no puedan acceder al espacio publico o
reducen sus actividades al rol hegemonizante propuestos por las directivas
del neoliberalismo. Los colectivos han sido un pilar fundamental para crear
horizontalidad, solidaridad y articulacién en la forma de afrontar fendéme-
nos violentos que atafien a las mujeres “porque una sola dice: ¢ pero yo que
hago “sola”?, pero cuando hay un colectivo y hay algo como que lo apoya,
ya una siente como ese respaldo para poder hacer acciones que realmente
generen el cambio en el territorio” (MJV-F, J, NI#2, 128-131). Asi mismo, el
joven campesino sigue confinado a las pocas alternativas y oportunidades
gue se gestan desde las zonas rurales, la precarizacion de las rutas de ac-
ceso, el acercamiento a Tics y la marginacion de sus derechos en cuanto al
campo educativo conllevando al abandono del territorio.



Pese a lo anterior las practicas organizativas en medio del panorama de
consumismo y las herramientas poderosas que utiliza el neoliberalismo,
alzan sus voces, acciones y luchas en la generacion de cosmovisiones, he-
terogeneidad multiplicidad, reivindicando las identidades que pueden ges-
tarse desde las construcciones sociales, contribuyendo a las paces desde
abajo, en miras de una sociedad mas justa, cooperadora y sensible.

Los y las jovenes como actores de la paz territorial

Las practicas organizativas responden a acciones politicas con incidencias
gue se construyen “desde abajo”. Las memorias colectivas concernientes
a sus vivencias generan fuertes lazos de unidad debido a la identificacion
de sus sentires. Los registros en sus memorias de las violencias que han
atravesado sus historias los hace victimas, pero al tiempo los vincula a un
proyecto comun por la defensa del territorio. Los y las jévenes han encon-
trado en las organizaciones espacios de resistencia y lucha, pero mas alla
de esto han construido amistades, fortalezas y apoyos que les lleva a la
gestacion de procesos colectivos.

Nos une una amistad por encima de muchas cosas, nos une historia, pero
también nos unen unos principios, ideales, combinados con unos suefios
gue tenemos en conjunto, hacer mas discos, sacar videos chimbas, hacer
muchas canciones, parchar, y ese suefio nos hace estar juntos, nos motiva,
nos moviliza (CK- M, A, NI#1, 61-65).

Es indispensable hacer mencion de la ética social que se maneja al interior
de las organizaciones, finalmente el resultado de ello es la proyeccion y la
exteriorizacion de sus principios en las comunidades, generando impactos
sociales a partir de metodologias que resignifican y dotan de sentido el
territorio.

el primer paso para yo construir paz es trabajar la primera piel que soy yo,
mi forma de ser, de sentir las cosas, como evaluarme en ese estado fisico
y mental que estoy, pienso que para convivir con otros y con otras primero
tengo que estar bien conmigo misma (MJV-F, J, NI#4, 137-139).

Sus practicas son el resultado de las construcciones con otros y otras jove-
nes que incentivan la practica del respeto, la tolerancia, la solidaridad, la
comprensidon y muchos otros mas que contribuyen a generar experiencias
armonicas y amigables en medio del conflicto que puede vivenciar el con-
texto social.

Asi mismo, es importante visibilizar a los jovenes no como una categoria
universal u homogénea, por el contrario, los sentidos visibilizan jévenes
diversos, multiples y heterogéneos, llenos de esperanzas en medio de la in-
certidumbre, sujetos que emergen a partir de las construcciones socio-cul-
turales que se dan en el marco de condiciones objetivas y formas materia-
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les de vida, en la que nacen sus identificaciones colectivas, desde su sexo,
condicién social, experiencia individual, oportunidades socio-econdmicas,
las violencias que les afectan y las esperanzas que los une. De esta manera
los y las jévenes estan llenos de multiplicidad, colores, y pensamientos que
abanderan causas y efectos de la trasformacion social.

Por tanto, las interpretaciones de una juventud desentendida, indiferente
y delincuente se desmitifican desde los roles de accién que hoy empren-
den jovenes artistas, rurales, urbanos, hiphoppers y mujeres, derribando
estereotipos o construcciones histéricas que banalizan o enmarcan al jo-
ven en un significado restringido y restrictivo en la capacidad de su accio-
nar frente a las territorialidades de la paz. Por el contrario, observamos
jévenes con permanencia, motivacién y fuerza para resistir a un Estado
gue requiere de cambios estructurales y voces con determinacién en la
esfera publica.

De otra parte, las voces de los colectivos evidencian la apertura y la articu-
lacién desde un trabajo intergeneracional, reconociendo los saberes gene-
racionales de todas las poblaciones, por esto desde las practicas organiza-
tivas hay un llamamiento a la integracion de todos y todas en la incidencia
de sus territorios, el legado los abuelos, quienes han vivido la historia y
quienes aguardan la memoria del territorio son fuentes prioritarias con el
fin de enaltecer el conocimiento ancestral. Asi mismo, los nifios y nifias que
vienen en el proceso organizativo son un relevo generacional de las luchas,
receptores de las metodologias que construyen las practicas colectivas,
también se presenta un trabajo participativo en relacién a la exposicion de
pensamientos diversos que contribuyen a la interlocucion de conflictos y
didlogos evidenciando un trabajo articulado, cooperativo y solidario por y
para el territorio que moviliza sus acciones.

Los y las jévenes son asi concebidos desde las narrativas como sujetos poli-
ticos, lideres que operan a favor de la trasformacién social con una inmen-
sa capacidad creativa y al mismo tiempo posibilitadores de la construccion
de espacios criticos, plurales, participativos y sintientes en el fortalecimien-
to de la paz.

Para mi el joven es una fuerza incontenible, si la supiéramos entender, si
los jovenes la supieran entender y se dieran cuenta pero el sistema esta
muy bien creado, desde hace mucho tiempo ellos entendieron el poder
de los jévenes, y han creado todo para mantener al joven aislado, porque
los jévenes cuando se juntan son un poder tremendo (NGE-M,A, NI#2,
137-147).

En las narrativas se resalta la valentia de los y las jovenes para levantarse
dia a dia a construir nuevas realidades para los futuros cercanos, futuros
gue estan llenos de esperanzas, suefios, proyectos de vida e ideales por los
cuales movilizarse.



Reflexiones finales

Los y las jovenes como constructores de paz en los territorios que habitan
y sienten se configuran como una fuerza movilizadora de las acciones que
demandan las transformaciones de las violencias y los conflictos en sus
espacios de incidencia, dejando de lado la estigmatizacion que se ha tenido
histéricamente hacia los y las jévenes, reivindicando de la potencia que
tienen sus acciones.

Es asi que las paces desde abajo como construccion colectiva y situada
cuestionan la concepcion del modelo de desarrollo econémico neoliberal
y permite reconfigurar relaciones politicas y organizativas que superan una
concepciodn de territorio marcado por limites geograficos y permite ver los
territorios alternativos construidos desde las acciones colectivas a través
de practicas sentidas, en procura de la construccion de territorialidades de
paz, en las cuales se demarcan formas particulares de vida y sujetos colec-
tivos en resistencia a la estigmatizacion del territorio y de los movimientos
de jovenes como accidn politica, creacion de nuevas identidades en proce-
sos de reterritorializacién.

Estos procesos de apropiacion de lo publico enmarcados en las practicas
organizativas que plantean acciones politicas para la construccion de nue-
vos significados, ponen de manifiesto una organizacién juvenil que esta
pensada como elemento de resistencia para habitar y transformar un te-
rritorio en sentido politico y social, distancidndose de la estigmatizacién de
la guerra y comprometidos con las luchas sociales para construir nuevas
territorialidades, las cuales estdan enmarcadas también en la forma en la
que los colectivos de jovenes reconocen sus territorios y lo defienden, po-
sicionando sus acciones, no solo en la reconfiguracién del territorio, sino
también en mostrar que esas formas de habitarlo cuestionan las connota-
ciones extractivistas y lo sitUan en un escenario social en el que las brechas
de desigualdades y de injusticia social se pueden transformar con acciones
colectivas y practicas comunitarias.

La experiencia del trabajo con los y las jdovenes como constructores de paz
en perspectiva territorial, nos sitla en una reflexién que va mas alla de pen-
sarse las acciones colectivas como meros espacios de encuentro, puesto que
son escenarios de resistencia, que aportan a la paz como una practica diaria
de trabajo colectivo, de justicia social, solidaridad y libertad. Lo anterior se
articula con sus actitudes frente a las situaciones que suponen injusticias y
desigualdad, convirtiéndose en un referente de articulacién e identidad.

La apuesta de construccion de paces en los colectivos de jévenes de este
proceso investigativo, no solo es arrebatarle jovenes a la violencia, sino
también por la transformacion cultural y social, reconociendo el conflicto
como una oportunidad de transformacién desde la esfera politica.
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La espiritualidad como
equilibrio socionatural

Luis Herrera Montero
Juan Fernando Vera Cabrera

Presentacion del texto

La emergencia sanitaria, a consecuencia de la pandemia del covid-19, ha
producido un obligatorio retraimiento social en el planeta. La humanidad
se encuentra tan vulnerable frente a un fendmeno, que ha intensificado
la légica hegemodnica del individualismo capitalista. Los efectos principales
dan cuenta de que predomina el miedo ante cualquier contacto presencial
gue provoque fatales contagios, aspecto que ha sido muy bien aprovecha-
do por la sociedad capitalista y sus procesos de subjetivacion de individua-
lismo extremo. Ademas, este acontecimiento ha puesto a la globalizacién
en recesién econdmica a pesar de que ciertos negocios han lucrado con la
pandemia: variedad de transnacionales farmacéuticas, por mencionar uno
de los ejemplos. Esto obviamente responde a la logica del interés oligopo-
lico de multinacionales, mdas que por el deseo de proteger la vida de miles
de seres humanos.

En la coyuntura actual, adicionalmente, la mencionada degradacion se cons-
tata también en la politica. Existe un severo desgaste cuando se imponen
Estados de excepcidon como garantia de cumplimiento forzado de cuaren-
tenast. Los Estados de excepcion han sido recursos juridico-politicos de ex-

1 Tal necesidad denota actitudes reactivas de desobediencia también autoritaria; por ejemplo, en
Ecuador, sectores pudientes de la ciudad de Guayaquil, que vacacionaron en Europa y contrajeron
el covid-19 durante esa estadia, programaron fiestas en plena oficializacién del aislamiento obli-
gatorio; este desacato inconsciente, convirtio al territorio en foco de propagacién, que conllevé
fatales consecuencias para toda la ciudad.
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tremo autoritarismo para con poblaciones de sectores populares, y de servil
complacencia para las oligarquias, que exigen el retorno a la normalidad sin
las minimas precauciones, que en distintos territorios de América Latina,
por ejemplo, ha significado un peligroso repunte pandémico, mas que de
reactivacion econdmica®. Durante los meses de junio y julio se ha promo-
cionado retomar irresponsablemente actividades productivas, comerciales y
turisticas, que lo Unico que han reactivado son los indices de propagacién del
covid-19. El fendmeno mencionado se constata ademas en la complicidad
de parte gobiernos de corte neoliberal, que no organizaron medidas dentro
de planes prolijos de diferenciacidén en zonas y sectores con necesidades es-
pecificas o por condiciones de marginalidad social; este es el caso de pobla-
ciones subempleadas, mayoritarias a nivel mundial, que irremediablemente
desacataron las medidas a causa de necesidades urgentes de sobrevivencia.

En definitiva, la actual crisis sanitaria y econdmica es sintoma de un claro
proceso social ya no exclusivamente de riesgo, término que con solvencia
abordard Beck (2004), sino de preocupante degradacion civilizatoria, por
mas de cien afios: varias pandemias, guerras de alto poder destructivo y
del acelerado calentamiento global, entre los de mayor impacto. Entonces,
la degradacién civilizatoria lleva algo mas de cien afios, con etapas de crisis,
dentro de las cuales se ubica el actual fendmeno por covid-19. En contextos
de crisis, lo comun se caracterizaba por multitudinarias movilizaciones de
protesta e indignacién, que implicaba tomar espacios publicos representa-
tivos. La problematica por covid-19 impide retomar tales manifestaciones
politicas y promueve sefialar si dichas acciones han sido suficientes para
detener la degradacion civilizatoria que mencionamos, que caracteriza al
sistema global del capital, tanto en tiempos de normalidad como de crisis.

Ante el contexto brevemente sefialado, procede entonces, reflexionar en
teorias que contribuyan hacia propuestas de cambio civilizatorio con las
dificultades expuestas. Sabemos que tal proceso requerira de tiempo vy,
sobre todo, reposicionar substancialmente el debate alrededor de rutas
espirituales que puedan ser usadas en iniciativas de indole diversa para
propiciar lo que muchos hemos sostenido como otro mundo o cambio de
época. Obviamente, en el presente texto no procede realizar una histo-
ria de los aportes respecto a la espiritualidad, sino Unicamente tomar en
consideracion aquellos con mayor posicionamiento para la comprensién, a
nuestro juicio, del mundo contemporaneo.

2 La ciudad de Quito atraviesa esta problemdtica; la pandemia estuvo adecuadamente controlada
hasta que el gobierno nacional exigid, al gobierno municipal, la ejecucién de medidas de retorno
alanormalidad a través de semaforizaciones roja y amarilla, en fiel apego a presiones de parte de
las Camaras de comercio y produccion, que representan a clases dominantes de la ciudad. Hoy,
la situacion pandémica esta fuera de control y en proximidad a replicar la negativa experiencia
de la ciudad de Guayaquil. Estos fendmenos se constatan como regla en otros paises.



Contextualizacion y problematica

La degradacioén civilizatoria del capitalismo se ha debido principalmente
a practicas mafiosas de acumulacion de bienes y poder de manera legal e
ilegal. Dentro de estas condiciones, no es descabellado afirmar la creacién
de pandemias como fruto de empresas de guerra y laboratorio. Se han
emitido variedad de pronunciamientos que responsabilizan a tal o cual pais
como el generador del virus; asi se ha evidenciado la guerra informativa
con acusaciones mutuas entre los gobiernos de Estados Unidos y China.
Obviamente, tales afirmaciones no superan el dmbito de la sospecha o
conjeturas de dificil contrastacion. Es mas oportuno recordar que la natu-
raleza planetaria cuenta con innumerables microorganismos, mucho antes
gue la existencia vegetal y animal, que no requiere de laboratorios ni de
la presencia humana para existir y replicarse multidimensionalmente. La
saturacion social en el planeta es altamente destructiva, pero la diversidad
y multiplicidad viviente o semiviviente (virus) genera mecanismos variados
de resistencia y evolucién: caracteristica que cuenta con trayectos de billo-
nes de afios.

En consecuencia, es mas propicio afirmar que la saturacion civilizatoria
capitalista nos estd empujando a un camino sin salida, que implicaria la
posible extincién de la humanidad, animales domésticos y mas especies.
Sin embargo, la vida en el planeta continuara su indetenible proceso de
metamorfosis (Braidotti, 2005), como ha sido su dindmica de existencia.
Incluso, la tragedia ambiental en Cherndbil demostrod tal caracteristica,
con evidencias respecto a especies coexistiendo con la energia nuclear.
En contrapartida, la humanidad, en cambio, dominada por cotidianidades
artificiales, por subjetivaciones individualistas (Deleuze y Guattari, 2007)
y dependencias a extremo de tecnologias, se deriva hacia la devaluacion
indiscriminada de sus capacidades naturales de metamorfosis.

En variedad de analisis, previos al presente contexto de pandemia, se ha
advertido que el mundo atraviesa por una crisis civilizatoria. En términos
ecologicos, hemos mencionado el calentamiento global y sus nefastos
efectos. En materia econémica, el deterioro existencial, sobre todo para
pueblos que viven en situacion de pobreza y extrema pobreza, es cada vez
mas angustiante. El orden neoliberal, en cambio, prefiere sostener acumu-
laciones privadas de la riqueza global, que en casos supera los trillones de
ddlares. En términos politicos, se ha impuesto un modelo global autorita-
rio, una sociedad de control (Deleuze, 1999), totalitaria (Agamben, 2005 ) y
de hipertecnologizacion societal. A este fendmeno, se deben agregar gue-
rras desbastadoras de urbes y poblados, causando masivos desplazamien-
tos hacia otras regiones. En definitiva, la crisis social arremete contra el
planeta, obligando a las mayorias poblacionales, no solamente humanas,
a debatirse en serias dificultades de sobrevivencia y afectacion ambiental.
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El contexto brevemente descrito, con la emergencia de la pandemia por
covid-19, se percibe mas irreversible que nunca, ya que agudizo la insoste-
nibilidad civilizatoria del capitalismo. No obstante, eso no significa que la
conciencia y voluntad social se alinee con claridad hacia un cambio civiliza-
torio una vez asumida la pospandemia. Dentro de connotaciones mas opti-
mistas se presenta la argumentacién de Zizek (2020), para quien el presen-
te asoma como el momento propicio para la concrecién de un comunismo
reinventado. Desde una postura mas realista, Bordn (2020) sostiene que
atravesaremos por procesos de transicién previos a la transformacién pos-
capitalista. Para el efecto, Bordn identifica como posible la concrecion de
socialismos heterogéneos; no obstante, tampoco su viabilidad seria irre-
futable. En nuestra perspectiva, concebimos mas bien que, en plazos in-
mediatos, se restructuraran capitalismos mas de orden keynesiano, como
una alternativa para tratar la situacion de emergencia civilizatoria, pero
gue de ninguna manera constituye una solucién a mediano plazo, pero de
largos plazos. El capitalismo, en el siglo XXy lo transcurrido del siglo XXI, ha
mostrado ya trayectos de liberalismo econdmico, keynesianismo, neolibe-
ralismo y neokeynesianismo; este Ultimo serd el ciclo pospandémico mas
realista, pero como paliativo dentro de una crisis ya incontenible.

Al estar la logica capital-trabajo en franco proceso de decadencia, es in-
dispensable no solamente reflexionar en términos filosdficos y cientificos
sobre las necesidades y urgencias de modificar el orden mundial y su 16-
gica imperante, surgida con el mercantilismo renacentista, reforzada con
el capitalismo industrial, y globalizada en multipoderes en la actualidad
de cientificidad técnica. Para la superacién del sistema referido, tanto ma-
nifiestos como proyectos para la lucha politica y generacién de un nuevo
ordenamiento social se han elaborado propuestas de contra hegemonia,
principalmente, en los siguientes ejes problémicos: recomposicion de las
estructuras de funcionamiento econdmico; establecimiento de instancias
de participacién democratica en las instituciones estatales, y construccion
de procesos organicos y de movilizacién social con referentes ideoldgicos-
politicos de reposicionamiento comunitario, contrapuesto a la supremacia
de poderes privados.

Al parecer, dichos manifiestos y proyectos asoman como un conjunto de
variables e indicadores para organizar la produccién-distribucion-comer-
cializacion, como también el funcionamiento politico-societal y el educa-
tivo-comunicativo-ideolégico; asi se han construido diversas propuestas
de revolucion y transformacién. Sin embargo, su énfasis no es del todo
integrador. Aqui es donde cabe una propuesta desde parametros de es-
piritualidad, para no reducir el proceso a ambitos de ejercicio legitimo de
otra racionalidad social, por ser insuficiente ante un tema que requiere de
articulaciones respecto de lo generadores de la praxis y agenciamiento so-



cietal, que no pueden delimitarse en el campo estrictamente racional, sino
que deben complementar los &mbitos biodiversos, emocionales y éticos de
la existencia socionatural.

Abordaje teorico sobre la espiritualidad

Uno de los referentes predominantes en el debate tedrico en la moderni-
dad ha sido la confrontacion entre idealismo y materialismo, que también
ha influenciado en el tema de la espiritualidad. Los idealistas otorgaron
un mayor reconocimiento del concepto, mientras que para los materia-
listas ha sido un tema de menor tratamiento. No pretendemos tratar la
reflexion en abordajes dualistas, propios de lo identificado como carte-
sianismo, sino de compartir un analisis que no demonice a Occidente,
pero que tampoco se sostenga solamente en su racionalidad. Entonces
tomaremos en cuenta las perspectivas criticas a Occidente desde el mis-
mo Occidente, que irdn mas alld de la contradiccién materia-idea. Nuestra
contribucion también se centrara en la filosofia chamdanica como éptica
cultural colectiva del pueblo kichwa.

Diversidad de enfoques sociales han integrado el tema de la espiritualidad
dentro de la religién, como un area que desdice o devalla la existencia
material. En América Latina, los procesos de colonizacion y evangelizacién
impusieron el cristianismo como referente Unico para explicar toda reali-
dad vy su existencia. Dentro de esa imposicion se comprende que todo se
origina a partir de un Dios abstracto, que crearia el universo en su tota-
lidad. La comunicacién entre esta divinidad y los seres humanos ha sido
estrictamente mediante la espiritualidad, entendida mas como alma. Con-
forme la perspectiva de San Agustin (1958), desde una combinacién entre
el cristianismo vy las contribuciones platénicas, el cuerpo no interesa para
explicar la existencia, ya que responde al mundo del pecado, en términos
religiosos. En la comprension de Platon (2003), el cuerpo serfa como una
caverna que impide al hombre contactar con la luz del hiperuranio (gran
mundo de ideas).

Hegel propuso una filosofia del espiritu, desde su vocacién indiscutible-
mente platdnica, que privilegié constantemente la explicacién de lo real
como un proceso basado principalmente por la existencia trascendente del
espiritu absoluto, evidenciado en el proceso histdrico de la racionalidad.
De ese modo, parte sosteniendo que el espiritu es principalmente razén.
Reducir, no obstante, la interpretacion de Hegel al ejercicio racional sin
referencia o fuera de contextos sociales seria un enorme error. Para este
autor, lo social se encuentra en un proceso de disputa constante con la
existencia natural y en busca de transformacion para emanciparse de ella.
Dentro de esta caracterizacidén es que concibe también al espiritu como
un proceso dialéctico entre lo particular y lo universal. Las vivencias desde
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el dmbito de la experiencia y predominio de los sentidos es estrictamente
particular, incapaz de identificar y estructurar relaciones; aspecto que se lo
logra con las generalizaciones que devendrian en la universalizacion. En-
tonces lo particular es dominado por los sentidos y por los instintos, que
terminan alejando al hombre de su esencia espiritual.

Que la razén sea la condicion del espiritu, resulta para Hegel insuficien-
te. Nos limitariamos a una de las caracteristicas del ser, a una ontologia
reducida en la conciencia en si, cuando de lo que se trata es también de
comprender el proceso, por tanto, la conciencia para si. Esta caracteris-
tica vincula al espiritu intimamente, no solo con el ser, como sucede con
la conciencia en si, sino también con el hacer, que explica la conciencia
para si. Consecuentemente, el espiritu es ontologia, pero al estar vincula-
do con el hacer, es también ética o lo que rige el comportamiento. De ahi
gue la condicion individual de los seres humanos sea incapaz de superar
la existencia natural, sensible, emocional e instintiva que lo caracteriza. Asi
entendida la existencia, debe considerarse que los individuos pertenecen
a una instancia mas de comunidad, que inicia en el ambito familiar. Dentro
de una familia no interesa el individuo sino el conjunto de individuos que
la conforman. Sin embargo, el proceso familiar no logra liberarse aun de su
condicién particularizante. En consecuencia, conforme a Hegel, en la feno-
menologia del espiritu, es necesario dirigirse hacia una nueva relacién de
comunidad, que construye al ser humano no solo como individuo, sino que
provoca su transformacion en ciudadano. Esto es, la cualidad de ciudadano
hace que el individuo y la familia, en tanto entes particulares, se entiendan
integrados a una comunidad mayor: el pueblo, que constituye una esencia
mas general y universalizante.

En el campo materialista se renegd del concepto espiritualidad, ya que la
postura predominante asocio al espiritu con posturas propias de la ideali-
zacion. Inclusive, el propio Marx no es propenso al uso de conceptos re-
lacionados con el tema “espiritualidad”. No asi corrientes marxistas que
fundamentaron su uso desde una postura dialéctica; nos referimos a Ernst
Bloch. Este fildsofo, de innegable posicionamiento y revitalizacion tedrica
en la academia contemporanea de contrahegemonia, heredd la postura
materialista dialéctica, pero con cierto bagaje legado a su vez de otras pers-
pectivas; no cabe duda de cierto poder de incidencia que tienen pardme-
tros culturales del judaismo europeo, especificamente de indole aleman.

Para Bloch, la espiritualidad es fundamental; tiene un texto que vincula
este concepto con el de utopia. Este texto no se lo tiene en espafiol, por
lo que hemos recurrido a la interpretaciéon compartida por Esteban Krotz
(2018), un prestigioso antropdlogo y de reconocido posicionamiento en la
actualidad. El espiritu utopia es un aporte que sustenta el peligro de extin-
cion de mundos de esperanzas y suefios, dejando estos en un eminente



vacio u olvido. De ahi la necesidad de reflexionar profundamente sobre el
si mimo, como una especie de ontologia de auto encuentro. Es pertinen-
te comprender que en Europa se desata la Primera Guerra Mundial y es
dentro de ese contexto que esta obra debe obviamente comprenderse.
En sintesis, conforme la interpretacién de Krotz, para Bloch es importante
precisar que vivimos sin saber para qué y morimos sin saber hacia donde
nos dirigimos.

Una segunda parte del texto en mencion, se titula “Karl Marx , la muerte
y el apocalipsis”, donde el autor concibe la necesidad de crear un mundo
aun no hallado, que se sustenta a la filosofia con el deber de explorar el
presente como un mundo de oscuridad, donde |la materia y el ser huma-
no se encuentran en construccion; bajo tales connotaciones, no interesa
tanto el ser y sus manifestaciones, sino el aun no sery su devenir. Se trata,
en definitiva, de un mundo por construirse con base en la decidida accion
humana por transformar su realidad. De este modo, tampoco interesa el
pasado en calidad de antecedente, sino estudiar el presente como esce-
nario de un pre-futuro tedrico-practico para la concrecién de un mundo
de suefio diurno, de un mundo sin enajenacién ni dominacion clasista; en
un texto posterior, E/ Principio esperanza, 1o llamara sofiar despierto en un
mundo feliz o utépico de sociedad que se espera (Bloch, 1999).

En la lectura que realiza Krotz, es indispensable para Bloch identificar la
utopia con un mundo espiritual, caracterizado por una cultura, sostenida
en las artes y otros aspectos de la cultura popular. Asi en el texto E/ prin-
cipio utopia se planteara la necesidad de concretar socialismos utépicos o
con capacidad de anticipar conscientemente un futuro de emancipacion,
de protesta, con base en movimientos rebeldes y revolucionarios. Se trata,
en consecuencia, de superar los reduccionismos economicistas y proyectar
la fe y alma en la materia a través del sujeto. En esta direccidn, Krotz reafir-
ma el aporte blochiano en el andlisis del sacerdote cristiano Thomas Min-
zer (1489-1525), a quien descubre a través del texto de Engels Las guerras
campesinas en Alemania. En el libro Thomas Miinzer como tedlogo de la
revolucidn, Bloch precisa la existencia del conflicto social y la necesidad de
tratar un mundo de utopia, pero con rasgos hacia una mundo posible de
concretar.

Desde nuestra lectura sobre Ernst Bloch, principalmente del texto £/ prin-
cipio esperanza, debemos clarificar su postura critica respecto del idealis-
mo hegeliano. En esta perspectiva, se concibe una espiritualidad de indole
materialista, enfocada en un mundo necesario de emancipar a través de
la lucha colectiva militante. Por eso, el autor plantea la urgencia de sofiar
despiertos, pues en el suefio radica la médula de lo espiritual con perspec-
tiva de concrecion o materializaciéon (Bloch, 1999). Entonces, su propuesta
difiere de concepciones que privilegian la razén por sobre el mundo, la
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abstraccion por sobre la concrecion. La utopia conlleva sentido cabalmen-
te, porque es realidad que se espera o que se proyecta a un devenir priori-
tariamente practico, producto de la lucha social.

El debate, como lo habiamos anticipado, no puede delimitarse en la dis-
cusién idealista-materialista. Por esta razdon, nos empefiamos en explorar
otras perspectivas analiticas sobre el tema espiritual. De ahi la pertinen-
cia de destacar las contribuciones de corrientes mas apegadas a deslindes
de la dualidad antes expuesta. En esa ruta se encuentra lo aportado por
Nietzsche (1997). En calidad de punto de partida, este filésofo también
toma distancia de la religion. Desde la postura nietzschana, la espirituali-
dad asoma como contrapuesta al cristianismo y a la modernidad. Zaratus-
tra, por ejemplo, convoca a seres de potencia singular, adversos por com-
pleto a comportamientos de masividad o de alineamiento en condicién
de rebafio. Se apela, por tanto, a seres que se diferencian de la moral y
la religion. Hannah Arendt (1984) retoma esta ruta, como un aprendiza-
je desde las contribuciones de Martin Heidegger; fildsofo alineado con el
pensamiento nietzschano. Para esta autora, efectivamente, Dios ha muer-
to, como lo sentencié antes Nietzsche:

Nadie lo hizo mejor que NIETZSCHE, quien, con su poética y metafdrica des-
cripcion de la muerte de Dios, ha causado tanta confusion en esta materia.
En un significado pasaje del Crepusculo de los idolos clarifica lo que la pala-
bra de Dios significd en épocas anteriores. Se trataba de un mero simbolo
para el dominio suprasensorial tal y como era entendido por la metafisica;
reemplazando la palabra “Dios” por la expresion “mundo verdadero” dice:
“Hemos abolido el mundo verdadero: équé ha quedado? ¢Quiza aquel de
la apariencia?...Pero, ino! Con el mundo verdadero hemos abolido también
el mundo de las apariencias (Arendt, 1984, p. 21).

En la reflexion de Nietzsche (1992), la prioritario estd en concebir el espiri-
tu como deseo; de ahi su versidn es apegada a Dionisio. Es decir, no ignora
contenidos de indole mitica, sino que los resignifica fuera de los dmbitos
de dominio religioso. Dionisio es, en esa ldgica, deseo no opuesto a la con-
dicién instintiva corporal de la existencia. Con base en la apreciacidon poéti-
ca, Nietzsche utiliza el estilo de aforismos para posicionar sus postulados y
no una exposicion de textos determinados por la légica racional de ensayo.
Dentro de este estilo, el autor aborda el espiritu como etapas que desdicen
los lineamientos antropocéntricos, por privilegiar los ambitos de la racio-
nalidad y de lo social sobre todo otro tipo de existencia: en su enfoque la
vida y la naturaleza constituyen sus ejes de fundamentacion filosofica. La
espiritualidad, entonces, no se la concibe en calidad de alma, como impuso
la tradicion filoséfica dominante en Occidente.

La perspectiva espiritual nietzschana es vitalidad, como revaloracion a la
naturaleza, mas que de la dimensién exclusivamente humana. Su propo-
sito es oponerse a la hegemonia del ser humano respecto de la existencia



y la vida. Esta perspectiva vital, conforme lo desarrolla Eagleton respecto
del pensamiento nietzschano, se concibe como voluntad de poder. La vida
misma es una constante lucha de poderes (Eagleton, 2007). Si se realiza
una adecuada conexidn de esta perspectiva vital con la practica: “El sentido
de la vida no es tanto una proposicién como una practica. Como tal, solo
puede conocerse de verdad viviendo” (Eagleton, p. 197). Posteriormente,
el mismo autor, ratifica que el sentido de la vida no es la solucién de deter-
minado problema, sino el vivir de cierto modo. El sentido de la vida no se
direcciona hacia lo metafisico, sino hacia lo ético. “Asi entendido, el sentido
de la vida es la vida en si” (Eagleton, p.199).

En la direccion recientemente compartida, los enfoques filoséficos de
Nietzsche concibieron a la vitalidad como referente epistémico contra-
puesto a la primacia racionalista de la modernidad. Asi, Federico Nietzsche
sostuvo que el conocimiento cobra sentido si su propdsito es la vitalidad.

éDebe la vida dominar el conocimiento y la ciencia o debe el conocimiento
dominar la vida? ¢Cual de las dos fuerzas es superior y decisiva? Nadie
dudara: la vida es la fuerza superior y dominante, porque cualquier co-
nocimiento que destruya la vida, al mismo tiempo se destruira a si mismo
(Nietzsche, 2000, pp. 155-156).

Finalmente, en el prélogo al texto El crepusculo de los idolos, Agustin Izquier-
do menciona que para Nietzsche la razdn constituye el principal idolo al que
hay que oponerse para ver lo que esconde en su interior (Nietzsche, p. 14).

En esta propuesta filoséfica no se niegan otros estados de conciencia, que
superen los linderos de la racionalidad y faculte el adentramiento e incur-
sién en las instancias instintivas y emocionales como caracteristicas vitales
para la construccion de voluntades de poder (Nietzsche, 2000). Respecto
de la voluntad de poder, hemos tomado muy sintéticamente la perspecti-
va de Eagleton sobre Nietzsche. No obstante, es preciso profundizarla con
otras contribuciones; de acuerdo con la postura de Hannah Arendt, des-
de un refuerzo critico al excesivo racionalismo moderno, todo espiritu se
hace visible en la voluntad y esta tiene intima relacién con la libertad. Para
Arendt (1984), la voluntad es fuente de accién; vy, por lo tanto, posibilita
reflexion y reflexion politica. Esta accion ademas “es un poder capaz de
iniciar espontdaneamente una serie de cosas o estados sucesivos” (p. 255).
La voluntad en la accién es la

facultad de ser capaz de iniciar algo nuevo vy, a partir de ahi, de cambiar el
mundo, puede funcionar en el mundo de las apariencias; es decir, en un
medio de factibilidad que, por definicién, es viejo y que transforma lenta-
mente toda la espontaneidad de advenedizo en el ha sido de los hechos
—fieri; factus sum (p. 255).

La voluntad, en términos de espiritu, es actividad que crea siempre un
presente duradero, un intervalo entre presente y pasado. En el pensa-
miento filosofico francés contemporaneo también se destaca la visién
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expuesta sobre el poder; no en calidad de opresion o predominio de
privilegios sociales, sino desde una condicidon que nosotros ratificamos
como espiritualidad

La voluntad de poder no es la fuerza, sino el elemento diferencial que de-
termina a la vez la relacién de las fuerzas (cantidad) y la respectiva cualidad
de las fuerzas en relacion. En este elemento de la diferencia es donde la
afirmacion se manifiesta y se desarrolla en tanto que creadora. La voluntad
de poder es el principio de la afirmacién multiple, el principio donador o la
virtud que da (Deleuze, 1986, pp. 273-274).

Con base en los argumentos filosoficos de Nietzsche (1992), el espiritu es
mds natural y corporal, de ahi la importancia de hacer metaforas con el ca-
mello, el ledn y el nifio. No obstante, en la exposicion de estos contenidos
también deja entrever significados de poder en cada transformacién del
espiritu. Bajo su clasificacion, el camello representa esa herencia cristiana
de negacion del cuerpo y del deseo, de culpa y penitencia sacerdotal, que
asume un rol de estrecho vinculo con el deber y de ocultamiento del que-
rer. El ledn, en cambio, es deseo y manifestaciones opuestas al deber. Es
un claro desafio a los dioses. Una irreverencia que legitima el querer. Un
nuevo estado de poder. Sin embargo, en el deseo es posible extraviarse o
diversificarse difusamente. Asi procede la tercera transformacién del espi-
ritu: el nifio, que constituye el deseo auténtico o el secreto intimo por con-
cretar, el mas labrado estado de decision y poder. Esto es, constituye una
especie de critica al antropocentrismo. Diversidad de pueblos y procesos
socioculturales, no solamente han coincidido con esta critica, sino que han
desarrollado, por miles de afios, una estrecha relacién con la naturaleza,
incluso como estrategia y mecanismo fundamental de resistencia frente a
la dominacidn e historia colonial del sistema capitalista.

El surgimiento del Renacimiento, como referente fundacional de organi-
zacién y cosmovision de la modernidad y sus posteriores procesos de ins-
tauracion como sociedad planetaria dominante. A partir de este posiciona-
miento historico, se ha consolidado también posturas antropocéntricas a
través del humanismo. No obstante, es necesario resaltar que incluso ese
humanismo estd siendo devaluado, en la actualidad, por procesos tecno-
|6gicos que han incentivado alejar a los seres humanos de su condicion de
especie viva, que estan generalizando severas contradicciones entre socie-
dad y naturaleza, en una relacion peligrosa de aniquilamiento masivo. Es
dentro de este proceso que debe comprenderse la crisis civilizatoria y su
innegable decadencia. La emergencia de un virus, parte de esa multiplici-
dad de microorganismos, cuya existencia no puede catalogarse a partir de
connotaciones de enemistad para la humanidad, como si se tratara de un
ser con intereses y propdsitos para masificar guerras, que ha caracterizado
la practica capitalista desde sus origenes y que ha globalizado légicas de
masacre y confrontacion, hoy de indole tecnoldgica y con incalculable po-
der de afectacion a vida y condiciones de existencia natural.



Bajo las consideraciones mencionadas, debe precisarse que una de las ca-
racteristicas principales de la naturaleza ha sido el equilibrio vida-muerte;
condicién seriamente afectada por el predominio de un sistema global que
privilegia la acumulacion de capital de manera indiscutiblemente adictiva.
El pensamiento nietzscheano otorga especial reconocimiento a las pro-
puestas de Séneca (Garcés, 2015). De este filésofo romano, es oportuno
tomar en consideracién sus reflexiones sobre el equilibrio vida-muerte;
columna prioritaria respecto de nuestra propuesta de espiritualidad. Este
fildsofo estoico concibe la vida como un goce en tanto es absurdo prolon-
garla, ya que no refuerza el querer vivir ni aclara sobre el saber morir. En la
vision de Séneca, el vivir adecuadamente requiere del poder morir.

éPor qué te engafas a ti mismo y no te das cuenta hasta ahora del peli-
gro que siempre has estado corriendo? Yo te digo que desde que naciste
caminas hacia la muerte. Estos pensamientos y otros semejantes hemos
de meditar en nuestro corazon si queremos aguardar con placidez aquella
hora postrera (Séneca, 2007, p.17).

El poder mas significativo estd, por consiguiente, en el vivir y morir satisfe-
chos, en el perder el miedo a la muerte, que desde que se nace nos acom-
pafia. Otro de los pensadores respetados profundamente por Nietzsche
fue Montaigne, un filésofo francés del siglo XVI. Este pensador realiza afir-
maciones muy a tono con lo propuesto por Séneca. En su argumentacién
también se postula interdependenciay equilibrio entre vida y muerte. Con-
forme la argumentacién de este autor, la naturaleza nos empuja a salir de
ella, como lo hizo cuando ingresamos. “El primer dia de nuestro nacimien-
to nos encamina tanto a la vida como a la muerte” (Montaigne, 2006, p.21)

En calidad de sintesis, sobre lo recientemente sefialado, es preciso tomar
en consideracién lo que afirma Adorno (citado en Chul Han, 2018) sobre el
aferramiento a la vida como producto de un poder contraproducente. “La
pasion del poder, que trabaja contra la muerte, genera paraddjicamente
una rigidez cadavérica. Esta dialéctica de la supervivencia priva a la vida de
toda vitalidad” (p. 20). La ultima cita permite introducir las contribuciones
de Byung-Chul Han (2018) sobre la relacion vida-muerte, como un esfuer-
zo valido de sistematizacién de aportes de Kant, Hegel, Heidegger, Adorno,
entre los autores que mayormente referencia. Lo medular del aporte del
fildsofo coreano, a través de esta rigurosa sistematizacion, es que deja en
claro que la muerte ha posicionado el privilegio del yo frente al otro. “Ante
la inminencia de la muerte se produce una hipertrofia patoldgica del yo.
La estrategia de la supervivencia consiste en que todo cuanto existe debe
hacerse yo” (p. 9). La afirmacién reciente conlleva vigencia y es complemen-
taria con afirmaciones en torno a la generalizacion de subjetivaciones capi-
talisticas (Deleuze y Guattari, 2007), como resultado innegable de imposi-
cién hegemonica del individualismo en el mundo contemporaneo, que estd
desbastando logicas comunitarias de asumir tanto la vida como en muerte.
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Posiblemente, estemos propiciando una perspectiva de oposicion absolu-
tista contra la razén. Se trata de desmantelar al racionalismo e idealismo
como ejercicio de hegemonia epistemoldgica, pero de ninguna manera
colocar por fuera de toda condicion de aporte. La perspectiva de Hardt
(2004) ofrece reflexiones validas sobre esta condicién, con base en el apor-
te de connatus o nociones comunes del filésofo Spinoza.

La nocidon comun reconocida ahora como un agente constructivo, como
una combinacion, es el mecanismo mediante el cual el espiritu pasa de una
pasion a una accion, de una idea inadecuada a una idea adecuada de la
imaginacion a la razén. La formacion de nociones comunes es la constitu-
cién practica de la razon (pp.195-196).

A partir de esta mencion, se facilita comprender la espiritualidad no fractu-
rada respecto de racionalidades legitimas, que fortalecen la construccion
de alternativas también comunitarias, para hacer frente a la individualiza-
cion capitalista de vidas sin vida y de negacién extrema a la muerte, como
un sintoma de temor.

Hasta el momento, se ha tratado lo espiritual desde enfoques vitalistas y
racionalistas, en clara distincién de tendencias de indole religioso. Debe-
riamos, no obstante, reflexionar si es del todo justo excluir a la religion del
tema espiritual. No se trata de justificar procesos que han institucionaliza-
do una larga historia de dominacién y perversidad, incluso, de conflictos
de extrema intolerancia, pero si de evaluar mejor ese tipo de posturas, que
pueden ser absolutas en temas con mayores implicaciones y de irreducti-
ble complejidad. Evidentemente, catalogar un campo de la realidad desde
pardmetros absolutistas, termina simplificando un campo de innegable
multiplicidad de presencias, significados y procesos socioculturales.

Diversidad de pueblos, a partir de abordajes no de intelectualidad indi-
vidual, que en este texto contiene sus debidos reconocimientos, sino de
sabidurias comunitarias, que han sostenido por miles de afios procesos
de mitologia y ritualidad que devinieron también en religiones. El signi-
ficado de espiritualidad los pueblos lo han generado en estricto apego a
sus territorios. Las manifestaciones de estos contenidos se han relacionado
principalmente con mitologias. Al respecto, podemos ubicar, en calidad de
ejemplos, que el origen de los incas se produjo en el lago Titicaca o que los
hebreos concibieron una tierra prometida. En definitiva, sin la intencién de
simplificar el tema en estos dos casos, obviamente, deseamos colocarlo
desde otra metafisica como también desde prdcticas religiosas que pue-
blos crearon para normar la convivencia armoniosa entre sus integrantes,
gue articulamos en nuestra definicién de espiritualidad.

Sin duda, el tema, a partir de colectividades, implica lo comunitario y lo
ético en interconexidn con la religiosidad popular, como hemos acostum-
brado a denominar en América Latina a aquello que relne creencias clara-



mente diferenciadas de la hegemonia colonialista de instituciones religio-
sas y su doble moralidad. En consecuencia, no nos detenemos en debatir
si la espiritualidad es para creyentes o ateos, sino en las implicaciones de
esta a través de mitos y ritualidades. Las practicas predominantemente con
contenidos de religiosidad, se han manifestado a través mitos y ritos. No
obstante, eso no descarta la existencia de tradiciones espirituales y cere-
moniales desde otros parametros: yogas, masonerias, fraternidades uni-
versales, sufis, entre una variedad grande de otros ejemplos.

En el chamanismo no caben esos fraccionamientos entre espiritualidad, re-
ligiosidad, vitalidad y racionalidad. Esta propuesta de analisis, toma la espiri-
tualidad como confluencia de las temdticas mencionadas. Carlos Castaneda
(1976), desde sus aprendizajes con Don Juan, un chaman yaki®, destaca como
en el dmbito del nahual, una instancia prioritaria para cultivar el campo ener-
gético, requiere de una rigurosa racionalidad, la que Castaneda debia poner
en practica a través de la escritura. Entonces el tema pasa por otro tipo de
racionalidad, que tome por sustento perspectivas cosmocéntricas y no an-
tropocéntricas; que comprendan naturaleza, cultura y sociedad como un te-
jido tanto légico como vital (Herrera, 2017). Como un ejercicio que podemos
catalogar de filosofico, Juan Duchesne (2020) concibe que las cosmogonias
indigenas latinoamericanas tienen su propia metafisica en la mitofisica: una
manera de hacer racionalidad desde pardmetros mas alla del racionalismo
cientifico y que marcan reflexiones y practicas de sabiduria de equiparable
peso, pero con otro trayecto epistémico, que la filosofia metafisica de occi-
dente. Al respecto, al igual que Duchesne, Eliade (2001) también concibe
que diversidad de mitos, como diversas son sus fuentes culturales, estan mas
alla de su limitacion fisica, que lo mitoldgico es en si metafisica, obviamente,
con bases y datos de culturas como la egipcia, irani, griega, entre otras.

Es preciso detenerse en uno de los mitos de mayor profundizacién filosofi-
ca-socioantropoldgica; el mito del eterno retorno y el tiempo circular. Los
pueblos kichwas de Ecuador, al abordarse el tema especifico del chamanis-
mo*, desde la concepcidén mitoldgica de un tiempo circular, de revitaliza-
cién de un tiempo ancestral denominado pachacutik, que se reactualiza en
tiempos de cambio de época. En esta ldgica, evidentemente, la cosmovi-
sion temporal difiere del tiempo lineal judeo-cristiano, que ha determinado
también mayoritariamente a la filosofia moderna metafisica. De esta forma,
el tiempo se reactualiza conforme la importancia de lo fundacional, de los
origenes, de los tiempos de los abuelos o los ancestros (Herrera, 2017). En
esa misma ldgica temporal, Mircea Eliade (2001) da cuenta de una gran

3 Los yaquis son un pueblo indigena del norte de México.

4 Chaman es una nocién, como lo hemos aseverado en otras publicaciones, que tiene origen en un
pueblo siberiano.
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heterogeneidad de sociedades tradicionales que concebian su tiempo tam-
bién en forma circular, rememoracion y renovaciéon de un tiempo inicial,
un proceso que se proyecta desde al caos al cosmos; cada reactualizacion
del tiempo inicial-fundacional, es también reactualizacién del cosmos. La
reactualizacion circular del tiempo como pachacutik es sinénimo de nueva
era conforme un pasado fundacional que revive la transformacion con y
desde los ancestros. En una perspectiva analoga, para Nietzsche (1992) el
mito del eterno retorno seria el constante ciclo de morir y nacer, como una
repeticion infinita de un presente dionisiaco que se debate en términos de
vida-muerte, el constante nacimiento de la tragedia.

Un posible auténtico simil con la imagen reciente, estaria en la imagen del
diablo huma, ser de doble rostro y emblema de las festividades kichwas,
con una cara hacia el frente y otra hacia atras, atenta del eterno retorno o
actualizacion de los ancestros o abuelos.

El tema recientemente abordado nos lleva a la interconexion entre vida-
muerte dentro del chamanismo de los pueblos kichwas, para quienes la
vida tiene una constate explicacion en la muerte y viceversa; una especie de
yin-yan de los pueblos asidticos. Desde el chamanismo kichwa, la naturale-
za o gran Pachamama césmica, metaféricamente identificada como Madre
Tierra, contiene la interaccion y equilibrio constante de vida-muerte. Para el
caso de los pueblos kichwa, el equilibrio entre vida-muerte es lo que garanti-
za también la salud de la comunidad, es lo que explica a la naturaleza desde
su cosmogonia mitica; entonces, mantener la buena salud es mantener un
buen equilibrio comunitario entre vida muerte®, entre la comunidad y la na-
turaleza (Herrera, 2017). Nuevamente, desde la perspectiva de los pueblos
yaquis de México, Castaneda (1984) en sus didlogos con Don Juan, es adver-
tido de que el ser espiritual es aquel que se prepara como guerrero, para
asumir su vida proyectada hacia una muerte de impecabilidad energética.

Este equilibrio vida-muerte, comunidad-naturaleza estd ausente de la he-
gemonia capitalista en tiempos de pandemia por covid-19. El surgimiento
y reproduccién de virus no se explica solamente como un microorganismo
atentatorio para con la vida humana. Es un proceso de continuo eterno re-
torno de seres que han habitado el planeta Tierray que tienen la capacidad
de reactualizarse a pesar de la guerra radical de una humanidad enajenada
de sus condiciones naturales. La inmadurez de los seres humanos, mayo-
ritariamente gobernados por la subjetivacién capitalistica, que estd rom-
piendo los equilibrios vida-muerte y comunidad-naturaleza. Ha colocado
al virus covid-19 en calidad de enemigo, cuando esos comportamientos
antinaturaleza estan poniendo en riesgo una gran diversidad planetaria.

5 Una vision completamente adversa a la instituida en tiempos de pandemia mundial por covid-19,
que replica.



Finalmente, en términos de religiosidad popular, el chamanismo tiene mu-
chas expresiones y connotaciones mixturadas con el cristianismo en tér-
minos de resistencia cultural, no de sincretismo. Estos contenidos lo reve-
rencian chamanes del pueblo kichwa del Distrito Metropolitano de Quito,
en cuyas ceremonias, tanto de recarga energética como de sanacion, han
asociado la Pachamama con la Virgen Maria o Gran Madre césmica y a
Jesus con el Gran Padre césmico (Herrera y Guerrero, 2011). Castaneda
(1995) hace un reconocimiento similar al referirse al benefactor Sebastian,
gue conforme relatos de Don Juan, mantuvo la tradicion de los brujos ya-
quis, mientras se desempefiaba como sacristan de la iglesia catdlica, sin
cuya iniciativa la tradicion hubiera terminado.

Finalizacion del texto

La pandemia por covid-19 es un evento social mas de una sociedad deca-
dente, que producird y reproducird eventos similares, de menor o mayor
intensidad. Se han fracturado los equilibrios sociedad-naturaleza, vida-
muerte, individuos-comunidades, entre otros. A diferencia de la dualidad
cartesiana, en las explicaciones espirituales comunitarias de pueblos indi-
genas de América, especificamente kichwas de Ecuador, las supuestas dua-
lidades son consubstanciales a la coexistencia y convivencia socionatural;
es decir, tematicas de religiosidad, racionalidad, vitalidad, son articuladas
desde la complejidad espiritual. De ahi que el cambio civilizatorio no sola-
mente requiere de claridad ideoldgica y politica, sino desde la praxis y el
agenciamiento espiritual comunitario, que es lo que hard que superemos
realmente la decadencia civilizatoria de subjetivaciones capitalisticas.

La explicacion de lo espiritual como construccion en comunidad, desde
experiencias de pueblos indigenas, facilita comprender la interaccién de
muchos ejes tematicos que en las reflexiones académicas dominantes y
hegemadnicas se ha fracturado conforme la tendencia o especialidad epis-
temoldgica de determinado autor. En este caso, temas contrapuestos
como ciencia-religién, materialidad-idealidad, cuerpo-espiritu, que pier-
den condicién de integralidad y con ella potencia para el abordaje de te-
maticas desde la multiplicidad y complejidad que las compone. De ahi de
incursionar con debates de utilidad académica transdisciplinaria, es decir,
socioepistémica.

Referencias

Agambem, G. (2005). Estado de excepcion. Homo Sacer II. AH.

Arendt, H. (1984). La vida del espiritu. El pensar, la voluntad y el juicio en la filosofia y en
la politica. Centro de estudios constitucionales.

Beck, U. (2004). La sociedad del riesgo. Hacia una nueva modernidad. Paidds.

Bloch, E. (1999). Principio de esperanza. Editorial Aguilar.

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales

91



- (editores)

Oscar José Useche Aldana

Adrian José Perea Acevedo -

Claudia Luz Piedrahita Echandia -

92

/e

Bordn, A. (2020). La pandemia y el fin de la era neoliberal. CLACSO. https://www.clacso.
org/la-pandemia-y-el-fin-de-la-era-neoliberal/

Braidotti, R. (2005). Metamorfosis. Hacia una teoria materialista del devenir. Ediciones
Akal, S. A.

Castaneda, C. (1976). Relatos de poder. Fondo de Cultura Econémica.

Chul Han, B. (2018) Muerte y alteridad. Herder.

Castaneda, C. (1984). £l fuego interno. Editorial OMGSA.

Castaneda, C. (1995). £/ arte de ensofiar. Editorial Seix Barral.

Deleuze, G. (1986). Nietzsche y la filosofia. Editorial ANAGRAMA S.A.

Deleuze, G. (1999). Conversaciones. 1972-1990. PRE-TEXTOS

Deleuze, G. (2004). Spinoza: filosofia prdctica. Fabula.

Deleuze, G. y Guattari, F. (2007). Mil mesetas; capitalismo y esquizofrenia. Pretextos.

Duchesne, J. (2020). Cosmismo ruso, comunismo, cosmopolitica-glosas inconclusas. En
L.Herrera (Coord.), Cosmopolitica, democracia, gobernanza y utopia. Andlisis trans-
disciplinares en diferentes contextos (pp. 12-46). Editorial Centro de Estudios Sociales
de América Latina.

Eagleton, T. (2007). £l sentido de la vida. Paidds.
Hardt, M. (2004). Deleuze. Un aprendizaje filosdfico. Paidds.
Eliade, M. (2001). E/ mito del eterno retorno. Emecé.

Garcés, M. (2014). Nietzsche contra la stoa: la afirmacion de la vida contra la renuncia
estoica. Thematha, Revista de Filosofia, (51), pp.189-206.

Hegel, G. (2006). Fenomenologia del Espiritu. Pre-Textos.

Herrera, L.y Guerrero, P. (2011). Por los senderos del Yachay, espiritualidad y sabiduria de
la medicina andina. Abya Yala, Municipio del Distrito Metropolitano de Quito.

Herrera, L. (2017). Prdcticas Chamdanicas y Teatralidad. Una experiencia epistémica,
etnogrdfica e intercultural. Biblos.

Krotz, E. (2018). Ernst Bloch, el espiritu de la utopia. Revista de la Universidad Auténoma
de Yucatdn, (272), pp. 24-29.

Montaigne, M. (2006). De la experiencia y otros ensayos. Ediciones Folio.

Nietzsche, F. (1992). Asi Hablo Zarathustra. Editorial Planeta.

Nietzsche, F. (1997). El Anticristo. Panamericana Editorial Ltda.

Nietzsche, F. (2000). La voluntad de poder. EDAF.SA.

Platdn (2003). Didlogos. Obra completa en 9 volumenes. Volumen IIl. Editorial Gredos
San Agustin (1958). La ciudad de Dios. Editorial Catdlica. S.A.

Séneca (2007). Elogio de la ancianidad. Editorial Iberia.

Zizek, S. (2020). El coronavirus es un golpe al capitalismo a lo “kill Bill” que podria reinventar
el comunismo. Recuperado de https://actualidad.rt.com/actualidad/344511-slavoj-
zizek-coronavirus-golpe-capitalismo-kill-bill-reinventar-comunismo



Territorialidades y Cuerpos yanakunas:
pervivencia, memoria, defensay re-existencia

Adriana Anacona MufioZ'

Introduccion

Este capitulo responde al esfuerzo de reflexionar acerca del proceso
politico organizativo que desarrolla el Cabildo Indigena? Yanakuna®
de Santiago de Cali y en él las mujeres, a partir deuna serie de estra-
tegias de empoderamiento pacifistas* contribuyen a la consolidacion de un
proceso como pueblo indigena en seis departamentos Colombianos (Cau-
ca, Huila, Putumayo, Valle del Cauca, Quindio, Cundinamarca). Esta organi-
zacion indigena en contexto de ciudad permite que desde Cali se ponga en

1 Mujer indigena del Cabildo Indigena yanacona de Santiago de Cali, socidloga, Magister en Politi-
cas Publicas, Universidad del Valle, Doctora en Historia y Arte, Experta en Gestion de la Paz y los
Conflictos de la Universidad de Granada-Espafia. Docente Universitaria, Grupo de Investigacion
Gestidn y Politicas Publicas, Universidad del Valle. Vinculada al GT CLACSO Territorialidades, Espi-
ritualidades y Cuerpos. Lineas de Investigacion: Historia y Género, Organizaciones y Movimientos
Sociales, Diversidad Sexual y Género, Politicas Publicas con Perspectivas de Derechos. Correo
electrénico: adriana.anacona@correounivalle.edu.co adrianacona@gmail.com

2 Un Cabildo indigena es una comunidad o parcialidad indigena es el grupo o conjunto de familias
de ascendencia amerindia, que tienen conciencia de identidad y comparten valores, rasgos,
usos o costumbres de su cultura, asi como formas de gobierno, gestién, control social o sistemas
normativos propios que la distinguen de otras comunidades, tengan o no titulos de propiedad, o
que puedan acreditarlos legalmente, o cuyos resguardos fueron disueltos, divididos o declarados
vacantes (Decreto 2164 de 1995).

3 El nombre propio del Cabildo es Yanacona. Sin embargo, en el proceso politico organizativo se
esta reivindicando el Yanakuna como término originario. En ese sentido, este texto acogera la
expresion Yanakuna en todos los casos, aun en nombres propios.

4 “El poder pacifista estd vinculado con la capacidad creativa de los sujetos sociales, individuales
o colectivos. Reconoce el desarrollo de capacidades, habitus, valores y virtudes humanas para
reflexionar, analizar y expresar su descontento con los sistemas o modelos de opresion, reconoce
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discusioén la nocidn de territorio y territorialidad, resignificando el cuerpo,
la memoria y la identidad desde el territorio. En esta ciudad, hombres y
mujeres yanakunas, de forma intergeneracional y de cuenta propia, rea-
lizan una serie de investigaciones o procesos de indagacion que van a ser
insumo importante para la construccién de los documentos de politica pu-
blica del Pueblo yanakuna y el Cabildo. Por ejemplo, el Plan de Vida del
Pueblo Yanakuna (2001), el Plan de Salvaguarda (2012), el Plan MACANA
de Vida en Cali (2014), los lineamientos de politica publica de Cali (2003) y
la politica publica distrital para pueblos indigenas en Bogota (2017).

Brindo especial mencidn a las mujeres yanakunas, porque juegan un papel
fundamental en la reconstruccién de la memoria ancestral, la recupera-
cién del tejido cultural, la expresion de capacidades de re-existencia (Al-
ban, 2012) y el poder transformador que se da dentro y fuera de los grupos
de tejedoras. Incidencia femenina que permite para este pueblo indigena
referir el tejido como pedagogia de paz y pervivencia cultural. Los grupos
de tejedoras son instancias de promocién cultural, documentacién e in-
vestigacién de la simbologia y practicas culturales yanakunas (Anacona, M.
A. 2020). Y aunque los grupos no estan exclusivamente compuestos por
mujeres, su nivel de liderazgo les ha permitido recibir un reconocimiento
y status como sabedoras® de las practicas ancestrales que trascienden el
tejido de la lana. En otras palabras, ellas son orientadoras del tejido cul-
tural, en donde se encuentran no solo el tejido de la lana o la mostacilla,
sino también las practicas nutricionales, la mediacion de conflictos, las di-
namicas de armonizacién y la toma de decisiones comunitaria que se da
en la vida cotidiana de las treinta y un comunidades yanakunas organizadas
como Cabildos y articuladas por la autoridad de Cabildo Mayor Yanakuna®.
Y sin duda en estos grupos de personas tejedoras de procesos’ son quienes

los procesos creativos como fundamento esencial en regulacion de conflictos sin violencia. Es
decir, la posibilidad de resolver un conflicto en acciones transformadoras noviolentas. Por tanto,
el empoderamiento pacifista puede ser visto o interpretado como un eje de reflexiéon y horizonte
de accién de personas y grupos, de la sociedad civil, de los y las activistas de la noviolencia y los
derechos humanos, que buscan manejar la conflictividad y los problemas de la justicia en estas
tres dimensiones en el mundo globalizado actual, mas alla de los Estados. Lo politico, mas alld de
la politica, cobra una dimension especial” (Anacona, A. 2020, p. 271), como ha ocurrido con el
pueblo y en este caso el Cabildo Indigena Yanakuna de Santiago de Cali (Conf.: Mufioz, F. 2001;
Mufioz, F. & Jiménez, J.M. 2010).

5 En el pueblo yanakuna a las personas que tienen un reconocimiento por su trayectoria en el
proceso politico organizativo se les denomina tejedoras de procesos, y en algunos momentos
también se les denomina sabedores o sabedoras.

6 El Estado colombiano en la Resolucién 011, del 21 de febrero del 2018 establece el reconocimiento
como autoridad tradicional al Cabildo Mayor Yanakuna.

7 A los individuos y grupos que han promovido el proceso de empoderamiento se los denomina
Tejedores de Proceso, relacionados con aspectos de la cosmovision en tanto que la Casa yanaku-
na se construye entre todos y para todos, la cobija yanakuna se teje en familia, y la palabra y el
pensamiento se camina para el buen vivir de todas las personas que integramos el pueblo.



promueven la postura de comprender el cuerpo como territorio. Al haber
sido victimas del conflicto armado interno colombiano, son quienes per-
manentemente en los entornos comunitarios insisten en que:

si fuimos desposeidos de nuestras tierras, o si en la ciudad nos niegan a
tener espacios propios, si nos reconocen por el desplazamiento forzado,
son nuestros cuerpos el principal territorio, por eso lo marcamos, no solo
con la mochila, nuestras manillas, o formas de la Chakana, sino también
con nuestras practicas de vida desde la alimentacion, la medicina propia,
la danza, la musica, la ritualidad que nos hace sentir orgullo de quienes
somos, no importan el lugar (Anacona, 2016).

En este sentido, este capitulo® presenta primero el contexto de ubicaciény
aspectos que orientan el proceso politico organizativo del pueblo yanaku-
nay del Cabildo en Santiago de Cali. Después da cuenta de las nociones de
territorio y territorialidad que han puesto en discusion la forma como se
defiende la identidad, el cuerpo y la pervivencia de este pueblo en una re-
lacion del campo a la ciudad, del churo cosmico?® relacionado con el proce-
so de historia y memoria colectiva que permite cuestionar nuestra relacion
con el territorio y reconstruir la identidad étnica como producto histérico,
en lo que se ha definido como “reconstruyendo la casa yanakuna”?°. Luego
se presentan aspectos relacionados con la memoria y lo que en veintidn
afios de existencia como Cabildo en contexto de ciudad se define el cuerpo
como territorio. Y al final, una reflexion que intenta dejar posibilidades de
discusidon porgue se trata de un proceso organizativo complejo que pone
en evidencia no solo los riesgos de la pervivencia fisica, cultural, social,
econdmicay politica de un pueblo indigena y en este caso del Cabildo, sino
también la dicotomfa entre lo rural y lo urbano que para el goce y la defen-
sa de los derechos individuales y colectivos puede restringir la existencia
legitima de los pueblos indigenas en Colombia y América Latina.

8 La informacion que permite construir este documento es resultado de una tesis doctoral: Memoria
del Proceso Pacifista de las Mujeres del Cabildo Indigena Yanakuna de Santiago de Cali 1999-2014.
Tesis cum laude en la Universidad de Granada.

9 Churo es una palabra del quechua que significa caracol y cosmos proviene del griego y significa
orden del universo. En este caso, la expresidn y figura del churo cdsmico representa para los pue-
blos andinos la espiral (hélice conica), universo ordenado, y los yanakunas lo hemos representado
como esa posibilidad de ir y volver en el tiempo, retornando a nuestros saberes ancestrales v, al
mismo tiempo, al territorio, como ejercicio de memoria colectiva (Quijano, 2006).

10  Eselnombreyenfoque que el pueblo yanakuna le da a su plan de vida. En los planes de vida de los
pueblos originarios es donde se conciben la existencia y pervivencia de las diferentes generaciones,
y desde alli se orientan sus acciones en escenarios publicos y privados. Desde alli se articulan con
procesos de politicas publicas y de Estado, segun sus principios y plan de vida.
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Contexto y Ubicacion del Pueblo Yanakuna
y el Cabildo de Santiago de Cali

De acuerdo con Sevilla (2016), la documentacion de nuestra historia como
pueblo indigena empieza por la iniciativa de quienes migrando a la ciudad
en la década de 1960 tuvieron la oportunidad de estudiar en las universida-
des e ir articulando su interés con el ejercicio de memoria y reivindicacion
como indios del macizo. Se trata de un ejercicio de memoria individual y
colectiva que, como pueblo, permite autodenominarnos y reconocernos
como indigenas!! (Sevilla, 2016; Zambrano, 2000).

En la reconstruccién de la “casa yanakuna”, o recuperacion de nuestra
identidad ancestral indigena o yanaconidad?!?, no asumimos el énfasis en
los efectos de la conquista, como lo hacen otros pueblos de Abya Yala, sino
en las capacidades de accion creativa y organizativa que nos permiten ser
reconocidos como pueblo indigena originario (Anacona, 2020).

Nos vinculamos al Movimiento Indigena Colombiano y Latinoamericano con
la dindmica que describe muy bien el historiador yanakuna Jimmy Sevilla:

Reconocernos, encontrarnos y ayudarnos a reconstruir y revivir la historia
ancestral desde un proceso de memoria que inicia en la ciudad como indi-
genas migrantes en el contexto académico y comunitario que aporta estu-
dios, espacios de encuentro, formas organizativas (colonias, asociaciones,
cabildos) para también buscar la recuperacion de la autoridad tradicional
de Cabildo Mayor. Asi como la necesidad de construir una identidad propia
o Yanaconidad, basada no en la originalidad cultural sino en la capacidad
de como pueblo generar acciones colectivas con otros sentidos, (sean es-
tos culturales, religiosos, sociales o politicos y porque no econdmicos). (...)
elementos culturales comprendidos no solo por su ancestralidad, sino por
sus cambios (Sevilla, 2016, p. 193).

Segun el Plan de Salvaguarda del Pueblo Yanakuna (2012), en Colombia
somos un total de 45.126 personas que nos autoidentificamos como indi-
genas yanakunas, lo que representa un total de 9.112 familias, en 31 co-

11 El Convenio 169 de 1989 de la OIT ratificado en la CPC de 1991, la Ley 21 de 1991 favorece para
el proceso de autodeterminacion de los pueblos indigenas, la defensa del territorio, y ampara el
ejercicio y la exigencia de sus derechos individuales y colectivos.

12 La yanaconidad son rasgos de expresion cultural indigena construidos desde la cotidianidad y
definidos como “simbolos oficiales”, correspondientes al “etnénimo, las comidas tradicionales,
el conocimiento vy las practicas agricolas, las expresiones artisticas (musica, sainetes), el uso de
quechuismos y un acento particular del castellano hablado, y el arreglo personal idealizado” (Sevilla
& Sevilla, 2013, p. 197).



munidades de zona urbana vy rural, en los departamentos del Cauca, Huila,
Valle del Cauca, Quindio, Putumayo, Bogotd, y dieciocho municipios. En
la actualidad, en el Cabildo Indigena Yanakuna de Santiago de Cali somos
2.842 personas registradas correspondientes a 1.293 familias (53 % son
Warmis —mujeres—y el 47 % Runas —hombres—). En las circunstancias de
aumento de la vulnerabilidad que ha generado el impacto del covid-19, del
total de familias, 476 se encuentran en un alto riesgo por las condiciones
de vida de precariedad y falta de generacion de ingresos (Cabildo Yanakuna
de Santiago de Cali, 2020).

Como aspecto de la yanaconidad, nos destaca el espiritu de hermandad
y de ayuda mutua, de la reciprocidad, porque careciendo de tierra o de
un territorio propio en la ciudad, en donde la mayoria habitamos en las
comunas 1, 13, 14, 18, 20, 21 y corregimientos (caracterizados por las con-
diciones de marginalidad y pobreza), la dispersion geografica en la ciudad y
la necesidad de reconocernos, encontrarnos, ayudarnos como comunidad
y Cabildo nos brinda un sentido distinto del territorio y la territorialidad
contrastado con la forma como se vive en el macizo colombiano en los
resguardos —en lo rural—.

Gracias a los lideres y lideresas yanakunas, que desde el contexto de la ciu-
dad y desde el resguardo de Rioblanco, empiezan a documentar quiénes
somos los yanakunas, hoy sabemos que como pueblo indigena tenemos
nuestro origen en el Macizo colombiano, Sur del departamento del Cauca,
y los movimientos poblacionales del Tawantinsuyo®® que llegaron a nues-
tras tierras. Por tanto, reconocemos y defendemos que en términos geopo-
liticos somos el Unico pueblo indigena presente en el ecosistema estraté-
gico conocido como Macizo colombiano o Estrella Fluvial colombiana®4, en
donde nacen los rios Magdalena, Cauca, Caquetd, Patia y Putumayo, con
una gran cantidad de lagunas, trescientas registradas, y mds de quince pa-
ramos, que abastecen de agua dulce y riego al 70% de la poblacién colom-
biana (IDEAM, 2009). En el macizo se encuentra el 15% de participacion
territorial y un 11% demografica del pueblo yanakuna. (Figura 1)

13 Antigua organizacién politico-administrativa y vivencial que tenian los Incas antes de la invasion
espafiola.

14 “Es un macizo montafioso de 3.268.237 hectareas ubicado en los Andes colombianos; abarca
a los departamentos de Cauca y Narifio, al Sur se encuentra el Nudo de los Pastos y al Norte se
desprenden las cordilleras Central y Oriental. Se conoce también como Nudo de Almaguer, es
la estrella hidrica mds importante de Colombia. Esta identificado como reservorio de aguas”
(IDEAM, 2009)
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Figura 1. Departamentos y municipios de
mayor concentracion del pueblo Yanacona
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Fuente: Cartografia Diversidad. Direccion de Poblaciones, Ministerio del Interior y de Justicia, 2013.

Nos distribuimos en treinta y un Cabildos asi: cinco resguardos coloniales:
Caquiona (municipio de Almaguer); San Sebastian (municipio San Sebas-
tidn); Guachicono y Pancitara (municipio de La Vega); Rioblanco (municipio
de Sotard) y un resguardo Republicano Santa Marta (municipio de Santa
Rosa). Once comunidades rurales en el Departamento del Cauca: San Juan
(municipio Bolivar); Nueva Argelia; Santa Barbara; El Paraiso (municipio de
La Vega); El Oso, Frontino, Puerta del Macizo y El Moral (municipio de La
Sierra); Descanse (municipio de Santa Rosa); Inti Llaku (municipio de Rosas)
y Papallagta (municipio San Sebastian).

Seis comunidades rurales en departamento del Huila: San José de Isnos
(municipio San José de Isnos); Yacuas (municipio Palestina); San Agustin
(municipio San Agustin); Inti Llagta, Rumiyaco y El Rosal (municipio Pitalito).

Tres comunidades rurales en el departamento del Putumayo: Yachay Wasi
y Villa Maria (municipio de Mocoa); Bajo Mirador (municipio de Orito); Di-
mas Onel Majin (municipio Puerto Caicedo).

Cinco comunidades en contexto de ciudad: Santiago de Caliy Yumbo (Valle
del Cauca); Armenia (Quindio); Popayan (Cauca); Bogotad (Bogota D. C.).
Para el 2020 se encuentran en proceso de reconocimiento ancestral los
Cabildos de Yumbo y Guacari en el Valle del Cauca, pero aun no se cuentan
dentro de los treinta y un Cabildos.



Estar organizados en 31 comunidades, articulados por un Cabildo Mayor
y que estén en tramite otras dos comunidades como Cabildos es un reco-
nocimiento importante. Sin embargo, la distincidon generada por el mismo
proceso politico organizativo del pueblo yanakuna, es decir, la diferencia
entre los resguardos ancestrales y los otros territorios y territorialidades
yanakunas es un aspecto central que desde Cali ponemos en cuestion,
pues tiende a perpetuar la fragmentacion impuesta desde las colonias y
después con el Estado Republicano, la violencia bipartidista y el movimien-
to indigena sobre la dicotomia entre lo urbano y lo rural.

También hemos puesto en discusion la necesidad de tener un enfoque dife-
rencial en los principios que compartimos con otros pueblos en Colombia,
como los de territorio, cultura, identidad y autonomia, los cuales deben es-
tar sustentados en el Derecho Mayor®® de cada pueblo y sus comunidades,
en este caso, Cabildos.

Por consiguiente, en el pensamiento como pueblo encontramos que el ya-
nakuna es:

Espacio, es tiempo, es vivir, es caminar entre colores y formas, es trabajar
entre montafias, entre espesa selva, entre rios, en medio de ciudades, es
esperar al amanecer para labrar el camino y llegar en la noche para conver-
sar sobre lo vivido y aprendido, es tejer pensamiento, es danzar al ritmo del
viento, es celebrar a los espiritus, es pensar en comunidad, es compartir,
es procurar una gran “cobija que nos abrigue en todos los rincones donde
exista un Yanacona” (Discusion Plan de Vida Makana 2014, 2014).

El antropdlogo Fredy Campo y la poeta Doly Enriquez!®, ambos yanakunas,
lo describen en sus expresiones literarias. Sus escritos reflejan que den-
tro de la cosmogonia andina es fundamental la relacion espacio y tiempo
gue recoge la Chakana en los cuatro mundos: espiritual, material, afecto
y razdn/saber. El humano es el puente o chakaruna, es decir, la conexién
con lo espiritual y lo terrenal. En el mundo andino “la mujer es el portal
gue permite que nuestra alma descienda al planeta, por eso es el inicio de
la evolucién” (Tusan, 2017, p. 45) y en nuestro caso han sido las mujeres
guienes retoman la simbologia en la cotidianidad desde el tejido, su parte
corporal, la palabra, la alimentacion y la ritualidad. El centro implica escu-
chary relacionar (Anacona, 2020).

15  Entiéndase como la relacion y fuerza que las comunidades indigenas y sus pueblos han recibido
de los mayores y caciques para defender los territorios, para hacer los gobiernos propios y vivir de
acuerdo a las costumbres y usos que se posean por el hecho de ser de aqui, legitimos americanos,
lo que les ha permitido construir y defender su autonomia, a lo que se suman los valores, princi-
pios, mitos, usos, costumbres y respeto por la naturaleza, transmitidos, practicados y respetados
de generacidn a generacion. Esta frase lo resume de la mejor manera: “somos hijos de la Pacha
Mama y nos debemos a ella”.

16  Ver Fredy Campo https://literariedad.co/2019/10/13/quechua-sonccoycaimi/ y Doly Enriquez
https://www.proclamadelcauca.com/tema/noticias-proclama-del-cauca/opinion/doly-enriquez/
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Figura 2. Chakana o Cruz del Sur como Sistema ordenador del mundo andino.
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Fuente: Adaptacion de Anacona, 2020 de C.MY. 2011; 2012; Estarellas, 2014; Timmer, 2003;
Milla, 1992.

En el proceso politico organizativo el tejido tomd relevancia en tanto que
permite el fortalecimiento de la identidad como yanakunas. La relacién con
la Chakana como ordenadora de los cuatro mundos se acoge en el Plan de
Vida de Cabildo Mayor y del Cabildo de Cali. En este Plan de Vida en Cali la
comunidad priorizé la necesidad de “consolidar y fortalecer un sistema de
educacién propia que integre la cotidianidad desde la familia, la escuela y
el mundo comunitario, facilitando la practica de usos y costumbres como
Yanaconas” (Cabildo Indigena Yanakuna Cali, 2014, p. 69).

El tejido social y cultural orienta la “Reconstruccién de la Casa Yanakuna”,
y contribuye a discutir el vinculo que siempre existird entre los resguardos
y los contextos en la ciudad, por consiguiente, permite poner en discusion
la dicotomia entre quienes habitamos en entornos urbanos y rurales. En
otras palabras, la relacién con el territorio y su ancestralidad permite pre-
guntar la forma cémo cada persona, cada comunidad expresa su Yanaco-
nidad. La identidad que como yanakunas tenemos en cada contexto, sea
desde lo urbano vy los rural, aporta a la pervivencia cultural, a la defensa
del territorio ancestral. Del mismo modo, permite preguntar cémo aun sin
tierra en la ciudad nos fortalecemos y se trabaja desde la cotidianidad por



mantener los principios, los pilares, nuestra identidad en relacion perma-
nente con el territorio de origen, el macizo colombiano con ello como to-
dos nos convocamos a la defensa de la vida y del agua.

Territorio y Territorialidad Yanakuna

La Chakana o Cruz del Sur, como sistema ancestral, esta presente como
ordenadora del camino de la sabiduria del pueblo yanakuna (Plan de Vida
Yanakuna, 2010). Tanto el Plan de Vida Yanakuna como el Plan de Salva-
guarda buscan el equilibrio del territorio y la minga, como trabajo comu-
nitario y colectivo ancestral (Lopez, 2018), nos convoca a considerar de
forma pedagdgica que para los yanakunas el caminar de la palabra es po-
der desarrollar el proceso politico organizativo desde el espacio fisico y
simbdlico del territorio. El mismo Plan describe que:

El caminar de la palabra es quien marca la ruta para recorrer los cuatro sen-
deros del territorio, por ello este caminar es un proceso transversal que nos
permite vivenciar en la cotidianidad de nuestras comunidades el territorio.
En este sentido son necesarios unos procesos que nos permitan caminar en
palabras las realidades de nuestro diario existir, pues nuestra existencia no
es diferente del territorio, somos uno con él, es asi como el caminar de la
palabra deja su huella construyendo la memoria histérica de nuestro vivir
cotidiano. El caminar de la palabra es la “ruta metodoldgica” que dona la
palabra al territorio y construye memoria histérica [...] En 1. Los procesos
politico organizativos [...] 2. Procesos de construccién del territorio peda-
gbgico [...] 3. Procesos de produccion de conocimiento [...] 4. Procesos de
retorno en la sabiduria ancestral (Plan de Salvaguarda Pueblo Yanakuna,
2012, p. 6).

Como ordenadora, la Chakana construye caminos de palabra que permi-
ten comprender la identidad, la memoria y la comunidad como ejes fun-
damentales en los procesos de reflexion, accién y metodologia de re-ela-
boracion, re-encuentro, recuperacion o re-existencia que hacemos como
pueblo yanakuna (Anacona, 2020). La Chakana “se construye con dos palos
gue se van entrecruzando, y que, con el peso y el caminar, se van ligando
mucho mas. No es solo uno, son dos, es la paridad” (Anacona, 2015, p. 6).

También permite comprender “el juego de ocultamiento y des-ocultamien-
to” de tres elementos simbdlicos de la sabiduria y espiritualidad del mundo
andino: Wiracocha (Dios), Pacha (mundo) y Runa (ser humano). Segun el
Cabildo Mayor Yanakuna:

Wiracocha como creador o hacedor del mundo, quien muestra su ejercicio
de poder en dos momentos, el primero cuando cred el mundo oscuroy lue-
go rectificé y dio origen a la luz. La Pacha tiene tres dimensiones: el suelo
de arriba (hanan pacha), el suelo de abajo (hurin pacha) y el suelo celestial
(hinan pacha). El Runa describe en cuatro edades en reencuentro histori-
co de la humanidad hasta la expansion de los incas. La primera edad fue
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Pacarimoc Runa (gente del amanecer, nacer y aparecer), Variruna (gente
primitiva y autéctona), Purunruna (gente del campo, ndmada), Aucarunas
(gente guerrera); estos ultimos fueron quienes se ubicaron en las pefias
altas para defenderse de los enemigos, entre ellos los espafioles (Cabildo
Mayor Yanakuna, 2011b, p. 66).

Esta construccion representa la malla o red que representa los principios
del pueblo yanakuna, compartidos con varios pueblos indigenas:

« Lavitalidad: como servidores del proceso de la vida.

« Larelacionalidad: marca la interdependencia, la armonia se genera por
la heterogeneidad que coexiste en el tiempo y el espacio.

« La correspondencia: parte de la paridad representada en distintas for-
mas de vida: mujer-hombre, dia-noche, arriba-abajo.

« Lacomplementariedad: la cultura nace del par, como unidad, lo mascu-
lino con lo femenino, lo frio con lo caliente.

« Lareciprocidad: dar, recibir, retribuird todo nuestro entorno
Estos principios de vida yanakuna se representan en Autonomia, Territorio,
Identidad, Cultura y la Unidad (Figura 3).

Figura 3 Principios del pueblo yanakuna.

TERRITORIO

AUTONOMIA

IDENTIDAD

Fuente: Nacién Yanakuna, 2011.

El Plan de Vida del Pueblo Yanakuna es una forma de reordenar y recons-
truir este origen espiritual. Se representa como una mochila tejida, y para
ello se constituyen seis pilares. Una mochila puede ser un pilar o un campo
de conocimiento que se nutre al caminar. Es decir, al desarrollar el proceso.
Los seis pilares son formas de materializar los principios, construir la Casa
Yanakuna y Tejer la Cobija en Familia. Los pilares constituyen el PESCAR
yanakuna, esto es el pilar Politico, el Econdmico, el Social (que incluye la
educacién), el Cultural, el Ambiental y el de Relaciones Internas y Externas.



Cada uno de los principios y pilares se comparten y reconocen en las 31
comunidades organizadas como Cabildos. Sin embargo, en cada Cabildo,
segln sus necesidades, se adaptan los principios. Por ejemplo, en el caso
de Santiago de Cali los principios se definen como:

El territorio es fundamental para cualquier comunidad, porque es alli donde
se desarrolla en todos sus aspectos, constituyéndose en parte fundamental
del proceso de lucha indigena. En Santiago de Cali, el territorio fisico es
requerido porque precisamente ha sido parte de la lucha y reconocimiento
reconstituir un espacio propio, que favorezca el encuentro de las distintas
generaciones de yanakunas que habitan en la ciudad, es la necesidad de te-
ner un espacio fisico permanente y propio que favorezca el fortalecimiento
de nuestras raices, por eso se constituye en un principio sustancial en la
medida que es a través de este que se fortalece la identidad, la autonomia,
la culturay la unidad, para asi salvaguardarse como pueblo y trascender en
el iempo.

La identidad “es la forma como se identifican y caracterizan como diferen-
tes de otras etnias y de otros sectores de la sociedad, donde se pone de
manifiesto nuestra cosmovisién y el sentido que le damos a nuestra vida
colectiva. En Santiago de Cali, la identidad se teje en familia, como se teje
la “Cobija Yanakuna” (Cabildo Indigena Yanakuna Cali, 2014. pp. 54- 55).

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales

La Autonomia se reconoce como el “derecho a decidir por si mismo en
sus diferentes situaciones que los conmuevan. También se exige que se
respete ese derecho por las instituciones del Estado y por otros pueblos.
En este sentido se establece que la autonomia de las comunidades indige-
nas es limitada por las leyes”. En Santiago de Cali la autonomia constituye
una practica cotidiana, desde el reconocimiento de nuestra identidad en
cada espacio en el que hacemos presencia, defendemos y valoramos lo que
somos, nuestro pensamiento, esta defensa como principio ha garantizado
construir con otros pueblos indigenas una politica publica municipal que
es implementada a partir de propuestas propias y con nuestra misma gen-
te, de igual modo participamos y aportamos en diversas organizaciones y
organismos que defienden y protegen nuestros derechos como indigenas.

La cultura “se trata de aprender a sentir, pensar y actuar como Pueblo Ya-
nakuna, se aprende en cualquier espacio, y todos aprenden de todos”. En
Santiago de Cali la cosmovisién es el sentir de cada dia, se constituye en
la relacion como familia sustentada en la honestidad, la confianza, la so-

lidaridad, el afecto; persiste en la necesidad de que todos los yanacones 103
valoren lo que son, su historia, los mayores, la danza, la musica, la comida,
la medicina. La cultura implica reconstituir la relacién que se tiene con el
otro (no indigena) tener la capacidad y voluntad de ensefiarle a proteger y gg

salvaguarda lo que nuestro pueblo y otros pueblos indigenas constituimos
como esencia de vida (Cabildo Indigena Yanakuna Cali, 2014. pp. 54-55).

Todos hacemos parte de un pueblo. Por eso habitar, estar o pasar por un
espacio urbano obliga a promover, mantener y fortalecer nuestros princi-
pios, valores, practicas y costumbres, segln lo ensefian las y los mayores.
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Aqui se piensa en familia y se actUa igual, por eso se pretende seguir salva-
guardando lo que son, sienten y hacen en cada caminar, aprendiendo unos
de otros. Cuando uno hace parte del proceso organizativo se acostumbra
gue todo espacio de encuentro para iniciar una reunién o una minga (de
pensamiento, de comida, de trabajo, etcétera) lo primero que se hace es
que el/la gobernador(a) o en su lugar el/la coordinador(a) de la Guardia
Indigena declara el espacio como territorio indigena, y desde alli todos los
presentes nos debemos basar en las reglas que alli se mandaten o se or-
denen. El papel del consejo de mayores, mayoras y la Guardia Indigena es
muy importante, y sobre todo se reconoce a la asamblea como la maxi-
ma autoridad. Las personas que han sido elegidas como representantes
o consejo directivo son mediadores y son orientados precisamente por la
comunidad. Aqui el poder democratico en propiedad lo tiene el pueblo, no
quienes los representan.

La relacion con el territorio y la territorialidad esta atravesada por los efec-
tos del conflicto armado que se ha vivido en el pais. Una de las principales
consecuencias del conflicto armado es el desplazamiento forzado interno,
y para su reconocimiento, que no ha sido facil, desde 1997 en Colombia se
ha emitido un marco normativo bastante extenso que intenta regularlo y
atenderlo (Ley 387 de 1997; Decreto 501 de 1998; Decreto 2569 del 2000;
Decreto 250 del 2005; Ley 11 del 2008, Decreto 1997 del 2009). Alli se
inscriben las normas a favor de los pueblos indigenas. Por ejemplo, el Auto
092 del 2008 se expide en seguimiento a la Sentencia T-025 del 2004 en
la que la Corte Constitucional reconocio el conflicto armado y el desplaza-
miento forzado.

En 2009 la Corte Suprema de Justicia emitio el Auto 004 exigiendo al Esta-
do colombiano proteger y salvaguardar a los pueblos indigenas a partir de
creacién de un programa de garantias de los derechos de acuerdo con la
afectacién generada por el desplazamiento forzado. A nivel nacional, como
resultado de la implementacién del Auto 004 del 2009, se construyo el
Plan de Salvaguarda del pueblo yanakuna. El Cabildo de Santiago de Cali
participd de distintas maneras para contar con un plan que garantizara la
pervivencia tanto en el territorio de origen como en la ciudad. El Plan de
Salvaguarda lo denominamos: Sumak Kawsay Kapy Nan, que significa Por el
Camino Rial para la Armonizacion y equilibrio Yanakuna (2012), parte de la
nocion de minga y de caminar la palabra teniendo como espacio simbdlico
el territorio.

En este plan (2012) se reconoce que el desplazamiento del pueblo yanaku-
na es tanto fisico como cultural. Y que, sin duda, el empoderamiento politi-
co hace parte de su estrategia para garantizar su pervivencia fisica y cultu-
ral, tanto en el territorio de origen como en las ciudades (Anacona, 2020).



Las personas y familias yanakunas migrantes y desplazadas por la violencia
colombiana lo hacen en diferentes épocas/afios: 30, 60, 70, 80, 90 y 2000
(Plan Macana de Vida, 2014; Plan de Salvaguarda, 2012). Es decir, todo
el tiempo se migra a esta ciudad. Segun el censo del estudio etnoldgico
(Motta & Posso, 2007) el 88,7% de los hogares encuestados residia en el
Cali hace diez afios, y aumentd a 90,8% en el lapso de cinco afios. Y el 9,2%
manifestd que hace cinco afios vivia en otro municipio. Esto indica que esta
poblacion llegé a la ciudad de Cali en menos de cinco afios.

En toda época la forma de migracién se hizo a través de mujeres que llega-
ban a trabajar como empleadas domésticas y hombres que venian como
meseros, vigilantes o dedicados a oficios varios, actividades que difieren
de su labor comunitaria en los resguardos, lo que constituye una pérdida
cultural.

Lo mas complejo es que esta forma de migracién y ubicacién laboral no
cambia. Aun en la década 2000, un familiar trae a otro, o una familia llega
donde sus parientes que en virtud de seguir tejiendo la cobija la recibe,
pero, sin duda, cualquier estudioso de las condiciones de pobreza y aque-
llos que vivimos en Colombia sabemos que lo que se comparte son las
necesidades y el esfuerzo por mantener la re-existencia lograda en estos
cuarenta afios de proceso politico organizativo. En esto, las mujeres siguen
teniendo un papel fundamental, como tejedoras culturales o de proceso
(Anacona, 2020).

Es importante advertir que siempre que se migra a la ciudad se pierde la
actividad o labor a la que se dedicaba. Por ejemplo, “el 75,4% se dedicaba
a actividades agricolas antes del desplazamiento; un 29,0% a labores do-
mésticas; 12,5% al estudio; 5,4% a labores comunitarias y el 3,9% a labores
artesanales” (Anacona, Cardona & Tunubald, 2010). Y al llegar a la ciudad
estas actividades cambiaron.

Esto no desconoce un problema fundamental que, como lo expone la
CEPAL (2014), se puede agudizar si se continta con el modelo de desarro-
llo extractivista, esto relacionado con los conflictos en el territorio, que se
agudizan con la carencia de un territorio propio en Cali. En otras palabras,
la CEPAL en sus informes ha hecho visible que si se continda con el modelo
de desarrollo extractivista se van agudizar los problemas por la carencia
de territorio en los resguardos y esto aumenta la migracion a la ciudad, en
este sentido, Cali como ciudad principal del suroccidente colombiano no es
ajena a este fendmeno.

Por eso, quienes integramos el Cabildo de Cali intentamos y necesitamos
desarrollar mas estrategias econdmicas y sociales que reduzcan el riesgo
de desplazamiento masivo en las actuales circunstancias de precariedad de
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la poblacion residente en el Macizo colombiano. En este caso, reconoce-
mos que en la ciudad no contamos con los medios para apoyar a familias
gue migren. En Cali desde que inicia el proceso organizativo a finales de los
afios de 1960’s se reconoce que los modos de supervivencia en familia ya-
nakuna se deben basar en la solidaridad y la confianza que nos brindamos,
por eso desde siempre se insiste en generar estrategias de vida entre lo
rural y lo urbano, que disminuya el desplazamiento a la ciudad, pues sabe-
mos que en ella las condiciones de precariedad y desigualdad son mucho
mas altas que en los mismos resguardos. Por eso en Cali, desde el Cabildo
se buscan permanentemente estrategias de vinculo de pervivencia cultu-
ral y fisica entre todas las 31 comunidades del Pueblo Yanakuna, y esto
nos exige contribuir con opciones de vida econémica y social, que desde
los territorios de origen, puedan darse (Anacona, 2020). La situacion de
migracion de lo rural a lo urbano puede cambiar como efecto de lo que ha
ocurrido con el confinamiento obligado producto de la pandemia del co-
vid-19, debido a que personas en la ciudad han retornado a los resguardos
de origen por haber quedado sin posibilidades de ingresos y aumento de
la precariedad laboral en la ciudad.

En una o en otra situacién, para nosotros habitar en Cali implica no per-
dernos como familia y con esto intentamos no desaparecer cultural ni
socialmente, pero es dificil mantenernos unidos cuando en principio no
poseemos un territorio propio que nos permita tener un espacio de en-
cuentro, de llegada y referencia permanente. Ademas, porque reconoce-
mos que el cumplimiento de la normatividad y sobre todo el protocolo de
atencién a las poblaciones indigenas ha sido precario o inclusive inexisten-
te. Esto ha implicado una inadecuada forma de recoleccién de la declara-
cion como victima del conflicto armado, que a su vez nos ha restringido
la posibilidad de ser reconocidos como victimas de forma individual. Sin
embargo, estamos tratando de mantenernos unidos y, como se expresa
antes, intentamos reconstruir memoria y dar sentido desde aqui, para
nuestros territorios de origen, y que no se piense que abandonarlos es
una salida. Aqui las mujeres tejedoras tienen un papel protagdnico, pues
ellas tejen vinculos sociales.

Para lograr mantener las tradiciones y practicas ancestrales es necesario
fortalecer nuestras relaciones con el territorio de origen. Es decir, para
nosotros es importante mantener nuestro vinculo. Por eso, no solo pensa-
mos en volver recurrentemente, sino que lo hacemos. Nos visitamos, va-
mos a compartir en fiestas tradicionales, promovemos encuentros nacio-
nales del pueblo yanacona, hacemos parte de los procesos que promueve
Cabildo Mayor, nos integramos a los procesos de recuperacion artesanal,
lideramos procesos con mujeres y jévenes. Para nosotros, mantenernos
unidos es vital.



Por esa razon, cuando en 2010 a nivel nacional como pueblo yanakuna se
construye en calidad de consulta previa el Plan de Salvaguarda?’, se favore-
ce la discusion acerca de los aspectos centrales sobre el territorio. Quienes
hacemos parte del Cabildo de Cali dimos mayor peso a lo que veniamos
construyendo de forma politica, o sea, a las nociones de Cabildos en Con-
texto de Ciudad y el Cuerpo como Territorio (Anacona, 2018). Aqui las mu-
jeres tejedoras no habian, ni han leido a Milton Santos sobre la nocion de
territorio®®. Todos fuimos tejiendo en el discurso la importancia de romper
con la dicotomia entre lo urbano y lo rural, que fragmenta las luchas indi-
genas. Algunas de las mujeres que lideraron este proceso, entre ellas Car-
men Eliza®®, tuvieron posturas y argumentaciones presentadas al Cabildo
Mayor, en un documento que se entregd como Cabildo de Cali para este
proceso de construccién colectiva. Esto, en virtud de la Consulta Previa
que desarrollamos y en donde estuvo presente el Ministerio del Interior a
través de la Oficina de Etnias (Anacona, 2020).

Como si al llegar a la ciudad se dejara de ser indigena, y mucho menos para
los yanaconas que hemos venido construyendo nuestra identidad, recupe-
rando los usos y costumbres desde el ir y venir con el territorio, por eso de-
bemos decir que somos cabildos en contexto de ciudad, y en los territorios
toda ciudad tiene urbano y rural (Entrevista a Carmen Eliza, 2010).

En ese afio se elabord un documento interno del Cabildo, como revisidon
metodoldgica y contenido al Plan de Salvaguarda del pueblo yanakuna,
gue expuso la argumentacién sobre por qué hablar de contexto de ciudad
como principio de autodeterminacion:

En las ciudades grandes y pequefias de Colombia los pueblos indigenas,
producto de la pervivencia de las tradiciones culturales como pueblos ori-
ginarios, desarrollamos distintas formas organizativas, para salvaguardar
nuestra existencia quienes por diversas razones de desterritorializacion he-
mos tenido que ubicarnos en este tipo de territorios generando procesos
de resistencia y fortalecimiento cultural y de identidad propia, o en otros
casos la ciudad se ha impuesto sobre la existencia ancestral de los pueblos,
asignando otro tipo de sociedad, que desconoce su presencia mucho antes
del periodo de la conquista (Cabildo Yanakuna Cali, 2009, p. 3).

17  En el afio inmediatamente anterior se da el Auto 092 de 2008 que obliga al Estado Colombiano
a proteger a las mujeres indigenas, jovenes frente a los efectos del conflicto armado, el esfuerzo
de gestionar que se cumpla por parte del Pueblo Yanakuna lo representa Maria Ovidia Palechor
en una serie de talleres dirigidos a comprender la normatividad, pero no se sigue trabajando y
estudiando con tanta prioridad como el Plan de Salvaguarda.

18  Milton Santos es un autor brasilero experto en la concepcidn del territorio, espacio y geografia. En
su texto O retorno do territorio de 1994 nos brinda definiciones que podemos utilizar y ampliar
para en el proceso.

19  En el trabajo de tesis doctoral del que parte este capitulo se hace un relato de vida de cada una
de las mujeres tejedoras de proceso, entre ellas las que son mencionadas en este texto.
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Esto muestra la discusion que se tiene respecto a la nocién de territorio y
territorialidad, debido a que quienes vivimos en la ciudad carecemos del
territorio fisico, lo que sin duda incide en el registro ante el Ministerio del
Interior, que en Colombia es la entidad responsable de las poblaciones.
Porque de acuerdo con la normatividad vigente los territorios indigenas en
Colombia son:

Areas poseidas en forma regular y permanente por una comunidad, parcia-
lidad o grupo indigena y aquellas que, aunque no se encuentren poseidas
en esa forma, constituyen el dmbito tradicional de sus actividades sociales,
econdémicas y culturales (Decreto 2164 de 1995).

Por esa razén, cuando en el afio 2013 nos reunimos 173 organizaciones
indigenas, entre Cabildos y Capitanias, en contexto de ciudad en virtud a la
Consulta Previa y el ejercicio a la libre autodeterminaciéon de los pueblos,
amparados en la normatividad existente, definimos que un territorio indi-
gena en contexto de ciudad es:

El conjunto de lugares, espacios y escenarios materiales e inmateriales, perma-
nentes o variables, en los que una comunidad indigena en contexto de ciudad,
municipio, distrito o drea metropolitana construye el pensamiento, promue-
ve el respeto, teje lazos familiares y comunitarios alrededor de las tradiciones
culturales, usos y costumbres; fortalece la identidad a partir de las practicas
culturales de cada pueblo, esenciales para la preservacién, conservacion, per-
vivencia y cohesion del grupo (Propuesta Protocolo de Registro, 2013).

Por eso no es extrafio encontrar que para quienes estamos en los cabildos
de ciudad el territorio es nuestro cuerpo en donde demostramos el origen
y representacion de las practicas ancestrales yanakunas. Y alli, las mujeres,
y poco a poco los hombres, van representando este argumento politico en
el cuerpo, utilizando, en su forma de vestir o atuendo, simbologias como el
kuichi, la mochila y los colores.

Es decir, ya no era solo el proceso politico organizativo desde la yanaco-
nidad y el tejido cultural que se venia desarrollando, sino también desde
propuestas de cambios de nociones y discusion de la dicotomia entre “ca-
bildos urbanos y cabildos rurales”, que todavia se escucha e incide en la
fragmentacién del Movimiento Indigena Nacional y Latinoamericano.

La nocidn cabildo en contexto de ciudad permite el reconocimiento de los
procesos politico-organizativos de las comunidades indigenas en la ciudad.
Es una forma de contribuir a la reivindicacién de derechos y la reparacion
gue exige el Auto 004 del 2009, el marco normativo internacional y colom-
biano, entre ellos la Ley 21 de 1991, la Sentencia T.C 025 de 2004, el Con-
venio 169 de 1989 y la Declaracion para los Pueblos Indigenas de Naciones
Unidas del 2007. Y al tiempo es una forma de proponer la discusion desde
el Movimiento Indigena Colombiano sobre: tierra, territorio, territoriali-
dad, y desterritorializacion (Anacona, 2020).



La desterritorializacién “es la salida de las comunidades indigenas de
nuestros territorios ancestrales hacia los municipios grandes y pequefios,
en donde, a pesar del rompimiento del tejido social que produce este
tipo de movilidad, no solo sale la persona, sino que con ella lleva sus ins-
tituciones sociales, es decir, sus sistemas de creencias y relaciones, que
luego constituye en la ciudad como parte de su recuperacion identitaria
y salvaguarda de su origen de ser (runa) indigena” (Propuesta Protocolo
de Registro, 2013).

Esta discusidon es expuesta en distintos espacios, y en el 2013, la propues-
ta de cabildos en contexto de ciudad es institucionalizada en Cali. Luego es
acogida en el Plan de Salvaguarda del Pueblo Yanakuna, y en el documento
de Protocolo de Registro que 173 organizaciones indigenas en contexto de
ciudad construimos en los espacios promovidos por la Direccién de Asuntos
Indigenas, Rom y Minorias®, del Ministerio del Interior, la Mesa de Concerta-
cién Indigena a nivel nacional. Y es una expresion politica que se mantiene
en los escenarios de toma de decisién indigena, sin desconocer que la misma
expresion contexto de ciudad intenta romper con la dicotomia entre cabildos
urbanos y cabildos ancestrales (rurales), tension que sigue presente en los
espacios publicos del Movimiento Indigena Colombiano.

Memoria y cuerpos

Durante 21 afios de existencia del Cabildo Indigena Yanakuna de Santiago
de Cali (Fundado el 23 de Febrero de 1999) la expresion mi cuerpo como
territorio es acogido, entre hombres y mujeres yanakunas y otras comuni-
dades, pues, sin duda, una de las premisas de recuperacion de identidad
yanakuna es el territorio. Para muchos, al ser desposeidos del territorio
ancestral el cuerpo se configura en el primer territorio que re-significamos
(Anacona, M. A., 2020).

La historia como Cabildo responde al proceso de recuperacién de memo-
ria colectiva en la que hombres y mujeres aportamos. Pretendo siempre
resaltar la labor de las mujeres de Santiago de Cali que aportan a la recu-
peracion cultural desde el tejido. En lo que define el Plan de Salvaguarda
(2012):

Como caminar la palabra, es decir, proceso que dota al territorio de sentido
ancestral y reconocimiento politico. Proceso que construye memoria histo-
rica y colectiva. Caminar la palabra aporta al proceso politico organizativo,
la construccion pedagodgica del territorio, a la produccién del conocimiento
y al retorno a la sabiduria ancestral. (p. 20)

20 Carmen Eliza, Coordinadora del Pilar Social, y Carlos Aurelio Imbachi, el gobernador, exponen ante
el Cabildo Mayor, el coordinador y el equipo metodoldgico del Plan de Salvaguarda los aportes
consolidados del Cabildo de Cali.
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De forma colectiva, fuimos brindando valor a la simbologia y a la ley de
origen, como marcas corporales y practicas cotidianas, y la espiritualidad,
como formas pacifistas de expresién cultural, que logran incidir en la co-
munidad. En este sentido, fue muy interesante en el trabajo de investiga-
cién doctoral reconocer en las mujeres tejedoras lo que significa llevar una
mochila, en la medida que, para nosotros, ser hijos del arco iris tiene un
significado de resistencia ancestral, y que cada color nos identifique como
pueblo indigena originario.

Estad curada®! y la llevo para todo lado, y no se puede tocar, hasta la forma
cdmo me la pongo significa un estado que quiero demostrar (Elizabeth),
también observar como marcaban su cuerpo y ensefian a otros a saber
llevar la simbologia, por ejemplo, el kuichi, en idioma prestado, arco iris
(Entrevista a Doly, 2017).

De este modo, observamos que las discusiones realizadas en mingas de
pensamiento para la consolidacién del Plan de Salvaguarda del pueblo
yanakuna, y luego en su implementacion, son una escuela politica para
todos los hombres y las mujeres de las 31 comunidades organizadas como
cabildo?. La forma de entender el territorio desde la Chakana va a estar
en este proceso.

Estos ultimos afios (2013 a 2020) la coyuntura politica nos permite en-
frentar el proceso de reivindicacién de la identidad y reconstruccién social,
pues se ponen en discusion los conceptos de territorio, territorialidad, ca-
bildos en contextos de ciudad y derecho propio. En este esfuerzo nos re-
lacionamos con algunas de las 173 organizaciones en ciudad identificadas
por el Ministerio del Interior a nivel nacional. En los Acuerdos de Paz del
2016 entre la guerrilla de las FARC y el Gobierno Nacional se aportd, como
pueblo yanakuna, en la comisién étnica. Maria Ovidia estuvo en La Habana,
en el grupo delegado de organizaciones sociales.

Del mismo modo, y desde nuestro origen como Cabildo en Cali, mantene-
mos una estrecha unidad alrededor de la defensa de nuestros derechos
territoriales y de nuestra condicion indigena con los pueblos indigenas del
Consejo Regional Indigena del Cauca, CRIC®, y la Organizacion Nacional
Indigena Colombiana, ONIC, que en calidad de representacion de los 102
pueblos se movilizan y demandan acciones de respuesta del Estado colom-

21  La expresion curada responde a una practica ritual de las prendas o algunos objetos que las
personas llevan, para brindarles proteccién frente a lo que ellos refieren como “malas energias”.
Funcionan como amuletos para garantizar proteccion y armonizacion personal.

22 Enel 2015 se cred el Cabildo Indigena Yanacona de Yumbo. Antes de ese afio fuimos 31 comu-
nidades. Se conoce que en Guacari, en el Departamento del Valle del Cauca, se desarrolla otro
proceso de formacién de Cabildo, pero aiin no se reconoce.

23 Fundado en el municipio de Toribio, Cauca, el 24 de febrero de 1971.



biano. Sobre esto se encuentran diferentes documentos que consolidan las
demandas, entre ellas la denominada Minga Indigena, Social y Popular en
Defensa de la Vida, el Territorio, la Autonomia y la Soberania del 2013. Y en
la minga del 2019, propusimos que existiera una referencia puntual a los
cabildos en contextos de ciudad, que estd aun en discusion.

Es importante mencionar que en esta historia la violencia directa o estruc-
tural todos la hemos denunciado. Sin embargo, el 03 de marzo de 2016,
cuando fue asesinado el Gobernador del Resguardo de Rioblanco, Alexan-
der Oime (por denunciar los proyectos de megamineria aprobados por el
Gobierno Nacional) nuestra movilizacion fue mayor a nivel nacional. Esta
situaciéon tiene mas visibilidad en el Resguardo de la Vega, en el Cauca, y
San Agustin, en el Huila. Aun asi, todas las autoridades de los resguardos
se encuentran amenazadas. Y se hace mas complejo en las actuales cir-
cunstancias de implementacion de los Acuerdos de Paz entre las FARC y el
Gobierno Nacional, puesto que en Colombia una vez firmados, la violencia
hacia los lideres sociales, defensores de derechos vy, por tanto, en los pue-
blos indigenas se recrudece de forma alarmante?®, esto amenaza con el
asesinato sistematico y con el desplazamiento masivo. Por esa razdn, en
noviembre del 2018 se hizo una movilizacion masiva, en el Macizo colom-
biano, aprovechando la presencia del presidente de la Republica de Colom-
bia. Esto lo menciono porque en las actuales circunstancias del proceso
politico organizativo del Pueblo Yanakuna y el Cabildo en Cali se requiere
mantener un estrecho vinculo y comunicacion, sobre todo en estos dos
afios (2019 y 2020) cuando, desde el Cabildo Mayor Yanakuna, se proyec-
tan cambios en la estructura politico-organizativa (Anacona, 2020).

Estos cambios deben ser considerados en el contexto de efectos genera-
dos por el Covid-19, debido a que las desigualdades econdmicas y sociales
-que debe ser estudiadas- aumentaron para los pueblos étnicos. Y esto
debe ser considerado en la discusién y la autonomia de los territorios de
los pueblos indigenas, porque trae otra complejidad, y es que la nocién
del territorio no solo se suscribe al uso de la tierra o la explotacién de la
misma, sino también a la libre autodeterminacion del cuerpo como territo-
rio. Porque durante este periodo de la pandemia del covid-19, los pueblos
indigenas hemos demandado nuestra libre autodeterminacion no solo en
el control territorial, como estrategia de supervivencia, sino también en el
uso y acceso de la medicina propia o ancestral, trayendo consigo la urgente

24 Segun la organizacion social denominada Pacifista, en Colombia del 2016 cuando son firmados
los acuerdos de paz con las FARC a julio 17 del 2020 van 971 lideres y defensores de derechos
asesinado. Del total casi 100 han sido lideres indigenas. Entre ellos, Efigenia Vasquez comunicadora
social y lideresa del pueblo Coconuko, Cristina Bautista trabajadora social, gobernadora indigena
del Cabildo y Resguardo Nasa de Tacuey6 ambas del Departamento del Cauca.
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necesidad de fortalecer los sistemas de salud propia y comunitaria, que
de acuerdo con algunas discusiones propuestas por el FILAC (Fondo para
el Desarrollo de los Pueblos Indigenas de América Latina y El Caribe) van
demostrando mayor efectividad frente a la prevencion y atencion del virus
covid-19%.

Por eso, encuentro retador que desde el Cabildo Yanakuna de Santiago
de Cali en términos de construccidn y reencuentro con nuestra memoria
ancestral:

El cuerpo sea definido como un todo que integra lo fisico y el alma, y en
el caso de las yanakunas el cuerpo como territorio y expresion de corpo-
reidad de resistencia y re-existencia en tanto que se busca i) armonizar,
encontrar nuestra relacién con el agua, las plantas, la madre tierra como
fundamente de existencia; ii) equilibrar, de acuerdo con la Chakana, entre
los cuatro mundos: arriba espiritual, abajo material, a la izquierda la mente
y a la derecha los afectos, iii) marcar el cuerpo como territorio propio de
representacion de la identidad indigena yanakuna con simbologia, iv) nutrir
con alimentos sanos” (Anacona, 2020, p. 261).

Y desde el posicionamiento politico de libre autodeterminacién como
Cabildo Indigena que hace parte de un pueblo, la territorialidad va a ser
discutida como los espacios tangibles e intangibles en donde se desarro-
lla la vida cotidiana. Como espacios tangibles estaran: la casa, la tierra, la
escuela y los lugares de produccidn: la fabrica, la ciudad, el taller. Y los in-
tangibles son los espacios politicos y culturales, y aquellos donde se toman
decisiones. El espacio también comprende el paisaje y la geografia. Y lo
describimos a partir de la Chakana. Para nosotros, ademas de la Chakana
como ordenadora del mundo, se reconoce, y en eso coincidimos con lo
planteado por Julieta Paredes (2010), la relacidon intangible y tangible del
espacio con el territorio, a partir de la metafora del “ir y volver” que signi-
fica el churo cdsmico; el cual remite a la memoria y conexidén permanente
con el territorio o resguardo de origen.

Ese encuentro de memoria cultural y relacién con el territorio de origen o
resguardos, es la que se viene tejiendo por afios. Y es la busqueda y forta-
lecimiento de esa relacién identitaria la que permite reencontrarnos, re-
conocernos y ayudarnos en familia para autodenominarnos como pueblo
indigena yanakuna en contexto de ciudad y retornar al Macizo colombiano
en lo que, a partir de la figura del Churo Césmico, hemos denominado un
“ir y volver” en el tiempo (Anacona, M. A., 2018). Y es precisamente esta
relacién entre el territorio de origen, las expresiones politicas de por ejem-
plo “mi cuerpo como territorio” y las marcas culturales en los espacios

25  Puede consultar la pagina del El Fondo para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas de América
Latina y El Caribe FILAC.



como expresion de territorialidad y pervivencia cultural, la que nos permi-
te reconocer el proceso politico organizativo de mas de cuarenta afios en
la ciudad de Cali. Un proceso que ha tenido distintas formas organizativas y
que fundado como Cabildo desde 1999 nos permite tener reconocimiento
como jurisdiccion especial de ya veintiun afios.

Reflexion final

Reconozco que este texto fue construido con los aportes resultados de mi
tesis doctoral, denominada Memoria del Proceso de Empoderamiento Pa-
cifista de las Mujeres del Cabildo Indigena Yanakuna Santiago de Cali 1999
a 2014. Esta investigacion se realizod gracias al respaldo y acompafiamiento
de las personas que hacen parte del proceso politico organizativo del Ca-
bildo en Cali y a nivel nacional. Por eso, cada linea intenta ser un recono-
cimiento a las mujeres yanakunas tejedoras de procesos por sus aportes y
su amor para seguir insistiendo en la pervivencia y la re-existencia fisica y
cultural, que nos permite reconocernos y sentirnos orgullosos de nuestra
ancestralidad sustentada en el sistema andino de la Chakana.

Desde alli siento que en la convocatoria realizada por el GT de CLACSO
Territorialidades, Espiritualidades y Cuerpos resultd una oportunidad para
contribuir a la discusion propuesta y con ello a la visibilidad de lo que expo-
ne Alfonso Torres (2013), es decir:

la cuestion comunitaria y la relacion de las comunidades con los territorios
como una experiencia que se ha reactualizado y plantea nuevos problemas
de investigacion. Y a su vez corroborar que “la territorialidad es una fuente
compleja de vitalidad; por tanto, es una fuente de saberes, de conocimien-
tos que producen identidades y subjetividades capaces de reconocer y po-
tenciar la diversidad. Desde alli, fundamentar esas existencias otras que se
desarrollan de manera situada y en conexiones profundas y complejas con
asuntos como lo ancestral y otras posibilidades de pensamiento (Useche,
et al., 2020).

En nuestro caso, como Cabildo y pueblo indigena, esto nos lleva a reco-
nocer el esfuerzo realizado en mds de cuarenta afios como proceso or-
ganizativo y veintiuno de ser Cabildo en poder configurar, comprender
e incidir en distintas formas de comprender la tierra, el territorio y la te-
rritorialidad. Estos conceptos, aunque han sido diferenciados desde la
misma normatividad, nos generan tensiones internas como movimiento
indigena y con la institucionalidad publica, pues segun la interpretaciéon
normativa y politica que se brinde nos puede restringir el registro ante el
Ministerio Publico, (en Colombia el Ministerio del Interior). Al restringir el
registro publico, también, nos niega el goce y la demanda de los derechos
individuales y colectivos que como organizacion y pueblo indigena hemos
ganado de forma histérica.
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Expongo que el tejido social y cultural como expresion de memoria puede
ser considerado como una pedagogia pacifista que como organizacion in-
digena nos lleva a re-elaborar una nocién de cuerpo individual (sujetos) y
cuerpo colectivo (comunidad y pueblo) histéricamente violentado e invisi-
bilizado, para llenarlo de marcas corporales, de simbologia, que nos mues-
tra que somos y hacemos parte de un pueblo originario. Somos un pueblo
gue viene caminando en un proceso de auto-reconocimiento y determina-
cién ante las instituciones estatales y las propias organizaciones indigenas.
Recordemos que en 1999 se fundd el Cabildo Mayor y que en el 2017 el
Ministerio del Interior lo reconocié como autoridad tradicional. Los cabil-
dos en contexto de ciudad, entre ellos el de Cali, seguimos buscando el
registro ante este Ministerio.

En la experiencia del pueblo yanakuna, la creacion estd asociada al tejido,
gue va mucho mas alld que la trama de urdimbres y ejes de hilo. El tejido
cultural hace referencia al proceso politico organizativo de un pueblo ori-
ginario que recupera el orgullo de ser y sentirse indigena yanakuna, un
pueblo que dice que pasé de la vergilienza al orgullo. La accién transfor-
madora de mujeres yanakunas esta vinculada con su interés de recuperar
las formas de tejido en lana de forma ancestral que, con los afios, poco
mas de cuarenta y cuatro, lo configuran como tejido en el vinculo familiar,
cultural y politico. Por eso, tejen la palabra, el camino, la simbologia, la
vida, la cobija y la familia. A partir de la recuperacién y documentacién de
los usos y costumbres desarrollan un proceso de recordar como se hilaba,
cuales eran las formas y colores con significado para el pueblo yanakuna.
Esos colores, en simbologia de su ley de origen o Chakana, les permiten
comprender la relacién de los cuatro mundos que integran su Plan de Vida
(espiritual, material, efectos, razon) en lo que ellos mismos han denomina-
do reconstruir la casa yanakuna (Anacona, 2020).

Por eso, me atrevo a titular este capitulo como Territorialidades y cuer-
pos yanakunas: pervivencia, memoria, defensa y re-existencia, no con la
intencion de hacer una disertacion sobre autores y contrastes, sino para
intentar exponer lo que el pueblo indigena del que soy originaria nos atre-
vemos a proponer, tanto dentro del proceso organizativo interno como en
escenarios de toma de decisién nacional e internacional. Y con esta accion
en el caminar del reconocimiento y defensa de derechos de quienes sien-
do indigenas habitamos en ciudad vamos tratando de incidir en politicas
internas como Movimiento Indigena y otras de caracter publico como el
Estado colombiano.

Y esto lo vamos realizando como parte de la gestién del conflicto que nos
llevé al reencuentro de nuestra identidad ancestral, la yanaconidad que hoy
dia referimos es poder pasar de la verglienza al orgullo que da el hecho de
ser y sentirse indigena en un contexto tan complicado como el colombiano



y el latinoamericano, en donde ser indigena es ya una desigualdad histori-
ca. Por eso, con este texto pretendo contribuir al reconocimiento de como
se ha ido construyendo nuestra identidad originaria como yanakunas, es
decir, una identidad que en experiencia de un proceso organizativo se con-
figura en una serie de expresiones que, en nuestro caso, van poniendo en
discusion la connotacién socioldgica y normativa del territorio como tierra,
como lugar de origen, como espacio, como cosmovisién y como cuerpo. Y
se relaciona el territorio con la nocién de cabildo en contexto de ciudad.

Es decir, y asi lo propongo en la tesis doctoral, las y los yanakunas crea-
mos nuestras propias definiciones, como dice Boaventura Sousa (2011),
sustantivos criticos como cuerpo, territorio, contexto de ciudad, justicia,
derechos, paz, caminar, proceso, resistencia, re-existencia, tejido, tejedo-
res de proceso, ritualidad y churo césmico. Las expresiones tienen el papel
de ser sustantivos criticos para sustentar nuestra capacidad y potencial de
mediar y gestionar de forma pacifista desde el tejido como pedagogia en la
construcciéon de paz en distintos escenarios, tanto internos como del mis-
mo movimiento indigena en Colombia, en las instituciones publicas y por
fuera del pais.

A la fecha de escritura de este capitulo (mayo-julio del afio 2020), en Cali
los diez cabildos indigenas: Nasa Cali, Nasa Pance, Nasa Alto de Ndpoles,
Kofan, Inga, Misak, Quichua, Eperdra Siapidaara, Waunan y Yanakuna con-
tinlan exponiendo esta discusidn ante las organizaciones indigenas a nivel
nacional, entre ella la Mesa de Concertacién Nacional Indigena. En esta
mesa se discute la posibilidad del registro de los cabildos en contexto de
ciudad, encontrando resistencias precisamente relacionadas con la dico-
tomia entre lo urbano y lo rural, y con los que argumentan que de forma
normativa nacional e internacional se limita el territorio indigena a los te-
rritorios rurales. Y poco o nada se reconoce los ejercicios de territorialidad
en los centros urbanos, mucho menos las dimensiones politicas que van a
estar relacionadas con el cuerpo como primer territorio ancestral propio.

Las discusiones ya no solo estan en Cali, o entre el pueblo yanakuna o en
el Movimiento Indigena Colombiano, o solo con los entes territoriales co-
lombiano (alcaldias, departamentos y nacién) ya la discusion territorial se
encuentra en el Movimiento Indigena Latinoamericano. Por ejemplo, el
pueblo Huarpe de Argentina, en este afio en un manifiesto elaborado el
21 de julio denominado Alianza de Los Pueblos Indigenas de América del
Sur y México por el Buen Vivir, expone las diferencias territoriales respecto
a que los Gobiernos deben garantizar derechos individuales y colectivos
tanto para quienes viven en la ruralidad como en la ciudad. Y esto se ha
ido fortaleciendo, no para poner distancias entre quién es mas o menos
indigena por vivir en el territorio ancestral, sino porque frente a los efectos
generados por la pandemia del covid-19 la discusiéon sobre el territorio y
la territorialidad debe facilitar la defensa de la vida y la existencia de todos
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los pueblos indigenas, porque las cifras han demostrado que las brechas
de desigualdad son y serdn mas fuertes para nosotros como poblaciones
historicamente marginadas y excluidas, pero también —y de forma contun-
dente— hemos sido los pueblos indigenas y los pueblos afrodescendientes
y raizales quienes desarrollamos varias estrategias de control territorial en
la tierra y el cuidado del cuerpo; estrategias basadas en el derecho propio
de los pueblos indigenas que permiten enfrentar el virus de forma preven-
tiva y de atencion de manera diferencial con otras poblaciones. Sin duda,
esto es un asunto que dara otros elementos para discutir en otro texto.
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ESPIRITUALIDADES






Experimentaciones espirituales:
monstruos, brujos y devenires

Claudia Luz Piedrahita Echandia’

La actual sociedad neoliberal del rendimiento, de la activacion del ego vy
el control de la psique representa una nueva forma de subjetivacion que
desdibuja la inmanencia de la vida, sometiéndola a un fin que esta fue-
ra de ella y se refleja en el consumo desmedido y en una actitud politica
gue convierte al consumidor, no al ciudadano, en un simple espectador. La
nueva religion es el capital y en aras de este nuevo Dios los seres humanos
pierden su libertad y quedan atrapados en culpas y deudas. La sociedad de
control ya no trabaja desde la prohibicion y el dominio de los cuerpos, in-
terviene la psique condiciondndola fundamentalmente para agradar, para
transparentar la mayor informacion posible sobre preferencias y escena-
rios que dan cuenta de modelos de existencia ambicionados que se ven-
den ampliamente.

Vivimos entonces una crisis de libertad, donde esta no se niega, sino que
por el contrario, se explota y se exalta de manera engafiosa. Es una libertad
irreal que simplemente hace opcién entre diferentes propuestas que se
ofrecen desde maquinarias capitalistas que impregnan todos los espacios,
las comunicaciones, las relaciones, las emociones, sometiendo de esta
manera a las personas sin que estas sean conscientes de este control; se
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configura una dependencia que se ansia, que da una ilusién de expansion
y de competencia, cuando simplemente se esta bloqueando la riqueza del
inconsciente, la posibilidad de la potencia y la configuracién del deseo. Po-
driamos decir con Han (2015, p. 55) que este capitalismo opera “vaciando
el alma” mediante la seduccién y la reprogramacién de los individuos que
guedan desprovistos de espiritu, en una lucha constante por encontrar la
aprobacion que tiene su mayor expresion en los likes de las redes sociales
y en general en la busqueda de espacios de blanqueamiento v visibilidad
social.

Segun este planteamiento (Han, 2015), el dispositivo neoliberal mas sig-
nificativo que existe actualmente y que actla directamente en las nuevas
formas de subjetivacion, es precisamente el abandono voluntario de la pri-
vacidad, la renuncia a la interiorizacion y el énfasis en la transparencia de
la comunicacion que lleva a cada persona a volcarse totalmente hacia el
exterior, a ofrecer su vida a la mirada de todos, a desinteriorizarse. Lo ex-
trafio, lo monstruoso, lo hermético, la interioridad, se convierten entonces
en obstaculos para un sistema neoliberal que se alimenta de informacion
para canalizar el mercado y controlar a sus sujetos. Y esta informacion la
obtiene, ademads, no de manera violenta, sino voluntaria. Cada persona,
a través de sus redes, sus relaciones y los escenarios que frecuenta, estd
deseosa de entregarla para obtener aceptacién y éxito social.

En esta introduccién, estamos haciendo una propuesta que muestra la ne-
cesidad de volver hacia una espiritualidad laica que nos ubica al mismo
tiempo en el terreno de lo politico y lo estético y nos lleva a asumir una
resistencia hacia el capitalismo actual y a configurar otras formas de pensar
y actuar inscritas en los actuales planteamientos de los Estudios Sociales. El
campo de los Estudios Sociales sin una referencia a la espiritualidad, puede
caer en un vacio de sentido, aunque esté dotado de las mas sofisticadas
teorias. Es necesario, no solo apelar a la razdn, sino ofrecer caminosy prac-
ticas que le den un sentido de realizacién a las existencias. No es azaroso
el aumento en nuestros paises de una desesperanza que se convierte en
explosiones de odio y violencia y tampoco es una casualidad el incremento
de enfermedades psicoldgicas relacionadas con la depresidn, los suicidios,
la apatia, y el hastio de todo. Y esto, evidentemente, debe hacer parte de
los Estudios Sociales preocupados centralmente por los problemas actua-
les de las existencias que engloban elementos de orden politico, estético y
ético, articulados a un vacio espiritual.

Sin embargo, desafiar el capitalismo en el terreno de lo espiritual implica
ir mas alld de propuestas comercializadas de nueva era y de las capturas
del deseo a través de la publicidad, la tecnologia y los medios masivos de
comunicacion. Como lo presenta Deleuze en Diferencia y repeticion (2016,
p. 23), se trataria de transitar en lo virtual o en el “problema de la obra de



arte por hacer”; es una prdctica que implica repeticion creativa y produc-
cién de una diferencia que rechaza la trivialidad del cliché, para dar cuenta
de problemas emergentes a los cuales no se les buscan soluciones previa-
mente concebidas, sino realizaciones continuamente inacabadas.

La espiritualidad no es un proyecto que funciona de acuerdo a un plan
o modelo ideal; no es una copia de un original, es un devenir monstruo/
brujo que avanza en las contingencias y el azar y que puede malograrse, en
tanto que siempre estd inacabado o estd por hacerse. En esta direccidn, los
Estudios Sociales, al hacerse responsables de un devenir espiritual, deben
responder por una nueva imagen de lo humano, una nueva tierra conecta-
da al cosmos, una nueva territorializaciéon o poblamiento. Se va instauran-
do de esta manera el pueblo que falta, el pueblo por venir (Deleuze, 1996)
gue no es el pueblo construido por los Estados, sino el devenir ndmada de
las minorias. La pregunta politica y estética cambia, ya que no se interroga
un proyecto revolucionario que avanza hacia la emancipacién de un pue-
blo unificado y oprimido, sino que se indaga por el papel de las minorias
y las formas mediante las cuales se constituye en cada uno de nosotros la
posibilidad de experimentar. No es solo conocer el proyecto, y tener una
idea estereotipada de como actuar espiritualmente, es avanzar en formas
de existencia alternativas que generar profundas metamorfosis y mutacio-
nes, siempre articuladas a lo monstruoso, al contagio y los blogues de de-
venir. Este es un punto central en Diferencia y repeticion (Deleuze, 2016),
donde Deleuze se pregunta por la posibilidad de existir con capacidad para
pensar, imaginar y sentir de otra manera, o sea, con la posibilidad de crear
nuevos espacios y tiempos.

Lo anterior nos muestra que la espiritualidad va de la mano de un devenir
politico, ontoldgico y estético que nos lleva a actuar de una manera dife-
rente a como lo hicimos hace unas décadas y que articula la potencia de
los cuerpos y se distancia de conceptos como el pueblo capturado desde
el Estado y el sujeto como centro. Apelamos entonces, no a procesos de
socializacién enfocados en el desarrollo y las identidades, sino a contrasub-
jetivaciones/desubjetivaciones que transforman las sociedades de control
y van creando un afuera que se supone como un imposible en el actual
capitalismo de los estereotipos que capturan el psiquismo humano. Este
afuera deviene en posibilidad interior que le da a cada persona la capaci-
dad de elegir entre términos que no estan previamente acordados y que va
configurando nuevas existencias, o las minorias ndmadas (Braidotti, 2005).

Aproximacion a una definicion de lo espiritual

En coherencia con lo anterior, el sentido de lo espiritual que estaremos
planteando en este articulo, estara referido siempre a unas vidas que expe-
rimentan en un movimiento continuo y que de esta manera logran distan-
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ciarse de las confabulaciones y las axiomaticas capitalistas. Son otras sen-
sibilidades que avanzan en la intensidad de las conexiones, los contagios
y las fugas que se resisten a las capturas de la energia que moviliza la po-
tencia y el espiritu. Estas son existencias o fuerzas transformadoras que se
expresan en el acontecimiento, lo anomal y la manada (Deleuze y Guattari,
1994) y que tienen la capacidad para ver y escuchar lo gue una gran mayo-
ria no puede percibir, o sea, las dindmicas extremadamente moviles de un
capitalismo que se reorganiza y se reinventa de manera permanente para
convertir cualguier asomo de resistencia, de potencia del deseo, en una
nueva zona de mercado. Las existencias brujas/anomales, de las que ha-
blan Deleuze y Guattari (1994) y Stenger y Pignard (2018) hacen visibles las
perversiones de un modo de existencia capitalista que se ha encargado de
naturalizar la violencia y el sufrimiento, a través del control de los cuerpos,
los afectos y un pensamiento dicotémico que alienta las falsas alternativas.

Conjurar “la gran brujeria capitalista” (Stengers y Pignard, 2018) que hechi-
za y captura las almas, implica para estos autores un proceso ficcional que
rescata el poder del Dios o la Diosa y neutraliza la perversidad capitalista.
La ficcién no transita en la falsedad o lo imaginario, sino en la creacién. La
fuerza de la ficcion es precisamente la creacion. Asi que quien asume un rol
brujo/monstruo debe también hacer uso de rituales y conjuros de protec-
cion que le permitan transitar mas alla de las disyuntivas, las oposiciones y
las opciones binarias, para crear otra imagen del pensar, de la fuerza de los
afectos, la potencia de los cuerpos y el contagio de lo anomal. El espiritu
invocado, el Dios, la Diosa, el anomal, o sea, aquello con quien se establece
la alianza, no nos dara directrices; nos va a poseer amplidandonos el sentido
o constituyendo nuevos sentidos que superan la representacion y lo signi-
ficado como verdad. Es la posibilidad de transitar en lo virtual de componer
otro mundo (Deleuze y Guattari, 1994).

Lo interesante de estas afirmaciones de Stengers y Pignarre (2018) es su
acercamiento a una vivencia espiritual/bruja que se moviliza mas alla del
capitalismo de mercado y que toma como centro la superacién de una légi-
ca dicotdmica que le da centralidad al ser y a lo organizado y estratificado.
En esta afirmacién recupera elementos del pensamiento rizomatico (De-
leuze y Guattari, 1996), como son la multiplicidad y la heterogeneidad que
recurren a la fuerza de los afectos y el contagio y ademas al anomal/ Dios/
Diosa que implica siempre una alianza con una existencia excepcional. El
anomal o el outsider, no implica un modelo a seguir o alguien que nos va
a volver mejores personas, a partir de una légica centrada en el sery en la
disyuncién. Por el contrario, esta ficcién emerge de una légica del devenir
gue le apuesta a la vida, al deseo creador y la intensidad de los afectos.
Igualmente, no es posible afirmar que la brujeria a la que se refieren Sten-
gers y Pignarre, es una practica correcta que se opone a la brujeria inco-
rrecta del capitalismo. Es importante entender que son dos planos, dos



lineas distintas que no tienen relaciéon entre ellas y que no buscan alianzas
o sintesis. Y tampoco la destruccion de la una por la otra. Una se alia con el
azar y el acontecimiento para intensificar la vida, y la otra, que concuerda
con el capitalismo de mercado, le apuesta a la naturalizacion de la muerte,
la necropolitica, la deshumanizacién y la devastacion del mundo.

También es importante entender que este planteamiento espiritual/bru-
jo que toma la/el anomal y la manada como ficcion, no se agota en un
desarrollo personal, psicoldgico, sino en una multiplicidad cualitativa que
hace converger lo politico, lo estético y lo espiritual en la configuracion de
magquinas de guerra que avanzan contra lo estratificado. Estas son colec-
tividades agenciadas que crean sus propios territorios y que, mediante el
contagio, generan profundas transformaciones en lo social, en los planos
estratificados y en las |dgicas capitalistas. No son Unicamente individuos
qgue han logrado un alto grado de desarrollo; son maquinas mutantes, de-
seantes que desterritorializan y reterritorializan.

Finalmente, la propuesta de Stengers y Pignarre (2018) se orienta al con-
tagio y a la configuracion de colectivos que recurren a practicas de conjura
y de proteccion que permiten intensificar la vida, y es aqui, precisamente,
donde empieza a emerger una vida espiritual/bruja que permita ver y es-
cuchar lo intolerable. Esto, que llega de afuera, debe afectar no solo indivi-
duos; debe contagiar colectividades hacia la realizacién de lo imposible. Y
en este choque con el afuera, con lo impensable y lo indignante, convergen
“fuerzas inmensas que no son las de una conciencia simplemente intelec-
tual, ni siquiera social, sino la de una profunda intuicion vital” (Deleuze,
2007 p. 37).

En este estado de cosas, la vivencia espiritual, adquiere mucha importan-
cia. Necesitamos no ideas, sino experimentaciones espirituales que des-
encadenan el acontecimiento y generen profundas metamorfosis en las
existencias, en la medida en que dan paso a rupturas y discontinuidades
gue abren nuevos espacios y tiempos y muestran situaciones intolerables
al anterior del orden establecido. El punto central en todo esto es la experi-
mentacion, que muestra no la comercializacion de las emociones capitalis-
tas, sino la fuerza de los afectos que llevan a cada persona a trabajar sobre
si misma en la disolucién del ego, el desdibujamiento de la subjetivacion
y la desorganizacion de los cuerpos. Experimentar en un plano espiritual
es una praxis de libertad; es entender la vida como un arte que da lugar a
procesos de desidentificacion y mutacion que no buscan significado.

Ahora, hablar de configuracion de colectivos que recurren a rituales de
proteccion que conjuran la brujeria capitalista (Stengers y Pignarre, 2018)
o de maquinas deseantes (Deleuze y Guattari, 1985), es un devenir imper-
sonal, asubjetivo, que desequilibra el ego y que se da en el encuentro de
multiplicidad de potencias que toman un destino comun. En este proceso,
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el cuerpo orgdanico da paso a un cuerpo que se define desde las potencias
gue se pueden experimentar en relacidn con otras, desde la posibilidad de
hacer un cuerpo colectivo en presencia de potencias animales, vegetales,
sociales, politicas, césmicas.

En este orden de ideas, presentamos una idea no-teoldgica, no-religiosa
de la espiritualidad, entendida como la capacidad para ir mds alld de lo
impensable, para desafiar la razdn mediante diferentes practicas no reli-
giosas, como son a) los conjuros del pensar y el enunciar que destraban
una légica centrada en las falsas alternativas, la disyuncién y la oposicion.
b) la experimentacién energética que recurre a una alianza con el anomal,
el Dios, el outsider y que potencia devenires monstruos/brujos. c) el con-
tagio, la multiplicidad y la conexién afectiva que da origen a la manada, las
maquinas de guerra y las maquinas deseantes. No es la fe religiosa lo que
mueve la espiritualidad, sino otra imagen del pensamiento que se enfrenta
al infinito o al limite de la representacidn, el control sobre lo existente, y
los problemas asumidos como irresolubles. La espiritualidad nos impulsa a
experimentar con lo irreconocible, lo sensible y afectivo, a través de actos
fundacionales que nos llevan al limite de la potencia y crean nuevos terri-
torios que eran concebidos como indiscernibles, o aquello que debe, pero
no puede ser pensado (Deleuze, 2016).

La espiritualidad, en esta perspectiva, estd también asociada a la “in-
manencia experimental” que implica a) un compromiso con la vida y los
afectos alegres que le dan un sentido a la existencia b) una espiritualidad
corporalizada que avanza en la potencia de cada cuerpo c) intensos y pro-
fundos procesos de metamorfosis que cada persona genera sobre si mis-
ma, instaurando un devenir brujo/monstruo que es poseido por el espiritu
del Dios/anomal. Estas experimentaciones conducen a desterritorializacio-
nes de lo orgdnico, configuracién de mentes no egoicas y recuperacion del
espiritu, o sea, conexiones con el Todo y reconocimiento del lugar que cada
uno ocupa en él. Al respecto de esta inmanencia experimental, Deleuze y
Guattari comentan que no es del orden racional:

Precisamente porque el plano de inmanencia es prefiloséfico, y no funcio-
na ya con conceptos, implica una suerte de experimentacion titubeante, y
su trazado recurre a medios escasamente confesables, escasamente racio-
nales y razonables. Se trata de medios del orden del suefio, de procesos
patoldgicos, de experiencias esotéricas, de embriaguez o de excesos. Uno
se precipita al horizonte, en el plano de inmanencia; y regresa con los ojos
enrojecidos, aun cuando se trate de los ojos del espiritu. Pensar es siempre
seguir una linea de brujeria. (Deleuze y Guattari, 1999, p. 44).

En esta medida, recoger la dimension de lo espiritual es danzar con aquello
gue no es evidente a la percepcién y que genera pruebas que se deben
superar, preguntas y problemas hasta ahora desconocidos que exigen nue-
vas maneras de existir. Lo espiritual es una practica que se juega entre la



creencia y la inmanencia y se extiende hacia aquellos horizontes cerrados
habitualmente al cuerpo y la mente. En esta direccién el actuar ligado a
la inmanencia, a una diferencia sin modelo, no es solo conocimiento, sino
ampliacién de la percepcidn, creacion de otras formas de vida y deslocali-
zaciéon de una vida que puede abrirse de esta manera a un vitalismo desli-
gado de un plano de organizacién.

El peligro de estas experiencias de espiritualidad, estd dado, precisamente,
por la ausencia de criterios trascedentes, de ahi que solo se puede recurrir
a la prudencia propuesta por Deleuze citado por Ramey (2016) en su texto
Dos regimenes de locos:

En las micropercepciones habria que distinguir dos cosas: la experimenta-
cién vital, y las empresas mortiferas. La experimentacion vital tiene lugar
cuando una tentativa cualquiera que emprendemos se apodera de noso-
tros e instaura cada vez mas conexiones, nos abre a otras conexiones: esta
experimentacion puede parecer auto-destruccidon porque puede utilizar
productos auxiliares o estimulantes, tabaco, alcohol, drogas. Sin embargo,
no es una tentativa suicida mientras el flujo destructivo no se vuelva sobre
si mismo, sino que sirva para la conjugacion de diferentes flujos, sean los
riesgos cuales sean. Ahora, la empresa de muerte, autodestructiva, al con-
trario, ocurre cundo todo se vuelca sobre un unico flujo: “mi” dosis, “mi”
sesion, “mi” vaso. Lo contrario de la conexidn, es la desconexidn organiza-
da. (Deleuze, 2007, pp 146-147)

Este pensamiento o experimentacidn espiritual que sustenta Deleuze,
siempre va a implicar una profunda transformacion de la vida humana. Se
percibe una referencia a un posthumanismo gque no tiene nada que ver con
el humanismo renacentista y si con un devenir otro sensible a estados no
ordinarios de afectividad y percepcién (Ramey, 2016). Siempre se descu-
bre en esta espiritualidad ligada al pensamiento de Deleuze, la necesidad
de ver, de trabajar sobre si mismo para poder ver aquello que se presenta
como turbio e indiscernible.

Este campo opaco de las experimentaciones espirituales inmanentes no
es algo que estd oculto; son transitos o fugas que de manera consciente
emprenden algunas personas y que incluyen las tradiciones espirituales
de oriente, los ejercicios estoicos de autoconciencia, la liberacién de las
pasiones y la meditacion, el taoismo de la tradicion china donde la vida es
el resultado de una trabajo sobre el cuerpo, los movimientos, la respiracion
y algunas practicas sexuales.

Devenir espiritual/monstruo/brujo: conexiones y contagios

El devenir espiritual/monstruo/brujo, se comprende en este articulo a par-
tir del concepto de dispositivo de Deleuze (2008), entendido este como
mdquina para hacer ver y hacer hablar que subvierte formas histéricas res-
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tringidas del poder, del pensar y el existir para darle fuerza e intensidad a
lo que esta invisibilizado y oculto. Un dispositivo para Deleuze son siempre
fugas, lineas de fuerzas que constituyen redes, agenciamientos, maquinas
de guerra que configuran devenires, o sea, otras existencias que nos con-
vierten a nosotros mismos en dispositivos.

Estas son existencias que transitan territorios maviles, indefinidos e inten-
sos que desdibujan identidades cerradas en torno al yo. La pregunta no es,
équé o quién es el monstruo o el brujo? sino éen qué espacios se mueven
estas existencias que devienen monstruo y brujo? ¢Qué impulsa el movi-
miento en el devenir monstruo/brujo?

Estos devenires transcurren en un espacio de conversiéon permanente y de
des (re) territorializacion que incluye conexiones y composiciones con lo
no-humano, lo animal, lo inorgdnico, lo cdsmico. Lo que surge de alli es la
manada o fuerzas que se juegan en una multiplicidad intensiva, movilizada
desde los afectos intensos y el deseo. En estas fuerzas prima una multipli-
cidad que no se define por la semejanza y la contigliidad, sino por la forma
como se encadenan los elementos, de cara a un cambio de naturaleza, una
mutacion, blogues de devenir. (Deleuze, 1984) Lo que surge no es lo Mis-
mo, pero tampoco es el opuesto a lo Mismo. En la multiplicidad intensiva,
la logica del ser se rompe para dar paso a bloques de devenires que se
expresan de manera ontoldgica y por supuesto espiritual.

En el devenir, a través de espacios de desterritorializacion y multiplicidad,
emerge una conexion con lo anomal? mediante la propagacion, el conta-
gio y la configuracion de manada. En la alianza con el anomal se expre-
san encuentros contranatura, o sea, entidades distintas en relacion, que
constituyen un bloque, una lucha de fuerzas que lleva a cada uno de los
participantes a convertirse en otro, sin que el criterio antropocéntrico sea
el definitivo. Es, como lo plantea Deleuze, un encuentro que implica “una
inhumanidad vivida inmediatamente en el cuerpo” (Deleuze y Guattari,
2006, p. 276). En el encuentro con el anomal, lo que prima son las sensa-
ciones, las afecciones, entre entidades que se recomponen en estos con-
tactos. Son encuentros entre humanos que enganchan sus inhumanidades
y devienen otros, o entre humanos y no humanos que a su vez componen

2 El anomal es presentado por Deleuze y Guattari (1994) como una fuerza afectiva-deseante que
contagia, que alienta la experimentacion y se mueve en el terreno de lo energético-espiritual: Toda
multiplicidad tiene sus anomalias, toda legion tiene sus bordes, sus limites, desiguales, rugosos,
dsperos, limites que alcanzan el mdximo de desterritorializacion presente en estas colectividades.
Ni individuo ni especie, équé es el anomal? Es un fendmeno, pero un fenémeno de borde. Es e/
Demonio, el Outsider de Lovecraft, una fuerza de “intencidn”, no intencional sino llena de afectos
que define la multiplicidad que encierra, que se extiende a su derecha y a su izquierda (Deleuze y
Guattari, 1994, p. 250)



blogues de devenir. Para Deleuze y Guattari (1994) se deviene manada/
animal/monstruo/brujo en la medida que se presenta una experimenta-
cién con el afuera, con estas fuerzas excepcionales que él representa en
el anomal, en el outsider. En general, se marca un devenir centrado en el
exceso, o sea en vidas que exceden la subjetivacién y la identidad humana.
Estos devenires de los que estamos hablando en este articulo (monstruos/
brujos) siempre tienden a lo posthumano, a la aceptacién de la propia me-
tamorfosis, o sea, a una apertura hacia aquello que somos y que se expresa
en un movimiento imperceptible que siempre avanza hacia la vida, hacia
los afectos alegres (Botto, 2014) y que esta mediado por un evento intensi-
vo y el acontecimiento que marca la aparicién de una nueva composicién.

El devenir monstruo/brujo siempre serd el escape a las lineas estratifi-
cadas y fascistas que nos rodean y la vivencia de una metamorfosis que
desdibuja el ego, el rostro, y nos asoma al vacio, o mas bien, al abandono
de lo que hemos denominado como el yo o el si mismo. Surgen entonces
unos interrogantes en este punto de la discusién: ¢ Cédmo se conectan en-
tre si existencias totalmente disimiles? La pregunta no es icomo forzar
relaciones entre maneras de existir a partir de semejanzas que las iden-
tifica?, sino ¢qué impulsa a unas existencias totalmente diferentes a co-
nectarse con lo no-humano a través del contagio y la alianza? O mas bien,
équé lleva a alguien a ponerse en contacto con lo anomal? Y la respuesta
es siempre la busqueda del exceso, del deseo, de la potencia, de lo que
crea la diferencia e incrementa la intensidad de la vida, sin que se sepa
muy bien hasta dénde puede ir esta linea de fuga, ya que puede ser una
linea de muerte o de vida.

El encuentro con lo anomal implica contagiar la subjetividad que se juega
en el plano de lo organizado, para devenir molecularidad, multiplicidad,
devenir manada/devenir animal. Este devenir es siempre una situacion de
fusion con lo extrafio y lo no-humano que lleva a la desubjetivacion vy la
ocupacién en manada de un territorio. El cuerpo es arrancado del plano de
organizacion, para que emerja una vida, un cuerpo sin érganos/CsO o ma-
teria poblada de particulas de afectos depredadores, de ataque, de condi-
cion animal y vegetal, y también de vinculos césmicos. Y es en este devenir
manada, precisamente, donde se va constituyendo el devenir monstruo/
brujo, o posibilidades de existencias que experimentan con fendmenos de
frontera, con fuerzas excepcionales, con encuentros intensivos que logran
la desheroizacion del yo vy el ego, la desubjetivacion y el desdibujamiento
de los estratos de la identidad para dar lugar al acontecimiento, o sea, a
convertirse en otro (Piedrahita, 2018).

El acontecimiento, como emergencia de una nueva configuracion (Botto,
2014), emerge después del evento y da paso al devenir monstruo/brujo;
se diferencia en esta perspectiva, el evento intensivo, del evento extensivo
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y del acontecimiento. El evento intensivo no es acontecimiento, es posibi-
lidad de mutacion; hay un extrafiamiento del yo que puede avanzar hacia
mutaciones y desubjetivaciones y convertirse en acontecimiento, siempre
gue exista la alianza con lo anomal y que lleve a la transformacién de una
existencia.

Sintetizando, en el devenir, como posibilidad de metamorfosis, se da una
lucha de fuerzas y un pacto con el outsider, con lo anomal, que contagia
y posee el cuerpo de quién experimenta. De esta manera se constituyen
vidas que, aunque devienen monstruo/brujo, zigzaguean prudentemente
entre lo tonal y lo nagual, entre la organizacién y la inmanencia (Deleuze y
Guattari, 1994). Esto es, vidas que transcurren simultaneamente entre un
plano estratificado, sin ser capturadas, y entre un devenir monstruo/brujo
gue implica un acuerdo con lo anomal. Lo que aparece aqui ya no es una
identidad, una singularidad, una subjetividad; es un devenir hecho de mu-
chos encuentros, muchos contactos por los que circulan particulas de afec-
tos, que constituyen otras formas de composicién o planes de consistencia
gue avanzan hacia lo monstruoso, lo posthumano y el desdibujamiento de
lo antropocéntrico.

El primer movimiento hacia la configuracién de una vida espiritual es la
des-sujetacion de la semejanza, que es también abrirse a la multiplicidad
y la experimentacion, a una vida sin referentes precisos que deja emerger
el deseo y el inconsciente creador que no estd atrapado en el pasado y
en el plano de organizacién. Se movilizan fuerzas que transitan en una
experimentacion prudente que le apuesta a la sostenibilidad de la vida
y lineas de fuga que no se exceden en cuanto a cantidad e intensidad
(Piedrahita, 2019).

Lo espiritual: transitos entre el devenir
brujo/monstruo y el contagio con lo anomal

La configuracion de una vida espiritual estda muy ligada a la experimenta-
cion, o sea, al individuo que deviene brujo, monstruo, y que experimenta
consigo mismo realizando alianzas y pactos con lo anomal, con el Dios o
la Diosa. Lo que importa no es un estado final trascendente, sino lo que
ocurre, lo intenso, lo impersonal de una vida de alguien que se pone en
contacto con fuerzas extraordinarias que lo lleva a configurarse de otra
manera, a devenir y metamorfosearse como acontecimiento. Se podria es-
guematizar el transito espiritual en tres movimientos:

a) Lainmersién en un espacio-tiempo configurado en la multiplicidad cua-
litativa o blogues de devenir que tejen series disimiles, desdibujando
lo propio, el si mismo, el ego de quién experimenta. Este proceso se
expresa en la manada que avanza como mdaquina deseante, desterrito-
rializando y reterritorializando.



b) Una alianzay un pacto con lo anomal, con el Dios o la Diosa, a través del

contagioy la posesion que libera el deseo y permite descubrir potencias
gue no eran visibles para el propio individuo. Hay una fascinacién hacia
esa nueva potencialidad y un deseo de experimentar con ella, siempre
incitado por la alianza con lo anomal que visibiliza una posesién y un
posicionamiento brujo/monstruo. Esto hace parte de una existencia es-
piritual que avanza en el contagio y la creacion de un mundo por veniry
otra forma de vida humana. La imagen de este individuo espiritual no es
la del mistico contemplativo, sino la del brujo o monstruo que pueden
ver y comprender “los oscuros inter-reinos de la naturaleza” (Deleu-
ze y Guattari, 1994, p. 75) y que se expresan en contagios con fuer-
zas extraordinarias —el anomal— que pueden surgir durante estados no
ordinarios de los sentidos y la sensibilidad. Hipnosis, mantras, estados
tantricos®, trances enteogénicos®, posesiones espirituales, entre otros,
hacen emerger el anomal o el espiritu del Dios o la Diosa que posee el
cuerpo y la mente de quien experimenta. Sin embargo, en esta meta-
morfosis dada en el encuentro con el anomal, el brujo/monstruo debe
hacer un pacto con estas fuerzas extraordinarias a fin de mantener una
vigilancia ética-o sostenibilidad de la vida- sobre sus lineas de fuga que
le lleve a un encuentro gozoso con lo cdsmico, lo molecular y con su
devenir imperceptible

La configuracién de un cuerpo que se resiste a las capturas y genera
una metamorfosis intensa para desde alli conectarse a lo espiritual. Hay
una relacion entre el plano de la espiritual y el CsO. Esta idea proviene
de Antonin Artaud (1977), que planted un cuerpo liberado de impo-
siciones sociales, habitos, memorias, para dar lugar a un cuerpo sutil
con capacidad para ampliar percepciones y sensaciones mas alla de los
limites de lo humano.

El hombre estd enfermo porque estd mal construido. /Hay que decidirse
a desnudarlo para escarbarle ese animalculo que le pica mortalmente,/
dios/y con dios/ sus dérganos. /Pues ateme si asi lo quiere/ pero no exis-
te nada mas inutil que un drgano. /Cuando le haya dado un cuerpo sin
organos,/entonceslo habra liberado de todos sus automatismos y devuelto
a su verdadera libertad (Artaud, 1977, pp 99-100).

Sin embargo, en el planteamiento de Deleuze y Guattari (1994) la configu-
racién de lo espiritual, que pasa por el CsO, debe desmarcarse del cuerpo
patoldgico (paranoide, esquizoide, neurdtico) que, aunque se desestrati-

Alcanzar la iluminacién y la superconciencia, a través de la ritualizacion y la meditacion al interior
de practicas sexuales.

Incorporar el dios o la diosa a partir del consumo de sustancias vegetales psicotrdpicas se tiene
un dios/a adentro, o esta poseido por este/a dios/a.
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fica violentamente del cddigo simbdlico, no logra superarlo. Para hacerse
un CsO hay que descubrir la inmanencia del deseo, esto es, un deseo que
no es necesidad de objeto, sino intensidad de afectos. No se busca angus-
tiosamente el objeto perdido en las fases pre-edipicas, como sucede en
las patologias clinicas, y tampoco el objeto valorado desde la sociedad de
mercado; el deseo es intensidad de afectos respecto de lo indiscernible y lo
no representado. En el deseo inmanente, no hay representacion de objeto;
existen fuerzas en devenir, agenciamientos que permiten atravesar los mas
profundos miedos constituidos en los procesos de socializacién, para expe-
rimentar lo indecible: el devenir brujo/monstruo.

El terror estd asociado al desdibujamiento de la identidad y la pérdida de
un lugar en el plano de la organizacién. O sea, la locura, la adiccién y el
desarraigo. Asi que atravesar el yo y la identidad es un proceso cuidadoso
de experimentacién espiritual que implica aprender a utilizar el organis-
mo sin deshacerse de él. En la fuga el cuerpo quiere huir, quiere deshacer
todo lo organizado, vivir el deseo sin realidad, pero esto debe hacerse sin
caer en lo patoldgico, lo adictivo y la busqueda de la muerte. Para esto, es
necesaria una configuracion del si mismo, que delinee lineas de composi-
cién encaminadas a una integracion del arquetipo de la sombra a la propia
psique (Jung, 1966) y que se expresa en la sanacion del aspecto personal
y tonal. Son experiencias que enfrentan a la persona a sus mas profundos
temores, configurando un camino hacia el devenir brujo/monstruo trans-
personal y posthumano.

Estas experiencias y experimentaciones sobre si mismo, que llevan a la
persona a un plano de espiritualidad, son la apertura del cuerpo a la sen-
sibilidad perdida y a las conexiones inéditas. Son procesos que pueden ser
dolorosos, devastadores, terrorificos, en tanto que arrancan a la persona
de su lugar asignado, de su racionalidad, de sus formas de representacion,
sustituyendo la interpretacion por la experimentacion, asomandose al va-
cio del significante.

En el devenir brujo/monstruo se incrementa el deseo puro, la intensidad
pura, no como carencia interior o busqueda de trascendencia superior,
sino como fuerza espiritual que lleva a la persona a transitar mas alla de
lo organico. No es una espiritualidad opuesta a la vida y al cuerpo; por el
contrario, es una espiritualidad que se experimenta en el cuerpo y que se
expresa —no se representa— en la alegria, el éxtasis y el acontecimiento
como mutacion permanente. El Dios incorporado, el anomal que nos po-
see, es acontecimiento, no esencia, que desencadena el deseo de vivir, de
existir en la inmanencia sin un referente que se busca incansablemente.
Los transitos espirituales se dan a través de lo indiscernible y lo no codi-
ficado de la vida, de la belleza y de la verdad, configurandose sentidos
mutables y contingentes.



Finalmente, lo que estd en juego en estas practicas espirituales, no es sim-
plemente la configuracién de una subjetividad extrafia; lo que emerge es el
sentido colectivo de la vida misma que pueda llevarse a su mayor nivel de
intensidad, interconexién y multiplicidad, creando nuevos tiempos y espa-
cios o el pueblo por—venir. Lo politico, en esta direccion, estd mediado por
la creacidn de nuevas posibilidades de vida con alcances espirituales, de
devenires brujos/monstruosos articulados a una experimentacién colecti-
va, a un contagio encargado de alterar lo que existe.

No se enfatiza en las grandes revoluciones que tienen “un mal porvenir”
(Deleuze, 1999, p. 227), sino en el devenir minoritario, en el devenir revo-
lucionario la gente. Las trasformaciones sociales estan articuladas enton-
ces a la des-subjetivacion, a procesos micropoliticos y a experimentaciones
de orden espiritual. En el devenir espiritual esta presente el vivir de otra
manera; el devenir brujo/monstruo, el vivir diferencialmente o situarse en
una fuerza de borde no clasificada que puede expresarse en personas o
colectivos.

Asi que la vida espiritual, transita en lo inmanente, y no se refiere al éxito
o fracaso de esta vida, sino a lo que ocurre en ella. Interesa la manera
como se autoconstituye creativamente este individuo dando lugar a una
vida que se reinventa permanentemente, no a una vida con una identidad
especifica. En esta experimentacidn se trata de encontrar aquellas fuerzas
creadoras con las que hace contacto cada personay que le permiten tran-
sitar por un mundo sumergido en la violencia, en la necropolitica, y en los
excesos del capitalismo de mercado. En conclusién, siempre es desde la
experimentacion que se llega a construir una vida espiritual. Ahora, si se
interroga por el limite del experimento, este nos lleva a la posibilidad de la
vida. O sea, conectar con fuerzas que afirman la vida y no configuracion de
cuerpos vacios o cancerosos, totalitarios, fascistas. No se trata solamente
de experimentar, o de la intensidad de una vida afectiva, o de desprender-
se de las restricciones del yo y la sociedad; se trata de configurar experi-
mentos espirituales que articulen la intuicidon y el pensar creador y logren
alterar el inconsciente. Desde el deseo y el inconsciente creador surge una
fuerza empatica, conectora que libera a la persona de una identidad con-
gelada y le permite zigzaguear entre diversos planos.

Es importante concluir este articulo con un parrafo extraido del texto Mil
mesetas, de Deleuze y Guattari (1994), donde hacen énfasis en la necesi-
dad de mantener un equilibrio entre lo nagual y lo tonal, o sea, un devenir
gue transita en la vida, que traza lineas de fuga, pero al mismo tiempo, se
preocupa por cuidado de si y la sostenibilidad de los estratos:

Lo tonal parece tener una extension heterdclita: es el organismo, pero tam-

bién todo lo que esta organizado y es organizador: también es la significan-
cia, todo lo que es significante y significado, todo lo que es susceptible de
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interpretacion, de explicacién, todo lo que es memorizable bajo la forma
de algo que recuerda a otra cosa; por ultimo, es el Yo, el sujeto, la persona,
individual, social o histdrica, y todos los sentimientos correspondientes. En
resumen, lo tonal es todo, incluido Dios, el juicio de Dios, puesto que “cons-
truye las reglas mediante las cuales aprehende el mundo, asi, pues, crea el
mundo por asi decir”. Y sin embargo, lo tonal sélo es una isla. Pues lo nagual
también es todo. Y es el mismo todo, pero en tales condiciones que el cuer-
po sin drganos ha sustituido al organismo, la experimentacion ha sustituido
a toda interpretacion, de la que ya no tiene necesidad. Los flujos de inten-
sidad, sus fluidos, sus fibras, sus continuums y sus conjunciones de afectos,
el viento, una segmentacion fina, las micropercepciones han sustituido al
mundo del sujeto. Los devenires, devenires-animales, devenires-molecula-
res, sustituyen a la historia, individual o general. De hecho, lo tonal no es
tan heterdclito como parece: comprende el conjunto de estratos y todo lo
gue puede estar relacionado con ellos, la organizacion del organismo, las
interpretaciones y las explicaciones de lo significable, los movimientos de
subjetivacion. Lo nagual, por el contrario, deshace los estratos. Ya no es un
organismo que funciona, sino un CsO que se construye. Ya no son actos que
hay que explicar, suefios o fantasmas que hay que interpretar, recuerdos
de infancia que hay que recordar, palabras que hay que hacer significar,
sino colores y sonidos, devenires e intensidades (y cuando devienes perro,
no preguntes si el perro con el que juegas es un suefio o una realidad,
si es “tu puta madre” o cualquier otra cosa). Ya no es un Yo que siente,
actla y se acuerda, es “una bruma brillante, un vaho amarillo e inquie-
tante” que tiene afectos y experimenta movimientos, velocidades. Pero lo
importante es que lo tonal no se deshace destruyéndolo de golpe. Hay que
rebajarlo, reducirlo, limpiarlo, pero sélo en determinados momentos. Hay
gue conservarlo para sobrevivir, para desviar el asalto de lo nagual. Porque
un nagual que irrumpiera, que destruyera lo tonal, un cuerpo sin érganos
que rompiese todos los estratos, se convertiria inmediatamente en cuerpo
de nada, autodestruccion pura sin otra salida que la muerte: “lo tonal debe
ser protegido a toda costa” (1994, pp. 166-167)
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Repensar las espiritualidades desde
miradas contrahegemonicas en el sur

Marcelo Fabian Vitarelli’

Argentina

Introduccion

Hace algunos afios inicié algunos didlogos académicos con los colegas de
trabajo del Grupo de investigacion CLACSO denominado “Subjetividades,
ciudadanias criticas y transformaciones sociales”, liderado por la Doctora
Claudia Luz Piedrahita Echandia del Doctorado en Estudios Sociales de la
Universidad Distrital Francisco José de Caldas de Bogota, Colombia. Desde
alli, la preocupacion creciente fue comprender qué tipo de praxis se gene-
ran en los territorios de los que hablamos y trabajamos en la cotidianidad
de nuestras profesiones, mas para quienes somos educadores en relacion
a nuestros espacios institucionalizados desde los cédigos de la moderni-
dad. Los territorios y sus procesos de subjetivacidn han sido problematicas
gue atravesaron la produccion de conocimientos y que remitian al sujeto
en el que acontece como centro de la mirada e indagaciones. El sujeto
del cual hablamos es aquel que empezamos a poner en entredicho des-

1 Profesor y Licenciado en Ciencias de la Educacién de la UNSL, Especialista en Planificacion y Ad-
ministracion del IIPE de UNESCO Francia y Master en Ciencias Sociales de Paris. Se desempefia
como Profesor asociado, investigador y extensionista social en la Universidad Nacional de San
Luis y en la Universidad Nacional de Villa Mercedes, San Luis, en Argentina. Desde el afio 2019
es director del Programa de Pueblos originarios en la Universidad. UNSL, Argentina. Ordenanza
de creacion N°04/19, UNSL. En la actualidad es Investigador del Grupo de Trabajo CLACSO sobre
Territorialidades, Espiritualidades y Cuerpos (periodo 2019 — 2022).

Contacto: marcelo.vitarelli@gmail.com
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de la constitucion de su racionalidad colonial y epistémica, pues desde el
sur consideramos se encuentra desbordado, des subjetivado y podemos
decir des centrado de la matriz originaria en la que fuimos educados en
nuestros sistemas educativos enciclopédicos y cartesianos modernos (Vi-
tarelli; Wildner, 2019). En diversos espacios internacionales se dio lugar a
nuestros didlogos constructores de sentidos, tales como: Montevideo?, Bo-
gota®, México*, Cuenca®, etcétera, que abonaron el suelo que describimos
en la reemergencia epistémica. La misma estuvo guiada por una vision de
los estudios sociales que busca redefinir lo real a partir de un auténtico
intercambio complejo en el campo de lo social, los territorios y los sujetos
gue forman parte del mismo: nuevas miradas, cambio de lenguajes, rein-
vencién de las representaciones y posibilidades del otro como lo singular
y colectivo.

En el transcurso de esos procesos que narramos sucintamente, quien sus-
cribe tuvo diversos acercamientos con poblaciones originarias locales en la
zona del Cuyum® (territorios de San Luis, Mendoza y San Juan en la Argen-
tina actual), quizas intentando encontrar nuevas respuestas a viejas mira-
das con otrora altos niveles de insatisfaccion’. Esta nueva situacionalidad
fue conduciendo hacia la emergencia de la comprension de la existencia
de una epistemologia otra, diversa e indigena que pone en entredicho lo
real racional aprendido en la academia tradicional y aborda sentidos desde
formas ancestrales propias absolutamente desconocidos hasta entonces.

2 En esta ocasion se presento el trabajo “Memoria por la verdad y la justicia”, formas de pacificaciéon
social en Argentina en la historia reciente en el Panel: Nuevas formas de violencia en América
latina: Construcciones decoloniales de pacificacion desde el Sur-Global. Congreso ALAS 2017,
Uruguay

3 Aqui tuvo lugar la presentacion de Las practicas del conocimiento complejo en el campo educativo.
Una relacion dialdgica entre la universidad y la comunidad en Argentina | Coloquio el Docente
Universitario hoy Bogota D. C. 01-05 de octubre de 2018 Universidad Distrital de Bogota, Colombia.

4 Se desarrollaron posicionamiento en torno al Pensamiento critico y pedagogias decoloniales en el
horizonte de la investigacién educativa de las practicas en contextos. ler. Coloquio Internacional
de Investigacidn Educativa. FES Acatlan 2018 México.

5 Nos referimos a la presentacién denominada Subjetividades, educacion y movimientos sociales
en la historia reciente de la argentina. Seminario Internacional "Territorialidades, cuerpo y espiri-
tualidad, perspectivas filosoficas y epistemolégicas”, 20 al 22 de junio de 2018 en la Universidad
de Cuenca, Ecuador.

6 Nos referimos al pueblo nacion preexistente Huarpe Pinkanta, habitantes ancestrales de estos
territorios del Cuyum en la actual Argentina.

7 Un trabajo conjunto de micro investigacion local es el denominado Genealogia de una nacién: los
Huarpe Pinkanta del Cuyum, a cargo del Omta Samay Pachay Miguel Roque Gil Guaquinchay, autoridad
suprema y Marcelo Vitarelli que fuera presentado plblicamente en el Segundo Congreso Nacional
de Educacién, Universidad y Comunidad "Discursos y Practicas sobre la Educacion Publica", realizado
durante los dias 5,6 y 7 de septiembre de 2019 en la Facultad de Ciencias Humanas de la UNSL.



Esta impronta originaria significa al presente desandar los senderos y pa-
rdmetros de nuestra formacion de raigambre judeocristiana por una parte
y racional cientifica por la otra, para sentir y vivenciar las espiritualidades
desde otros angulos (Vitarelli, 2020). La participacion en ceremoniales
ancestrales, el presenciar de los Tautaus originarios, el comprender y vi-
venciar el Aflo Nuevo Huarpe, Amytayan, entre otros, introdujo abordajes
multireferenciales que desafiaron todo lo conocido hasta entonces.

En el marco de estos multiples acercamientos, nuestro cometido actual es
poder poner modestamente y transcribir en la escritura algunas reflexio-
nes en este cambio de sentido, intentando dar cuenta de una armonia
preexistente que reinventa a los sujetos de los cuales formamos parte. Es
decir, generar didlogos fluidos entre las miradas de los estudios sociales y
la etnicidad indigena, para en su confluencia producir nuevas busquedas.
Pero debemos reconocer, como las huarpes pinkanta lo expresan, que la
espiritualidad no se traduce ni interpreta, es una vivencia subjetiva, exis-
tencia que atraviesa el alma y a partir de ella se expresa en lenguajes y
formatos epocales. Quizas sea este el mayor desafio para nuestra subje-
tividad que debe correr los velos de lo conocido y adentrarse a caminar
en senderos no explorados. Una auténtica experiencia que solo puede ser
vivida y no siempre narrada.

Nos problematizamos desde el Sur

El abordaje de la espiritualidad ha constituido un derrotero en el pensa-
miento occidental, ligado estrechamente en su desarrollo histérico a cues-
tiones religiosas de fuerte impronta medieval que marcan desplazamientos
e itinerarios en el mundo moderno, centrando miradas en torno al hombre
y su trascendencia del mas allad. En Occidente se relaciond habitualmente
el término con doctrinas y practicas religiosas, especialmente en la pers-
pectiva de la relacién entre el ser humano y un ser superior (Dios), asi
como con los sistemas relacionados con la salvacion del alma, aunque ac-
tualmente se ha ampliado mucho su uso, y no son estas las Unicas formas
en que se hace uso del término. Este posicionamiento es retomado y refor-
mulado en una visidon univoca occidental basada en la modernidad colonial
y europea en consonancia con un modelo cientifico imperante y la division
social del conocimiento.

Es entonces cuando acudimos a una “desobediencia epistémica” que analiza
la retdrica de la modernidad, la logica de la Colonialidad y la gramatica de la
descolonialidad® que remite a perspectivas de las que emerge un nosotros

8 En este sentido se dirigen las postulaciones de E. Lander; W. Mignolo; A. Garcia Linera; C. Walsh
y P. Quintero
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diverso y plural de la mano de la resignificacion de sentidos en abordajes
multireferenciales. Estas perspectivas delinean espacios desde los colectivos
plurales en sentido de “coconstruccion” de una interculturalidad descoloni-
zadora del Estado y del Conocimiento para plantear alternativas al capita-
lismo colonial moderno, generando frente al paradigma occidental el posi-
cionamiento de un paradigma indigena originario en donde se vislumbra lo
preexistente e indigena, reinaugurando universos simbdlicos que posicionan
a los sujetos en las visiones cosmogodnicas del buen vivir, la naturaleza y las
formas de apropiacion de lo social basadas en la diversidad etno y pluricultu-
ral; todo ello atravesado por la reciprocidad como eje de la integracién social
entre las personas y la naturaleza. La descolonizacién epistémica implica en-
tonces una reconstruccion de la subjetividad y por ende, de las espirituali-
dades del conocimiento basadas en lo comunal como emergente social, una
subjetividad desprendida, indisciplinada, una praxis del vivir. Nos adentra-
mos en la colonialidad del poder, del saber y sobre todo del ser para viven-
ciar subjetivamente y sentir las espiritualidades que hoy significan desafian-
temente en el Sur la generacidn de practicas y saberes emergentes anclada
en los procesos de subjetivacion con el conocimiento en las territorialidades.

“Los gobiernos de Abya-Yala son ancestrales y los gobiernos de los Estados
son coloniales”, decian los pueblos indigenas el afio pasado en Bolivia. El
Abya-Yala es el nombre indigena de estos territorios americanos, invadi-
dos y apropiados en el siglo XV por los europeos. América latina es una
invencion producto de ese mismo proceso colonial que dia a dia se revisa y
revela en su cabal significado” (Quijano, 2007, p. 35).

Las practicas cotidianas de caracter sacro, realizadas en espacios sagrados,
reconstruidas y reinventadas en el contexto de la recuperacion de la iden-
tidad indigena, son manifestacion del entramado cultural desde el que se
concibe la identidad como herramienta politica. En este sentido, la espi-
ritualidad indigena es, desde lo cultural, una espiritualidad de resistencia
y reivindicacion politica. La teologia es siempre una reflexion contextual
sobre la fe y la praxis, asi como sus inspiraciones/aspiraciones por la trans-
formacion del mundo. La teologia es también un discurso antropoldgico
expresado en diferentes lenguajes, pero la mayoria de las veces es articu-
lada en el lenguaje racional y filosofico de la sociedad dominante. Las teo-
logias que son parte del discurso dominante pueden apenas expresar las
experiencias de fe de los oprimidos, marginalizados vy, sin embargo, resis-
tentes pueblos indigenas. Las teologias racionalizantes resultan estrechas
e inadecuadas en comparacién con las cosmovisiones y sabiduria indigena.
Las espiritualidades indigenas nos alertan sobre las causas y efectos de
estos problemas y nos desafian a iniciar un proceso de reconexion con la
naturaleza y a comprometernos en los procesos politicos de nuestros pue-
blos hacia la autodeterminacion. Los pueblos indigenas sostienen cosmo-
visiones cosmo-céntricas y epistemologias diferentes.



La historia del presente y los
derechos de los pueblos ancestrales’

“Somos la tierra y la tierra es nosotros; tenemos una relacion especial, es-
piritual y material con nuestras tierras y territorios, que estan intimamente
unidos a nuestra supervivencia, y a la preservacién y mayor desarrollo de
nuestros sistemas de conocimiento y nuestras culturas, a la conservacion y
uso sostenible de la biodiversidad y al manejo de los ecosistemas” (Decla-
racion de Kimberley, Sudafrica, 2002)%°.

La reforma constitucional del Estado argentino desde 1994, en su articulo
75, inciso 17, reconoce la preexistencia étnica y cultural de los pueblos
indigenas argentinos asi como la personeria juridica de sus comunidades,
y la posesidn y propiedad comunitarias de las tierras que tradicionalmente
ocupan, garantizando el respeto a su identidad y el derecho a una educa-
cién bilingle e intercultural y su participacion en la gestién referida a sus
recursos naturales y a los demas intereses que los afecten.

Ya la ley 23.302, de 1985, conocida como ley De La Rua por el nombre de
su autor, en su articulo 2 reconoce la personeria juridica a las comunidades
indigenas radicadas en el pals, entendiendo como comunidades indigenas
a los conjuntos de familias que se reconozcan como tales por el hecho de
descender de poblaciones que habitaban el territorio nacional en la época
de la conquista o colonizacién, e indigenas o indios a los miembros de di-
cha comunidad. En esta definicion corresponde agregar el establecimien-
to de las actuales fronteras estatales y que, cualquiera sea su situacion
juridica, conservan todas sus propias instituciones sociales, econdmicas,
culturales y politicas, o parte de ellas tal como lo establece el Convenio
169 de la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT) sobre pueblos in-
digenas y tribales en paises independientes, del afio 1989, aprobado por
ley 24.071 de 1972 vy ratificado en abril de 2000 por el gobierno nacional.
La Constitucién reformada en 1994 crea un sujeto colectivo de derecho,
la Comunidad Indigena, la que debe ser administrativamente acreditada.
La personeria juridica de las comunidades indigenas constituye un sujeto
de derecho nuevo. Se trata de una entidad colectiva que les otorga a las
comunidades la facultad de adquirir derechos y contraer obligaciones en
el marco de sus propios valores y costumbres, del mantenimiento de sus
instituciones y formas de organizacién social, cultural y econdmica.

9 Un minucioso trabajo en torno a esta problemdtica es el articulo de Maria Dolores Nufiez Avila
“El derecho al territorio y la espiritualidad indigena” publicado en el Anuario hispano — luso —
americano de derecho internacional 2017 —2018. Pg 303 /333.https://dialnet.unirioja.es/servlet/
articulo?codigo=6859237

10  Declaracion de Kimberley, Sudéfrica, 2002. Cumbre internacional de los pueblos indigenas sobre
desarrollo sostenible.
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El ENOTPO™M es un espacio de articulacion politica de las Organizaciones
Territoriales de los Pueblos Originarios en Argentina.

Establece el derecho a la propiedad comunitaria de la tierra que ocupan
tradicionalmente. Respecto a ello, el Convenio 169 establece que los go-
biernos deberan tomar las medidas que sean necesarias para determinar
las tierras que los pueblos interesados ocupan tradicionalmente y garan-
tizar la proteccion efectiva de sus derechos de propiedad y posesion, para
lo cual se deberan instituir procedimientos adecuados en el marco del
sistema juridico nacional para solucionar las reivindicaciones de tierras for-
muladas por los pueblos interesados.

Por lo expresado anteriormente, se desprende que las comunidades tie-
nen existencia historica, caradcter permanente y no circunstancial, localiza-
ciones determinadas, y no pueden ser creadas ni responder a propdsitos
ajenos a la existencia real de un colectivo humano reconocido.

Las comunidades se asientan tradicionalmente sobre las tierras a las que
tienen derecho, y “ninguna de ellas serd enajenable, transmisible ni sus-
ceptible de gravamenes o embargos”, segln se establece en el articulo 75,
inciso 17. Este articulo constitucional fue uno de los dos Unicos aprobados
por unanimidad, con un voto emotivo emitido en compafiia de multiples
representantes de comunidades de las etnias de todo el pais, que constitu-
y6 un acto de reivindicacién histérica y un abrazo cultural en la diversidad
gue constituye nuestra nacionalidad. Estuvieron representados los pueblos
Pilaga, Wichi, Toba, Mocovi, Guarani, Kolla, Calchaqui, Huarpe, Chafié, Ta-
pieté, Chorote, Mapuche, Rankuche, Tehuelche y Ona.

La mayoria de las comunidades que componen dichas etnias todavia hoy
siguen esperando la titularizacién de las tierras que ocupan tradicional-
mente, condicidn Ultima que fundamenta su derecho vy el justo reclamo
gue ejercen de manera pacifica y que estd enormemente demorado. La
ley 21.160 de 2006 que establece la realizacion del relevamiento de las
comunidades existentes, que debieran ser correctamente identificadas,
asi como las tierras que ocupan tradicionalmente, la delimitacién y el es-
tablecimiento del estatus juridico de las mismas que posibiliten su titula-

11 EIENOTPO es un espacio de articulacion politica de las Organizaciones Territoriales de los Pueblos
Originarios en Argentina. La caracteristica que los une es: Juntos por la memoria, la identidad y el
territorio. Misién: Comunicar las realidades territoriales de los Pueblos Originarios en Argentina a
través de nuestras propias voces, sin intermediarios. La interculturalidad es la propuesta politica
y cultural que los Pueblos Originarios de América Latina vienen construyendo desde los afios 90
para lograr la transformacion del estado —nacion al estado plurinacional con justicia social. La
interculturalidad requiere de simetria en las relaciones materiales y simbdlicas de los sujetos
politicos es por eso que la interculturalidad como politica es transformadora de las histéricas
asimetrias sociales que se conformaron en América Latina en torno al concepto euro centrista y
positivista de “raza” que instald la conquista.



rizacion, ha sido reiteradamente prorrogada desde entonces frente a la
falta de efectividad en el establecimiento de tales requisitos para saldar
esa deuda pendiente.

Es necesario tomar con responsabilidad técnica y en los menores tiempos
posibles el cumplimiento de la norma. Este es el escenario en el que se
desarrollé este cuerpo normativo, avanzado en la materia, pero con un
proceso estancado que hay que poner en marcha luego de afios de inac-
cion y hasta de desconsideracion y vejdmenes hacia quienes reivindican
sus derechos. Existe otro escenario: el de falsos demandantes, usurpacion
de tierras ajenas, reclamos ilegitimos y violencia criminal ante los cuales el
Estado debe actuar con la ley en la legitima e imprescriptible defensa del
estado de derecho, la seguridad ciudadana y la paz social.

La Constitucién Nacional, Articulo 75, inciso 17 dispone:

« La preexistencia étnica y cultural de los Pueblos.

« Garantiza el respeto a su identidad.

« Crea el derecho a una educacion bilinglie e intercultural.
« Reconoce la personeria juridica de las Comunidades.

« Posesidon y propiedad comunitaria de las tierras que tradicionalmente
ocupan, para el caso de que estas no sean aptas, el Estado debe entre-
gar otras suficientes para el desarrollo de sus pautas culturales.

« Determina la inembargabilidad y ademds especifica que la tierra estd
libre de impuestos.

« Asegura la participacién en la gestién de los recursos naturales.
« Asegura la participacion en los demas intereses que les afecten.

« Las Provincias pueden ejercer de manera concurrente todas estas atri-
buciones.

Las Naciones Unidas y los derechos ancestrales

La Declaracion de las Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos
indigenas fue adoptada en Nueva York el 13 de septiembre de 2007, du-
rante la sesion 61 de la Asamblea General de las Naciones Unidas. Esta
declaracion tiene como predecesoras a la Convencion 169 de la OIT y a
la Convencién 107. Aunque una declaracién de la Asamblea General no
es un instrumento coercitivo del derecho internacional, si representa el
desarrollo internacional de las normas juridicas y refleja el compromiso
de la Organizacidon de Naciones Unidas y de los estados miembros. Para la
ONU es un marco importante para el tratamiento de los pueblos indigenas
del mundo y serd, indudablemente, una herramienta crucial en pro de la
eliminacion de las violaciones de los derechos humanos cometidas contra
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370 millones de indigenas en todo el mundo y para apoyarlos en su lucha
contra la discriminacion. La Declaracién precisa los derechos colectivos e
individuales de los pueblos indigenas, especialmente sus derechos a sus
tierras, bienes, recursos vitales, territorios y recursos, a su cultura, identi-
dad y lengua, al empleo, la salud, la educacidon y a determinar libremente
su condicion politica y su desarrollo econémico.

Enfatiza en el derecho de los pueblos originarios a mantener y fortalecer
sus propias instituciones, culturas y tradiciones, y a perseguir libremente
su desarrollo de acuerdo con sus propias necesidades y aspiraciones; pro-
hibe la discriminacion contra los indigenas y promueve su plena y efectiva
participacién en todos los asuntos que les conciernen y su derecho a man-
tener su diversidad y a propender por su propia visién econémica y social.
La Declaracién fue el resultado de mas de veintidds afios de elaboraciones
y debates. La idea se origind en 1982 cuando el Consejo Econdmico y Social
de las Naciones Unidas establecié su Grupo de Trabajo sobre Poblaciones
Indigenas, con la tarea de fomentar la proteccion de los derechos humanos
de los indigenas. En 1985 el grupo de trabajo comenzd a elaborar el bos-
guejo de una Declaracion sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas, que
culmind con la presentacion de un borrador en 1993, el cual fue sometido
a la Subcomisién para la Prevencion de la Discriminacion y la Proteccion de
Minorias, que le dio su aprobacién al afio siguiente.

El borrador de la Declaracién se envid luego a la Comision de Derechos
Humanos de las Naciones Unidas, la cual establecio otro Grupo de Trabajo
para analizarlo. Ese grupo se reunié once veces para examinar y afinar el
texto y sus disposiciones. El progreso fue lento porque varios gobiernos
expresaron diversas reservas acerca del derecho a la autodeterminacion y
acerca del control de los pueblos indigenas sobre los recursos naturales en
sus territorios.

La version final de la declaracion la adoptaron el 29 de junio de 2006 los
integrantes del Consejo de Derechos Humanos (sucesor de la Comisidon
de Derechos Humanos) por treinta votos a favor, dos en contra, doce abs-
tenciones y tres ausencias. Posteriormente la Declaracién no alcanzé el
consenso necesario para ser adoptada por la Asamblea General, princi-
palmente por las preocupaciones de algunos paises africanos. Una inicia-
tiva de consulta impulsada por México, Perd y Guatemala con estos paises
consiguid su apoyo (con excepcién de tres, que se abstuvieron), pero a
cambio de la inclusion de nueve enmiendas, entre otras una que aclara
gue nada en la Declaracién se interpretara “en el sentido de que autoriza
o fomenta accién alguna encaminada a quebrantar o menoscabar, total o
parcialmente, la integridad territorial o la unidad politica de Estados sobe-
ranos e independientes”. Las enmiendas se incluyeron sin consultar a los
representantes indigenas y no contaron con su acuerdo, por lo que organi-



zaciones indigenas de diferentes paises expresaron su enérgica protesta; a
pesar de ello, el caucus indigena en la ONU decidié mantener su apoyo a la
adopcion de la Declaracion

Una mirada desde las epistemologias indigenas

Wati Longchar, un tedlogo naga del noreste de la India dice:

Las tradiciones de los pueblos indigenas son ricas y variadas. Sus mitos y
leyendas, historias aun contadas, cantos aun cantados, poesia recitada,
teatro, folklore, mimicas, tabues, proverbios, lamentos, prohibiciones,
simbolos, alegorias, metaforas, imaginacidn, caracterizaciones, mapas,
codigos, etc., reflejan una nueva vision de la vida. Expresan el poder del
sentimiento, de la pena, del sufrimiento, llanto, alegria, dolor y esperanza.
(...) También contienen el poder de la liberacion, de la sanacién, redencién,
donacién, creatividad y de una dimension igualitaria y comunitaria de la
vida. Lamentablemente, la riqueza de los recursos de los pueblos indigenas
esta siendo olvidados y rechazados en el mundo actual que se rinde a las
fuerzas de la modernidad. (...) Los recursos tradicionales indigenas, basa-
dos en la espiritualidad van mas alla de dicotomias tales como espiritual/
material, dentro/fuera y personal/social. La realidad es experienciada de
manera interconectada e interrelacionada. Esto otorga una vision holisti-
ca que es plural, centrada en la vida y en la tierra. No se trata de hacer
interpretaciones literales sino de encontrar el cédigo para entrar en una
realidad y comunicarse con los demas a través de las relaciones vitales. (...)
La vida misma integrada con todo eco-sistema es el cédigo y la relacion,
el modo de comunicacién. Este es el desafio de las tradiciones indigenas
(Longchar, 2010, p. 33).

Algunos debates contemporaneos tratan de dar cuenta de una educacion
teoldgica que sea critica con los problemas relacionados con el proceso de
globalizacién y afirmar los problemas complejos que surgen del proceso
de globalizaciéon en las complejas realidades de hoy. Por ejemplo, la globa-
lizacién, la crisis ecoldgica, los desarrollos de la genética, los avances de la
ingenieria y la etnicidad: todas estas areas han estado fuera de nuestros
esquemas tradicionales de una teologia de la indagacién, aungque todos
afectan nuestra vida y relacién en el cotidiano. Parte de una educacion
teoldgica implica desafios de elaborar una metodologia y perspectiva mas
claras y acordes a los tiempos en que vivimos.

Algunos de los desafios a los que tenemos que enfrentarnos podrian ser:
a) indagar la religiosidad de los pueblos indigenas, lo cual implica tomar
en consideracioén las interdependencias simbdlicas, los juegos de poder
y las practicas rituales, entre otros, y b) un cambio de perspectiva: para
cualquier investigacién teoldgica necesitamos tener una perspectiva. La
perspectiva ha sido dominante, es decir, la de grupos subalternos como
los pueblos indigenas y las mujeres y su lucha por una nueva vida ha sido
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pasada por alto en nuestras investigaciones. Hablamos entonces de una
perspectiva subalterna donde tenga lugar un tema como la teologia femi-
nista o indigena; c) un enfoque interdisciplinario: el caracter actual de la
educacién teoldgica es demasiado disciplinario y compartimentado. Este
enfoque por si solo no es suficiente en el contexto de las miradas en los
territorios; d) un enfoque transformador: obtener nuevos conocimientos
deberia ayudarnos en la transformacion de nuestras vidas. Es triste que la
educacion teoldgica haya caido en la trampa establecida por la filosofia de
la educacién moderna dominante; e) proteccién de la diversidad: la plura-
lidad es una parte integral del Creador. No hay cultura, no hay comunidad
excluida de esta estructura de creacion de Dios. Un cambio de perspectiva
en la educacién teoldgica podria servirnos para comprender y apreciar los
diversos recursos religiosos y culturales de la humanidad como lo comun
en donde la propiedad de la humanidad se vuelve crucial. Un enfoque po-
sitivo especialmente para las personas de otras religiones, culturas y los
idiomas pueden proporcionar un nuevo paradigma de pedagogia a la edu-
cacion teoldgica (Vitarelli, 2017). Estos y otros desafios nos interpelan en
el presente por un cambio de estructuras aprendidas.

Pensamos entonces una espiritualidad fundamentada en la estrecha re-
lacién que los pueblos indigenas poseen con la tierra y con la naturaleza,
lo cual posibilita en esas comunidades diferentes formas de relacionarse
entre seres humanos, pueblos, con toda la naturaleza: nuevas maneras de
sentir, vivir, conocer a Dios y de afirmarse en el mundo. La espiritualidad
indigena se constituye entonces como una epistemologia diferente y de la
diferencia, de interrelaciones, porque habla de sujetos y de resistencia en
los sentidos de la emancipacién vy las libertades colectivas. Las luchas coti-
dianas por sobrevivencia, identidad, lenguas, tierras, autodeterminacion,
estan fundadas y nutridas por esa espiritualidad creadora de caracter plu-
rales, simbdlicas y holisticas en donde lo teoldgico, a diferencia de la visién
moderna, no separa el teologizar del activismo y reflexion politica.

La teologia es un discurso antropoldgico expresado en diferentes lengua-
jes, pero la mayoria de las veces es articulada en el lenguaje racional y
filoséfico de la sociedad dominante. Mientras en algunos casos la misién
de las iglesias cristianas ha significado la sobrevivencia de los pueblos indi-
genas, en otros ha significado la aniquilacion de sus maneras tradicionales
de vida, sabiduria y religion, la historia de nuestros territorios estd permea-
da por ello. La cosmovision moderna de indole individualista y objetivista
de la naturaleza es la gran responsable por la continua marginalizacién y
abuso de la naturaleza de los pueblos indigenas que reclaman para si una
eco-justicia global y una justicia social que sostienen un proceso de reco-
nexién con la naturaleza y un compromiso con los procesos politicos de
los pueblos hacia la autodeterminacion. Los pueblos indigenas basados en
cosmovisiones cosmo-céntricas se consolidan en epistemologias diferen-



tes que implican y traen aparejados auténticos didlogos entre y con las
espiritualidades, sabidurias y tradiciones de los pueblos, para asi lograr una
profundizacién de visiones de espiritualidades, de improntas teoldgicas, de
ecumenismos y de luchas reivindicatorias por la justicia.

Las sabidurias indigenas han sido y seran objeto de aprendizajes situados,
es necesario difundirlas y con ello sostener su autoafirmacién creadora.
De hecho, en 2011 se reunieron en Bolivia®? un grupo representativo de
lideres tradicionales y tedlogas/os indigenas para dar testimonio publico
o cabildeo a partir de una escucha participante como primer paso hacia
el didlogo y la vivencia de la espiritualidad como energia de vida. Asi, es-
cuchar también incluye la participacién en las tradiciones indigenas en las
cuales se rescataron: a) el proceso de mutuo conocimiento e interaccion
de las espiritualidades y sabidurias indigenas de diferentes partes del mun-
do a través del didlogo entre lideres tradicionales indigenas, tedlogas/os
indigenas y b) una reflexion teoldgica que va mas alla de un discurso teolo-
gico racionalizador e interpreta creativamente la sabiduria y espiritualidad
indigena para la renovacion de las comunidades indigenas vy la proteccién
de la Pachamama.

La cosmovision de los pueblos originarios se nutre de las ensefianzas de la
naturaleza con la que conjuga su existencia y va construyendo su sabidu-
ria, su espiritualidad teogdnica o cosmogdnica, como también los valores
constitutivos propios de su identidad y cultura. A través de los tiempos, la
espiritualidad de los pueblos indigenas y la participacién activa de la mujer
permitieron y permiten establecer una permanente conexion entre géne-
ro humano, naturaleza y universo. El manejo de la dualidad y el equilibrio
siempre ha estado presente en las actividades cotidianas e importantes de
los pueblos indigenas, ya que de ahi se desprenden la salud, el desarrollo,
la educacién, la espiritualidad individual y colectiva y la seguridad.

Aligual que las religiones “autorizadas”, la vida espiritual indigena presenta
mitos y proposiciones; estipula celebraciones vy rituales y confia en insti-
tuciones el complejo de comportamientos, procedimientos que regula la
conducta moral, aunque en rigor tales estipulaciones y las correlativas san-
ciones asociadas varian considerablemente entre unas y otras. Aunque en
éstas —a diferencia de aquellas— no se tiene la pretensién de ser no solo
auténtica sino Unica via hacia las recompensas o beneficios alegados en el
mas alla sobrenatural. Por ello, los pueblos indigenas han “incorporado”
los dioses occidentales y han acrecentado su acerbo “religioso” tanto en
los mitos como en las ceremonias, a medida que sus sociedades experi-
mentaron el contacto con pueblos vecinos o invasores. Esto las lleva hoy a

12 Un grupo representativo de lideres tradicionales y tedlogas/os. Un total de veinte a veinticinco
invitadas/os. Fechas: 23-27 de enero de 2011 (llegadas el 22 y salidas el 28). Lugar: La Paz, Bolivia.
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presentarse —ante el estudioso secular—como expresiones histérico-sincré-
ticas igualmente validas, igualmente considerables en si mismas (Sanchez,
Myriam 2016, p.61).

Cerramos provisionalmente estas reflexiones reconociendo que

en la region latinoamericana, la ideologia hegemanica (Estado, politica, so-
ciedad civil) sigue profundamente enraizada en el concepto de la moderni-
zacion econdmica, la integracion del Estado y la nacién mestiza, que margi-
nan y excluyen a los pueblos y las culturas indigenas. Ante ella, los pueblos
indigenas (principalmente a través de sus organizaciones) estan en proceso
de construir una contra ideologia basada en concepciones alternativas, tales
como la libre determinacién, la autonomia, el desarrollo con cultura e iden-
tidad, el buen vivir, el multiculturalismo y el interculturalismo. El impacto a
largo plazo de estas perspectivas sobre las condiciones de vida de los indige-
nas sigue siendo una cuestion abierta (Stavenhagen, 2010, p. 189)
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¢Qué es lo dionisiaco? Problematizaciones
contemporaneas de la relacion entre critica,
espiritualidad y vida

Adrian José Perea Acevedo'

En 1886, Nietzsche escribe para la tercera edicién de El nacimiento de la
tragedia un “Ensayo de autocritica” en el que revisa, quince afios después,
su primer libro. Como es sabido, en los paragrafos tres y cuatro de este
ensayo, Nietzsche sefiala que la pregunta por lo dionisiaco era el princi-
pio de inteligibilidad bajo el cual este se construyod, inaugurando con ello
una problematizacion, que se propone inicialmente como criterio histéri-
co para entender la civilizacidn griega: “los griegos, mientras no tengamos
una respuesta a la pregunta ‘équé es lo dionisiaco?’, seguiran siendo com-
pletamente desconocidos e inimaginables..” (Nietzsche, 2011, p. 331) y
luego como herramienta para hacer viable el renacimiento de la tragedia
alemana de su época (418). Ahora bien, aunque siempre sera posible ana-
lizar las relaciones que esta primera obra tiene con el devenir del trabajo
de madurez nietzscheano, este articulo quiere proponer un ejercicio dis-
tinto: reconocer en la pregunta por lo dionisiaco que se plantea en estos
dos textos la emergencia historica de una problematizacién central en las
relaciones contemporaneas entre critica y espiritualidad. Para desarrollar
esta hipotesis inicial, seria necesario establecer el modo como terminan
intrincdndose en estos escritos ya no solo el criterio historico y la posibi-

1 Adridn José Perea Acevedo. Doctor en Filosofia por la Pontificia Universidad Javeriana. Docente
de planta de la Universidad Distrital Francisco José de Caldas, adscrito al Doctorado en Estudios
Sociales. samuraiaj@gmail.com.
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lidad de renacimiento de la tragedia, sino especialmente la aparicion de
una alternativa ético-estética de existencia, a la que Nietzsche llama “vida
dionisiaca”:
La tragedia se halla en medio de esta superabundancia de vida, sufrimiento
y placer, en sublimes éxtasis y escucha un lejano canto melancélico — este
habla de las madres del ser, cuyos nombres son: la ilusion, la voluntad y
la pena,-Si, amigos mios, creed conmigo en la vida dionisiaca y en el re-
nacimiento de la tragedia. El tiempo del ser humano socratico ha pasado:
coronaos de hiedra, tomad en la mano el tirso y no os maravilléis si el tigre
y la pantera se tienden con caricias a vuestras rodillas. Ahora, atreveos sim-
plemente a ser seres humanos tragicos: pues seréis redimidos jVosotros
acompafiaréis al cortejo dionisiaco desde la India hasta Grecia! jArmaos
para un duro combate, pero creed en los milagros de vuestro dios! (Nietzs-
che, 2011, pp. 420-421).

Esta “vida dionisiaca”, que inicialmente se propone como modificacién
subjetiva que haria viable el renacimiento de la tragedia alemana, es con-
siderada ahora en el ensayo como la forma de existencia que enfrentara la
captura que la moral, y, especificamente hablando, la moral negadora de la
vida que se ha configurado en el gran bloque histérico que ird del socratis-
mo hasta el cristianismo. La “vida dionisiaca” seria entonces la afirmacion
de la vida en sus posibilidades, incluso, o mejor, necesariamente tragicas:

écoémo?, énoserialamoraluna “voluntad de negacién delavida”, uninstinto
secreto de aniquilacién, un principio de ruina, de empequefiecimiento, de
calumnia, un comienzo del final? éY, en consecuencia, el peligro de los
peligros?... Contra la moral, asi pues, se volvio entonces, con este libro pro-
blematico, mi instinto, como un instinto defensor de la vida y se inventd
una contradoctrina radical y una contravaloracién radical de la vida, una
doctrina y una valoracidn opuestas puramente artisticas, una doctrina y
una valoracién anticristianas. ¢ Como denominarlas? Como filélogo y como
ser humano dedicado a las palabras, las bauticé, no sin cierta libertad —
pues équién sabria el nombre correcto del Anticristo — con el nombre de un
dios griego: yo las llamé dionisiacas (Nietzsche, 2011, pp 333-334).

Conforme con lo anterior, la hipdtesis considerada aqui asumiria que la
“vida dionisiaca” empieza siendo un modo estético de existencia que se
propone como una manera de ser que enfrenta la captura moral de la
vida; aspecto que, siempre segun Nietzsche, caracteriza a la modernidad.
La emergencia histérica de la problematizacion por la construccion de un
modo de vida que quiere encarnar una posibilidad estética, la cual diluye,
a su vez, esa moral, para hacer viable una nueva ética: tal seria el nucleo
duro de esta hipdtesis. Dicho de otro modo, seria posible considerar la pre-
gunta por lo dionisiaco inaugurada por Nietzsche como un acontecimiento
historico que impulsa el devenir de la cuestion de la critica cuando ella
se propone como creaciéon de nuevas maneras de ser en tanto ejercicio



ético-estético-politico. Desde esta perspectiva, podria afirmarse que en la
pregunta por la relacion entre critica, espiritualidad y vida se actualizaria la
pregunta-acontecimiento: équé es lo dionisiaco?

De la pregunta ;Qué es la Ilustracion?
a la pregunta ;qué es lo dionisiaco?

Entre 1978 y 1982, Michel Foucault se ocupa, entre otras cosas, de la pre-
gunta por la critica y su relacién con la llustraciéon. En ¢Qué es la critica?
(Foucault, 2003, p. 3) Foucault sefiala el lugar histérico de la Aufkldrung
kantiana en el devenir histérico de la pregunta por la critica, compren-
dida esta como empresa de desujecion de ciertas relaciones de poder
propias de una gubernamentalidad que son efectos de ciertos discursos
de verdad (p. 10):

De ahi el hecho de que la pregunta de 1784, iqué es la Aufkldrung? o, mas
bien, la manera en la que Kant, en relacion a esta pregunta y a la respuesta
que le dio, ha intentado situar su empresa critica, esta interrogacion so-
bre las relaciones entre Aufklarung y Critica va a tomar legitimamente el
aspecto de una desconfianza o en todo caso de una interrogacién cada vez
mas sospechosa: ¢de qué excesos de poder, de qué gubernamentalizacién,
tanto mas inaprensible porque se justifica mediante la razon, es responsa-
ble histéricamente esta misma razén? (Foucault, 2003, p. 15)

Para Foucault, la pregunta por la llustracién se convierte entonces en el
acontecimiento histdrico en el que se enmarca la pregunta por la critica, en
la especificidad del cuestionamiento de las relaciones entre verdad, sujeto
y poder que se dan en el juego de sujecidn y de desujecién de una guber-
namentalidad. Sin embargo, en 1983, Foucault va mas lejos para proponer
gue la pregunta por la llustracion seria el acontecimiento del que se ocupa
la filosofia moderna y que podria actualizarse como actitud filosdéfica en lo
que él llama “ontologia critica del presente”:

Texto menor, quiza. Pero me parece que con él entra discretamente en la
historia del pensamiento una cuestion a la que la filosofia moderna no ha
sido capaz de responder, pero de la que nunca se ha podido desprender, y
bajo formas diversas hace ahora dos siglos que la repite. De Hegel a Horc-
kheimer o a Habermas, pasando por Nietzsche o Max Weber no hay ape-
nas filosofia que, directa o indirectamente, no se haya confrontado con
esta misma cuestiéon: écudl es, pues, este acontecimiento que se llama la
Aufkldrung y que ha determinado, al menos en parte, lo que hoy en dia
somos, lo que pensamos y lo que hacemos? Imaginemos que la Berlinische
Monatsschrift existiera todavia en nuestros dias y que planteara a sus lecto-
res la pregunta: ‘¢ Qué es la filosofia moderna?’. Tal vez se le podria respon-
der en eco: la filosofia moderna es la que intenta responder a la cuestiéon
lanzada, hace dos siglos, con tanta imprudencia: Was ist Aufkldrung? (Fou-
cault, 1999, pp. 335-336)
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Al ubicar la pregunta por la llustracion como acontecimiento que atravie-
sa el devenir de la filosofia moderna y al conectarse de alguna manera
con esa tradicion, Foucault propondrd que esta consiste especialmente en
la configuracion de cierta actitud. Para sostener tal afirmacién, Foucault
contrapone a Kant con Baudelaire (pp. 342-345), haciendo visible como la
problematizacién de nuestro ser histérico en la especificidad del presente
es el aspecto central de la critica. La actualizacidon de esa actitud en lo que
Foucault llamara “ontologia histérica del presente” implicara, considerado
a partir de la relacidn propuesta aqui entre critica, espiritualidad y vida, el
caracter de limite y experimentacién propios de un ejercicio de creacion de
si mismo desde el andlisis histérico de la configuracidén de nuestros modos
de ser, pensar y actuar (pp. 347-351). Sin embargo, desde nuestra pers-
pectiva, tal actitud no dependeria solo de la pregunta por la llustracion:
necesita considerar también la pregunta por lo dionisiaco?.

La actualizacion de la pregunta por lo
dionisiaco en la critica contemporanea

Después de lo anterior, el interrogante obligatorio sera: ¢qué razones his-
toricas permitirian afirmar que la pregunta por lo dionisiaco se configura
como acontecimiento del que derivan las relaciones entre critica y vida
en nuestro presente? Para resolverla, serd necesario insistir, en una reso-
nancia de Nietzsche con Foucault, en la propuesta de la encarnacion de
una actitud critica en cierto modo de vida. Dicho brevemente, la expresién
concreta de una forma de la critica se da en el esfuerzo que un sujeto rea-
liza para crear un modo de vida coherente con ella, o mejor, inherente a
ella. Si, al menos inicialmente y de manera amplia, puede considerarse a la
espiritualidad como el trabajo que un sujeto realiza sobre si mismo con el
propodsito de alcanzar cierta vida, entre la “vida dionisiaca” y la ontologia
critica del presente aparece un punto de conexion: la posibilidad de crear
una vida filoséfica como finalidad ético-estético-politica de la critica. Esto
se haria visible en estas palabras de Foucault:

La ontologia critica de nosotros mismos se ha de considerar no ciertamente
como una teoria, una doctrina, ni tampoco como un cuerpo permanente
de saber que se acumula; es preciso concebirla como una actitud, un éthos,

2 Es necesario remarcar que la pregunta por lo dionisiaco estd inmersa en un conjunto de problema-
tizaciones historicas, filosoficas y antropoldgicas que se dan en el contexto académico en el que se
sitla la propuesta de Nietzsche, tal como hace visible Diego Marifio Sanchez (2014), en Injertando
a Dioniso: las interpretaciones del dios de nuestros dias a la Antigiiedad, quien sefiala incluso en
la segunda parte de este libro la conexién de un conjunto de propuestas contemporaneas con la
interpretacion nietzscheana del dios. Sin embargo, se hace necesario recordar que Nietzsche da
cuenta de la pregunta por lo dionisiaco como principio de inteligibilidad de su primer libro, tal
como ya se dijo, y cierra su Ultimo escrito con la pregunta insistente: “- ¢Se me ha comprendido?
— Dioniso contra el crucificado...” (Nietzsche, 2016, p. 859).



una vida filosodfica en la que la critica de lo que somos es a la vez un andlisis
historico de los limites que se nos han establecido y un examen de su fran-
gueamiento posible (Foucault, 1999, p. 351).

Foucault muestra en este punto su conexién con la pregunta por la Ilus-
tracion para proponer la actualizacién de la actitud critica. Sin embargo,
es nuestra hipodtesis, que al hacerlo también esta actualizando la pregunta
por équé es lo dionisiaco?, a pesar de que de ello no se diga una sola pala-
bra en el texto. ¢ Qué nos permite realizar tal afirmacion? El hecho de que a
lo largo de su andélisis histérico sobre la produccion de la subjetividad moral
se haga visible la incardinacion de ciertas verdades sobre el sujeto, las cua-
les tienen como efecto de poder un conjunto de sujeciones susceptibles de
ser resistidas desde la critica, es decir, desde un modo de vida que se ubica
en el limite y experimenta consigo misma en su condicion de ser libre3.
Esto no implica que esta vida posible sea la misma “vida dionisiaca” de
Nietzsche, sino que la pregunta por la creacién de modos de vida como en-
carnacion de una manera de la critica en el orden de lo estético se inaugura
con la pregunta nietzscheana por lo dionisiaco y ella tendria, es nuestra
hipdtesis, una actualizacién, entre muchas posibles, en la ontologia critica
del presente como vida filoséfica.

La cuestién clave de esta conexién posible entre “vida dionisiaca” y vida filo-
séfica como actitud estaria en la nocién de “experimentacién consigo mismo”
propuesta por Nietzsche y que resuena en esta propuesta de critica como
vida filosdfica. En el aforismo 324 de La gaya ciencia, Nietzsche sostiene:

In media vita. — iNo!, iLa vida no me ha decepcionado! Por el contrario, de
afio en afio la encuentro mas verdadera, mas deseable y mas misteriosa, -
desde aquel dia en que descendid sobre mi el gran liberador, el pensamiento
de que la vida podia ser un experimento del hombre de conocimiento- jy no
un deber, no una fatalidad, no un engafio! —Y el conocimiento mismo: puede
gue para otros sea algo diferente, por ejemplo un lecho o el camino hacia un
lecho, o un entretenimiento, o una actividad de ocio,- para mi es un mundo
de peligros y victorias en el que los principios heroicos también tienen su sitio
para danzar y luchar. “La vida un medio del conocimiento” — con este princi-
pio en el corazdn no sélo se puede vivir valerosamente sino incluso vivir ale-
gremente y reir alegremente! (Y quién sabria reir y vivir bien si previamente
no hubiera sabido de guerra y de victoria? (Nietzsche, 2014, p. 847).

Resuena aqui el aforismo 20 de E/ Nacimiento de la tragedia citado an-
teriormente respecto de la “vida dionisfaca”, asi como el paragrafo 4 del
“Ensayo de autocritica” acerca de la contravaloracion y contradoctrina ra-

3 “Caracterizaria, por tanto, el éthos filoséfico propio de la ontologia histdrica de nosotros mismos
como una prueba histérico-practica de los limites que podemos franquear y, por consiguiente,
como el trabajo de nosotros mismos sobre nosotros mismos en nuestra condicion de seres libres”
(Foucault, 1999, p. 349).
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dicales dionisiacas. Sin embargo, en estos textos, la justificacion estética de
la existencia que se esgrime contra la moral cristiana como estrategia para
afirmar la vida, se ve modificada ahora por la aparicion de una idea de vida
como campo de experimentacion y de conocimiento, implicando ejercicios
en los que sujeto asume el desafio estético de crear una nueva existen-
cia. La danza y la lucha de la que se habla en El nacimiento de la tragedia
son aqui no solo expresidn estética, sino posibilidad de emergencia de una
epistemologia nueva interconectada con una ética, un conocimiento de si
en la experimentacién que configura el si como ejercicio estético. Es decir,
una “vida dionisiaca” que danza, lucha, rie y que adquiere la forma de una
vida filosofica en la experimentacién consigo mismo y en el conocimiento
conquistado en la misma“. Empieza a hacerse visible la actualizacién de la
pregunta por lo dionisiaco en la critica, en la que este conocimiento tam-
bién es el de los aspectos histéricos que hicieron posible este modo de ser
gue ahora experimenta consigo mismo para ya no ser eso, para ser de otro
modo, lo que nos emparenta ahora con la apuesta ética y ontoldgica de La
genealogia de la moral:

Mas el dia que podamos decir de todo corazdn: ‘{Adelante! También nues-
tra vieja moral hace parte de la comedia!’ habremos descubierto un enre-
do nuevo, una posibilidad nueva para el drama dionisiaco del ‘destino del
ama’-: iy él ya sacara provecho de ellos, se puede apostar, él, el gran au-
tor, el viejo y eterno autor de la comedia de nuestra existencia (Nietzsche,
2016, pp. 458- 459)°.

Con todo, debe insistirse en que no se trata en este articulo de establecer
la posible influencia de la filosofia nietzscheana en Foucault, sino de ha-
cer visible como la pregunta por lo dionisiaco se actualizaria en la critica
contemporanea, en la que puede decirse sin problema que Foucault se ha
convertido en referencia obligada. A partir de aqui, seria posible estable-
cer otras actualizaciones, como la cuestion de la experimentacion y de los
devenires en la propuesta deleuziana del Cuerpo sin Organos (Deleuze y

4 Dentro de los muchos textos en los que Nietzsche insiste en establecer esta “epistemologia dioni-
siaca” y su relacion con la ética y la estética, quiza sea en este apartado de La visidn dionisiaca del
mundo, escrito preparatorio de £/ nacimiento de la tragedia, en donde se expresa muy claramente
esa posibilidad: “Asi como la embriaguez es el juego de la naturaleza con el ser humano, asi la obra
de creacion del artista dionisiaco es el juego con la embriaguez. Este estado, si de él no hemos
tenido experiencia en nosotros mismos, sélo nos deja que lo captemos de una manera metaférica:
es algo similar a cuando uno suefia y se esta dando cuenta a la vez que los suefios, suefios son.
De este modo el servidor de Dioniso ha de estar en plena embriaguez y, al mismo tiempo, ha de
estar al acecho detras de si mismo como observador. El rasgo distintivo de los artistas dionisfacos
se muestra no en el cambio entre dominio de siy embriaguez, sino en la coexistencia de ambos”
(Nietzsche, 2011, p. 462)

5 Las cursivas son del texto.



Guattari, 2000, p. 155)%, la de las antropotécnicas como modalidad ejer-
citante de la subjetividad en Sloterdijk (Sloterdijk, 2012, p. 17) y la de la
subjetividad posthumana en Braidotti (Braidotti, 2015, p. 223), por sefialar
solo algunos ejemplos. Es cierto que podria argumentarse de nuevo que
se trata de considerar la influencia de la filosofia de Nietzsche en estas
teorias, cuando lo que quiere decirse es que en ellas se operaria la actua-
lizacion de la pregunta por lo dionisfaco. Dar cuenta de las maneras que
adquiere esta actitud critica supera con creces los objetivos de este texto,
pero puede decirse que la experimentacion consigo mismo como trabajo
ético-estético cobra hoy una importancia tal, que incluso termina siendo
usada como estrategia de captura del capitalismo contemporaneo, en lo
gue actualmente se llama “discurso de autoayuda”. Mdas alla de si esto es
cierto o no, lo que si, es que esta experimentacién hace posible un con-
junto de interacciones entre critica y espiritualidad que se convierte en un
campo de problematizacién de gran relevancia en la actualidad.

Hacia una definicion de la critica como ejercicio espiritual

Pero, épor qué podria afirmarse que la experimentacion del sujeto consigo
mismo es el modo como la critica adquiere una manera espiritual de rea-
lizacion?, es decir, équé condiciones histéricas permitirian hacer visible tal
posibilidad como un acontecimiento? Es conocido que la pregunta por la
llustracidn se resolvié en Kant y en las criticas posteriores a su propuesta,
como un entramado entre razon, autoridad y voluntad, en el que la accion
del sujeto se conecta con la historia de la especie al hacer emerger limites a
diversos modos de gobierno. En el parrafo inicial de ¢ Qué es la llustracion?,
Kant la define justamente como la posibilidad de emancipacion del sujeto a
través del uso de su propia razén como guia de la accién: “La ilustracion es
la liberacién del hombre de su culpable incapacidad. La incapacidad signifi-
ca la imposibilidad de servirse de su inteligencia sin la guia de otro” (Kant,
1994, p. 25)7. Sin embargo, en su analisis sobre la cuestion de la critica en
1978, Foucault hace visible que esta relacién voluntad, autoridad y razén
funciona realmente como un ensamble de relaciones de poder, discursos
de verdad y modos de ser, cuestion a la que llamé “politica de la verdad”:

Pero, sobre todo, vemos que el foco de la critica es esencialmente el haz
de relaciones que anuda el uno a la otra, o el uno a los otros dos, el poder,
la verdad y el sujeto. Y si la gubernamentalizacién es este movimiento por

6 Vale la pena sefialar aquila distancia que existiria entre el estudio de la actualizacién de la pregunta
por lo dionisiaco en la filosoffa de Deleuze y una propuesta como la de Joshua Ramey (2016) en
Deleuze hermético: filosofia y prueba espiritual, en la que se propone como actualizacién del
hermetismo.

7  Las cursivas son del texto
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el cual se trataba, en la realidad misma de una practica social, de sujetar a
los individuos a través de unos mecanismos de poder que invocan una ver-
dad, pues bien, yo diria que la critica es el movimiento por el cual el sujeto
se atribuye el derecho de interrogar a la verdad acerca de sus efectos de
poder y al poder acerca de sus discursos de verdad; la critica serd el arte
de la inservidumbre voluntaria, de la indocilidad reflexiva. La critica tendria
esencialmente como funcion la desujecion en el juego de lo que se podria
denominar, con una palabra, la politica de la verdad (Foucault, 2003, pp.
10-11).

Ahora bien, en esta definicién inicial de la critica como “politica de la ver-
dad”, parece funcionar un cierto énfasis en la relacién entre verdad y poder
mas que una en la que el centro del juego sea el sujeto y su relacion consi-
go mismo. Esto seria cierto si en ella no se propusiera a la critica como un
“arte de lainservidumbre voluntaria, de la indocilidad reflexiva”. Aungue no
aparece un despliegue de esta definicién alternativa en el texto, es posible
derivar el papel central del sujeto en las mismas. En primer lugar, decidir
de si mismo no obedecer, “no ser de cierta forma gobernado” (p. 7), impli-
ca una actividad del sujeto sobre si mismo al no aceptar el juego verdad-
poder que propone una determinada manera de gobierno. La accion de
rechazo implica que el sujeto se concibe a si mismo como movimiento de
contraposicion a una gubernamentalidad especifica, una “contraconducta”
(Foucault, 2006, p. 225), concepto acufiado por Foucault en el curso del
Colegio de Francia de ese mismo afio. En segundo, el caracter reflexivo de
la indocilidad no se refiere Unicamente a la posibilidad de cuestionar desde
la razdn a la autoridad que exige un cierto modo de accién, sino especial-
mente a un conjunto de operaciones que el sujeto realiza sobre si mismo en
el momento de encarnar tal contraconducta. Incluso en el lema propuesto
por Kant para definir la llustracion: “jSapere aude! iTen el valor de servirte
de tu propia razon!” (Kant, 1994, p. 25), se enuncia este aspecto reflexivo
como el trabajo que el sujeto se impone a si mismo para conseguir el pro-
pésito de usar su razdn por sus propios medios. La “indocilidad reflexiva”
le debe a este aspecto de la llustracion el traer a la luz el caracter ético de
la critica en su versién moderna, aunque pueda rastrearse tal actitud ya
en la cuestion de la parresia en los griegos, tan importante en los ultimos
cursos de Foucault. Y si bien es cierto que en este texto se hace visible ya
la relacién entre critica y subjetividad ética en el trabajo historico-filoséfico
de Foucault, serd solo con la aparicion de la cuestion subjetividad-verdad
en los cursos de 1980 que esta “politica de la verdad” pueda analizarse en
una relacién posible entre subjetividad y espiritualidad.

“Hay algo en la critica que tiene parentesco con la virtud”

El titulo de este apartado se refiere a una afirmacion que Foucault hace en
su conferencia de 1978, la cual completa del siguiente modo: “Y, de una
cierta forma, aquello de lo que queria hablarles era la actitud critica como



virtud en general” (Foucault, 2003 p. 5). En seguida, Foucault anuncia que
su propdsito es hacer una “historia de esa actitud critica”, y que habria mu-
chos modos de hacerla. Como ya se ha dicho, el camino que Foucault reali-
za es el del haz de relaciones entre la verdad, el sujeto y el poder. Pero sera
en el curso de 1982, La hermenéutica del sujeto, cuando Foucault haga vi-
sible la relacion entre critica y subjetividad, y lo hara precisamente a partir
del andlisis del papel de la verdad en la cuestion de la espiritualidad. Para
realizar tal conexién, Foucault propone una definicién inicial de “filosofia”®,
en la que se hace énfasis en la relacion subjetividad-verdad, que le llevara a
proponer un andlisis histérico a grandes rasgos de movimientos filoséficos
gue se enuncian a si mismos como criticos, en los que parece haber un
retorno de la pregunta por la relacion entre filosofia y espiritualidad:

Retomen toda la filosofia del siglo XIX — en fin, casi toda: Hegel, en todo
caso, Schelling, Schopenhauer, Nietzsche, el Husserl de la Krisis, y también
Heidegger- y verdn que también en este caso, precisamente ya sea des-
calificado, desvalorizado, considerado criticamente o al contrario, exalta-
do como sucede en Hegel, de todas maneras el conocimiento —el acto del
conocimiento — sigue ligado a las exigencias de la espiritualidad. En todas
estas filosofias, cierta estructura de espiritualidad intenta vincular el cono-
cimiento, el acto del conocimiento, las condiciones de este acto de conoci-
miento y sus efectos, a una transformacion en el ser mismo del sujeto. Des-
pués de todo, la Fenomenologia del espiritu no tiene otro sentido. Y puede
pensarse, me parece, toda la historia de la filosofia del siglo XIX como una
especie de presion por medio de la cual se tratd de repensar las estructuras
de la espiritualidad dentro de una filosofia que, desde el cartesianismo, o
en todo caso, la filosofia del siglo XVII, procuraba liberarse de esas mismas
estructuras (Foucault, 2002, pp. 41-42).

Ahora bien, como puede verse, esta relacion histérica entre critica y es-
piritualidad, en la que también se incluiria el marxismo vy el psicoanalisis
(p. 43), se centra en el problema elaborado en la antigliedad griega y sus
usos en la era cristiana, de la transformacién del sujeto como condicién
ontoldgica para acceder a la verdad. Encontramos entonces en esta rela-
cién subjetividad-verdad un nucleo problematico de la critica, incluso en
la filosofia del siglo XX. El mismo Foucault se adscribe a este movimiento
critico, aunque modificando esa relacién para proponer un analisis histo-

8 “Llamemos “filosofia”, si quieren, a esta forma de pensamiento que se interroga, no desde luego
sobre lo que es verdadero y lo que es falso, sino sobre lo que hace que haya y pueda haber verdad
y falsedad y se pueda o no distinguir una de otra. Liamamos “filosofia” a la forma de pensamiento
que se interroga acerca de lo que permite al sujeto tener acceso a la verdad, a la forma de pen-
samiento que intenta determinar las condiciones y los limites del acceso del sujeto a la verdad.
Pues bien, sillamamos “filosofia” a eso, creo que podriamos llamar “espiritualidad” a la busqueda,
la practica, la experiencia por las cuales el sujeto efectla sobre si mismo las transformaciones
necesarias para tener acceso a la verdad” (Foucault, 2002, p. 33).
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rico-filosofico de la configuracion de nuestros modos de ser, la “ontologia
critica del presente”, en la produccidon de verdades sobre nosotros mismos
y en los efectos de poder que derivan de su uso estratégico en dispositivos
y modos de gobierno:

Creo que si se quiere estudiar la genealogia del sujeto en la civilizacion oc-
cidental, hay que tener en cuenta no sélo las técnicas de dominacion sino
también las técnicas de si. Digamos que debe tenerse en cuenta la interac-
cién entre estos dos tipos de técnicas. Hay que tener en cuenta los puntos
donde las tecnologias de dominacién de unos individuos sobre otros apelan
a los procesos por los cuales el individuo actla sobre si mismo; y a la inversa,
los puntos donde las técnicas de si se integran a estructuras de coercion y de
dominacidn. El punto de contacto, donde [la manera en que] los individuos
son dirigidos por los otros se articula con la manera en que ellos mismos
se conducen, es lo que puede llamarse “gobierno” (Foucault, 2016, p. 45).

En este texto, que pertenece a la transcripcidén de una conferencia realiza-
da en el Dartmouth College en noviembre de 1980, se hace visible el as-
pecto subjetivo de la critica que parecia faltar en 1978, cuando se propone
la genealogia de la produccién de nuestro modo de vida a partir del anali-
sis de “técnicas orientadas hacia el descubrimiento y la formulacién de la
verdad sobre uno mismo” (p. 46). Dar cuenta de esta produccién histérica
implica entonces completar el caracter subjetivo de la definicion de critica
como “arte de la inservidumbre voluntaria, de la indocilidad reflexiva” y su
parentesco con la virtud: la configuracion histérica de un haz de relaciones
entre el sujeto, la verdad y el poder es susceptible de estudiarse a partir
del movimiento reflexivo en el que el sujeto da cuenta de 1) su objetivacion
en saberes sobre si mismo; 2) de los efectos de poder derivados de su uso
estratégico en determinadas técnicas de gobierno de si y de los otros, y
3) de las posibilidades de oponer la configuracion de otros modos de ser
como contraconducta que resiste a conexiones especificas entre estas dos
técnicas de gobierno. Y es justamente en esta tercera parte de tal arte y de
tal indocilidad en el que “la critica como virtud en general” termina toman-
do forma en la constitucidon de determinados modos de ser, en los que el
problema ya no es cdmo se accede a la verdad desde cierta transformacién
de si, sino cdmo podria, a partir de los dos puntos iniciales, experimentar-
se consigo mismo como condicion de la critica. Y es en este punto donde,
segln nuestra hipdtesis, se articulan las preguntas por la llustracién y por
lo dionisiaco. A modo de conclusién inicial, podria decirse que la critica
moderna se debate con lo espiritual en la pregunta por la modificacion de
si como condicién de acceso a la verdad, mientras que en la critica con-
temporanea se estudia el modo como la produccién de verdades sobre no-
sotros mismos como variable estratégica de modos de gobierno se resiste
desde la experimentacion de si consigo mismo. Transformacién por la ver-
dad o para tener acceso a la verdad versus experimentacién de si consigo
como contraconducta a esa posibilidad de dominacion de las técnicas de



gobierno de la individualidad actuales. Este cambio de problematizacion
que parece caracterizar diversos modos de la critica contemporanea impli-
ca asu vez la posibilidad de modificar la nocion de espiritualidad propuesta
por Foucault al realizar el andlisis de las técnicas de si griegas y cristianas,
siguiendo su indicacidon analitica sobre la critica entre 1978 y 1983, para
decir con él que la critica es una actitud limite, en tanto funcione “como
investigacion histdrica a través de los acontecimientos que nos han con-
ducido a constituirnos y a reconocernos como sujetos de lo que hacemos,
pensamos y decimos”, y una actitud experimental cuando “este trabajo
efectuado en los limites de nosotros mismos debe, por un lado, abrir un
dominio de investigaciones histdricas y, por otro, someterse a la prueba
de la realidad y de la actualidad, tanto para captar los puntos en los que el
cambio es posible y deseable, como para determinar la forma precisa que
se ha de dar a dicho cambio” (Foucault, 1999, p. 348). Quiza sea necesario
recordar que experimentar es probar, no solo en el sentido de recorrer
una alternativa para revisar sus posibilidades, sino especialmente en el de
averiguar los alcances de una accién en unas condiciones de dominacion
determinadas. La relacién que el sujeto constituye consigo mismo en esta
actitud limite y experimental como realizacion de cierto modo de vida criti-
co es lo que entenderemos por espiritualidad en lo que sigue.

Hacia una definicion de la espiritualidad como realizacion
vital de la critica en la experimentacion consigo mismo

Retomemos por un momento los aspectos centrales de la hipdtesis consi-
derada en este articulo:

a) Con el andlisis propuesto en El nacimiento de la tragedia y en el Ensayo
de autocritica, Nietzsche inaugura una problematizacién que modifica
la relaciéon entre critica y espiritualidad propias de la modernidad, ella
es la pregunta iqué es lo dionisfaco?

b) Esta pregunta terminaria siendo el acontecimiento que impulsa la re-
lacién posible entre critica, espiritualidad y vida cuando propone a la
experimentacién consigo mismo, “la vida como objeto de experimen-
taciéon”, como nucleo ético, estético y politico de un modo de vida, la
“vida dionisiaca”, que enfrenta a la moral como negacién de la vida.

c) Puede rastrearse la relacion critica, espiritualidad y vida configurada en
la modernidad a partir de un andlisis de la pregunta kantiana por la
llustracién y sus sucesivas respuestas histéricas para hacer visible cémo
en ellas subyace un debate al respecto de la relacion sujeto-verdad, que
tiene a su vez consecuencias politicas. La interaccion voluntad, autori-
dad y uso de la razén configura a la critica moderna como un esfuerzo
gue hace el sujeto racional para delimitar los modos de gobierno, or-
ganizando una politica de la verdad en la que se cuestionan las razones
para obedecer o para ser gobernado de cierto modo.
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d)

El trabajo histérico-filoséfico que Michel Foucault realiza acerca de la
pregunta por la critica la define como movimiento de contraposicién
a la gubernamentalidad al cuestionar cuales son los efectos de poder
de un discurso de verdad usado como variable estratégica y cuales son
los discursos de verdad en los que se apoya como variable estratégi-
ca, un modo de gobierno. El haz de relaciones sujeto-verdad-poder es
entonces el centro de la critica, especialmente cuando ella se propone
como tarea subjetiva en tanto “arte de la inservidumbre voluntaria, de
la indocilidad reflexiva”.

La cuestion del papel del sujeto en esta definicién de critica se ampliaria
en el analisis de Foucault cuando encuentra una modificacion en la rela-
cién subjetividad-verdad en el desenvolvimiento critico de perspectivas
filosdéficas de los siglos XIX y XX, especialmente cuando aparece el proble-
ma de la verdad sobre el si mismo en la objetivacidn que realizan ciertos
saberes (medicina, saberes psi, pedagogia, etcétera), asi como su uso en
la creacion de un punto de contacto entre técnicas de gobierno de siy
gobierno de otros. La critica tiene ahora la tarea de dar cuenta de esas
producciones de verdad, de sus efectos de poder en técnicas guberna-
mentales y de la configuracidon de un cierto modo de existencia desde tal
verdad y tal poder en el gobierno contemporaneo de la individualidad.

Esta critica se realiza en un cierto modo de vida, el cual funciona a su
vez como contraconducta y resistencia a ese gobierno de la individua-
lidad, y adquiere un cardcter espiritual cuando este ejercicio reflexivo
se concreta en un analisis de las condiciones histéricas de posibilidad
de nuestro ser actual como punto de partida para proponer una “vida
filoséfica”, un ethos, una actitud limite y experimental al respecto de lo
gue somos y de nuestras posibilidades de libertad.

En esta posibilidad resuena como acontecimiento desencadenante la
propuesta nietzscheana de una “vida dionisiaca”, de la “vida como ob-
jeto de experimentacidon”, en el que la afirmacién de la vida implica una
prueba de nuevos modos de ser, pensar y actuar, que se enfrentan crea-
tivamente a la captura de la vida personal y social propia del capitalismo
contemporaneo.

Lo anterior nos permitiria concluir inicialmente que la pregunta por lo
dionisfaco emerge como acontecimiento histérico que se actualiza en las
relaciones actuales entre critica, vida y espiritualidad cuando esta ultima
se entiende como una realizacién vital, una “vida filoséfica”, “una actitud
limite y experimental”, que modifica un si mismo como estrategia ética,

estética y politica de resistencia al gobierno de la individualidad.

Suponiendo que hayamos reunido en estos puntos los aspectos centra-
les de la hipdtesis considerada, adelantemos ahora una objecién: no se
trataria aqui de otra cosa que de la influencia de la filosofia de Nietzsche
en el trabajo de Foucault. Se hace necesario insistir entonces en que es el



peso acontecimental de la pregunta por lo dionisiaco la que arrastraria el
devenir de la relacion critica, espiritualidad y vida en el esfuerzo por experi-
mentar con ella, a partir de un cierto conocimiento de ella y para afirmarla.
Revisemos, por ejemplo, la propuesta de Braidotti de “ética posthumana”
y veamos como en esta se cumpliria de algin modo una actualizacion de
este acontecimiento.

Nos estamos convirtiendo en sujetos éticos posthumanos gracias a nuestras
multiples capacidades de entretejer relaciones de todo tipo y modalidades
de comunicacion, a través de codigos que trascienden el signo linguistico,
excediéndolo en todas direcciones. En este momento particular de nues-
tra historia colectiva, simplemente ignoramos qué estan en condiciones de
hacer nuestros si encarnados, nuestras mentes y nuestros cuerpos. Para
entenderlo necesitamos abrazar una ética hecha de experimentos con la
intensidad. La imaginacidn ética sobrevive y prospera gracias a las subje-
tividades posthumanas, en la forma de la relacionalidad ontoldgica. Una
ética sostenible para sujetos no unitarios se apoya en un sentido ampliado
de interconexion entre si y los otros, incluidos los otros no humanos de la
tierra, por un lado, a través de la eliminacién del obstaculo representado
por el individualismo autocentrado, por el otro, a través de la eliminacion
de las barreras de la negatividad (Braidotti, 2015, pp. 225-226).

Para dar cuenta de tal actualizacidon, apelemos al poliedro de inteligibilidad
gue hemos usado en otros analisis (Perea, 2013, 2017, 2018) como herra-
mienta analitica. En términos de la geometria ficcional propuesta, se trata
de ubicar las perspectivas ontoldgicas, epistemoldgicas, éticas, estéticas,
politicas, histdricas, econdmicas y metodoldgicas (los ocho vértices de un
cubo) para establecer sus relaciones y actualizaciones, tal como puede ver-
se en el siguiente cuadro:

ELEMENTO RELACION ACTUALIZACION
Ontologia: La pregunta por lo que somos | La idea moderna de individuo
N - nos ubica ahora en conexion | autocentrado se enfrenta a la
- Relacionalidad ontoldgica. ) ) ) "
- Cuerpo relacional con los otros, in- | emergencia de una subjeti-
- Mente ' cluidos los otros no humanos, | vidad relacional que se inter-

- Individuo autocentrado.
- Otro no humano.

para analizar las posibilidades
actuales y virtuales de nues-
tros cuerpos y mentes.

conecta con la potencia afir-
mativa de lo vivo y lo técnico,
en un continuum naturaleza-
cultura.

Epistemologia:

Andlisis critico de las
condiciones y posibilidades
experimentales de accién del
si encarnado.

El privilegio epistemoldgico
de los saberes objetivantes
del si mismo se anula en el
desarrollo de un saber de la
intensividad que se consigue
en la experimentacion y con el
apoyo de los hitos alcanzados
por diversas ciencias.

La “vida como objeto de ex-
perimentacion” se afirma en
el saber que emerge de los
despliegues intensivos, pro-
vocando a su vez la aparicidn
de modos de saber que no se
restringen a los limites disci-
plinares o universales de la
“ciencia”.
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ELEMENTO

RELACION

ACTUALIZACION

Etica:
Subjetividad ética
posthumana.

La reflexividad propia de los
humanismos excluye a lo otro
de lo humano, configurandolo
como elemento pasivo de la
accion del sujeto y asumiendo
al acontecimiento como con-
quista sistematica y progresi-
va de la libertad, mientras la
subjetividad posthumana con-
sidera al sujeto como “una en-
tidad transversal, plenamente
inmersa en e inmanente a una
red de relaciones no humanas
(animales, vegetales, virales)
(p. 228).

La vida filosofica propuesta aqui
se entiende como la configura-
cién de un modo de ser relacio-
nal en el que las distinciones de lo
vivo no definen taxativamente el
limite de la ética a lo que hemos
llamado “humanidad”, haciendo
emerger un campo de conexio-
nes en los que la reflexividad
ya no es sélo la del “sujeto pen-
sante” sino la de la constitucion
de si por composicién con otros
modos de vida. (N.B: Quiza este
sea el aspecto mas fuerte de Ia
actualizacion de la pregunta por
lo dionisiaco hoy).

Estética:

Experimentacion intensiva
como ejercicios afirma-
tivos y creativos que
enfrentan la negatividad.

La vida no es entonces un
dado, una anterioridad onto-
l6gica, sino un posible, inclu-
so por disefio, construccion
0 composicién, con todas las
implicaciones que tiene esto
en las estrategias de captura
en el capitalismo contempo-
raneo. Sin embargo, en esta
propuesta se entiende la rela-
cién critica—creatividad como
necesariamente afirmativa.

La exigencia creativa y afirmativa
de la “vida dionisiaca” adquiere
aquf la forma de experimentacio-
nes intensivas, es decir, de cone-
xion por afecto e interrelacion, ya
no solo en el desafio a la relacion
subjetividad — verdad moderna,
sino como alternativa efectiva
de la actitud limite y experimen-
tal de la critica. La clave esta en
la ampliaciéon de una idea de
subjetividad que ya no entiende
a la reflexividad como una inte-
raccion entre el si 'y el si mismo,
sino como una composicion de
distintos modos de vida, incluso
lo que llamariamos lo “no vivo”,
como en el debate actual de la
convivencia posible con la inteli-
gencia artificial.

Politica:

“Seleccion de fuerzas
afirmativas que catalizan
el proceso de devenir
posthumano” (Braidotti,
2015, p. 230)

La politica es ahora una con-
juncion de fuerzas por compo-
sicion, que no se restringe a la
condicion ciudadana en la re-
lacion actual entre capitalismo
y democracia, sino en lo que
Braidotti llama zoepolitica.

Desafio directo a un limite que
parece infranqueable desde la
perspectiva moderna vy liberal: la
ciudadania como condicion de Ia
politica. La vida y su potencia ex-
presada, no capturada.

Historia:

Particular, situada, sin
universalismos, de los
alcances y posibilidades
de las experimentaciones
intensivas

Configuracion de una contra-
memoria como ejercicio criti-
co y creativo, en el que la fic-
cién también tiene lugar y que
ataca la autoglorificacion de la
historia universal.

El ejercicio critico es necesa-
riamente histdrico, pero debe
recordarse que eso también lo
tiene claro la modernidad. La ac-
tualizacién consiste en el desafio
epistemologico a la narrativa do-
minadora para construir la me-
moria de modos distintos de ser,
de la efectividad y alcances de las
experimentaciones y de los blo-
ques de afecto desencadenados.




ELEMENTO RELACION ACTUALIZACION

Economia: Principio del non-profit: “Con- | Desafio a la verdad incuestiona-
siste en transformar al sujeto | ble del beneficio, la plusvalia y sus
pensante en el umbral de | transformaciones, como aspecto
actos gratuitos” (p. 198). Se | central de la produccién de bie-
modifica aqui la idea de soste- | nes y cultura. Visibilizacion del
nibilidad para comprenderla | papel de la vida no humana y de
como composicion viable de | la inteligencia artificial en el capi-
fuerzas en devenir, mas que | talismo contempordneo, asi como
como una estrategia “ecoldgi- | en las resistencias al mismo.

ca” de mantener el privilegio
ontoldgico de la mercancia, el
precio y la ganancia “reinverti-
da” en lo social.

Experimentacion intensiva
como experimentacion
non- profit (p. 198)

Metodologia: Preguntas centrales Las conexiones por composicion
de la investigacion: y la convergencia de problemati-
zaciones impulsan la experimen-
tacién como alternativa critica
y creativa de posibilidades de
investigacién y de creacién de
nuevos modos de conocimiento.

Teoria critica posthumana
“écomo pueden las discipli-
nas humanistas inspirarse
en estos experimentos del
pensamiento posthumano y
de la nueva investigacion
postantropocéntrica? éComo
pueden adaptar esta aproxi-
macion a su propio objeto de
estudio?” (p. 194)

Ahora bien, aunque en este esquema aun haria falta hacer visible las in-
terconexiones entre los diversos elementos, es posible utilizarlos como
criterios de analisis de experimentos subjetivos especificos que resisten
desde su intensidad a los efectos de poder y a los discursos de verdad, es-
pecialmente espirituales, productores y exigentes de la verdad del sujeto
sobre si mismo como variable estratégica del gobierno de la individualidad
propio del capitalismo contempordneo. La actualizacion de la pregunta
por lo dionisiaco en la relacidn critica, espiritualidad y vida es un aconteci-
miento que abre un gran campo de estudios posibles, en los que también
esta por aclarar sus alcances epistemoldgicos y metodoldgicos, asi como
su “coherencia practica”, ética, estética y politica, “en el cuidado puesto en
someter la reflexion histérico-critica a la prueba de las practicas concretas”
(Foucault, 1999, p. 352). Este acontecimiento ya no tendria por lema Sa-
pere aude’, por mas simpatia filoséfica que tal principio nos despierte; se

9 En este sentido nos apartamos de la lectura que hace Antonio Negri acerca de un “Kant menor”
que permitiria una lectura diferente del principio. Desde nuestra perspectiva, lo que hace Negri
(2011, p. 33) es una interpretacion anacronica pues infiere en Kant una actitud experimental que
se lee desde criterios actuales: “No obstante, por otro lado Kant abre la posibilidad de leer la ex-
hortacién d la llustracién a contrapelo: en realidad, “atrévete a saber” significa también al mismo
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trata ahora de un Experimentum sui, un poner a prueba’®, en un trabajo de
nosotros con nosotros mismos, posibilidades otras de ser, pensar, actuar,
asociarse, amar, producir, y otro montén de infinitivos, como reir, danzar
y luchar. La nocién latina “experimentum” se traduce siempre, a pesar de
sus multiples acepciones (experimento, experiencia, prueba)'! como un
actuar sobre, una practica precisa sobre un objeto o sujeto especifico, que
en el caso del “experimentum sui” adquiere el triple caracter reflexivo de
dar cuenta del modo como se realiza una prueba sobre si mismo, de expe-
rimentar la vida como una prueba o de probar la clase de vida que se lleva
a través de una practica de si. La historia de estos movimientos reflexivos
es analizada por Foucault entre 1980 y 1983, especialmente en la relacion
entre las técnicas estoicas y cinicas en Epicteto y Séneca (Foucault, 2002, p.
415 —ss) y remarca su caracter activo en el segmento “El cultivo de si” del

tiempo “sabe como atreverte”. Esta sencilla inversion indica la audacia y el valor que se precisan,
asicomo los riesgos que acarrean, pensar, hablary actuar auténomamente. Este es el Kant menor,
el Kant audaz y temerario, que a menudo esta oculto, subterrdneo, enterrado en sus textos pero
que, de vez en cuando, irrumpe con una potencia feroz, volcanica y revoltosa. Aqui la razén ya
no es el fundamento del deber que respalda a la autoridad social establecida, sino mas bien una
fuerza desobediente y rebelde que se abre paso a través de un presente inamovible para descubrir
lo nuevo.”

10  Foucault concluye su texto sobre la Aufkldrung planteando tres coherencias propias de la “vida
filosofica” que propone como éthos de la ontologia critica del presente: metodoldgica, tedrica y
practica. Al respecto de esta Ultima, sefiala: “Y tiene su coherencia practica en el cuidado puesto
en someter la reflexién historico-critica a la prueba de las précticas concretas” (Foucault, 1999,
p. 352). Aunque inicialmente pueda pensarse que ese “cuidado” debe tenerse sélo con el analisis
critico, la afirmacidn se refiere también al caracter limite y experimental de la actitud critica como
vida filosofica. Este “ponerse a prueba” del si mismo fue objeto de estudio en los cursos del 82
y 84, conectados inicialmente con el “momento cartesiano”, de corte epistemoldgico, en el que
la prueba se convierte en “evidencia” y termina con la “prueba de si” propia de la hermenéutica
cristiana del sujeto. Foucault hace visible en su propuesta de “pragmatica de si” (Foucault, 2009,
p. 21) y de “biotécnica” (Foucault, 2002, p. 464) como “ponerse a prueba a si mismo” adquiere
en las practicas griegas ya no un desciframiento de si sino un constituirse en un trabajo de si sobre
si mismo. La siguiente cita justifica su extensién en la distincion histérica del funcionamiento del
dispositivo de subjetividad moderno, conectado con la llustracion: “Esquemdticamente, digamos
lo siguiente: donde los modernos interpretamos la cuestion de la “objetivacion posible o imposible
del sujeto en un campo de conocimientos”, los antiguos del periodo griego, helenistico y romano
interpretaban “constitucion de un saber del mundo como experiencia espiritual del sujeto”. Y
donde los modernos interpretamos “sometimiento del sujeto al orden de la ley” los griegos y
romanos interpretaban “constitucion del sujeto como fin Ultimo para si mismo, a través de y por
el ejercicio de la verdad”. Hay en este punto, creo, una heterogeneidad fundamental que debe
alertarnos contra cualquier proyeccién retrospectiva. Y diré que quien quiera hacer una historia
de la subjetividad — o, mejor, la historia de las relaciones entre sujeto y verdad — deberia tratar
de recuperar la muy prolongada, muy lenta transformacion de un dispositivo de subjetividad,
definido por la espiritualidad del saber y la practica de la verdad por el sujeto, en otro dispositivo
de subjetividad que es el nuestro, gobernado, me parece, por la cuestion del conocimiento del
sujeto por si mismo y su obediencia a la ley”.

11  Cf Diccionario esencial latino (2000).



tercer tomo de Historia de la sexualidad La inquietud de si (Foucault, 2001,
p. 59) al citar la Carta 18 a Lucilio; estas practicas “no son juegos sino prue-
bas” (non lusus sed experimentum); reflexividad que servird para plantear
una nocion de “experiencia” distinta de la propuesta por la fenomenologia
y la hermenéutical?. Experiencia que ya no es la constatacion de si por
autoconocimiento en el horizonte del mundo de la vida, sino ejercicio de
si sobre sf que se pone a prueba en la experimentacion vital que enfrenta
la produccién de la subjetividad configurada por los dispositivos que nos
gobiernan. Esta actualizacion del “experimentum sui”, via Nietzsche, ca-
racterizaria la actitud limite y experimental propia de una “vida dionisiaca”
comprendida como encarnacién vital de un cierto modo de la critica.

Lo anterior permite reconocer entonces la actualidad de esta cuestidon no
solo en cuanto a la potencia de resistencia que se agencia en ejercicios es-
pirituales que experimentan con un modo de vida otro, sino especialmente
en una captura de la subjetividad derivada de la hermenéutica del sujeto
visibilizada por Foucault, que adquiere ahora la forma de una exigencia
constante de la verdad sobre si mismo como condicién de transformacion
en la explosion de discursos de autoayuda sustentados en reglas episte-
moldgicas que conectan elementos de los saberes psi y tradiciones espi-
rituales de diversos érdenes y que funcionaria como un dispositivo que
interconecta el gobierno de los otros con un gobierno de la individualidad
gue se concreta en un gobierno de si para mantener el saber sobre siy la
obediencia a la ley, extendidas ambas ahora a el reino de la inteligibilidad
para el éxito, el desarrollo pleno de si mismo o la tranquilidad del alma,
en el primer caso, y a una cierta idea de autonomia que se conecta con
ordenes metafisicos de diverso tipo que garantizan un obedecer reglas mas
alld de la razén pero siempre “dentro” del sujeto, en el segundo. Al hacer
visible, por trabajo critico, este punto de ataque para la relacion critica,
espiritualidad y vida es necesario recordar las dindmicas creadoras de esta
relacién, pero también el lugar histérico de la espiritualidad como fuerza
transformadora de nosotros mismo y del mundo. En palabras de Sloterdijk:

En efecto, el tercer elemento de la revolucién hunde sus raices en la fi-
losofia o en las disciplinas espirituales. Se trata de la transformacién del
alma merced a la cual los hombres, por asi decirlo, abandonan el camino
equivocado y paran mientes a la diferencia existente entre la vida sumida
en lo falso y la vida orientada al camino verdadero. Existen muchos mo-
delos culturales para ilustrar esta idea. [...]. Con la emergencia de estas

12 “Y al hablar de ‘pensamiento’ hacia alusion a un analisis de lo que podriamos llamar focos de
experiencia, donde se articulan unos con los otros: primero, las formas de un saber posible; se-
gundo, las matrices normativas de comportamiento para los individuos, y, por ultimo, modos de
existencia virtuales para sujetos posibles — estas tres cosas, o mejor, la articulacion de estas tres
cosas, es lo que puede llamarse, creo, ‘foco de experiencia’” (Foucault, 2009, p. 19).
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conversiones, se inicia la guerra civil del saber excelso contra la vulgaridad
del sentido comun humano. Cada vez que se desarroilla esto, la verdad y
la buena vida, dicho esto sin ironia alguna, no son objetivos accesibles mas
gue a través de un proceso de inversién, de una transformacioén del sentido
del ser. Todo ello posiblemente no haga sino expresar de otro modo que
en la existencia histérica de los seres humanos se ha desarrollado desde el
principio una tendencia y un impulso a ser arrastrados por formas mejores
de vida, de tal suerte que sdlo a través de una especie de revolucion se
puede acceder al camino correcto (Sloterdijk, 2003, p. 86).

Ma3s alla de las idealizaciones que un lector posible pueda tener de la no-
cion de “revolucion”, se trata aqui de reconocer el impulso creativo que de-
riva del cuestionamiento de los modos de vida para poner en juego otros
desde nuevos conocimientos, buscando otras maneras de gobierno o de
asociacion politica. Este impulso no tiene la garantia de conducir a una
vida perfecta, sino la condicién ontoldgica de ser conducido por captura de
dispositivo o mover a contraconductas por experimentacion, en el triple
sentido que le hemos dado aqui a “experimentum sui”. La actualizacion de
la pregunta équé es lo dionisiaco? en las perspectivas criticas sefialadas, y
de las que aun falta desarrollar su especificidad experimental, reconfigura
la relacion critica, espiritualidad y vida que la modernidad y su herencia
cristiana (su relato fundante epistemoldgico-moral, tal como Nietzsche se-
fiala), para asumir ahora el caracter ético-estético-politico de una reflexivi-
dad que se cuestiona en términos de su produccion histérica, configurada
ahora como campo experimental de la relacion de si consigo, el mundoy
los otros. Mas alla de la Aufkldrung, no como su cumplimiento prometido,
sino como antagonista no dialéctico y multiplicador de vias, de diferencias;
podemos decir que las distintas respuestas a la pregunta por lo dionisiaco
son, como la tragedia griega, “otra forma de pensamiento, que no se retird
cuando nacié la ‘razén’” (Daraki, 2005, p. 293).
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Introduccion

La idea es presentar como resistir lo sagrado, que en la actualidad son las
formas bien construidas del consumo, es invertir el uso de lo comun, es
una forma de traicién a la norma bien construida del capitalismo, lo que
implica fugas a las estratificaciones del neoliberalismo, permitiendo nue-
vas formas de vida.
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En las Formas elementales de la vida religiosa, Durkheim (2007) establece
lo profano y lo sagrado como una forma de clasificacion a través de la cual
se aborda la relacién entre el mundo, el hombre y la religion. Lo profano es
aquello que se presenta ante nuestra percepcion empirica y es susceptible
de ser explicado, mientras que lo sagrado es todo aquello que se impone
al hombre o que le es prohibido vy, sobre todo, es aquello que escapa a su
control. Lo sagrado y su naturaleza se expresan a través de diversos simbo-
los y representaciones que en conjunto constituyen “creencias”, las cuales
son necesarias, en tanto que hacen posible el acercamiento a lo invisible
constituyéndose en un punto medio de la tipologia profano-sagrado.

Para Callois (2013, pag. 12), lo sagrado aparece como una categoria de la
sensibilidad sobre la cual descansa toda actitud religiosa. Por tanto, toda
concepcion religiosa implica una distincién entre lo sagrado y lo profano, y
se encarga de administrarla.

No hay nada que no pueda convertirse en sagrado, y si lo hace toma entre
la comunidad un halo de prestigio. Los elementos sagrados suscitan senti-
mientos de temor y veneracién, se presentan como prohibidos. El creyen-
te espera de lo sagrado todo socorro y todo éxito, pero el respeto que el
creyente muestra es una mezcla de terror y de confianza, por considerarlo
terrible, lo sagrado impone la prudencia; por considerarlo deseable, lo sa-
grado invita a la audacia (Caillois, 2013, pag. 12).

La religion en tanto administradora de lo sagrado, “sustrae cosas, lugares,
animales o personas del uso comun y lo transfiere a una esfera separada.
No solo no hay religion sin separacién, sino que toda separacién contiene
y conserva en si un nucleo auténticamente religioso. El dispositivo que rea-
liza y regula la separacion es el sacrificio: a través de una serie de rituales
minuciosos, segun la variedad de las culturas”, por tanto, es a través de la
religion, que se mantiene la separacion entre los seres humanos y los dio-
ses (Agamben, 2017, pag. 98).

La creacidn de un cosmos sagrado es la funcién de la religion y como crea-
cién social, el cosmos sagrado trasciende al hombre al mismo tiempo que
lo incluye (Berger, 1970, pag. 41). Se ve entonces que el cosmos sagrado es
un nomos ordenador que intenta dotar al universo entero de significacion,
pero su tarea es totalizante y abarca el resto de mundos humanos. Sin em-
bargo, el orden social no es imbatible y debe ser permanentemente cus-
todiado y para fortalecerlo se da el proceso de legitimacion. Al respecto,
Agamben, permitiéndonos una reflexion sobre la religion, establece ele-
mentos para distinguir la religién natural de la religién positiva: “Mientras
que la religion natural concierne a la relacidén inmediata y general de la
razéon humana con lo divino, la religion “positiva” o histérica comprende el
conjunto de creencias, de reglas y ritos que se encuentran impuestos des-
de el exterior sobre los individuos en una sociedad dada en un momento



dado de su historia. “Una religion positiva”, escribe Hegel en un pasaje ci-
tado por Hyppolite, “implica sentimientos que son mas o menos impresos
por coaccién en las almas; acciones que son el efecto de un mandamien-
to y el resultado de una obediencia y son efectuados sin interés directo
(Agamben, 2016, pag. 10).

La religion ha servido como dispositivo, como “maquinas para hacer ver
y para hacer hablar” (Deleuze, 1990, pdg. 155), de esta forma “la religion
legitima las instituciones sociales otorgandoles una jerarquia ontoldgica
supremamente valida, esto es, ubicandolas en un marco de referencia sa-
grado y cdsmico” (Berger, 1970, pag. 49).

En un trabajo de acercamiento al origen del concepto “dispositivo”, Agam-
ben ubica su origen en el término positividad, el cual a su vez estd sus-
tentado en la diferenciacién entre religion natural y religion positiva. En
la primera, la razén humana y lo divino mantienen una relacion directa,
mientras que en la religion positiva se han impuesto, de forma externa, a
los individuos una serie de creencias, reglas y ritos, en el marco de una de-
terminada sociedad y un determinado momento histérico. Surge asi el uso
del término positividad para denotar el elemento histérico que, a partir de
reglas, ritos e instituciones, un poder externo le impone a los individuos
(Agamben, 2016, pag. 10).

El término dispositivo deriva del latin dispositio, el cual a su vez remite a la
idea de organizacidn, arreglo o disposicion. Esta organizacion tiene su origen
en la concepcién teoldgica de la oikonomia formulada por los padres de la
Iglesia al discutir sobre las figuras de la trinidad y sus funciones. Estos, en un
propdsito de defenderse de las acusaciones de paganismo, argumentan que

“Dios, en cuanto a su sery a su sustancia en verdad es uno; pero en cuanto
a su oikonomia, es decir, a la manera en que él organiza su casa, su viday al
mundo que él cred, él es trino. Como todo buen padre puede confiar a su
hijo la responsabilidad de ciertas funciones y de ciertas tareas, sin por ello
perder su poder ni su unidad, Dios confia a Cristo ‘la economia’, la admi-
nistraciéon y el gobierno de los hombres. Entonces, el término oikonomia se
especializara para significar en particular la encarnacion del Hijo, asi como
la economia de la redencién (Agamben, 2016, pag. 16).

En general, la oikonomia serd articulacion, administracién de la vida divina
y gobierno de los seres vivos.

Lo importante de este hecho es que la oikonomia, en tanto dispositivo de
organizacion, funciona al hacer en Dios una notoria division del ser y de la
accion. Es en este sentido que el término dispositivo “nombra a aquello en
lo cual y a través de lo cual se realiza una actividad pura de gobierno sin
ningun fundamento en el ser” (Agamben, 2016, pag. 18), razén por la cual
los dispositivos en general implican siempre un proceso de subjetivacion,
pues deben producir su sujeto.
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La religidon, en tanto dispositivo, hace posible forjar relaciones de signifi-
cacion entre las creaciones humanas, como por ejemplo las instituciones
y los roles, con la realidad césmica o sagrada, lo cual permite alcanzar un
mayor grado de legitimacién aminorando las posibilidades de ser cuestio-
nadas. Sin embargo, esto solo puede procurarse en la medida en que los
procesos sociales y la base social que la erigieron como un nomos ordena-
dor se mantengan vigentes, no en el sentido de ser los mismos, sino en el
sentido de mutar, pero sin desaparecer.

El capitalismo como religion: administrador de lo sagrado

El capitalismo como religion es un texto inacabado, con notas de trabajo en
las que Walter Benjamin reorganizaba los ejercicios de exploracion sobre
aspectos del fendmeno en estudio (Boito, 2015, pag. 4). Sin embargo, ad-
vierte acerca de tres rasgos de la estructura del capitalismo que lo sitdan
como religion (dispositivo sagrado):

“Primero, el capitalismo es una pura religién de culto, quizas la mas extre-
ma que haya existido jamads. En el capitalismo todo tiene significado sélo
en relacién inmediata con el culto. No conoce ninguna dogmatica especial,
ninguna teologia. Desde este punto de vista, el utilitarismo gana su colo-
racion religiosa. A esa concrecién del culto se vincula un segundo rasgo
del capitalismo: la duracion permanente del culto. El capitalismo es cele-
bracion de un culto sans tréve et sans merci (sin tregua ni piedad). En él
no hay sefialado un dia a la semana, ningln dia que no sea dia festivo (en
el sentido terrible del desarrollo de toda la pompa sacral) que constituiria
el esfuerzo mas manifiesto de quien adora. Este culto es, en tercer lugar,
culpabilizante” (Benjamin, 1921).

El capitalismo como religion implica la subjetivacion al mercado impro-
fanable que bloquea, desvia, captura y neutraliza cualquier intencién de
poder profanatorio. Agamben (2017) plantea que la profanacion es una
neutralizacion de aquello que profana. Una forma de hacer patentes estas
capturas del capitalismo se da en las practicas y discursos de lideres del
Fondo Monetario Internacional (FMI), institucion creada en 1944 cuando
se reunieron en Bretton Woods cuarenta y cuatro paises que firmaron el
acuerdo que cred el Fondo Monetario Internacional. “La primera reunion
del Directorio Ejecutivo tuvo lugar en la sede del Fondo en Washington D.C
el 6 de mayo de 1946 y el Fondo dio comienzo a sus operaciones finan-
cieras el 1 de marzo de 1947” (Fondo, 2019). El FMI tuvo como motivos
originarios el propender por el equilibrio externo e interno de los paises
miembros, y asegurar el comercio mundial libre.

El Fondo Monetario Internacional promueve la ampliacion del mercado
mundial, la estandarizacién del sistema cambiario y el control del creci-
miento econémico de los paises “El compromiso del FMI con el funda-
mentalismo del mercado —la conviccidn de que la solucién a todos los pro-



blemas radica en abrir las fuerzas de la oferta y la demanda” (La Nacion,
2002). De esta manera, tenemos que los funcionarios de la institucién
asumen este evangelio, como buena nueva o buena noticia, hasta el pun-
to de que el exdirector gerente del FMI solia describir su trabajo como el
de “un misionero en jefe para vender el evangelio del ajuste estructural”.
Comentaristas econémicos, entre ellos Stiglitz, antiguo director del Banco
Mundial, afirman que las medidas y politicas son tomadas por el Fondo
Monetario Internacional “basdndose en una extrafia mezcla de ideologia
y mala economia, un dogma que apenas esconde intereses creados” (La
Nacion, 2002). Esta es una apreciacion reiterada en la que se percibe al
FMI como una institucion donde “se preocuparon por mantener en pie los
principios dogmaticos del capitalismo, cosa que, por otro lado, es su fun-
cion”. Estos elementos van generando la condicion neoliberal en las que
estamos inmersos.

Hacer el andlisis del capitalismo como religién, es para este breve trabajo,
aproximarnos a uno de sus dispositivos; a una institucion econémica, es-
pecificamente al FMI, en tanto manifestacién positiva de la religion capita-
lista. Esto implica mirar la realidad de esta institucién como un texto sim-
bdlico, es decir, como el conjunto de cddigos que constituyen esa realidad
en el dia a dia, en tanto acciones significativas que exhiben un significado a
través de una terminologia religiosa.

El Fondo Monetario Internacional como
dispositivo de la religion capitalista

Queremos mostrar como el lenguaje religioso se expresa en las formas de
la critica ante la intervencion del FMI en la economia de un pals, por su-
puesto tomando en cuenta aquellos relatos en donde el Fondo Monetario
Internacional es tratado como una institucién religiosa. Luego miraremos
como la figura de uno de los lideres del FMI es interpretada por la critica
como un representante de la Iglesia.

Ante las crisis econdmicas de los paises, el FMI ha tomado diferentes me-
didas que segun lo muestra la institucidn, estan orientadas a limitar los
riesgos que puedan traer tanto para el pais en cuestién como para la eco-
nomia en general. En casos como el de Ecuador o Argentina, el FMI inter-
vino directamente sugiriendo la dolarizacién de la moneda, para el caso
ecuatoriano, o ampliando la deuda externa para poder seguirla pagando.
La reaccidn de la critica a estas intervenciones puede constatarse en las
siguientes citas. Aludiendo a la actuacion del FMI: “Envian “misiones” de
economistas que no conocen la macroeconomia del pais que visitan, dado
gue no hace falta” (La Nacién, 2002). Segmentariedades “ciudadano-pro-
ductor-consumidor” que ejerce un conjunto de relaciones de fuerza esta-
blecidas y determinadas por tal segmentacion en las que daria la impresién
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de que lleva a cabo acciones politicas, cuando lo que realmente ocurre es
gue su potencia de accion, su libertad en sentido estricto estd canalizada
para el mantenimiento del tejido molar: el plan de superficie inmanente.

Otra mirada de la critica ante las acciones del FMI plantea que “En nuestras
tierras, por el contrario, la llegada de una misién del FMI provoca la misma
sensacidn que antafio provocara la visita de una delegacion del tribunal de
la Santa Inquisicion” (La Nacion, 2002). Si tenemos en cuenta que la Inqui-
sicién fue un mecanismo utilizado por la Iglesia Catdlica, tanto para castigar
a los herejes como para controlar la difusién de nuevas ideas, concluimos
gue esta es una signatura, es decir, “es el operador decisivo de todo cono-
cimiento, es lo que vuelve inteligible el mundo, que es, en si mudo y sin
razon” (Agamben, 2010, pag. 54), que nos lleva a ultimar que la presencia
de los funcionarios del FMI esta destinada a eliminar o someter toda idea
o alternativa que escape al plan econdmico que ellos han dispuesto, que
se enajene y contemple modelos diferentes de desarrollo. Se configura un
mito, se elimina la posibilidad de la profanacién.

Algunas otras actuaciones del FMI no han sido sometidas a critica y sus poli-
ticas son recibidas como incuestionables, como algo dado que no se pone en
duda, como lo sagrado. “Los acuerdos con el FMI, como los dogmas religio-
sos, son sagrados e intocables. Estan blindados, segin dijo un ministro hace
poco. No se pueden rever. Un pedido de revisién tendria caracter de ofensa
y nos arriesgaria a la excomunion” (La Nacién, 2002). Aqui, términos como
sagrado o dogma son usados como estratificaciones binarias de segmenta-
cién que estdn en oposicion a lo profano o a lo hipotético y que ejemplifican
el caracter infranqueable que quiere mostrar en su actuacion el FMI.

El mismo comentarista recurre a una narrativa en la que expone como para
algunas personas es importante “lograr la bendicion de los tecndcratas del
organismo financiero” (La Jornada, México, 2000). Sin embargo, esto no se
trata de una metafora, es una imagen del pensamiento, un funcionamien-
to, todo un aparato que se planta en el pensamiento para obligarlo a ir por
el buen camino y a producir las famosas ideas “justas” del capitalismo.

Desde los dirigentes de esta institucion existe también una connotacion
religiosa del discurso para sustentar sus intervenciones. Asi, Michel Cam-
dessus el 23 de septiembre de 1999, declard en Washington que los paises
pobres agobiados por el peso de la deuda externa no deben esperar que
la solucidn a sus problemas “caiga del cielo”, “este no es tiempo de relajar
la disciplina ni de esperar que las cosas caigan del cielo. Y lo digo porque

en el Vaticano tienen las llaves del cielo, ¢no?” (La Jornada, México, 2000).

“Asi, el sujeto de rendimiento se abandona a la libertad obligada o a la libre
obligacion de maximizar el rendimiento —homo economicus— empresario
de si. El exceso de trabajo y rendimiento se agudiza y se convierte en auto-
explotacion (...) acompafiada de un sentimiento de libertad. El explotador
es al mismo tiempo el explotado” (Han, 2017, pag. 10).



Camdessus dirigié el Fondo Monetario Internacional y posteriormente
paso a ser asesor del Papa, por trece afios promovié los planes de ajuste
estructural de las economias no industrializadas desde el maximo puesto
del FMI, fue nombrado por el Papa Juan Pablo Il como consultor del Conse-
jo Pontificio para la Justicia y la Paz, organismo que encabeza los esfuerzos
del Vaticano para reducir o perdonar la deuda de los paises en desarrollo,
la mayoria de ellos usuarios de préstamos que otorgd el propio FMI. Ca-
mdessus, es, por su afinidad con la iglesia catdlica, catalogado como “el
sacerdote supremo del mercado y la apertura econdmica” (La Jornada,
México, 2000).

Con la vinculacién de Camdessus al Vaticano hay una conjugacién de los
tres aspectos: lugar, tiempo y accion:

“Hasta fecha reciente, uno no habria mencionado a Camdessus y al Papa en
la misma oracion’, dijo Seth Amgott, vocero del grupo de caridad Oxfam In-
ternational, de Washington. Sin embargo, durante sus ultimos meses en el
fondo, Camdessus comenzo a hablar el mismo lenguaje del Papa en torno
a la disminucién de la deuda, agregd Amgott” (La Jornada, México, 2000).

Desde una perspectiva durkhemiana, se hace clara la asociacion entre Ca-
mdessus y lo sagrado, la actuacion es asumida como una manifestacién
divina en la que su participacion en la Iglesia obedece a designios no hu-
manos, lo cual se plasma en la siguiente afirmacién:

“el portavoz de Oxfam sefialé que era una pena que Camdessus no se hu-
biera convencido completamente de la necesidad de un rapido alivio de la
carga de la deuda mientras todavia estaba en el FMI. Pero nadie pregun-
ta por qué Pablo no se convirtid antes de recorrer el camino a Damasco,
simplemente nos complace que lo haya hecho, dijo” (La Jornada, México,
2000).

Alli el déspota dice: iNunca traiciones!, no te salgas del régimen de signos
ni de la moral del marketing y los hombres buenos, exitosos, felices, inte-
ligentes, capitalizados; pues ellos son la especie, la esencia universal de-
seable y fija, en la insistencia de constituir una Unica subjetividad: el homo
economicus y empresario de si mismo (Foucault, 2007).

|II

Cuando esto sucede, tal comprension del “poder” captura toda posibili-
dad diversa de la potencia de la linea de fuga. La segmentariedad dura del
Estado-Nacidn se sostiene al precio de la sobrecodificacion binaria, carac-
terizada por su tendencia universalizante y totalizante. Deleuze y Guattari
(2006) dicen que da igual besar la corona del rey que el ano del chivo; de
eso se trata, el rostro de una trampa que cierra el circulo de un régimen de
significantes, un dispositivo de captura y reterritorializacién que dispone
el medio ambiente para la libertad de sujetos endeudados y poblaciones
reguladas en un funcionalismo estratificado de érganos.
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La espiritualidad como actitud en el pensar

En este texto asumimos la espiritualidad como una actitud en el pensar,
entendiendo que este no es solo una reflexion, sino que es una praxis,
un modo de ser, y esto significa que la espiritualidad como categoria esta
constantemente siendo definida dentro de contextos sociales e histéricos,
y que las personas tienen razones especificas para definirla de un modo u
otro (Asad, 2001). Es el mismo pensamiento que experimenta, problemati-
za, eventualiza y ficcionaliza eso que denominamos realidad, una realidad
construida en el marco del capitalismo, o lo que Lazzarato llama “Condicion
neoliberal” (Lazzarato, 2013).

Espiritualidad sera jugar un juego profano que desarticula todo y cuanto se
acepta como tal, escucha los silencios que le llaman a la traicién, a aban-
donar las propias filas e ir hacia lo desconocido. La espiritualidad rompe
la sagrada “realidad” y jugando con la doble articulacién, escinde el mito
(los discursos de saber)-en un ludus perverso que conserva el rito-, y el rito
(las practicas y relaciones de poder)-en un jocus o juego de palabras que
cancela el rito- (Agamben, 2017). Alli la espiritualidad produce un sentido:
retomar de raiz la manera en que los hombres problematizan su compor-
tamiento en una actitud experimental de flujo y poesia, de actitud rebelde
gue sigue, pero no imita:

“encontrar la linea de separacién, seguirla o crearla, hasta la traicion (...)
salir del agujero negro de la subjetividad, de la conciencia y de la memoria,
de la pareja y de la conyugalidad (...) Lo importante es salir de él, no en arte,
es decir, en espiritu, sino en vida, en vida real. No me privéis de la fuerza de
amar” (Gilles & Guattari, 2006, pag. 191).

Traicién a la tradicion, profanacion a lo divino, salirse de la propia fila e ir
hacia lo desconocido empujando cada vez mas el limite. Traicién de amor
gue no cae en la trampa de la reterritorializacién o la muerte. Espirituali-
dad es profanar lo que era indisponible y separado; restituir al uso; desac-
tivar los dispositivos del poder y restituir al uso comun los espacios que el
poder habia confiscado. Profanar no es la transformacién de un modelo
sagrado, intentando encajar lo grande en lo pequefio en una suerte de
empresa deductiva, sino la destruccién de las pseudoformas expresivas de
un eterno retorno al dispositivo sagrado.

La espiritualidad como traicién y profanacién no es la simple abolicién o
anulacion de un dispositivo, sino la potencia de hacer un nuevo uso de él.
Espiritualidad es la potencia que permite volver a hacer experiencias, a no
convertirse y vivir en museo y en la permanente imposibilidad de uso. Espi-
ritualidad es reconocer que “Los comportamientos y las formas del vivir hu-
mano No son prescritos en ningln caso por una vocacion bioldgica especifica
ni impuestos por una u otra necesidad; sino que (...) conservan el caracter
de posibilidad” (Agamben, 2001, pag. 14), es una espiritualidad inesencial.



El afecto traiciona la racionalizacién, aqui ya nada es medible ni cuantificable,
es inefable haecceidad, genius, magia, la muchacha indecible, cuerpo sin 6r-
ganos, devenir-animal, poder de afectar y de ser afectado. El afecto “es proce-
so de apropiacion existencial a través de la creacion continua de duraciones
de ser heterogéneas y, en este aspecto, seria mejor renunciar a tratarlo bajo
la égida de los paradigmas cientificos para tornarnos deliberadamente hacia
paradigmas éticos-estéticos” (Guattari, 2000, pag. 230) y espirituales.

La espiritualidad hoy se vislumbra como una forma de resistencia o linea
de fuga que permite conjugar por fuera de las religiones aquellos intereses
colectivos que superan la perspectiva individualista, sin caer necesariamente
en un ambito sobrenaturalista o vinculado a la trascendencia; segun esta
forma de pensar, la espiritualidad contempla multiples vias de accion para
potenciar la vida. Si bien las religiones en muchos sentidos jugaron este pa-
pel, involucrandose en la forma en que se ordenaron las sociedades y con-
dicionando el ordenamiento de lo sagrado, hoy sus mecanismos no resultan
suficientes para vincular a ellas todas las inquietudes y necesidades de estos
tiempos. En si misma, esta situacion plantea que las acciones espirituales
son politicas en tanto aspiran a ser transformadoras, vy, por otro lado, formu-
lan un claro reto a la tradicional forma de organizacion de las religiones, las
cuales deben intervenir cada vez mas en la lucha por sociedades mas justas
si no quieren perder mas terreno en la esfera de la vida social.

Asumimos en este texto la espiritualidad como un lugar de encuentro de
posibles formas de ver el mundo, un lugar que permite la convivencia de
diversas opciones de fe y de variadas posibilidades de existencia basadas
en la pluralidad; un lugar del reconocimiento de la diferencia y de lo dife-
rente, en pro de la dignidad humana, de la vida en todas sus manifestacio-
nesy de todo aquello que la posibilita, donde la espiritualidad no se queda
en el dmbito de la reflexion, sino que tienen lugar en espacios concretos
en los que el discurso se hace patente en practicas y acciones que transfor-
man la relacién consigo mismo, con los otros y con el ambiente, en lo que
podemos denominar politica de vida.

La espiritualidad parte de la vida en toda su riqgueza y complejidad, con sus
contradicciones y problemas, con sus aspiraciones y frustraciones y se ma-
nifiesta a través de practicas, de simbolos, del cuerpo, de los sentimientos,
de las pasiones y de la experiencia. En este sentido, no puede haber una
Unica definicién de espiritualidad, no solo porque sus elementos consti-
tuyentes y sus relaciones son historicamente especificas, sino porque ella
misma responde a contextos sociales y culturales diferenciados. Definir es-
piritualidad es ante todo un acto.

En alguna medida, asumir esta manera de analisis es la condicién para en-
tender la espiritualidad como politica de vida. Esto es, atender al modo por
el cual esta produce realidades, agencia actores y moviliza instituciones.
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La politica de la espiritualidad, por lo tanto, no se refiere a un concepto,
sino a una especie de recomendacion metodoldgica que insiste en la ne-
cesidad de comprender los usos de la categoria espiritualidad situacional-
mente, a partir de las configuraciones de poder y de conocimiento con las
gue se articula cada vez que es enunciada.

Es de aclarar que no estamos abordando el pensar como un problema
epistemoldgico, sino que, al enunciar la espiritualidad como una forma de
pensar que implica una praxis en lo politico, la espiritualidad se encarna
en las acciones, no es un discurso como retdrica, sino una palabra que se
hace vida en el orden de lo social permitiendo una politica que es la accién
intencionada del establecimiento del orden que se desea o anhela.

Pensar la espiritualidad como accién politica es reconocer que esta, la espi-
ritualidad, es una tarea de cambio de las estructuras que cosifican la vida.
Asi, asumir la espiritualidad como politica es tomar una posicién critica
ante el capitalismo como religion y frente a las realidades a las que ha dado
lugar para generar en ellas transformaciones.
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Espiritualidad y critica como arte de vivir

Mario Montoya Castillo

Resumen

Este trabajo es una meditacién sobre la espiritualidad entendida como
necesidad para un habitar poético del hombre o con Kandinsky diremos
gue es una meditacién de nuestro presente que necesita acuciantemente
habitar la época de la gran espiritualidad. Esta espiritualidad encuentra su
techo, su terreno fértil, en el arte, la poesia, la imagen poética y la expe-
riencia estética, pues desde alli la espiritualidad echa a andar la aventura
del sentir, pensar y actuar en libertad. Asi, la espiritualidad la entendemos
desde el arte o, mejor, desde la vida, como construccién, experiencia y
experimentacion permanentes del ser, que requieren siempre esfuerzo y
actitud vital para cultivar nuevas formas de vivir. Por lo anterior, encaramos
el problema de la espiritualidad, desde los estudios sociales, como un pro-
yecto politico que se ocupa del arte de vivir que, a su vez, exige el camino
de la critica en el que la pregunta y el espiritu creativo emergen, siempre
gue sean necesarios para la vida. Es en este sentido que hablaremos de
espiritualidad y critica como arte de vivir.

Se muestra asi la tension que se produce entre una tradicion que reconoce
la racionalidad cientifica anclada en lo cognoscitivo y lo conceptual y un
espacio abierto e instaurador de lo afectivo para el sentido del ser, para
el auténtico pensar que estd siempre préximo al poetizar y distante del
cencerreo forzado de conceptos encerrados en una cascarilla de palabras.
Este cencerreo lo habitamos en nuestra sociedad dominada por la figura
ontoldgica de ciencia y técnica, repleta de miedos y angustias para vivir
estresados, repleta de confort y fascinacion que nos pone en inminente
peligro: la destrucciéon. Frente a un presente cada vez mas bestial, solo
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gueda reconstruir y co-construir otra esfera o espiritualidad, que haga ha-
bitable la existencia y que nos arroje victoriosa y valientemente a encarar
esas formas de dominacion. En tal sentido, este trabajo muestra algunos
peligros de nuestro presente y hace una invitacién politica a otro sentir-
pensar-habitar diferente, sereno y auténtico, siempre en contacto con la
naturaleza y con la realidad mas proéxima, con lo cotidiano, pues alli se en-
cuentra el anclaje fundamental de lo espiritual.

Oscar José Useche Aldana - (editores)

Palabras clave: espiritualidad, critica, habitar poético, experimentacion,
creatividad.

Introduccion

“De lo que se trata es de que el hombre acceda él mismo a su morada”.

Gadamer

En la tradicion de Occidente el espiritu ocupa un lugar importante; sin
embargo, haberlo limitado al componente del pensamiento?® (objetivo e
inteligible) ha afectado su dimension espiritual, pues una vision cientifica
del mundo y la razén moderna ponen entre paréntesis un conjunto am-
plio de términos (pneuma?, mistica, poesia, habitar poético, espiritualidad)
gue habitan la existencia, pero que han tenido “una vida subsidiaria, clan-
destina y disminuida” (Paz, 2003, p. 117). La espiritualidad (siempre en
la proximidad con la poesia, el pneuma, la mistica), ha tenido dificultades
para ocupar su lugar, pues siempre ha sido desterrada por la racionalidad
cientifica®. Ahora, clandestina y disminuida, la espiritualidad se mantiene
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1 El nods es el componente intelectual del alma (psyche).

2 Pneuma (nvediua) en griego antiguo significd respiracion. En contextos religiosos significo espiritu;

es un término proximo a alma (Quxr psique en griego [significd aliento de vida] y anima en latin).

Desde siempre, pneuma indica una tensién y oposicién a cuerpo (cwua soma en griego y corpus

en latin), también la oposicion entre lo material y lo espiritual (Cf. Furley, 1999). Sin duda, este

término es un sema que, como texto virtual, se expande ampliamente segun su uso. Por ejemplo,

para el cristianismo, lo espiritual establece un circuito entre lo divino y el ser humano a partir de

un Dios trinitario que deriva en dos tricotomias importantes, por un lado, padre, hijo y espiritu

180 santoy, por el otro, cuerpo, alma, espiritu. En otros horizontes posteriores, es frecuente la fusién
entre alma y espiritu.

/ 3 Heidegger se sitla expresamente en contra de la llustracidn y sus valores en el que el conocimiento
== humano puede alcanzar techos desconocidos y en el que la historia sigue un proceso imparable
que nos conducird, al conocimiento puroy pleno, al conocimiento absoluto. Se pone en cuestion
la confianza y el optimismo de la ilustracion y, en esta misma linea, se ataca la verdad logico-
analitica, la verdad de la ciencia. Con Heidegger diremos que la ciencia estd bajo sospecha. El
progreso que promete la ciencia es cuestionable, pues la historia no sigue reglas establecidas ni
tiene garantizado de antemano su éxito y tampoco la felicidad, la paz perpetua. Podriamos decir
que la confianza en el saber de la ciencia y en el progreso de la historia estan heridos de muerte.



como elemento central de nuestra existencia; parafraseando a Paz (2003),
diremos que espiritualidad y poesia son “experiencias de nuestra otredad
constitutiva” (p. 164).

Para orientar nuestro trabajo, indicamos preliminarmente que una distin-
cién reconocida entre religion y espiritualidad es el hecho de que la reli-
gién esta ligada desde siempre a la idea de salvacidon. Un ser ya constituido
gue se encuentra dividido y sufriendo debe encontrar la cura para superar
su mal, para ser salvado. La espiritualidad no es salvacién de un ser ya
constituido. La espiritualidad es construccidon y experiencia del ser. La espi-
ritualidad se devela, es una forma de revelacion poética (Paz, 2003). Para
decirlo en el tono del Doctorado en Estudios Sociales (DES), diremos que
la pregunta orientadora seria “é qué elementos perseguimos en la relacién
entre subjetividad y espiritualidad? (...) [También podriamos decir que] la
espiritualidad puede ser concebida como un esfuerzo, una actitud vital,
una manera de vivir que encarna una vida critica, (...) [pues] la primera idea
basica es que cualquier modo de critica exige un cierto modo de vivir” (Cf.
Perea, 2020).

En el momento que vivimos, se trata de revisar las complejidades y multipli-
cidades que mueven el ambito social y cultural en lo que a la espiritualidad
se refiere. Esto en la amplitud de problematizaciones como la globalizacion
digital y econdmica; las disputas generadas por la problematica de la fe y
las religiones; las formas plurales y ortodoxas de las cuestiones filoséficas y
teoldgicas. Una revision rapida de las apuestas e investigaciones que sobre
espiritualidad avanzan nos indican la anchura y la diversidad de tematicas,
en el mundo de la vida cotidiana en el que habita un cuerpo, su lugar, su
espacio; dicho cuerpo, espacio y lugar, definen las practicas de un ser hu-
mano, por ejemplo, en la creacion artistica, teatral o cinematografica; o en
las practicas del artesano, del médico, del campesino, de la prostituta. En
fin, se trata de ir a la busqueda de sentido en todo aquello que hacemos
como seres humanos que nos disefiamos y nos redisefiamos, nos construi-
MOS Y NOS reconstruimos, NOs pensamaos y NOSs repensamos.

Una pregunta, para seguir por este camino refiere al porqué abordar e in-
sistir en la espiritualidad en nuestro tiempo. Una idea clara es la necesidad
de situar esta perspectiva en el mundo de la vida cotidiana; también es ne-
cesario abordar la espiritualidad para no confundirla con lo religioso como
marca ideoldgica, pues en tiempos modernos opera la desdivinizacién, di-
ferente al ateismo, que implica que Dios ya no es el fundamento de todo. Y,
quiza lo mas importante, nuestro tiempo no puede seguir en el abandono
de lo espiritual, pues este atraviesa toda la vida afectiva, la vida cotidiana.
Siguiendo a Heidegger (2006a), diremos que el estado de danimo, la dispo-
sicién emotiva (stimmung) son centrales para la comprensién del Dasein,
pues este, el estado de dnimo, siempre estara presente en el ser que habi-
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ta. “El comprender no flota jamas en el vacio, sino que estd siempre afecti-
vamente dispuesto. Siempre el ahi es abierto o cerrado cooroginariamente
por el estado de dnimo” (Heidegger, 20064, p. 356, (§68, 340))%.

Siempre habra una disposiciéon afectiva (stimmung) que habita al ser en la
vida cotidiana. Esto es de interés, pues como ya se indico, pone en tension,
por un lado, una tradicion que reconoce la racionalidad cientifica instalada
desde la mirada de Sécrates para anclar al ser en lo cognoscitivo y concep-
tual y, por el otro, un espacio abierto e instaurador de lo afectivo para el
sentido del ser. El ser se manifiesta, acontece, en estado de dnimo como el
espanto, el jubilo, el asombro, la angustia, el pudor, el aburrimiento, la se-
renidad. El camino del pensar esencial inicia y avanza acompafiado de to-
das las posibilidades de afecciones fundamentales. Cuando no habitamos
el lugar en la sintonia de los estados de animo, “entonces todo se convierte
en un cencerreo forzado de conceptos y en una cascarilla de palabras”
(Heidegger, 2006, p. 21). Desde nuestra trinchera de combate, la del Doc-
torado en Estudios Sociales, diremos que experimentamos el mundo desde
los estados de animo v, gracias a esto, a la disposiciéon emotiva, el ser se
manifiesta. Una bella referencia a los estados de danimo lo encontramos
en ¢Qué es la filosofia? (Heidegger, 2013) en la que este fildsofo mira la
historia de la filosoffa e indica que los estados de animo han marcado los
momentos de la filosofia; asi, por ejemplo, al pensar griego lo atraveso el
asombro; la filosofia moderna estuvo impregnada por la dubitatio; nuestro
presente estd invadido por el espanto. Nuestra época habita en la maqui-
nacién, en una sociedad dominada por la figura ontoldgica de ciencia y téc-
nica mas el despliegue de la tecnologia que, ademas de producir confort y
fascinaciones, también nos pone en inminente peligro; la destruccién. De
alli que el papel de la filosofia esté orientado a diagnosticar y sefialar los
peligros y, por el otro, un pensar, una serenidad y un habitar auténticos
gue permitan recuperar la conexién con la naturaleza y con la realidad mas
préxima, con lo cotidiano. Alli esta el anclaje fundamental de lo espiritual;
el horror y el espanto que invaden la vida exigen meditar en la espirituali-
dad, mas alld del dogma religioso.

Frente a ese miedo, frente a ese espanto, frente a la injusticia, frente a
la aniquilacién, frente a la desigualdad, frente a las vidas indignas que se
viven, frente a una minoria de edad, frente a un abandono de los afectos y
de lo simbdlico-emocional, frente a la dominacién de la ciencia y la técni-
ca, frente a los cuerpos martirizados y desmembrados, frente a la historia
de la infamia, frente a una memoria llena de remolinos, frente a los esta-
dos fascistas, frente a instituciones ortopédicas y mutiladoras de libertad,

4 Sobre la disposicion afectiva ver también § 29, p. 158 ss., de Ser y tiempo.



frente a las practicas deshumanizadas, frente a un presente cada vez mas
bestial® solo queda reconstruir y co-construir otra esfera que haga habita-
ble la existencia. Esa esfera es la espiritualidad que nos arroja victoriosa y
valientemente a encarar esas formas de captura, de dominacion®. Es decir,
la de avanzar en un proyecto politico que haga posible el disefio y el impul-
so de otras formas de vida, que se instalen en el sentir, el pensary el actuar
como formas de resistencia, esto es un arte para la vida (Uber das Geistige
in der Kunst)’.

En el seno de la espiritualidad contemporanea, enfatizamos la idea de la
critica como espacio de accién y del pensar. Este seria un espacio para
arriesgar la palabra, el sentir y el pensamiento en y para el encuentro con
otros en la perspectiva de enriquecer y desarrollar su espiritu critico. Ya
indicamos que hay diferentes formas de pensar y actuar espiritualmente.
Nuestro camino espiritual es alumbrado por las voces de la critica para

5 Una nota apropiada aqui, seria recordar que Freud, en su teoria, asocié el mecanismo de la creen-
cia con la necesidad y el deseo del sujeto de reparar la falta que se siente en el corazéon mismo
de su existencia; el sujeto estaria naturalmente inclinado a operar, de acuerdo con los recursos
que también le ofrece la sociedad, para efectuar una serie de desplazamientos que tienen como
fin negar la pérdida sufrida. Toda forma de adhesidn a un sistema de creencias que plantea la
posibilidad de salvacién descansa sobre espirales fantasmales que hacen que el sujeto escape de
una realidad percibida como insatisfactoria o insuperable.

6 En el mundo hay dolor, mal, imperfeccién, violencia, desigualdad; en medio de todo esto hay
esperanza. La esperanza es el destino del hombre que para Fichte no es otra cosa que armonizar,
hacer perfectible el mundo, en donde los otros también coexistan. Es hacer del mundo algo mejor,
llegar al estado idealista de la paz. Mi destino es vencer la muerte, vencer lo natural, mi destino
es la esperanza. Armonizar, mundo perfectible, coexistir, mundo mejor, paz y esperanza estan en
correspondencia con un llamado: éA qué esta llamado el hombre? Con Fichte, el hombre estd
llamado a respetar la humanidad, el destino del hombre (Fichte, 1976). Recordemos brevemente
que el bello texto de Fichte (1976) titulado E/ destino del hombre, en su tercera parte, formula dos
preguntas de base: ¢quién soy yo?, écudl es midestino? En tal sentido y en clave fichteana, diremos
gue este apartado es una revelacién, una indicacion del camino y el lugar a donde quiere llegar
Fichte. Si hacemos justicia y le concedemos a Fichte el valor de escribir con sinceridad, entonces
debemos juzgar el esfuerzo filoséfico no desde lo aprendido y memorizado, sino precisamente,
desde la conciencia de lo que se ha olvidado, como es la conciencia del hombre. Vale decir que
cuando se aborda el tema de la espiritualidad, hoy, este puede ser un llamado o una invitacidn
politica importante para no caer en la figura del vacio. Parafraseando a este autor, estamos frente
a un tema-texto para el hombre y no para el sabio, pues al escribir, pensar, sentir y actuar en el
horizonte de la espiritualidad, significa hacerlo para la vida y no para la escuela. Como sefiala la
presentacion de este libro, su mayor logro consiste en “plantear con gran libertad literaria cues-
tiones que siguen siendo centrales para la filosofia actual: la conciencia inmediata, la intuicidn, la
intersubjetividad o la existencia misma de una conciencia moral”.

7 Arte para la vida es la traduccién literal del importante libro del pintor Wassily Kandinsky titulado:
Uber das Geistige in der Kunst, que ha sido traducido a casi todas las lenguas con el titulo de: De
lo espiritual en el arte (1910). Alli nos dice que esta es la época de la gran espiritualidad, en la
que es menester seguir con “la ya iniciada construccion del nuevo reino espiritual, (...) ya que [el]
espiritu es el alma de esta época” (Kandisky, 1992, p. 122).
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abordar y actuar frente a las problematicas contemporaneas, en unos
tiempos en los que, habitar el mundo espiritualmente, exige un paso fun-
damental: ganar conciencia de lo que ha pasado y de lo que pasa y tener
una voluntad de querer abrir caminos nuevos. iUn arte de vivir! Si, un arte
de vivir que no confunda el “ir mejor” con otro distante y distinto de “ir
mas lejos”. Que no confunda el buen vivir con el abrumador costo del éxito
y del progreso.

En la misma linea anterior, sabemos que desde Kant a Levinas, por no de-
cir hasta nuestros dias, hay problematizaciones que permiten pensar una
ética de lo humano, mejor, un proyecto ético de lo humano. A lo largo de
este trayecto se formulan las preguntas del fundamento ético, de la accion
y de lo que significa tener una buena vida. También podemos sefialar que
el sujeto moderno se desplaza entre el desarraigo, el exilio y la busqueda
de identidad, es decir, un sujeto en el que esta siempre presente la proble-
matizacién de una vida ética que avanza entre un pertenecer y un reivin-
dicar identitario, entre la escogencia de una vida vy, a la vez, la busqueda
de nuevas formas para establecerse®. Todo esto es una forma de volver a
toda una tradicion filoséfica y a sus nociones fundamentales que pueden
y deben ser resituadas en nuestro presente. Por ejemplo, la economia de
mercado o la modernidad avanzada®, que tantos cuestionamientos genera
actualmente sobre lo que significa lo humano, el humanismo y su devenir,
nos remite a problemas como el de la identidad y las identidades en un
mundo global.

Seguramente, la espiritualidad esté muy préxima a la imagen de un indivi-
duo que cultiva su interioridad, su vida privada, a un conocimiento y cui-
dado de siy, especialmente, a una relacion con el sery el lugar, con el ser
y el tiempo, con el ser y los otros que permitan construir y co-construir una
forma de vida mds amable. Seguramente, también la espiritualidad sea

8 Una pregunta obligada es ¢como avanzar en un mundo tan abierto y diverso en el que un sujeto
puede construir su subjetividad con multiples voces, con ecos de voces, con recuerdos de voces,
como si se tratara de una polifonia amplificada, pues en tiempos de liberalismos y de democracias,
las subjetividades han aflorado y el pluralismo se ha acentuado. ¢ Cdmo reconstruir una identidad
en el marco de estos relativismos? Hemos vivido y lo vemos a través de las pantallas que una
persona puede experimentar practicas nuevas, como el yoga, la meditacion y que esas mismas
personas pueden luchar o resistir a formas politicas o religiosas. écémo avanzar en un proyecto
que recupere lo espiritual como arte de vivir que recupere al individuo y al colectivo?

9 En su libro La société des consommateurs (2001), el profesor Robert Rochefort, nos habla del
individualismo y de la conquista de la libertad. Para este autor, “cada momento de la sociedad de
consumo es una mediacién entre los modos de vida, modos de produccion y sistemas de valores”
(p. 38). En este mismo contexto nos refiere el individualismo triunfante que se traduce como un
modo de consumo demostrativo que designa el paso de una “légica semi-colectiva dominante,
fundada en el equipamiento del hogar, al desarrollo de una aspiracién individualista basada en el
equipamiento de la personay en la satisfaccidn de sus propias necesidades” (p. 80).



una forma de habitar que requiera la sociedad y la cultura en una época
en la que poco se defiende la vida. Habitar el mundo, estar en el mundo,
habitar en lo espiritual significa establecer un vinculo con la naturaleza y la
libertad del alma. No se trata de algo que esté relacionado con la riqueza
material, ni la gloria mundana o algun bien exterior, cualquiera que sea.

Se trata de algo mas elemental y sencillo. Escuchemos la siguiente indica-
cién: “(...) si pensamos lo que implica el hecho de que un arbol floreciente
se nos presente, de modo que nosotros podamos colocarnos frente a él, se
impone que ante todo y finalmente no nos deshagamos del arbol en flor,
sino que por fin lo dejemos estar alli donde estd” (Heidegger, 2005, p. 37).
Este apartado nos permite albergar el pensar, mds alla de la representacién
o de la perspectiva de la ciencia, pues se trata mejor de una experiencia
fenomenoldgical®. No se trata de ver el arbol desde el conocimiento cienti-
fico. Se trata de habitar, estar en, permanecer alli, ir al encuentro de las co-
sas, estar en la inmediatez de lo vivido que llama el pensamiento pues, “(...)
[l]a atraccién de lo impensado que se rehdsa en las cosas es el alimento
mismo del pensamiento” (Kisiel, 1999, p. 158). Alli esta la magia del pensar
y de la verdad siempre en apariencia, siempre en ocultamiento, siempre
aletheia, siempre en la proximidad con el pensar poético. Siempre distante
del pensar de la ciencia.

Habitar en, permanecer, estar en la inmediatez de lo vivido, es decir, el
pensar desde esta posibilidad, implican un cuerpo en actividad, un hacery,
en esta orientacion, pensar lo podemos comparar “(...) con algo asi como
construir un armario” (Heidegger, 2005, p. 78). Pensar no es un asunto de
apropiar, producir conceptos, sino mas bien, el pensamiento es una pro-
duccidn, transformacién de lo real con la mediacion del cuerpo. Asi, habitar
en, pensar, Heidegger lo relaciona con el trabajo del carpintero para poner
de presente, para situar “el ambito de la mano de obra” (p. 78), y ese estar
en, que le permite al carpintero estar en correspondencia con la madera,
su material, en el que algo se desoculta y se produce siempre, pensar es
una auténtica transformacién del ser, en este caso es la transformacién del

10  Heidegger realiza una “transformacion hermenéutica de la fenomenologia (...) disocia el término
“fendmeno” de la percepcion y el conocimiento tedrico, con lo que se abre la posibilidad de una
interpretacion en términos ontoldgicos. El fendmeno no se da exclusivamente en la conciencia,
sino que es una manifestacion del ser. (...) El fendmeno, por tanto, es un modo distintivo de com-
parecencia” (Escudero, 2009, p. 137). Con Heidegger diremos que “[l]a expresidn ‘fenomenologia’
significa primariamente una concepcion metodoldgica. No caracteriza el qué de los objetos de la
investigacion filosodfica, sino el cdmo de esta. Cuanto mds genuinamente opere una concepcion
metodoldgica y cuanto mds ampliamente determine el cauce fundamental de una ciencia, tanto
mas estard arraigada en la confrontacion con las cosas mismas, y mas se alejard de lo que llamamos
una manipulacion técnica, como las que abundan también en las disciplinas tedricas. El término
‘fenomenologia’ expresa una maxima que puede ser formulada asi: “ja las cosas mismas!”” (Hei-
degger, 20063, pag. 51, (§7, 27-28)).
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carpintero y la madera. Alli se instala la apertura, alli avanza el aconteci-
miento, pues en el caso del carpintero siempre estara en el lugar de lo in-
édito, pues se distancia, por ejemplo, de preocupaciones que mueven los
objetos y la produccion hoy (lo econémico), y estara a la escucha atenta de
lo que diga en cada caso la madera. Esta es la aventura a la que son proyec-
tados, arrojados, el poeta y el pensador en Heidegger (Heidegger, 2005, p.
77); ellos, desde su lugar, son quienes escuchan las significaciones escon-
didas de las palabras. Asi, diremos que: transformacion, traer las cosas a la
presencia, develar algo, son tareas del pensar y de la poesia cuya fuente pri-
mordial es el lenguaje, fuente que atraviesa nuestro ser, nuestra existencia.

Lo anterior obliga a pensar en el lenguaje como algo distinto a un instru-
mento. Habitar poéticamente es darse forma a si mismo, es crear un mun-
do que le/nos dé cobijo. Desde este habitar, el hombre se interpreta y
define sus posibilidades que, con Heidegger, llamaremos creacion esen-
cial. Dicha creacion se encarna en el lenguaje, pues de lo que se trata es de
darle forma al espacio abierto en la que el hombre avanza, en ese camino
siempre en gerundio como lo ensefié Derrida, en ese camino de construc-
cion y reconstruccion. Habitar poéticamente exige la meditacién y el pre-
guntar, como indicamos antes, por el pensamiento-poesia-lenguaje que es
quiza una articulacién de todo el pensamiento de este pensador.

Para Heidegger, la esencia de la técnica moderna reside en el dispositivo
(Gestell), que a manera de provocacion o fascinacién se dispone a entregar
una energia que se puede acumular como un depdsito disponible. En la
época de la técnica, las cosas no pueden existir como tales, la técnica las
convierte en objetos de manipulacién, las cosas son explotadas y utilizadas
en el deseo infinitamente creciente del hombre y su necesidad absoluta;
la necesidad técnica de una cosa se convierte en la Unica medida desde la
cual se puede tratar.

A propdsito del lenguaje en esta mirada critica, que nos lo deja ver como
instrumento o herramienta de comunicacion, valdria la pena recordar que
es una de las formas de abordar la ensefianza-aprendizaje de la lengua.
Casi siempre respondemos a la interrogacion por el lenguaje, indicando
gue es un instrumento, una herramienta de comunicacion. Pero, si medi-
tamos, si nos interrogamos sobre lo que significa instrumento, dificiimente
podriamos encerrar al lenguaje alli. Podriamos decir que se trataria de un
instrumento, por lo menos, bien raro, pues si entendemos con Heidegger
que pensar es crear un lenguaje nuevo, imagino un instrumento que se
abre camino a cada instante, que no se deja sujetar, pues se trataria de un
experimentar constante, de un jugar permanente en el que no jugamos
con este raro instrumento, sino mas bien que este juega con nosotros vy, al
hacerlo, retuerce la lengua en cada relampago, en cada lugar y la convierte
en algo inservible, improductivo para la comunicacion.



Para hallar la linea de fuga de un lenguaje tecnificado-tecnologizado, el
lenguaje como instrumento, es esencial hacer hablar al lenguaje mismo.
Esto significa encarar la tarea de seguir un camino en el que dicho len-
guaje tecnificado pueda ser superado por el lenguaje poético que, en ulti-
ma instancia, es lo que significa Heidegger en su texto De camino al habla
(1987)*. Para escapar a la tecnificacién del lenguaje, es tremendamente
significativo conservar la esencia poética del lenguaje. La poesia avanza
en la superacion del lenguaje como instrumento, pues en esto consiste la
esencia de la poesia, en el dejar-habitar (wohnenlassen) de la poesia que
abre camino para escapar del peligro técnico.

En clave heideggeriana, diremos que la desocultaciéon hay que lograrla en
todo momento y que, para ello, es preciso “lucharla”; en esta lucha apa-
rece el trabajo del lenguaje ya sea conseguido desde lo poético o desde el
pensamiento.

Cuando los creadores se han retirado del pueblo y apenas se los tolera
todavia como rareza extravagante, como adorno, como pajaros raros y aje-
nos a la vida real, cuando se suspende la lucha auténtica y se desplaza a
la mera polémica, a los quehaceres y maquinaciones del hombre dentro
de lo materialmente existente y disponible, entonces ya ha comenzado el
decaimiento (Heidegger, 2001, pp. 64-65).

La poesia permite el dejar-habitar. Dicho de otro modo, es la que posibilita
gue la vida sea verdadera, ya que la poesia es la que guarda, cuida, prote-
ge, preserva las cosas en su ser. Poetizar también significa estar en la proxi-
midad de lo distante. Habitar el mundo, estar en el mundo, cuando vivimos
en el mundo, sea trabajando la tierra, filosofando, ensefiando, cincelando,
martillando, o cualesquiera que sean nuestras ocupaciones cotidianas, lo
cual es esencial para ser un hombre auténtico. Estamos indicando que se
trata de algo que apunta a lo espiritual, es decir, algo que se relaciona inti-
mamente con la naturaleza y la libertad del alma.

Esta empresa de aprender a habitar poéticamente, de reconocer otra me-
dida diferente al calcular, esto es, la medida del habitar poético que es
la esencia misma del hombre implica el hablar poético del filésofo donde
pueda brotar la palabra inaugural, la palabra fundante, tal como lo indica
Vattimo (1992), pues se trata de una palabra que “rompe la continuidad

11 Unterwegs zur Sprache se traduce en espafiol con el titulo De camino al habla. Constituye un libro
que recopila articulos y conferencias del filésofo alemdn Martin Heidegger escritos entre 1950 y
1959. Alli hay una meditacién y pre-ocupacion por el habla, la palabra y el lenguaje poético. Alli

" ou

podemos leer los siguientes textos: “El habla”, “El habla en el poema”, “De un didlogo del habla”,

n ou

“La esencia del habla” y “La palabra”, “El camino al habla”.
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del mundo precedente y funda uno nuevo. Estos eventos inaugurales son
eventos del lenguaje, y su sede es la poesia” (p. 19). La poesia muestra el
camino®,

Digamos, entonces, que esta época esta marcada por una ausencia de te-
cho espiritual, por lo que tener un lugar y un hogar real es esencial para
nosotros. Asi, se indicd una conexiéon intima entre poesia y vida, porque es
solo la poesia la que hace posible un auténtico habitar sobre la tierra. En el
tiempo poético realmente se vive y fuera de él, existimos como cualquier
maquina en la época de la técnica. La poesia nos prepara para el aconteci-
miento (Ereignis). La poesia transforma nuestro tiempo cotidiano y univoco,
es decir, la poesia es la apertura a un posible nuevo mundo de vida. Como lo
indica el mismo Heidegger, |a tradicion metafisica de Occidente es una cons-
titucidn onto-teoldgica, es decir, la metafisica no tiene fundamento, razén
por la cual Heidegger denomina a su filosofia una “ontologia fundamental”,
pues para nuestro autor la filosofia occidental, es decir, la cultura occiden-
tal, ha olvidado el verdadero fundamento y origen que él llama ser.

Hemos vinculado la critica que hace Heidegger de la figura ontoldgica de
ciencia y técnica con la determinacion del habitar poético del hombre, y
hemos explicado el vinculo entre lenguaje poético y el habitar poético, que
muestra la temporalidad del lenguaje poético y su esencia de “dejar vivir”
ala manera heideggeriana. “Habitar poéticamente” es un verso del poema
de Holderlin en £/ amable azul meditado por Heidegger especialmente en
el texto de Poéticamente habita el hombre.

A lo largo de este camino hemos indicado tres cosas sencillas que se con-
vierten en retos complejos, dificiles y peligrosos para vivir la vida.

1. La critica que hace Heidegger a la época de la imagen del mundo do-
minada por la ciencia (ya dijimos que alli no se piensa) en la que es
acuciante la presencia de un habitar poético.

2. La apuesta politica en la que se empefia el Doctorado en Estudios So-
ciales (DES), en las investigaciones de este afio escolar 2020, para sentir,
pensary actuar, o mejor, para adoptar una manera de vivir que encarna
una vida critica: un arte de vivir que abre nuevos caminos por fuera y
distantes de los remolinos del éxito y del progreso.

12 Nuestro tiempo apela a los verdaderos poetas para iluminar la esencia de la poesia. Esto es,
como ya se ha indicado, la profundizacién de la comprension del pensamiento, y Holderlin es un
poeta. Heidegger encuentra en cierto sentido una ontologia de la poesia con su acercamiento a
Holderlin. La relacion original pensamiento-poesia aparece una vez que se aprende el lenguaje
desde el punto de vista del ser. Para Heidegger, el estatuto de Holderlin no esté en la historia del
pensamiento, sino en el futuro, y este futuro es diferente del mundo de ciencia y técnica que es
lo que domina nuestro presente.



3. Una vida encarnada en la critica nos aproxima a la espiritualidad enten-
dida como construccién y experiencia del ser, en la que acontece siem-
pre una actitud vital, un esfuerzo. La poesia, el arte en general, nos pue-
den situar en el habitar poético, en la época de la gran espiritualidad.

¢Una vida dificil y peligrosa? Si, no es una tarea facil. Muchos autores lo
han indicado, ya sea desde el arte, la filosofia o la literatura. En Nietzsche,
por ejemplo, estd la figura del equilibrista en Asi Habld Zaratustra; el mis-
mo Heidegger nos ensefié que el auténtico pensar tiene su lugar cuando
caminamos por la linea del peligro, siempre en las fronteras del entre y el
en; Paul Klee pintd y El equilibrista; en literatura, Cortdzar escribié Mds so-
bre escaleras, cuento corto en el que se palpita el subir y bajar escaleras de
espaldas. Todo esto es algo muy peligroso, incémodo, vertiginoso y a la vez
bello, pues asi estariamos en un auténtico arte de vivir. Dicho arte de vivir
siempre serd un arriesgarse, pues ademas de ir desnudos, desasidos, es fa-
cil tropezar y caerse. Eso fue lo que le sucedid al equilibrista de Nietzsche,
quien se jugd la vida durante toda su existencia.

La obray el artista

Ubicar obra-artista hace que pensemos en un camino en el que se avan-
za paso a paso, en el que no se sabe con precisién lo que se busca y en
el que se encuentran muchas cosas (en el arte abstracto seria un bucear
en el mundo interior). Diremos para lo que nos interesa en este trabajo
que el artista estad siempre en obra de arte en permanente construccion y,
en consecuencia, esta siempre en la apertura en la que, como ya dijimos,
los estados de animo, el temple animico, o también disposicion afectiva,
juegan un papel fundamental, pues siempre estan presentes, a pesar de
gue han sido bastante olvidados en Occidente; en los estados de animo
“el Dasein queda puesto ante su ser en cuanto Ahi. (...) El estado de dnimo
manifiesta el modo “cémo uno estd y cémo a uno le va”. En este “cémo
uno esta”, el temple animico pone al ser en su “ahi”” (Heidegger, 200643, p.
159, §29, (134)). Heidegger con esto muestra el caracter singular de algo,
lo que le hace esta y no otra cosa; Heidegger también lo llama la facticidad
o existencia del Dasein, arrojado en el mundo, que es revelado al Dasein en
su estado de dnimo. El ahi es un entorno de relaciones significativas, habita
un entorno que le es familiar, estar-en-el-mundo desde el que se proyecta
en sus posibilidades, que son modos en los que las cosas pueden cobrar
sentido o significado.

En este contexto, con Kandinsky diremos que “cuando el alma del artista
vive, no necesita el apoyo de las teorfas y de la cabeza” (p. 116), pues real-
mente hay una fuerza superior que lo moviliza y lo dinamiza ya que si, “bello
es lo que brota de la necesidad animica interior, [se convierte en] el acei-
te con el que se hace posible el movimiento ascendente y progresivo del
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triangulo espiritual: movimiento lento, apenas perceptible, a veces aparen-
temente estancado, pero siempre constante e ininterrumpible” (p. 117)%.
Hay una potencia que mueve, hay un esfuerzo que hace que en momentos
luminosos aparezca la obra de arte. Este aparecer exige del artista mucho
trabajo y mucho esfuerzo. Por esto mismo el artista es accién, cincelar..., el
artista engendra. En el esquema de la vida espiritual el artista “se mueve en
la realidad, despacio, pero con seguridad y fuerza indémita, hacia adelante y
hacia arriba (p. 31). El artista avanza siempre en una espiritualidad en la que

(...) se encierra la emocién animica del artista (...), el arte inicia el camino
sobre el que mas adelante encontrara inefablemente el perdido «quéy, el
qué que constituird el pan espiritual del despertar que inicia. Este «qué»
no sera ya el «qué» material y objetivo del periodo superado, sino un con-
tenido artistico, el alma del arte, sin la que su cuerpo (el «xcémo» no puede
llevar una vida completa y sana (p. 32).

Asi, el artista estd siempre en movimiento, construyendo, encarando sus
posibilidades, abriendo nuevos mundos, arrojado y proyectado. De acuer-
do con lo anterior,

el artista debe (...) utilizar las formas segun sea necesario para sus fines.
[Es necesaria] la libertad sin trabas del artista para escoger sus medios. {...)
esta libertad total ha de basarse en el fondo de la necesidad interior (que se
llama honradez). Esta necesidad es el derecho a la libertad absoluta (p. 114).

Cuando el arte no encuentra su lugar, es porque esta narcotizado, no hay
libertad, y se encuentra en “un hueco que (...) puede llenarse facilmente
con veneno y peste” (p. 115). Sin embargo, Kandinsky es el pintor de la es-
peranza, pues anuncia la época de la gran espiritualidad que hara posible
que el arte reviva, pues “la fuerza indestructible del arte y del alma viva (...)
puede ser narcotizada pero no aniquilada” (p. 115).

Diremos entonces, que lo espiritual es germen del futuro que traducimos
como posibilidad de mundos nuevos, formas otras de abrir caminos, de
construir. La aspiracion espiritual estd en correspondencia con el arte nue-
vo, distante de las formas pasadas, por lo que lo espiritual es una gran po-
tencia del futuro. Es una apuesta estética de la existencia, desde el escudri-
fiar en el sentir intimo para armonizar todo lo que es la obra de arte como
construccion como espacio engendrador del futuro. Por lo anterior, dire-
mos que hay una correspondencia entre obra-artista-critica-espiritualidad.

Todo esto exige para Kandinsky un nivel alto, casi obsesivo, de experimen-
tacion con el color y su correspondencia con la musica, con lo que alcanza
la idea de la desmaterializacion del arte y para él, cada color contiene un

13 Recordemos que la vida espiritual esta representada esquematicamente con el triangulo agudo. “El
tridngulo se mueve despacio, apenas imperceptiblemente hacia adelante y hacia arriba” (p. 28).



sonido, un sentimiento, una sensacién y un sentido. La pregunta mas gene-
ral podria ser: écomo suena el color? (en De lo espiritual en el arte da como
ejemplos altos a Cézanne y a Hodler, de aquello él denomina composicion
melddica). En sus trabajos muestra el significado de los colores. Asi, por
ejemplo, el verde es el mas apacible de los colores, que en la musica esta
representado por las melodiosas notas del violin. El blanco es la armonia
del silencio y también ejerce en nosotros una fuerza negativa como las
pausas que rompen una melodia. Esta el silencio total de la muerte vestido
de color negro y en la musica representada por la profundidad y pausas
finales, por lo que para este autor es el color con menos armonia. La luz
calida roja estd en correspondencia con las trompetas fuertes, asperas y
estrepitosas; un rojo frio lo asociamos al tono medio de un chelo; una nota
naranja nos recuerda al Angelus; el violeta nos remite a notas profundas;
el azul es el color celestial (una luz azul es como la flauta o el chelo mas
oscuro); el atronador contrabajo y el azul mds oscuros de todos: el érgano.
En realidad, este gran pintor queria encontrar el sentido de una comuni-
cacion universal a través de la percepcién del color, pues con Kandinsky
diremos que los ojos humanos tienen un hermoso teclado y el alma es un
piano universal. Con Wittgenstein diremos que el lenguaje o, mejor, “pro-
nunciar una palabra es como tocar una tecla en el piano de la imaginacion”
(Wittgenstein, 1999, § 6). Aqui escuchamos nuevamente la resonancia de
la experimentacidon-critica-espiritualidad, todas convergentes en posibili-
dades otras y en otros mundos.

Cada uno de nosotros debe construir su propia pirdmide y avanzar por la
senda de tridngulo, el esquema de la época de la gran espiritualidad que,
en el caso de Kandinsky era un esfuerzo por escuchar y pintar las figuras
de lo invisible. En esta construccion y coconstruccién es importante tener
presente que “toda obra de arte es hija de su tiempo, muchas veces madre
de nuestros sentimientos” (p. 21) y que en el arte siempre esta la exube-
rancia de la vida y, por tanto, la obra es una traduccion de la vida personal
y una creacién de mundo. En el fondo, siempre estad presente la lucha por
la libertad en la que laimaginacién permite escapary salir de la encrucijada
del laberinto. Sin duda, Kandinsky destaca este proyecto desde lo indivi-
dual. Otros desde lo individual y colectivo también lo piensan para desen-
trafiar las complejidades de la sociedad contempordnea en la que aun estd
ausente el sentido del ser o, para decirlo con nuestro autor alin no estamos
préximos 0 no experimentamos esa época de la gran espiritualidad. Si se
mantiene firme la idea de que el arte es una posibilidad absolutamente
potente para la vida. El arte, el auténtico arte jamdas enmascara.

Ustedes preguntaban si la experiencia de la libertad no se vuelve insoste-
nible. Hay dos respuestas a esta pregunta, que son solidarias. La experien-
cia de la libertad se vuelve insostenible en la medida en que no se logra
hacer nada con esa libertad. ¢Por qué queremos la libertad? Primero, la
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queremos, ciertamente, por ella misma; pero también, para poder hacer
cosas. Si no se puede, si no se quiere hacer nada, esa libertad se convierte
en la pura figura del vacio. Horrorizado ante ese vacio, el hombre contem-
poraneo se refugia en la acumulacidn laboriosa de sus «ratos libres», en
una rutina cada vez mas repetitiva y cada vez mas acelerada. Al mismo
tiempo, la experiencia de la libertad es indisociable de la experiencia de
la mortalidad: aqui también el ejemplo de las religiones es elocuente. Un
ser-individuo o sociedad- no puede ser autonomo si no ha aceptado su
mortalidad. Una verdadera democracia-no una «democracia» como simple
tramite-, una sociedad autorreflexiva, y que se autoinstituye, que siempre
pueda cuestionar sus instituciones y sus significaciones, vive precisamente
en la experiencia de la mortalidad virtual de toda significacién instituida.
Sélo a partir de ahi puede crear y, en Ultimo caso, instaurar «monumen-
tos imperecederos»: imperecederos en tanto demostracion, para todos los
hombres del futuro, de la posibilidad de crear significacién habitando al
borde del Abismo (Castoriadis, 1997, p. 84).

Amarillo-rojo-azul-libertad

El arte moderno solo puede nacer cuando los signos se convierten en
simbolos.

Almiar, puesta de sol. Claude Monet, 1981.
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§ Iniciemos con una evocacion.

Me molestd no haberlo reconocido. Ademds me parecia que el pintor no
tenfa ningun derecho a pintar de una manera tan imprecisa. Sentia oscu-
ramente que el cuadro no tenia objeto y notaba asombrado y confuso que
no solo me cautivaba, sino que se marcaba indeleblemente en mi memoria
y que flotaba, siempre inesperadamente, hasta el Ultimo detalle ante mis
ojos (Kandinsky, 1995, pp. 10-11).



Estas palabras de Kandinsky describen su experiencia ante la obra Almiar
de Claude Monet (1891)%, y, en nuestra escucha, dice cosas importantes
para el arte. La primera, la idea de ruptura, la idea de un mundo nuevo,
gue en nuestro horizonte ubicamos en convergencia con la critica, pues se
trata de una nueva forma de encarar la pintura, un giro. La segunda, ese
mundo nuevo en la pintura tenia como fondo otro mundo, el de su época,
la del joven Kandinsky quien, como él mismo indica, “solo conocia el arte
realista” (p. 10); esta experiencia le permitié ganar conciencia de una épo-
ca y también reafirma la idea de que la verdadera obra de arte, “separada
[del artista] adquiere vida propia” (p. 113). Una tercera, el estado de dnimo
como fuerza, como potencia que impulsa al artista a crear y a seguir como
un buen equilibrista por la linea del peligro, como ascendiendo y descen-
diendo, de espaldas y a oscuras, unas largas escaleras externas.

Todo esto no estaba muy claro y yo era incapaz de sacar las consecuencias
simples de esta experiencia. Sin embargo, comprendi con toda claridad la
fuerza insospechada, hasta entonces escondida de los colores que iba mas
alld de todos mis suefios. De pronto la pintura era una fuerza maravillosa
y magnifica. Al mismo tiempo-e inevitablemente- se desacredité por com-
pleto el objeto como elemento necesario del cuadro (p. 11).

La ultima referencia indica la importancia de las figuras de lo invisible que en
general, definen lo que conocemos como arte abstracto, en el que no hay
objeto en la obra de arte, la figuracion no es la preocupacion. Esas figuras
de lo invisible se logran con el trabajo sobre el color y la forma tomando dis-
tancia de lo que denominamos lo real, es decir, intenta no reflejar el mundo
exterior pues, como lo indica Kandinsky (1995) “el cuadro no es ‘bueno’
porgue sea exacto en sus valores o porque esté casi cientificamente dividi-
do en frio y calor, sino porque tiene una vida interior total” (pag. 113), pues
este autor nos ensefia que “toda obra seria es tranquila. Esta ultima calma
(sublime) es dificil de captar por los contemporaneos. Toda obra seria sue-
na interiormente como las palabras pronunciadas con tranquilidad sublime:
«Aqui estoy»” (p. 121). Para este artista, el arte no estd bajo el techo de lo
normativo, sino que avanza por desviaciones permanentes que conducen a
lo que denomina, por su proximidad a la musica, composiciones simples y
composiciones complejas por la referencia a la forma. La composicion sim-
ple la denomina melddica y la composicion compleja la llama sinfonica. Si
la natura tiene su propio ritmo, si la musica tiene su ritmo, la pintura tam-
bién lo tiene. Solo que se necesita estar atentos a la escucha pues, de lo

14  Serie de veinticinco cuadros pintados entre el fin del verano de 1890y 1891. En el contexto del
arte, esta serie, como Las Catedrales de Rouen de Monet, son repeticiones del mismo motivo para
mostrar las diferencias en la percepcién de luz en los distintos momentos del dia, de las estaciones
y los tipos de tiempo. Han sido oportunas para pensar y problematizar el tema de diferencia y
repeticion en el campo del arte.
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contrario, terminamos facilmente calificando las obras desde divisiones de
lo ritmico-arritmico, consonancia-disonancia, que como se sabe ahora, se
convierten en territorios absolutamente relativos (pp. 119-122).

La progresion del trabajo de Kandinsky tiene tres momentos que él mismo
identificd: impresiones, improvisaciones y composiciones. En el primero,
impresiones, todavia estan los acabados con personajes y objetos, es decir,
impresion directa de la naturaleza externa. En el segundo momento, im-
provisaciones, aparecen los impulsos subjetivos del pintor, improvisacién
inconsciente y espontanea que refleja la naturaleza interna. Las composi-
ciones, el tercer y Ultimo momento, es la busqueda de la pura abstraccion.
Las referencias desaparecen, no hay objetos precisos y lo que aparece es
un trabajo lento, analitico en el que intervienen la razén, la conciencia, la
intencionalidad y la finalidad. Sin embargo, destaca nuestro pintor, la ulti-
ma instancia es siempre la sensibilidad y no el célculo (p. 121). El propdsito
de nuestro autor es estar cada vez mas préximo a la época de la composi-
cién, y, en consecuencia,

(...) pronto el pintor estara orgulloso de poder declarar «composicionales»
sus obras. (...) ya estamos en el tiempo de la composicion Util y, (...) este
espiritu de la pintura esta en relacion organica directa, con la ya iniciada
construccion del nuevo reino espiritual, ya que este espiritu es el alma de
la época de la gran espiritualidad (pp. 121-122).
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La narrativa espiritual del wanko
y la pedagogizacion del cuidado
de la vida en los wiwa'

Wilmer Villa?2
Ernell Villa®
Agustin Malo*

“Para un wiwa es problemdtico no conocer como se establece la relacion
de los seres humanos con la energia, con el espacio, con el universo”.

Manuel Julian Malo

El contenido narrativo de la experiencia:
algo mas que objeto de estudio

La circulacion de las narrativas sobre las aves en los wiwa de la Sierra Ne-
vada de Santa Marta al Norte de Colombia® se convierte en un medio que
permite transitar (una parte de) la voz de este pueblo hacia un sentido
comunitario®, respaldado por la Saga y el Mama o Mamo, quienes aportan
su sabiduria para configurar los procesos de sujecion sonora vy visual de la

1 El etndnimo wiwa se articula a partir del lexema “wi”, que indica algo tibioy “wa”: origen, entonces
significa originarios de tierras cdlidas (Trillos, 1989).

2 Doctor en Estudios Culturales Latinoamericanos. Universidad Andina Simén Bolivar, Quito. Profesor
Universidad Distrital Francisco José de Caldas, Bogota.

3 Doctor en Educacién Linea en Estudios Interculturales. Universidad de Antioquia. Profesor de la
Universidad de la Guajira, Riohacha, Colombia.

4 Profesor wiwa en el pueblo de Teyunke. Licenciado en Etnoeducacién. Universidad Nacional Abierta
a Distancia. Lidera procesos de radiofonia comunitaria.

5 Este es un complejo fisiografico independiente de la cordillera de los Andes. Se encuentra en el
Caribe continental colombiano y cubre los departamentos del Cesar, La Guajira y Madalena. La
Sierra se encuentra habitada por los pueblos ancestrales arhuacos, kogui y kankuamo.
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espiritualidad®, soportada en una cosmoaudiencia de armado intracultural’.
En este contexto, se alude, por ejemplo, la narrativa del wanko: una ma-
nifestacién de la palabra cultivada en el mensaje de la muerte. Se refiere
a la aparicion de un ave que anuncia la alteracién de la vida de los seres
humanos. A esta se le tiene respeto y se evita a toda costa en la cotidia-
nidad. Usualmente, los wiwa se acogen a los criterios de correspondencia
espiritual para eludir su presencia.

Este capitulo trata del estudio de los flujos de conexion con la sabiduria
ancestral de los wiwa, los cuales permiten comprender cémo se dan los
procesos de afirmacion (enculturacion) y reafirmacién (endoculturacion)
del cultivo de la existencia. Desde este interés, nos proponemos abordar
la espiritualidad como una forma de pedagogia del cuidado de la vida, ac-
cién que se hace posible mediante las narrativas de adscripcion al principal
territorio que se habita, recrea y proyecta. Este es el cuerpo, percibido en
este caso como generador de correspondencias expresivas o vinculos de
expresiones multiples que nos permitieron comprender como viven los
wiwa la multiexpresividad, es decir, “la manera como el ser humano ha tra-
tado de contener, crear, aprehender, representar e interpretar, incluso re-
fractar sumundo a partir de los diferentes lenguajes” (Arguello, 2018, p. 1).

Los wiwa forman parte del universo serrano que se teje desde el potencial
oral de las lenguas verndaculas®, referente de existencia exaltada y expan-
dida a lo largo de la historia de los cuerpos de quienes son los hermanos
mayores®. Sobre la base de una localizacidén especifica, se convirtieron en
constructores de conocimiento adscrito a un territorio, expresado en la
sonoridad de las palabras que llevan al cuidado de la vida. Se trata de la
correspondencia y apoyo entre la memoria de los lugares y los refugios
narrativos, que se asumen como soporte de repliegue ontoldgico, y actlan
en la afirmacidn o tensién de la subjetividad, hoy configurada a partir de
la negociacién entre lo propio y lo apropiado. De este modo se presentan

6 Son las sabedoras y sabedores ancestrales que le brindan los recursos necesarios a los wiwa para
afrontar la existencia en todo su sentido. Son los guardianes de la tradicidn y acttan desde el
hecho de orientar a la gente.

7 Esta categoria la proponemos como una forma de constitucion del ser que se afirma desde la
experiencia comunitaria. Aqui la escucha nos prepara para la vida que asume la relacion abierta
con todo lo existente; en este sentido, el cosmos nos habla, nos indica, nos sefiala, nos vincula y nos
hace participes de algo que debe ser escuchado en una expansidn sonora que cultiva los cuerpos
en-comunidad. Es de apreciar que la cosmoaudiencia la tomamos del neologismo cosmoaudicion,
propuesto por Carlos Lenkersdorf (2008, pp. 21-22).

8 La lengua ancestral de los wiwa es el damana, y pertenece a la familia linglistica chibcha.

9 Segun las narrativas fundacionales, los cuatros pueblos de la Sierra Nevada fueron los primeros
que habitaron la tierra. Esto los convierte en los hermanos mayores, a quienes les encomendaron
el cuidado de la Sierra.



las dindmicas que inciden en la produccion de lo subjetivo, lo cual parte
del legado ancestral, puestas en contexto por medio de las relaciones in-
tracomunitarias e intercomunitarias. En este caso, todo pasa por el hecho
de narrar, narrarse y ser narrado, todo esto como una forma de establecer
y reactualizar los vinculos con la cosmogonia que le da pertenencia a un
pueblo, diferenciado por el hecho de aferrarse a un soporte de repliegue
ontoldgico de afirmacién ancestral.

Este estudio se desarrolld a partir del actuar en las fronteras; estas se con-
ciben como una construccién que emerge de la experiencia de relaciona-
miento en los contextos, desde los cuales se acceden a los contenidos que
adquieren sentido de acuerdo con un accionar horizontal, lo que vendria
a permitir la emergencia de nuevas experiencias y comprensiones. Aqui se
alude, entonces, al planteamiento de las fronteras méviles (Vargas, 2016).
Se trata de la frontera como una experiencia de relacionamiento que per-
mite los encuentros que nutren o afectan.

Al asumir la investigacion como una experiencia que se teje en las fronteras
moviles, vivimos los aprendizajes mutuos, derivados del hecho de compar-
tir las voces que se tejen al vincularnos con el universo sonoro de los wiwa.
Aqui se tratd de habitar las palabras que permiten la comprensién textual
de una narrativa de la espiritualidad, la cual se inscribe y escribe por me-
dio de cédigos de posicionamiento de los saberes secreticos®, entendidos
también con base en aquello que se “vuelve a encontrar en el lenguaje del
cuerpo, cultivado en el silencio de las palabras” (Le Du, 1981, p. 14).

Asi fue como entendimos la experiencia de investigacion como una salida
al monopolio de la palabra eficiente, esa que bajo un culto a lo que contie-
ne suplanta, totaliza y encarcela la experiencia de la multiexpresividad de
lo otro, los otros y las otras. Se le tratd de dar un lugar a “aquello que se
expresa en lo no dicho de una situacién” (Le Du, 1981, p. 15), tal como su-
cede con el universo semidtico que alimentan las aves, en el que tenemos
gue los wiwa saben sus significados pero las Sagas y los Mamos son los que
interpretan y establecen la conexién con el ciclo vital. Todo esto constituye
la dindmica de la cultura propia, donde la fijacidon de contenido cosmogo-
nico es propiciada por el silencio que acompafia la practica de sabiduria
del cuidado de la vida. Fue a través de significar todas estas experiencias
gue sentimos la potencia de los cédigos de afirmacion de la lengua y las

10  Esta categoria se refiere a la experiencia de salvaguardar los contenidos que se derivan del andar la
espiritualidad, esto es, poner en ausencia u ocultar los saberes que actdan en la defensa de la vida.
Lo secretico no es “la brujeria” o “la hechiceria” que Occidente emplea para denominar al resto como
“extrafio”. En este contexto, se puede comprender lo secretico como una practica de afirmacion
ancestral, la cual recrean los guardianes de la cultura.
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practicas de confirmacién de los saberes que guian el actuar en-comuni-
dad, donde el silencio de la sabiduria se convierte en un silencio sabio, es
decir, una experiencia de animo de lo ancestral en los wiwa.

Esta experiencia de vivir la cultura de los wiwa nos permitié reaccionar al
sindrome de ocupacion ontopoldgica®, es decir, la efusiva alteracion del
otro, asi como la accién desbordante de la invencién del espacio vital*? de
guienes no participan en su recreacion grafocéntrica. Por este motivo, evi-
tamos estas maneras de proceder en la investigacion social, desde la cual
se ha llegado a una manipulacién legitimadora del agente especializado de
la modernidad, que era el autorizado para describir, traducir, interpretar
y explicar la existencia de lo diferente. Todo lo anterior se reflexiond, pa-
sando a evitar el hecho de apoderarse de los significados de los otros. Por
este motivo, vemos que no se tratd de un tipo de extractivismo ontoldgico
e investigativo®3, en el que lo propio es defender los intereses de posicio-
namiento corporativo, a partir del hecho de reducir o asumir los cuerpos,
contextos, textos y experiencias dentro de un solo tratamiento de objeto
de estudio. A diferencia de este modo de actuar en la investigacién, se pro-
puso hacer una aproximacién al contexto de escenificacién de la narrativa
ancestral del wanko, para lo cual fue necesario proponer una investigacion
de orden sustantivo, entendida con base en lo situado, lo contextualizado y
lo posicionado, segln las experiencias de las subjetividades negadas.

El wanko como una narrativa que nos recuerda
el significado de la vida y la muerte

Wanko forma parte de las narrativas que los wiwa recrean a propdsito de
las aves que participan en la construccion de la espiritualidad. A este res-
pecto, encontramos que tales producciones son dinamizadas en-comuni-
dad y se despliegan como parte de la ancestralidad de este pueblo. Ahora
bien, mediante el cultivo de estas producciones surgen unos criterios de
mantenimiento y equilibrio de la vida, que involucran lo sagrado con lo
profano, asi como lo propio de la existencia que cobra fuerza y anima a la
construccion de sentido. Esto corresponde a la cultura de una etnia que se

11  Estacategoria fue objeto de discusién con el doctorando Enver Vargas, énfasis Epistemologias del
Sur-Global y Subjetividades Implicadas, linea de Subjetividades, Diferencias y Narrativas, Doctorado
en Estudios Sociales, Universidad Distrital Francisco José de Caldas, segundo semestre de 2019.

12 Saurabh Dube (2001) toma esta categoria del Movimiento de Mujeres Negras de los Estados
Unidos de Norteamérica, quienes la posicionaron con un interés politico, rastreada en la época de
la esclavizacién; aqui los cuerpos racializados constituian una subjetividad negada por el sistema
imperante.

13 Estacategoriala abordamos desde el desarrollo que ha realizado Ramon Grosfoguel (2016). Es de
apreciar que nosotros proponemos el extractivismo investigativo que se nutre del extractivismo
ontoldgico y epistemoldgico.



afirma en el mandato de |a tradicion proveniente de Zhatuhkua o Ley de la
Madre. Lo anterior cumple con los procesos de transmision y aprendizaje
de lo ancestral, desde los que no se puede dejar de lado la relacion-tension
de los aspectos que involucran la vida y la muerte. Es decir que las dos exis-
ten y actlan en la dinamizacion del marco de vision de mundo que recrea
la existencia de los wiwa.

Frente a la comprension de la vida, pudimos encontrar que esta alude al
cultivo de la espiritualidad, conexién de existencia relacional con todo lo
gue existe y marca el modo de asumir la existencia que no se da por dar-
se, sino que se mantiene como un propdsito que es sefialado, indicado o
recorrido, “no es caminar por caminar, es caminar desde la existencia que
integra todo lo que se va manifestando, todo cuanto existe” (Conversacién
con Rafael Malo, corregimiento de Atanquez, departamento del Cesar, Sie-
rra Nevada de Santa Marta, octubre del 2012). Lo que pudimos percibir
es que la vida es el cultivo de relaciones que parte de la espiritualidad. Sin
esta, no existe una pedagogizacién del cuidado de la vida en los wiwa y
en los pueblos de la Sierra Nevada de Santa Marta. Ahora bien, frente a la
muerte, encontramos que esta indica una partida, una forma de estar por
fuera de lo viviente en el mundo tangible, mundo de las experiencias que
se narran en presencia de quienes se relacionan. En este caso, pudimos
apreciar que la muerte es parte de la existencia, paso a un plano de exis-
tencia restringida, la cual esta ahi, pero que, de ser posible, se evita a partir
del cuidado de la vida.

En los wiwa, el vinculo de lo humano vy lo animal va indicando una manera
de asumir la cosmovision de este pueblo, soportada (en este caso) en la
multiexpresividad de los cuerpos de las aves y los humanos, que participan
de la experiencia de producir y recrear los lenguajes de adscripcion a la
memoria. Se trata de una zoosemidtica, o una semidtica animal, un modo
de articular los signos que llevan a la significacion de la experiencia entre
las aves y los humanos. A continuacion presentamos la tabla 1, que expone
la clasificacidn de las aves vy los significados que tienen.

Tabla 1. Clasificacion de las aves y su significado para los wiwa

Grupo de ave Aves que la integran Lo que representan
Aves nocturnas o aves Imun (lechuza). Anuncian la enfermedad vy la
negras Bungu (btho). muerte a partir de su presencia o
Guindusa (guacharo). su canto. Su aparicion intempesti-

va o su aleteo estacionario es in-

Wio (halcdn lechuza).
( ) terpretado por la Saga y el Mamo.

Abi (garrapatero).
Sibi (gallinaciega).
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Grupo de ave Aves que la integran Lo que representan
Aves carrofieras Kazhikazhy (cara a cara). Se refieren a una forma de habi-
Te (alcaravan). tar el territorio, asi como la or-

Wanawana (rey de los gallinazos). ganizacion social. Las Sagas y los
Wijchizhi (céndor) Mamos, al interpretar su presen-

M (cataneja) cia, indican como organizar a la
I neja). . .

agurra {cataneja comunidad vy la presencia de los

wiwa en el territorio

Aves rapaces Nujpua (gavilan gigante). Actuan en el cuidado del territo-
Bosoli (4guila de paramo). rio, donde encontramos los luga-
Dushambu (4guila coliblanca de | €S sagrados como los cerros, las
tierra templada y calida). lagunas y demas lugares de con-

Giogi vy Sirika (aves pequefias que servacion espiritual.

van detras de las aves grandes).

Aves de canto a las Nujkago (colibri pequefio). Se relacionan con los cultivos que
cosechas como las Suku (carpintero gris). acogen y hacen fértil la tierra. Son
insectivoras, frugivo- | Murrua (reyecito). empleados para los pagamentos

ras, nectarivoras. (rituales de agradecimiento o ac-
tos sagrados de pagar a los seres

sagrados).

Gomula (tucan verde).
Shijkua (pajaro ardita).

Fuente: elaboracidn propia con base en Echavarria Usher (1994; 1995).

Desde la existencia de los animales, y mds especificamente de las aves, se
puede interpretar el material semidtico que le aporta a los humanos los
contenidos necesarios para una compresion de la existencia. Se trata del
componente signico que se centra en las formas de vivir los animales, los
cuales, segun su figura y expresidn, siempre estan dispuestos a decir algo
a los seres humanos. La presencia de los animales se asume con base en
unos referentes de interpretacién, correspondientes a la tradicion narrati-
va que se desprende de la visién del mundo wiwa. En todo esto, es rele-
vante la experiencia visual y la sonoridad que anuncia, dispone, propone o
impone un sentido de las palabras sabias, que son empleadas para brindar
“consejo”.

Por medio del vuelo, el cantar, posar, gritar y aletear, las aves nos ponen al
tanto de lo que estd por venir, de ahi que su existencia se asume como una
instancia de produccién y conduccién humana, complementada por los
gestos y los sonidos de las aves, las cuales se hacen presentes para cultivar
un sentido que se colectiviza por medio de la palabra que anima al hecho
de destapar silencio (Villa, 2008) y defender la vida. Por esto, “se puede
decir que para nosotros los wiwa los animales nos ensefian, nos transmiten
y nos guian. Por ejemplo, no atacamos la aves, no las envenenamos como
sucede con ustedes en los cultivos” (Conversacién con el Mamo Romualdo
Gil, pueblo de Rongoy, Sierra Nevada de Santa Marta, julio de 1997). Todo
esto corresponde a la necesidad de habitar un universo simbdlico, el cual
genera en los wiwa un limite de la accién, una barrera de contencion para



la defensa de la vida en todas sus dimensiones. En todo esto, quienes asu-
men la interpretacién de lo escenificado en la cotidianidad son las Sagas y
los Mamos. A partir de la zoosemidtica, interpretan lo que va a suceder a
las personas, son ellas y ellos los encargados de establecer la guia para la
accion restringida o liberadora, tal como sucede con el wanko o ave lechu-
za crespada, portadora de mensajes que nos alertan o ayudan a afrontar
las experiencias.

Ahora bien, frente a esta consideracion es pertinente formular la siguiente
pregunta: ¢desde qué referente de expresidn vivencial se puede llegar a
decodificar la produccion de la zoosemidtica? A este respecto, podemos
decir que el vinculo del animal con el hombre y la mujer es permanente,
especialmente con las aves y sus expresiones vitales que son manifestacio-
nes de un universo simbdlico que pasa a configurar la subjetividad en los
wiwa. La escenificacién del actuar animal se asume, y pasa a demandar
de un cierto saber, una forma de decodificar la semidtica de los animales
0 zoosemiodtica. El humano convierte lo expresado en signo, significado,
significacién, codigos de desciframiento que aporta la cultura de los wiwa.
Asi, por ejemplo, con la aparicion de los pdjaros, ya se tiene una presencia,
una aparicion, un modo de existir que se manifiesta por medio del vuelo,
el estacionarse en una rama de un arbol o una mata, asi como el canto que
se hace intermitente o tal vez intenso y el aleteo que se convierte en juegos
de posibilidades gestuales, lo cual nos pone ante unas visualidades y unas
sonoridades distintas a las de Occidente.

La figura ancestral del wanko es un gavilan lechuza que se presenta cuando
aparecen la enfermedad, el conflicto y los disgustos que ocurren entre las
personas de la comunidad o familias. Es un ave portadora del mensaje de
la muerte, viene del mas alla, lugar donde viven los muertos. Al momento
que los wiwa no se corresponden con la Zhatuhkua o Ley de la Madre, el
wanko se presenta, pero primero envia a unos mensajeros que buscan me-
diar con sus consejos para evitar alguna tragedia.

La Zhatuhkua la interpretamos como una guia de accién que se correspon-
de con el cuidado de la vida. Se trata de un modo de corresponder con lo
gue establece la espiritualidad de los wiwa. Desde la Zhatuhkua se deter-
minan los criterios, los principios y los modos con los que se debe asumir la
accion de enmarcacion cultural. Pudimos ver en este caso que la Ley de la
Madre es una instancia de produccion que va a portando los recursos ne-
cesarios para la subjetivacién de quienes la acogen y la integran a su ciclo
vital. También se puede comprender como una disposicién que establece
la orientacion de este pueblo que habita la Sierra Nevada de Santa Marta.
La Zhatuhkua se pone a circular por medio de las narrativas espirituales de
los Mamos y Sagas, y de este modo se convierten en soporte de repliegue
y amarre ontoldgico.
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Ahora bien, el wanko se presenta después de que han notificado a cada uno
de los implicados en una experiencia de alteracion, la cual puede resultar
de “peleas, malos entendidos, rumores y tormentos que se alojan en el
pensamiento y crean malos entendidos entre la gente” (Conversacion con
el Mamo Romualdo Gil, pueblo de Rongoy, Sierra Nevada de Santa Marta,
julio de 1997). Frente a cualquier aviso, los implicados adoptan la pruden-
cia, la cautela y sobre todo acuden a la sabiduria de los mayores, evitando
con esto los desenlaces fatales. Segun lo conversado con el Mamo Romual-
do Gil, podemos ver que los wiwa no pueden hablar en todo momento de
las aves portadoras del mensaje de la muerte, ya que si se evoca se hace
presente. “Nadie quiere eso, nadie quiere pasar por una desgracia que lo
ponga a uno a sufrir” (Rafael Malo, corregimiento de Atdnquez, departa-
mento del Cesar, Sierra Nevada de Santa Marta, octubre del 2012). En el
didlogo que sostuvimos con el Mamo Romualdo Gil, nos conté:

El ave mensajera de esas noticias malas se llama wanko, quien avisa al
Mamo para que ayude al enfermo. Muchas veces, a la persona que va a
provocar la tragedia, se le presenta el wanko. Esta persona, para evitar
el mal que va a causar, realiza los pagamentos necesarios; sin esto no se
puede evitar la gravedad de los hechos, asi como evitar la mala hora. Para
nosotros la tragedia de la muerte se puede evitar con pagamento, sobre
todo cuando la persona va a donde el Mamo con tiempo y no después de
la maldad. Con tiempo se le brinda el consejo, lo que tiene que hacer para
evitar el asesinato de otra persona (Conversacion con el Mamo Romualdo
Gil, pueblo de Rongoy, Sierra Nevada de Santa Marta, octubre, 1996).

La aparicion del wanko no se puede asumir como parte de un hecho aisla-
do, sino como un acontecimiento guiado por las redes de significados que
se ponen en escenario, posicionadas desde el actuar que se convierte en
parte del pensamiento propio, presente en el ambiente comunitario por
medio de las construcciones narrativas que portan las creencias. Estas Ulti-
mas son responsables del cultivo de los saberes espirituales, manifestados
a lo largo del ciclo de la existencia de este pueblo. Para llegar a interpretar
todo lo que encierra el mundo de la espiritualidad de los wiwa, se requie-
ren los mapas mentales (Hall, 2014) que producen las dindmicas culturales.
Estos brindan los lenguajes que transportan los saberes de este pueblo que
se asume desde un territorio visual, sonoro y emocional, donde el cuerpo
se convierte en el principal vinculo de generacién espiritual.

El wanko se establece a partir de una relacién-correspondencia con otros
relatos que aportan la memoria colectiva de este pueblo, y donde apa-
recen referenciadas diferentes figuras sagradas de la espiritualidad wiwa.
Estas se posicionan desde un territorio sonoro, un territorio de la palabra
gue se afirma en los cuerpos. Este territorio alberga las figuras, los saberes
y las experiencias, tal como pasa, por ejemplo, con el Imun, que es un men-
sajero que establece las posibilidades antes de aparecer el wanko. A este
respecto, el Mamo Romualdo Gil, nos comento:



Existen unos padres de la muerte que le dan trabajo a sus mensajeros para
gue avisen con anterioridad a la gente. Esos mensajeros siempre dan es-
pera, siempre dan oportunidad a la gente de ser avisados, no cogen de
sorpresa a nadie, ellos saben hacer sus cosas. Los mensajeros hacen todo
lo posible para poner al frente de la gente los mensajes; ellos deben avisar
y la gente debe saber como entender los mensajes y si no, para esto esta-
mos los Mamos que damos consejos. Cuando no son escuchados los men-
sajeros como debe ser, entonces el consejo no surge, se pierde entre tanta
cosa que hace la gente. La gente a veces no sabe entender el mensaje, si
eso pasa el enfermo se agrava y puede morir; el asesino que ha tenido pen-
samientos malos llega a quitarle la vida a otra persona. En ese momento
de decidir, wanko encomienda a imun para dar consejo; wanko se presenta
ante nosotros los Mamos y entonces empezamos hacer trabajo espiritual
para que no se den las tragedias (Conversacion en Rongoy, Sierra Nevada
de Santa Marta, junio de 1996).

Con base en lo que pudimos analizar, nos damos cuenta de que las narrati-
vas espirituales de los wiwa se escenifican tras encontrar el equilibrio con
todo lo que alimenta lo humano y lo no humano. De este modo se logra
un vinculo de sabiduria armoniosa, integrada a los contenidos, elementos,
compuestos, materiales, cosas, entes y figuras de soporte narrativo de la
espiritualidad manifiesta en cada momento. Se trata de una disposicion, un
modo de orientacion, una forma de mantener los anclajes no centralizados
(Unicamente) en lo humano, sino todo aquello que propicia la conservacién
de la existencia. Se van generando las conexiones multiples con el cosmos
(por ejemplo, la luna, el sol y las estrellas) y lo terrestre (cerros, rios, valles,
arboles, lagunas y animales, entre otras); son estas posibilidades vitales
de concentracion de energia que se dispone para fortalecer la existencia.
En este caso, no se trata solo de lo “antropocéntrico” o lo “biocéntrico”,
sino de lo que denominamos como lo biorrelacional o biorrelacionismo®,
donde la conexion se establece con lo que estd por dentro, asi como lo que
se encuentra por fuera de la biosfera, o la envoltura de la tierra (Rojas y
Gdémez, 2010).

Con las narrativas espirituales de los wiwa se pasa a un vivir aprendiendo
y un aprender a vivir con respeto y reconocimiento de todo aquello que
pone a salvo, de lo que permite el curso armodnico de la existencia que se
afirma a partir de los saberes que conforman la sabiduria de este pueblo,
gue se acoge a la Zhatuhkua. Frente la especificidad de la espiritualidad de

14 Un neologismo que aportamos como una categoria de analisis de las multiples conexiones que
generan posibilidad de existencia, mas alld de lo humano, mas alld de lo terrenal. Esta categoria
nos sirve para analizar la espiritualidad de los pueblos, mas alld de la centralidad organizativa de
lo que compone e integra lo viviente como lo existente, esto establecido sin restricciones, limites,
caracteristicas bioldgicas fijas, definidas, continuas o invariables.
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los wiwa, no podemos olvidar que la muerte forma parte del ciclo vital por
el que pasa este pueblo. El Mamo Romualdo Gil nos contd que cuando la
muerte llega por asesinato

[...] Wanko se vale de Imun para que dé consejos a la persona agresora,
sobre todo para que no haga dafio, es decir, cumpla con lo que se espera
gue sea su compromiso espiritual. Cuando es asi, la persona va donde el
Mamo y le cuenta, le dice lo que pasa y de ahi se ponen hacer el trabajo
espiritual. El problema es cuando no se entienden las cosas, sobre todo
cuando la gente olvida El Zhatuhkua, es decir, que pierde el camino. Cuan-
do esto pasa, la gente no sabe qué suceder por malas decisiones, no saben
gué va venir, se le olvida a déonde ir en busca de ayuda espiritual. Por eso
somos Mamos que tenemos como Ley ancestral no dejar a nuestra gente
sola, evitando la enfermedad, el hambre, la tragedia, la muerte, porque lo
malo existe y se evita haciendo pagamento (Conversacién en Rongoy, Sierra
Nevada de Santa Marta, junio de 1996).

En el pueblo wiwa la muerte por asesinato forma parte de la alteracion del
equilibrio que aporta el mandato de Zhatuhkua. De ahi que el asesinato no
se presenta dentro de los lenguajes y las practicas ancestrales que refrenda
la vida como algo sagrado, es decir, una existencia contra la cual no se pue-
de atentar o generar nada en contra. Puede que la muerte por asesinato
se presente, pero esta se puede evitar con trabajo espiritual, es decir, los
pagamentos, los cuales se pueden asumir como rituales en los cuales se
agradece a la Madre vy los Padres, por medio de ofrendas que se hacen
en lugares sagrados. Por eso la vida en los pueblos de la Sierra Nevada de
Santa Marta se cultiva, se cuida y se garantiza con base en las practicas de
cuidado de la vida, tal como pasa con los pagamentos que realizan los cua-
tro pueblos ancestrales del Corazén del mundo.

Se trata de unos criterios de garantias y sostenimiento de todo lo que com-
pone la existencia. Esto viene a ser “un codigo ético que basado en la reci-
procidad, el apoyo mutuo, el comunitarismo y el colectivismo, al igual que
un avanzado pensamiento ecosoéfico, regula multiples relaciones” (Fajardo
y Gamboa, 1998, p. 96). Desde estos referentes se presentan las practi-
cas de cuidado de la vida, es decir, las practicas de mantenimiento de la
existencia por medio de aspectos vivenciales que pueden ser nombrados
desde una relacionalidad, correspondencia, complementariedad y recipro-
cidad, aspectos que constituyen el pensamiento andino y que retomamos
del estudio de Josef Estermann (1998), pero que se encuentran presentes
en los wiwa.

Como se menciond, la narrativa ancestral del wanko se complementa con
otras narrativas que forman parte de la espiritualidad de los wiwa, estas
son ulubué, que es un aguila con cresta muy notoria. Esta ave se presenta
cuando la gente tiene necesidad de recibir ayuda, hacer trabajo espiritual
gue se hace para superar las dificiles experiencias de alteracion.



[...] Existen unos pequefios gavilanes que llevan como nombres Giogi, Si-
kina, Sijima. Ellos se presentan al momento de enfermar al agresor; si la
gente no se pone las pilas, entonces se presentan y enferman. Estas aves
transmiten males que son incurables, males terribles que no se pueden sa-
nar; por esto la gente evita la maldad para no tener que vérselas con estas
aves (Conversacion con el Mamo Romualdo Gil en Rongoy, Sierra Nevada
de Santa Marta, junio de 1996).

Los wiwa evitan los pensamientos dafiinos y para lograr esto hacen tra-
bajo espiritual en la Unguma o Casa Ceremonial, asi como en los lugares
sagrados que se encuentran en el territorio. Podemos ver que la gente se
cuida de los “malos pensamientos por medio de los Pagamentos, nunca
llega ese doloroso momento, si eso pasa, entonces la persona lo piensa
dos veces antes de actuar” (Conversacién con El Mamo Romualdo Gil en
Rongoy, Sierra Nevada de Santa Marta, junio de 1996). Todo lo anterior se
corresponde con unas narrativas espirituales que actlan en el cuidado de
la vida, practica de constitucion y animacién de los lenguajes secreticos
gue afirman los modos de comprender lo que integra el cosmosexistir de
este pueblo de la Sierra Nevada de Santa Marta.

Entre voces y experiencias: el cuidado de la vida a partir de
los soportes de repliegue y amarre ontoldgico

Las voces que devienen de la tradicidon que se expresa en la puesta en escena
de los saberes secreticos, con los que enriquecen la dimension espiritual de
los wiwa, contraria a la consideracion religiosa, abordada por Occidente desde
el referente de centralizacion monoteista. En este sentido, lo que se significa
es la experiencia de estar ligado a un solo dios, mientras lo que no se aco-
ge a este sentido es calificado como brujeria, paganismo o alteracion de las
fuentes sagradas. Hacemos esta diferencia entre la espiritualidad de los wiwa
gue se comprende como parte de un camino, una experiencia de apertura al
cosmos, a las estrellas, el sol, la luna, el viento, el calor, la humedad, el agua,
las montafias, los montes y las lagunas, entre otras existencias de vinculacion
armonica, mientras la religion se guia por los fundamentos que dirigen la fe.
Para la primera comprension, se ve la espiritualidad de los wiwa como una ins-
tancia generadora de modos de existencias otras, como la que corresponde al
wanko y todas las aves que aportan un sentido a la existencia. En la segunda,
esto seria irrelevante, o barrera que imposibilita el culto de “la fe divina”.

Por todo lo anterior, vemos la espiritualidad como una pedagogizacién del
cuidado de la vida, donde las narrativas ancestrales brindan los contenidos
necesarios para abordar los procesos intraculturales, donde estas narra-
tivas se convierten en soporte de repliegue y amarre ontoldgico, esto es,
una operacién de sujecion al ser que se afirma en las palabras que abren
caminos. Esto corresponde a una experiencia de configuracién subjetiva, la
cual da via a las emergencias. Los procesos de repliegue se asumen como

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales

207



Oscar José Useche Aldana - (editores)

Claudia Luz Piedrahita Echandia - Adrian José Perea Acevedo -

208

/e

la necesidad de habitar el ser mas alld de lo que nos expone o deja al des-
cubierto. Esto se puede considerar como los refugios del yo (2012), relacio-
nado con lo que Santiago Arboleda (2011) denomina como las suficiencias
intimas, las cuales actUan en los procesos de ontologizacién, es decir, los
modos de afirmacién y reafirmacién del ser que se corresponde con una
proyeccion afirmativa de su propia existencia. La manera como Santiago
Arboleda entiende las suficiencias intimas es la siguiente:

Entendidas como cumulos de experiencias y valores siempre emancipa-
torios; reservorio de construcciones mentales operativas, producto de las
relaciones sociales establecidas por un grupo a través de su historia, que
se concretan en elaboraciones y formas de gestion efectivas, verbalizadas
condensadamente en ocasiones, siendo orientaciones de su sociabilidad y
su vida. Son suficiencias en la medida en que no parten de las carencias,
sino que insisten ante todo en un punto de partida positivo, vivificante para
el individuo y su comunidad, no propiamente en una actitud permanente-
mente reactiva frente a los otros (Arboleda 2011, p. 11).

Las suficiencias intimas se pueden asumir como ese modo de produccién
qgue afirma la experiencia de habitar el mundo desde un saber sabio, una
construccién en-comunidad de la escucha que permite destapar los silen-
cios producidos a lo largo de la historia de los pueblos que habitan ances-
tralmente la Sierra Nevada de Santa Marta, lugar donde se comparten con-
tenidos de articulacién cosmogdnica, los cuales favorecen en cada una de
las experiencias de estos pueblos. La espiritualidad no se afirma sobre una
centralidad o una preferencia de referencia algun tipo de vida. Por el contra-
rio, la entendemos como una experiencia biorrelacional, una espiritualidad
gue establece puente con diferentes modos de existencia que se relacionan
para brindar un equilibrio. Todo lo anterior actla en la configuracion del ser;
aqui la experiencia del cultivo narrativo permite la recreacion de contenidos
necesarios para afrontar la vida en cada una de sus expresiones.

A partir de la anterior manera de asumir la espiritualidad, nos enfrentamos
a una disyuntiva en la que es necesario reflexionar si la espiritualidad nos
brinda “un cosmocimiento para tener con qué vivir o para tener por qué
vivir” (Guerrero, 2018, p. 107). Por esta razén, proponemos que la espiri-
tualidad nos brinda la sabiduria que se basa en el ““Cosmoser’, esto es, la
siembra de sentido para vivir, para ser dentro del entramado césmico de la
existencia” (Guerrero, 2018, p. 107).

De este modo, la espiritualidad de los wiwa se convierte en una pedagogiza-
cién del cuidado de la vida, en el que lo central es una practica de atencién y
cultivo de la existencia. Con base en este referente, la espiritualidad se con-
vierte en una experiencia que moviliza lo fecundo, lo constructor y lo cultiva-
dor de sentido y sentimiento que supera la centralidad de la “razén indolen-
te” (Sousa, 2009). De acuerdo con Guerrero (2018), ““Espiritualidad’ proviene
originalmente de la palabra latina spiritus, que significa ‘aliento’, ‘viento fuerte



indomable’, ‘libertad’. Por ello para las sabidurias insurgentes, el espiritu viene
de respirar, pues es esa fuerza invisible y vital que une y mueve toda la vida (p.
389). Todo esto se relaciona con lo que dijo el Mamo Ramén Gil:

Lo que vemos existe y nos acompafia, pero eso tiene una fuerza interior
gue se tiene que saber comprender, y lo que pasa es que cada dia, cada
afio, cada tiempo, se nos olvida que los verdaderos duefios de las cosas les
dieron fuerza, dnimo de vida que los hermanitos menores no saben que di-
cen. Para nosotros el aliento que tienen las montafias se guarda, pero ven-
dra el dia que se pone afuera de la montafia y tal vez ese dia los desastres
seran fuertes. El dia que se acabe la naturaleza la humanidad deja de existir,
vendran vientos fuertes, huracanes, lluvias, avalanchas y los hermanitos
menores no podran evitar todo lo que pase ese dia. Por eso las montafias
guardan, las lagunas guardan, los rios nos brindan algo mas que agua, asi
como las lagunas, ellos tienen las energias que permiten el equilibrio de la
vida (Ramén Gil, Santa Marta, mayo de 2013).

Desde esta referencia de la espiritualidad que se manifiesta como una
“energia”, se identifican diferentes concepciones que recrean en distin-
tos lugares los pueblos ancestrales de América Latina y el Caribe. Esto nos
pone frente a la importancia de la “energia” como generadora de “fuerza”,
instancia de movilidad que integra diferentes existencias.

La espiritualidad es esa fuerza, esa energia de vida, ese viento de libera-
cidn, que estd dentro del almay por encima de ella, que habita y da energia
a corporalidades concretas, pero que estd mas alld de lo que esos cuerpos
sienten, pensan, creen, dicen y hacen (Guerrero, 2018, p. 390).

La espiritualidad es la biorreferencialidad que no privilegia un uUnico re-
ferente de existencia exaltada o exaltadora de modelos de vida que se
proyectan como Unicos, convertidos en portadores de verdades, modos
absolutos de explicaciones eficientes que se ponen a disposicion de la hu-
manidad. La biorreferencialidad se comprende como un sentido de exis-
tencia que relaciona todo con todo, es decir, todo lo que aparece en la vida
como referencia vital para seguir andando. Esto lo pudimos comprender
en una intervencion del Mamo Ramén Gil:

No hago lo que no quiero que me hagan. No quiero que me desangren,
gue me saquen los liquidos de mi cuerpo y todo lo que llevo por dentro,
€s0 mismo no quiero para la demas, eso mismo no quiero que le hagan a la
tierra, ya que ella siente y se reciente. (Santa Marta, mayo de 2013).

Finalmente queremos resaltar que la narrativa del wanko se presenta bajo
el anuncio de la muerte, pero que en los wiwa esto lleva a afirmar la vida
gue se acoge a los saberes secreticos de la sabiduria ancestral. El wanko ac-
tUa en el establecimiento de los limites generacionales, asi como los refe-
rentes de conversacion que se corresponden con el mandato de La Ley de
la Madre. En este caso, la oralidad habla desde los criterios de articulacion
cosmogonica, en el que la tradicidn se convierte en un recurso necesario
para vivir una vida en colectividad, una vida extendida en las palabras que
viajan en los cuerpos a través de los tiempos de anclaje multiple.
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Los cuerpos monstruosos de la guerra: las
mujeres excombatientes y la paz en Colombia

Doris Lised Garcia Ortiz

Resumen

El cuerpo como plataforma de sujecidn y despliegue permite ahondar en
la actualidad en las materializaciones monstruosas de los individuos sexua-
dos, racializados, condicionados por las exclusiones de la pobreza y en fin,
un sinnumero de situaciones que organizan y controlan la produccion de
su corporalidad en funcion de la economia y las relaciones de poder his-
toricamente situadas; en asi que el cuerpo evidencia las anomalias de los
sistemas democraticos, de los ideales de justicia o libertad de las sociedades
contemporaneas. Por eso, investigar sobre el cuerpo permite indagar so-
bre esas materializaciones monstruosas de los cuerpos de las mujeres que
transitaron la guerra en Colombia, porque su condicién situada de comba-
tientes de las extintas Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia-FARC-
EP- en un pais con altos indices de exclusidn social y politica, ahonda en las
situaciones que las llevaron a incursionar en un espacio pensado en mascu-
lino; si fueron los cuerpos femeninos los que hicieron emerger a los mons-
truos en la modernidad, los cuerpos de mujeres excombatientes nos hacen
pensar en el devenir animal y anomal de la guerra y de la paz en Colombia.

Palabras clave: sujetos y cuerpos, monstruos, mujeres, guerra y paz.

Una introduccion necesaria

“La vida en estos tiempos de cambios acelerados quiza sea estimulante.
La tarea de dotarse de una representacion de los mismos y de implicarse
de manera productiva en las contradicciones, las paradojas vy las injusti-
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cias que engendran, es un desafio permanente” (Braidotti, 2002, p. 9). Los
tiempos actuales son complejos y violentos. Nadie desconoce hoy, desde
los estudios sociales, la imposibilidad de enarbolar discursos universales o
teorias generales para explicar lo que sucede en el mundo y con los seres
humanos. Precisamente lo que han evidenciado los estudios poscoloniales
y subalternos ha sido el quiebre de una experiencia Unica de modernidad,
denunciando la invisibilizacién y el sometimiento de pueblos enteros en
beneficio del desarrollo y puesta en marcha de este proyecto de civiliza-
cién, haciendo emerger las diferencias y las desigualdades cada vez mas
palpables entre un nosotros o un somos.

En este presente convulso, de identidades y representaciones difusas, de
realidades multiples y simultaneas, cabe ahondar en las situaciones especi-
ficas por las que atraviesan los individuos, y de manera mas exacta, los cuer-
pos vivientes y sintientes en el entendido de que una investigacién sobre
los sujetos debiera partir de sus localizaciones encarnadas histérica y espa-
cialmente; ese es el camino hacia un materialismo corporal y la apuesta por
el estudio de la situacién de la vida desnuda, lejos de modelos o discursos
sobre el deber ser en términos morales, politicos y/o econdémicos. El centro
del debate hoy sigue siendo la vida y los cuerpos que viven y se expresan,
pero sobre todo aquellos que experimentan la desigualdad y la exclusion.

Ante estas situaciones, es el materialismo encarnado (Braidotti, 2002) el
gue permite ahondar en esas relaciones de poder desiguales que se dis-
tribuyen sobre los cuerpos y los producen y reproducen en la actualidad,
en sociedades y contextos determinados, y solo atendiendo a esas locali-
zaciones es que se pueden trazar lineas de huida, resistencia, despliegue y
eleccién de otras formas del estar siendo.

Los sujetos modernos, los posmodernos
y la emergencia de los cuerpos

La modernidad occidental intentd construir una idea de sujeto cartesia-
no “pensante y trasparente para si mismo” (Zizek, 2001, p. 10), capaz de
conocer el mundo de manera secular, sistematica y empirica (Wallerstein,
2006); este sujeto luego fue posicionandose como criterio de verdad en la
definicién de humanidad a nivel global en el término de dos siglos, y ter-
mind imponiéndose como modelo universal y principio eugenésico del soy.
Como lo enuncia Toni Negri:

“Eugenesia” quiere decir que si es “bien nacido”, alguien sera “bello y
bueno” (...) En la tradicién metafisica que se origina en el mundo clasico,
universal y eugenesia estaran siempre entrelazados. En consecuencia, solo
aquel que es bueno y bello, eugenésicamente puro, estd legitimado para el
mando (...) es la forma “eugenésica” de lo universal, que no incluye, sino
gue excluye, que no produce iguales sino que legitima intrinsecamente la
esclavitud (Negri, 2007, p. 94).



Dicho sujeto, principio universal, ademas deviene con capacidad de auto-
gobierno y autoridad soberana, pero como se evidencia desde este autor
-Negri-, desde el principio funciond como matriz de exclusion intrinseca:
en el proceso civilizatorio moderno con el que se reviste el poder del so-
berado y del Estado —ahora también racional—, dicha autoridad solo oculta
bajo leyes y tratados, la existencia de la vida desnuda y violenta de los cuer-
pos excluidos, los pobres en el temprano capitalismo, como lo evidencio el
propio Marx en su momento.

Tanto Negri (2007), con su concepto de vida desnuda como Agamben con
su concepto de nuda vida (1998, p. 18), hacen visible el problema de la vida
como terreno fértil del poder soberano para administrarla, para garantizarla
0 para aniquilarla en el siglo XX; posterior a la matriz de exclusién de los
cuerpos obreros del siglo XIX, estos autores demuestran la racionalidad de
los campos de concentracion, pero también, de la politica colonial de los
Estados modernos vy el capitalismo. Es decir que, en su propia légica de pro-
duccidén y ganancia, el capitalismo y la modernidad llevaban inserta la con-
dicion de subordinacion y vulneracién de los colonizados, la exclusion de los
cuerpos coloniales y diferentes. Tal como lo expone Agamben en su texto
Homo Sacer: El poder soberano y la nuda vida (2006), retomando a Foucault:

En particular, el desarrollo y el triunfo del capitalismo no habrian sido po-
sibles, en esta perspectiva, sin el control disciplinario llevado a cabo por el
nuevo biopoder que ha creado por asi decirlo, a través de una serie de tec-
nologias adecuadas, los “cuerpos ddciles”, que le eran necesarios (Agam-
ben, 2006:12).

Es asi como la biopolitica, entendida como todas aquellas tecnologias im-
plementadas para ejercer control sobre la vida-y los cuerpos-, para orga-
nizarla en funcién de la economia y el poder soberano, es el espacio de
analisis para entender la matriz de violencia implicita en la modernidad:
gue da derecho a la vida, pero que decide a quiénes, que quita la vida a
otros que no considera dignos de vida y que mas recientemente la optimi-
za para produccion econdmica mundial: los cuerpos déciles que enuncia
Agamben: sujetos al aparato juridico y estatal en su version totalitaria, los
cuerpos ddciles para el genocidio colonial y para la produccion del merca-
do mundial.

Por eso, al hablar del sujeto de la modernidad y su forma universalizante
de organizar el mundo, sus ideales de libertad e igualdad, de progreso,
es importante reconocerse en esa forma de subjetividad moderna, pero
también es clave ubicar en dicha organizacién el lugar de la vida y de los
cuerpos en términos de los incluidos, los ciudadanos plenos de derechos
y propiedad, y los excluidos del sistema, y es sobre estos Ultimos sobre
quienes generalmente reposa el funcionamiento de toda la maquinaria
econdmica y estatal.
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En esta linea estuvieron los cuerpos de los pueblos colonizados, los otros
grandes sacrificados en beneficio del progreso, como lo evidencian la es-
clavitud a los pueblos afro y el exterminio de etnias en el surgimiento de la
modernidad, hechos que se han venido investigando en la medida en que
los intelectuales de los territorios sometidos cuestionan el desarrollo de
occidente versus la explotacion inclemente de seres humanos en sus colo-
nias y al interior de sus propios paises, donde muchas personas no fueron
consideradas iguales por los Estados soberanos.

La subordinacion y subalternizacion de los diferentes, fue el campo de ana-
lisis de los Estudios Subalternos, los estudios poscoloniales y feministas,
gueriendo evidenciar el fuerte sesgo racista y elitista de las constituciones
modernas y la construccion de los Estados Nacionales en Europa y en las
colonias europeas: tanto Fanon (2009) como Federici (2004) ponen en el
centro del desarrollo capitalista la acumulacién por desposesion del traba-
jo esclavo y femenino, y por eso la necesidad de su negacién, de su invisibi-
lizacion, para el control de los cuerpos negros y sexuados.

En la denuncia de esa exclusién interna de la modernidad, que produjo te-
rritorios y cuerpos que no importaban, de segundo orden, es Edward Said
—palestino— quien nos aclara lo siguiente: “orientalismo, que es un modo
de relacionarse con Oriente basado en el lugar especial que este ocupa
en la experiencia de Europa occidental” (2008, p. 19); y ese lugar especial
era el de la capacidad de decir, de definir de Europa, su lugar de poder so-
bre lo que denominaron Oriente. Gayatri Spivak —India—, en sus reflexiones
acerca de la representacién que hacia Occidente del sujeto del tercer mun-
do, proponia desde las “filosofias de la negacién” (2003), retomando una
expresion de Althusser, entender ese lugar de Oriente y el tercer mundo
desde la inexistencia y la incapacidad para hablar por si mismo.

Pero con algunos afios de anterioridad y frente a la cuestion del indio en
América, Maridtegui —peruano—, daba argumentos acerca del lugar del
sujeto moderno, totalmente centrado en su propio lugar de privilegio y
haciendo dislocar a todos los otros, desde su propia irradiacién de poder:

La fe en el resurgimiento indigena no procede de un proceso de “occiden-
talizacién”, material de la tierra quecha. No es la civilizacién, no es el alfa-
beto blanco, lo que levanta el alma del indio. Es el mito (...) El mismo mito,
la misma idea, son agentes decisivos del despertar, de otros pueblos viejos,
de otras viejas razas en colapso: hindues, chinos, etcétera. (...) La reivindi-
cacién indigena carece de concrecion histérica, mientras se mantenga en
un plano filosofico o cultural. Para adquirirla —esto es para adquirir reali-
dad, corporeidad— necesita convertirse en reivindicacién econdmica y poli-
tica (Mariategui, 1979, pp. 20-21).

Corporeidad, realizacion y enunciacién de la diferencia, es lo que Maria-
tegui asume como el plano de lucha y reivindicacion del mundo indige-



na frente a Occidente, los indios americanos no pueden ser simplemente
objeto de civilizacién, son cuerpos de la diferencia con un logos propio y
capaces de sofiar otros mundos.

Estas experiencias de la exclusién de estos autores permiten evidenciar
unos cuerpos otros que no eran parte de la modernidad plena. Pero es
importante volver a Federici (2004) y Spivak (2003), para hablar de la ex-
clusién de los cuerpos femeninos, de la idea de sujeto moderno: ambas fe-
ministas de borde, desde donde es dificil incluso hablar desde su condicién
de mujeres. Sus cuerpos femeninos tienen mas objeciones para enunciar-
se, ya Spivak cuestionaba en su texto citado ¢puede hablar el subalterno?
(2003) las diferencias para hablar de si mismas desde un lugar como la
India: ¢ podia hablar la mujer subalterna? Y ambas intentan explicar en qué
consistio especificamente la violencia sobre los cuerpos de mujeres desde
los lugares desde donde estdn, sin esencialismos, sin desconocer que son
Occidente, pero también una versién negada o subordinada, en su condi-
cién de mujeres de la periferia occidental.

Para Federici esta claro, que el sometimiento de las mujeres y la supuesta
devaluacioén de sus trabajos domésticos en el desarrollo de la modernidad
y el capitalismo no fue otra cosa que la organizacién y el disciplinamiento
de sus cuerpos en funcion de la reproduccién de la vida, de la fuerza so-
cial y de trabajo, y ese mismo permitié procesos de acumulacién primitiva.
Como se habia mencionado con anterioridad, los cuerpos de las mujeres,
igual que el trabajo esclavo fueron los verdaderos productores de la rique-
za en la temprana modernidad.

Para Spivak, el sujeto dislocado, el ciudadano versus el obrero explotado,
también estaba presente desde tiempos de Marx, y en ese sentido, la inca-
pacidad de algunos individuos para representarse-porque son los sefiores
o los intelectuales quienes mejor los representan-, parte de la incapacidad
de ese otro para hablar, en esto concuerdan Said y Spivak con Marx; pero
para el caso de las mujeres, como también lo sefialaba Federici, al sacar
a la familia del problema del contrato social, se desconocié su especifica
situacion de subordinacidn, y lo que su trabajo naturalizado del hogar re-
presentaba para la acumulacién capitalista.

Cabe sefialar igualmente, que fueron también las mujeres, al interior del
Occidente ilustrado del siglo XIX, las que lucharon por entrar en la categoria
de sujetos, ante la negacién de su igualdad politica y civil con argumentos
como su condicién bioldgica maternal y su lugar en el hogar: se movieron
entre los roles sociales asignados y naturalizados, la encarnacion de una
supuesta condicién de dependencia, y la posibilidad de hacer valer en el
plano juridico y politico su condicién de mujer y ciudadana, desafiando los
poderes que intentaban contenerlas, disciplinarlas y subordinarlas, como
es el caso de las mujeres negras.
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Los argumentos para la esclavitud como la segregacién de las mujeres en
la politica en este proceso, fueron condiciones naturales: la razén era mas-
culina, la emocidn era femenina y la politica estaba basada en la razén, los
negros no pensaban y las mujeres eran emocionales. La situacion de las
mujeres también fue una de las grandes fisuras del sujeto moderno en la
llustracion.

Desde estas miradas criticas a Occidente, y del lugar totalmente posiciona-
do del sujeto racional moderno, es que se habla hoy de los sujetos posmo-
dernos, es decir, esas hibridaciones extrafias y difusas de la modernidad
europea en territorios y cuerpos no necesariamente reconocidos por Occi-
dente, o en su defecto excluidos del proyecto civilizador desde el principio
eugenésico del que nos hablaba Negri (2007); y desde este lugar pueden
reconocerse la mayoria de los racializados, sexualizados, empobrecidos.
Son esos cuerpos los que terminan mostrando de la violencia simbdlica,
epistémica, y desnuda intrinseca el dicho proyecto.

Entonces los cuerpos vivientes, los discursos en situaciones reales y cor-
poreizadas, como nos sefiala Maridtegui, la vida desnuda o la nuda vida
a decir de Negri y Agamben, los cuerpos encarnados de Braidotti, son la
perspectiva de andlisis desde el cual leer a las mujeres.

Los cuerpos monstruosos

“Un espectro asedia(ba) Europa”. Hoy, en cambio, lo que asedia al mundo
se asemeja mas bien a un monstruo” (Negri, 2007, p. 107). Entendiendo la
dislocacion del sujeto trascendental moderno, que privilegioé la razén por en-
cima de las emociones y la carne, de los accidentes corpdreos y vivientes
como el hambre, es necesario entonces explicar el cuerpo monstruoso como
apuesta ontoldgica y politica de creacidn y resistencia en la actualidad.

En primer lugar, cabe decir que, como lo sefialaba Zizek (2001), el proyecto
moderno tenfa implicito el mal diabdlico, la noche del mundo, el exceso
de locura reflejada en su capacidad creativa, destructiva y asimétrica de la
libertad: el sujeto para si mismo, sin limites de tiempo y espacio, el homo
sacer de Agamben (2006), capaz de dar vida y capaz de quitarla. Ese poder
desbordado sobre la vida y los cuerpos es lo que hace emerger la mons-
truosidad como deformidad, repeticion, exceso, desviacidon, resistencia,
negacion e indisciplinamiento del cuerpo.

En ese orden de ideas, los cuerpos no son esencias divinas ni perfectas, son
formados y deformados por situaciones materiales de existencia situadas
espacial y temporalmente, por relaciones de fuerza que estan fuera de su
propio dominio, es decir, sobre todo y principalmente, son los cuerpos so-
metidos sobre los que se ejercen mayores excesos de fuerza y violencia por
parte del poder imperante: estatal, econdmico, social, etcétera.



La deformacion de los cuerpos de la pobreza como exceso de la raciona-
lidad econdmica instrumental del capitalismo es una de las primeras ma-
nifestaciones del monstruo: “la metafora del capital (...) la multitud de
los explotados” como lo nombra Negri (2007, p. 103), que luego deviene
monstruo politico, resistencia monstruosa, en tanto esta sustentada en su
ndmero, en ser masa, en ser manada y cada cierto tiempo obliga a su sub-
yugador a entrar en nuevo ciclo.

El monstruo es, en ese sentido, también relacién, la manada, el contagio.
Las manadas, como expresidon del devenir animal, se reproducen por con-
tagio, y realizan alianzas de diverso tipo, simbiosis multiples con elementos
de diferente orden o significante, poniendo en cuestionamiento las formas
de organizacién jerarquizada de la ciencia, el estado o la familia, incluso la
reproduccion sexual; “la manada, que mina las grandes potencias mola-
res, familia, profesidn, conyugalidad” (Deleuze y Guatari, 2002, p. 240), no
tienen plan de organizacion preestablecido y muchas veces tampoco son
centralizadas.

El cuerpo vy la vida de la manada son un acontecimiento expresivo, no la
autobiografica de un sujeto autorealizado: Deleuze y Guattari hablan de
blogues de devenir (2002, p. 244) en donde se evidencia la expresividad de
la vida; Toni Negri habla de la expresion (2001, p. 10), para referirse a aque-
[las manifestaciones individuales de los cuerpos que escapan a la proyec-
cién biografica como experiencia autocontenida y consciente, la expresion
hace referencia al conjunto de manifestaciones individuales de existencia
en el devenir, que no pueden acabarse en la experiencia individual, pero si
pueden apreciarse en el conjunto de un movimiento, de un momento, una
época, de una colectividad, etcétera. La expresién es la monstruosidad de
los cuerpos deviniendo, siendo exceso y manada.

El movimiento es también un acontecimiento, no atiende a esencias, sino
a procesos y los monstruos son proceso, son devenir, por eso los acon-
tecimientos como momentos de metamorfosis y transformacion de los
cuerpos excluidos o monstruosos, y esos devenires responden a las loca-
lizaciones de los individuos o sus posiciones encarnadas: para Deleuze y
Guattari (2002.) es una pragmatica de las multiplicidades o los conjuntos
de intensidades que componen esas localizaciones; para Braidotti (2002),
las localizaciones competen una politica que devela las propias implicacio-
nes con las relaciones de poder, las ubicaciones espacio-temporales que
se comparten, las sujeciones que limitan, que dan materialidad y corporei-
dad, pero también las que se pueden radicalizar y afirmar creativamente.

Y esas localizaciones nos ponen en otra arista de la monstruosidad, como
resistencia al ordenamiento, al disciplinamiento, a la sujecidon: el anomal
gue es el punto de contacto entre el mundo organizado y la manada des-
organizada y monstruosa, la experiencia de borde con las lineas molares
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(Deleuze y Guattari, 2002), y el anormal (Focault, 2002), como los cuerpos
excluidos o sometidos bajo el imperio de la ley, con distintos mecanismos
de control, pero que terminan desviados del ordenamiento. La monstruo-
sidad asi entendida es aquella que resiste también sus propias sujeciones,
las leyes y politicas de la verdad, que la disciplinan.

Y es que no puede haber ley que recoja la diferencia humana, por eso el
monstruo es multiplicidad que desafia los planos de organizaciéon, “noso-
tros no devenimos animal sin una fascinacién por la manada, por la mul-
tiplicidad. éFascinacién del afuera? ¢O bien la multiplicidad que nos fasci-
na ya esta en relacion con una multiplicidad que nos habita por dentro?”
(Deleuze, Guattari, 2002, p. 251). Una vida es una multiplicidad de voces
que la habitan, “nuestra alma es una multitud, en tanto que la multitud se
compone de almas singularisimas, y es la decisién la que manda, tanto en
esa gran multitud que es el ser, como sobre aquella otra desmesurado y
peguefia que es nuestra alma” (Negri, 2001, p. 11).

Las mujeres de la exguerrilla FARC y devenir monstruo

Devenir-mujer no es llegar a ser una mujer plena o completa. No es realizar
el “ideal” de la mujer. No hay que suponer que la meta ya estd definida
por la naturaleza o por dios o por la sociedad o por la historia. En ese caso
devenir-mujer seria adscribirse a un modelo, realizar en mi el ideal que ya
estd determinado. En qué consista el ser mujer, es algo que hay que inven-
tar, que hay que crear. Devenir es crear una direccién de movimiento, no
definir (sujetarlo a un fin) el movimiento (Deleuze, Guattari, 2002, p. 256).

Las mujeres son monstruosas porque han devenido, han mutado entre los
discursos de subordinacion, la naturalizacién de unos roles histéricamente
asignados, y la busqueda de su propia diferencia. En la temprana moderni-
dad lucharon por su igualdad juridica y politica (Escribano y Balibrea, 1999,
p.307), y por su reconocimiento como obreras y trabajadoras (Scott, 1996;
D’atri, 2004), también denunciaron su situacion de invisibilizacién como
parte de la obra esclava, sin derecho al trato protector por ser mujeres
negras (Truth, 2012; Davis, 2005).

En ese sentido, hicieron parte del monstruo excluido: el otro femenino
del sujeto moderno, al que le fue negado el derecho a la participaciéon
politica por su condicion de mujer asociada a la emotividad, la naturaleza
y la hechiceria (Michelet, 2004), al hogar, la moral y el espacio privado,
a la reproduccién y el cuidado de la vida; pero no menos importante, el
otro explotado de la razén instrumental: la mano de obra trabajadora y
esclava que aportdé igualmente al desarrollo del capitalismo y cuya situa-
cidon no solo fue desconocida, sino que permitié mayor explotacion sobre
sus cuerpos y otras violencias como la explotacién sexual en el caso de las
mujeres negras.



Pero posterior a sus luchas por la igualdad y el reconocimiento, desnatura-
lizando los discursos que las excluyeron de la plaza publica e invisibilizaron
sus aportes a la economia, devaluando y feminizando las tareas del hogar o
el cuidado de la vida, las mujeres asumen su cuerpo sexuado, su diferencia
femenina y exploran todas las posibilidades de su condicién bioldgica de
monstruo: de no ser hombre (Torrano, 2015).

La mujer esta condicionada por su constitucion bioldgica. Sin embargo, ha-
blando de ciertas mujeres, los conocedores decretan: “No son mujeres”,
pese a que tengan Utero como las otras. Todo el mundo esta de acuerdo en
reconocer que en la especie humana hay hembras; constituyen hoy, como
antafio, la mitad, aproximadamente, de la Humanidad; y, sin embargo, se
nos dice que “la feminidad esta en peligro”; se nos exhorta: “Sed mujeres,
seguid siendo mujeres, convertios en mujeres”. Asi, pues, todo ser humano
hembra no es necesariamente una mujer; tiene que participar de esa reali-
dad misteriosa y amenazada que es la feminidad. Esta feminidad éla secre-
tan los ovarios? ¢O estd fijada en el fondo de un cielo platdnico? éBasta el
frou-frou de una falda para hacer que descienda a la Tierra? (...) Siya no hay
hoy feminidad, es que no la ha habido nunca. ¢Significa esto que la palabra
“mujer” carece de todo contenido? (Beauvoir, 1997, p. 2)

Esta diferencia bioldgica y los discursos construidos alrededor del ser mu-
jer, es lo que Deleuze y Guattari (2002) como Beauvoir (1997), plantean
como el devenir; no se nace, se deviene. Pero esta aparente naturalizacion
de una condicién especial de los cuerpos sexuados femeninos y es su rela-
cién con la reproduccion de la vida, ahora no sera tomada como desventa-
ja o condicién bioldgica inmutable, se evidenciaran todos los mecanismos
instituidos para hacer emerger a las mujeres en su diferencia con el sujeto
masculino, su monstruosidad ahora puede ser reivindicada y explotada: si
sus cuerpos albergan la vida pueden aprender a controlarla.

“Y en lo que “investigar cdmo la nifia con tendencias bisexuales deviene
una mujer”, se refiere, podemos comenzar asombrandonos o despertando
nuestra sospecha, ante el hecho de que sea preciso devenir una mujer-y,
por si fuera poco normal” (Irigaray, 2007, p. 14). Devenir mujer y normal
es el deber ser de los cuerpos femeninos en relacién con los hombres, que
como lo dejan entrever Beauvoir e Irigaray, es definido por ellos y no por
las mujeres. Esta monstruosidad sexuada expresa relaciones de podery de
violencia simbdlica vy fisica sobre los cuerpos femeninos en tanto se define
sobre ellos dispositivos de sometimiento, juzgamiento y dictamen.

A partir de estos estudios de las mujeres sobre las mujeres, emergen de la
vida privada las violencias simbdlicas sobre sus cuerpos a través de la his-
toria que habian estado ocultas, poniendo en la esfera publica la razén del
poco reconocimiento de ciertas tareas como el cuidado y la reproduccién
de la vida, la feminizacion de estas mismas tareas; y también explica la vio-
lencia sistematica como la sexual y fisica a nivel mundial, una experiencia
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compartida y transversal: su imposibilidad de mostrarse erdtica y sensual
desde Suddan hasta México, ser vendida virgen al mejor postor desde India
hasta Nicaragua, experimentar la violencia doméstica en muchos lugares.
Pero también este marco de andlisis de la subordinacién de la mujer, del
miedo a su cuerpo y su erotismo, evidencié el auge de la violencia sexual
en tiempos de guerra y en tiempos de paz.

Por ejemplo, los estudios feministas de América Latina permitieron situar
las violencias sobre las mujeres del tercer mundo, evidenciando que mien-
tras en los paises potencias las mujeres alcanzaban derechos de equidad,
las mujeres de la region adquirian derechos de igualdad pero sus cuerpos
eran sometidos a la violencia del capital global que se despliega a partir
de los afios setenta, devaluando aln mas las labores de cuidado asignadas
tradicionalmente a ellas y enroldndolas en nuevas formas de subordinacion
econdmica como las maquilas y el comercio sexual (Femenias y Rosi, 2009).

Entonces éQuiénes son? o icomo leer a las mujeres combatientes de las
extintas Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia (FARC)? En ese sen-
tido, las mujeres de las FARC que se cuentan como el 40% del total de un
ejército insurgente de 6.700 combatientes y 9.600 personas de apoyo, es
decir 16.300 personas para el 2014, pero que en las negociaciones de 1998
a 2001, llego a contar con 20.700 personas entre combatientes y redes
de apoyos. Se habla en la actualidad de 3.085 mujeres que estan en los
planes de reincorporacion y normalizacién de la Agencia estatal encargada
de dicho proceso, siendo un 23% de los 13.065 excombatientes que se
movilizaron hacia los Espacios Transitorios de Capacitacion y Reincorpora-
cién. Un 63% de ellas se encuentra en programas de formacion académica
y/o laboral y un 45,5% estén en labores de trabajo en casa. Estos datos de
reincorporacion reafirman la fuerte presencia de mujeres en el ejército in-
surgente (informacion consultada en https://www.cerac.org.co/es/).

La presencia de cuerpos femeninos en el ejercicio de la violencia puso en evi-
dencia los prejuicios de la sociedad sobre estas mujeres, por asociarlas con la
maternidad, no con la muerte; en tal sentido su paso por la guerra hace que
estas mujeres del otrora grupo insurgente sean juzgadas como monstruosas,
acudiendo a la naturalizacién de su condicion bioldgica de albergar vida:

Con el paso del tiempo adquieres roles y comportamientos masculinos, se
perdia hasta la forma de hablar y de caminar. La mujer guerrillera no se arre-
gla, no se maquilla, sélo se peina y ya, no hay ni lugar para bafiarse y si se
bafia lo hace en cinco minutos... Cuando dejé la guerrilla volvi a ser mujer. Iba
observando cdmo se comportaban las mujeres, su forma de vestirse, de pei-
narse, de hablar, de tratar a un nifio. Fui aprendiendo todas esas cosas boni-
tas (Entrevista a guerrillera desmovilizada, 2014. https://www.europapress.
es/internacional/noticia-mas-3000-antiguas-guerrilleras-farc-estan-progra-
ma-reinsercion-gobierno-colombia-20200309042236.html. 27/07/2020.



En el articulo es posible observar, cdmo en muchas otras noticias sobre las
mujeres guerrilleras, en medio de las dos negociaciones de paz grandes
entre Gobierno y FARC en Colombia —1998 y 2012— en las que se evidencio
la magnitud de su presencia en las FARC, el caracter anormal de su parti-
cipacion, la guerra no era un espacio para la feminidad y la delicadeza y
menos para la vida:

En la larga estela de crimenes perpetrados por las Farc en medio siglo de
conflicto, quiza el menos documentado por la justicia es cémo asesinan los
vientres en sus propias filas. El Espectador tuvo acceso a reportes internos
de las Farc en los que se contabilizan los legrados de su frente o los médicos
gue debian realizar dichos procedimientos, asi como testimonios de guerri-
lleras que se atrevieron a dejar constancia de esta barbarie. La radiografia
es incompleta —“apenas desde el afio 2007 las autoridades comenzamos a
seguirles la pista a estos casos”, confesé un investigador—, pero demuestra
los métodos para forzar los abortos, los medicamentos utilizados en impro-
visados ranchos en la selva y la orden perentoria del Mono Jojoy: “Es mejor
no engendrar, porque toca eliminar”. https://www.elespectador.com/noti-
cias/judicial/asi-obligan-a-las-mujeres-a-abortar-en-las-farc/ (2020)

Esta noticia del diario colombiano El Espectador (enero de 2013), eviden-
ciaria una nueva situacion de victimizacién contra las mujeres en la insur-
gencia como la planificacion forzada y los abortos clandestinos, que empe-
z6 a hacerse visible desde el 2007 segun las investigaciones de organismos
de inteligencia y la Fiscalia colombiana, en tal sentido, era mas monstruosa
la labor de las mujeres en la insurgencia, su papel ya no solo era la elimina-
cion de la vida, sino la destrucciéon de cualquier posibilidad de engendrarla,
como lo manifiesta el periodista en su expresion “asesinar los vientres en
sus propias filas”.

De igual manera, el Informe Nacional de Violencia Sexual en el Conflicto
Armado —La guerra inscrita en el cuerpo—, del Centro Nacional de Memoria
Historica (2017), es el resultado de estos primeros esfuerzos por rastrear el
problema de las violencias de género en medio de la guerra, por parte de
los actores armados, y el informe en especial resalta como delito especifico
intrafilas de las FARC los abortos forzados. Ademas, muchas investigacio-
nes académicas dan por hecho que el tema del reclutamiento forzado y
el aborto en las filas guerrilleras fueron formas de sometimiento de las
mujeres en la insurgencia y en ese sentido, no consideran su participacién
como un ejercicio libre y menos su transito por la guerra como un ejemplo
de empoderamiento femenino, puesto que al interior de las filas lo que se
reafirmé fue el poder masculino y las mujeres han sido solo utilizadas en
una lucha profundamente patriarcal (Castrillén, 2015).

Perdida de la feminidad, transformaciones en el cuerpo femenino que se
incorpora a la guerra, violencia sobre sus cuerpos como abortos y posibles
violaciones, en este sentido, éQué hacen las mujeres en las FARC? pue-
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den representar ese fendmeno monstruoso e irregular que es la guerra
colombiana, pero no solo por encarnar a un grupo armado que durante
mucho tiempo fue mirado con recelo y miedo en el pais, sino porque su
encarnacion de la violencia insurgente es femenina; si ya era anormal o
injustificable el ejercicio de la guerra por parte de los hombres para hacer
politica, menos comprensible es el ingreso de tantas mujeres en las filas de
la insurgencia, so pretexto de hacer oposicién al Estado.

Y es que, si se tiene en cuenta que el conflicto armado y las violencias de
todo tipo, en mas de cincuenta afios de persistencia han dejado 353.531
afectados por asesinato selectivo, desaparicién forzada, secuestro, despla-
zamiento forzado, violencia sexual, etcétera (CNMH, 2010), entonces tam-
bién emergen las afectaciones especificas en cuerpos de mujeres que reve-
lan, como sostiene el informe, las formas de guerra de cada grupo armado
y sus comprensiones sobre lo femenino. Pero para comprender el contexto
en el que las mujeres deciden ingresar o son reclutadas por la insurgencia,
es necesario empezar por descifrar las formas en que “nuestra guerra sin
nombre” (Sanchez, 2006: 11; Restrepo, 2009:15), atraveso la vida de cada
uno de los colombianos.

Investigadores sociales ubican el inicio de la confrontacion sistematica des-
de 1948, con diferentes ciclos de apaciguamiento de los enfrentamientos
o realce de las acciones violentas entre los actores armados o contra la po-
blacién civil, pero también con diferenciada presencia tanto del Estado Co-
lombiano como los grupos al margen de la Ley en el territorio nacional. Se
ubica el periodo de “La violencia” (1948-1958) como la transformacién de
los conflictos por tierras y participacion politica, en una guerra civil no de-
clarada, porque aungue no estaban esclarecidos los bandos en contienda,
participd por presién u conviccidn la poblacién civil y la oleada de violencia
con expresiones armadas de guerra de guerrillas, cuadrillas independien-
tes, asaltos, masacres y asesinatos selectivos, Illego a todos los rincones del
pais, calculandose los muertos entre 113.032 y 300.000, y los migrantes
forzados a salir de sus tierra en dos millones; si tenemos en cuenta que
para la época Colombia tenia aproximadamente 11 millones de habitantes,
los afectados por la violencia se calcularian como casi una quinta parte de
la poblacién total (Guzman; Borda & Luna 2019).

Luego vino la constitucion de las FARC-1964- como grupo insurgente, pro-
ducto de las luchas de los campesinos por sobrevivir a la guerra desatada
por nuevo gobierno militar-Rojas Pinilla- y luego por el frente Liberal —
Conservador, organizados en autodefensas campesinas y a cuyos hombres
los acompafiaban sus mujeres e hijos en los desplazamientos para esquivar
los bombardeos y operaciones de aniquilamiento (Medina, 2008; Aprile-
Gniset, 2018). Visto de esta manera, los campesinos perseguidos y exclui-
dos eran los bandoleros, los chusmeros a aniquilar, los monstruos campe-
sinos hombres y mujeres a someter a la maquinaria estatal y econdmica.



Si se tienen en cuenta los estudios sobre la situacién socio-econdmica y de-
mografica de Colombia de los afios 1961 a 1997, cabria decir que el desem-
pleo, la empleabilidad propia y bajo ingreso per capita por familia, evidencian
también situaciones reales y preocupantes de desigualdad social marcadas
en todo el territorio, y principalmente en las zonas rurales (Londofio, 1997),
y teniendo como rostro de la exclusién: las mujeres (Meertens, 1995). La
exclusion de grandes mayorias del desarrollo econémico fue una condicion
histdrica y social en Colombia que atravesé también a las mujeres.

Por eso, la guerra y la violencia efue una localizacién histérica y politica
en las que los cuerpos femeninos tuvieron que devenir mujer (Beauvoir
e Irigaray)-que es el mandato de la sociedad sobre las mujeres en gene-
ral-, éfue posible para las mujeres en un pais en guerra? ¢ Como devinieron
mujeres las nifias que crecieron en el ejercicio de la violencia? Como se ha
conocido, miles de ellas ingresaron a las filas de la insurgencia siendo muy
jévenes. En este marco también ha sido monstruoso y anormal transitar
la guerra, que para muchas de ellas fue la Unica opcion. En tal sentido, es
pertinente para hablar de los cuerpos femeninos, de la materializacion de
su existencia como excluidos e invisibilizados.

Devenir mujer, transitar en los hechos de la desigualdad y la violencia
hizo imposible para muchos cuerpos femeninos no optar o no verse in-
volucrados en dicha voragine. Por ejemplo, aunque las organizaciones de
Derechos Humanos a favor de la infancia en los primeros afios del siglo
XXI habian denunciado el problema del reclutamiento forzado infantil, y
posteriormente habian hecho llamados a los ejércitos en contienda a res-
petar la Convencién de Ginebra —del no reclutamiento de menores—, y la
Declaracién de los Derechos de los Nifios, los cambios en el armamento de
la guerra y las caracteristicas especificas de esta poblacién, facilitaron el
camino para la insercion de nifios y nifias a la guerra, hablando incluso del
trabajo infantil (HRW, 2003).

Las cifras de organizaciones como Save the Children o el Instituto Colombiano
de Bienestar Familiar-ICBF-, hablan de mas de 6.000 casos de reclutamien-
to infantil entre 1999 y 2017 entre los diferentes grupos armados, donde
las FARC aparece como el grupo con mayor nimero de casos denunciados.
Estos informes contrastan con las investigaciones hechas por ellos mismos y
por otros académicos sobre el problema de la nifiez y la guerra: muchos de
los nifios y nifias que ingresan a los grupos armados lo hicieron de manera
voluntaria, pero también como la Unica opcion de proyecto de vida en sus
territorios de origen; ademas, pasaron de una etapa vital a otra estando en
las filas de estos grupos, es decir, se hicieron adultos en estos espacios.

Las razones para el ingreso voluntario entre los nifios y nifias entrevistados
en los procesos de restitucion de derechos y reinsercion a la vida civil, estu-
vieron entre lo simbdlico (como el estatus social que puede dar un arma),
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hasta lo emocional (enamoramientos, despechos, violencia intrafamiliar,
etcétera), pero algo mds han arrojado las investigaciones: los nifios y nifias
combatientes hacen parte de las regiones con menor presencia estatal y con
mayores niveles de pobreza, su ingreso también tendria que ver con pro-
blemas de pobreza y violencia estructural: entonces esta infancia reclutada
expresan la monstruosidad de la exclusion social y econdmica de Colombia
gue se expresa ahora en cuerpos de mujeres que vienen de la guerra.

Hoy es un hecho novedoso y extrafio saber sobre el nimero de nifias que
ingresaron a la insurgencia y se hicieron mujeres combatientes. Algunas
razones para el involucramiento especifico de esta poblacion fueron las
posibilidades que ofrecieron dichos ejércitos de brindar seguridad en te-
rritorios de nadie, poder hablar y pensarse un futuro diferente al de ser
madres o amas de casa, incluso tener mando y poder desligarse de las ta-
reas del hogar. Nuevamente, la monstruosidad de las mujeres de las FARC,
radica en el otro excluido: los cuerpos femeninos en lugares donde la vida
puede ser sacrificada en Colombia, sin ninguna posibilidad de participacion
politica o social, desconocidas, invibilizadas, y parte del grueso pueblo, de
las profundidades de los territorios por afios abandonados, de las veredas
aisladas del Caquetd, Putumayo, Guainia, Arauca, Cauca, Santandares, Na-
rifo y el Chocd, entre otros (Garcia, 2017)*.

Pero ahi estaban las miles de mujeres en los dos procesos de paz nombrados
—1998-2002 y 2012-2016—, contrastando tantos estudios sobre los abusos y
violencias sobre sus cuerpos en la guerra interna y en la disciplina militar de
los ejércitos insurgentes. Ahf estaban ellas, en el grupo armado que mas las
reclutd y donde alcanzaron mayores niveles de mando. En ese sentido, su
monstruosidad puede ser vista desde su vinculacion a una actividad mas-
culina, y su reivindicacidon como actoras politicas del conflicto armado; pero
también desde la deslocalizacion de las miradas sociales y tradicionales so-
bre su rol de dar vida; asi como las perspectivas académicas que las evaltdan
como victimas o victimarias (Universidad Externado de Colombia, 2015). In-
cluso decir que fueron reclutadas y subordinadas en la insurgencia, también
es una manera de subestimar su papel en el conflicto armado.

En un pais en donde el Estado es investigado y ha sido sancionado por cri-
menes de lesa humanidad, nuevamente la nuda vida de Agamben o la vida
desnuda de Negri, encarnada por los pobres, los excluidos y millones de las
victimas en el largo conflicto, los cuerpos femeninos hacen parte de esas
vidas sacrificadas. La monstruosidad de ser pobres y campesinas, ligadas a
la condicidon de la naturaleza y la profundidad de los paisajes de este pais,

1 Informacion tomada de las entrevistas realizadas a las mujeres de las FARC en la Espacio Transitorio
de Capacitacién y Reincorporacion de Icononzo en 2017 por la autora del articulo.



gue encontraron en la insurgencia un lugar para sobrevivir, y ya estando alli,
desafiar el establecimiento, son monstruosas porque de entrada su transito
por la guerra y la adversidad expone de la monstruosidad del sufrimiento y
la dificultad, el reverso de la belleza y los sujetos acabados y libres del capi-
talismo o el Estado moderno colombiano, asi como las mujeres de la ciudad.

Las mujeres guerreras entonces, hoy como ayer, quedan en la encrucijada
de ser buenas o malas, brujas o hadas, putas o santas, magnificas o mons-
truosas, despreciando lo que son en realidad, lo que son sus cuerpos su-
jetados, incardinados politica, social y culturalmente, pueden expresar del
mismo fendmeno del conflicto interno. Actualmente a raiz de los acuerdos,
muchas de ellas se enfrentan con esas expectativas aun en mora, que
la sociedad vy la cultura les exigen, sin dejar totalmente de lado su paso
por la insurgencia, como lo evidencia la inscripcion en sus cuerpos de la
experiencia bélica (musculatura, cicatrices de heridas, etcétera).

Profundizando en esas metamorfosis, en los limites de la experiencia de la
vida y la muerte, donde las categorias de identidad y género son atravesa-
das y desbordadas por parte de los cuerpos excombatientes, evidencia la
monstruosidad de sus localizaciones encarnadas, pero también los deveni-
res que han experimentado en la guerra y en el marco de los acuerdos de
paz, la dejacion de armas y su movilizacién a la vida civil, desnaturalizando
esencias y discursos sobre si mismas: posicionan su cuerpo y su sexualidad
de manera diferente, desafiaron los roles tradicionales de sus comunidades
de origen al entrar en la guerra y deslocalizaron su vinculacién solo con la
maternidad, se reconocen como actoras politicas que resistieron y resisten
al Estado, e incluso a las propias estructuras masculinas de la insurgencia.

Devienen manada, monstruosidad, exceso de experiencia y representacion
del otro excluido en Colombia en pleno siglo XXI: mujer mestiza, campesina
y pobre.

Laguerray la paz

Devenir mujer en un pais enmarcado por bloques de experiencias de la
pobreza y el racismo, propios de la regién latinoamericana, en donde la
consecucion de la ciudadania por parte de las mayorias estuvo atravesada
por la valoraciéon de lo indio o lo negro como irracionalidad natural, el acci-
dente, el caos, el desorden (Deleuze, 2002; Martinez, 2015; Saenz, 2013),
hace que los cuerpos de las mujeres excombatientes encarnen dichas ex-
clusiones, al ser muchas de ellas pertenecientes a grupos étnicos especifi-
cos en Colombia como comunidades indigenas y afros.

Las situaciones de desigualdad estructural de Colombia incuban cada cier-
to tiempo los fenédmenos de violencia (Sdnchez, 2015) y asi como en algu-
nas ocasiones pareciera incomprensible la guerra en el territorio nacional,
también ha sido muy dificil construir o fundamentar una paz duradera, en
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la medida en que son muchas las fragmentaciones politicas, sociales y eco-
némicas que dividen a los millones de colombianos. Como lo demuestran
diversos estudios la guerra en Colombia es desigual, cada vez mas deshu-
manizada y es parte producto de la desigualdad, en donde son los sectores
mas pobres del pais los que estdn tanto entre las victimas como entre los
ejércitos al margen de la ley.

La paz tendria que atender deudas histéricas con estas poblaciones, des-
naturalizar la pobreza, el racismo y la feminizacion de la exclusion: el mons-
truo, el salvaje, el anormal, el natural en Colombia son los individuos a
civilizar, y siempre que se ha pensado en someter al orden del desarrollo y
la ciudadania a las multitudes negras, indigenas, campesinas y pobres, se
piensa en disciplinarlos e higienizarlos; por eso son importantes las vidas
y transitos de los cuerpos femeninos de la guerra, porque hacen parte de
esa masa amorfa que todo el tiempo se ha intentado sujetar, fijar, coloni-
zar, adiestrar. Su existencia manifiesta ejercicios de tenacidad a la exclu-
sion, asi como el reverso de los criterios eugenésicos del ser, por eso es
fundamental contar son sus propias expresiones y resistencias.

La paz entonces puede ser colectiva y desde los excluidos con sus biogra-
fias imperfectas y plagadas de la propia monstruosidad que engendra el
orden en Colombia y que hacen parte de ese otro natural que han sido las
regiones en nuestro pais, paisajes y territorios que las mujeres transita-
ron y experimentaron desde el ejercicio de la guerra, pero que hoy con el
regreso a la vida civil, intentan reconstruir desde sus propias apuestas en
defensa de la vida y el territorio.
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Del odio a la disrupcion desde lo femenino
Lo abominable, monstruoso, hibrido y femenino

Manuel Amador Veldzquez

Introduccion

El presente texto aborda un andlisis de lo femenino, desde una mirada del
concepto para su uso tedrico-politico que refuerce los abordajes epistemo-
l6gicos de los estudios sobre el cuerpo; una escritura desde la experiencia
de la construccion de pedagogias alternativas como facilitador del taller
Del odio a la disrupcion desde lo femenino, que tiene entre sus objetivos
generar reflexiones desde los cuerpos en lo emocional, mental y corporal.
Se trata de un didlogo de construccién de conocimiento siempre abier-
to hacia entendimientos de las violencias que viven los cuerpos desde lo
femenino, en un sistema donde la violencia es parte del orden moderno.

Explicar lo femenino como una forma de vida, mas alld de la mirada sexo-
género y o género hombre-mujer y/u orientacion sexual o identidades de
género, es decir, desde su negacion, implica retomar las experiencias del
control y negacién de los cuerpos femeninos y/o violentados como una
categoria de lo politico, ya que desde lo femenino se norma y se desacata.
De ahi que se analicen los cuerpos desde cémo se han mirado y nombrado
desde el cuerpo-norma: lo abominable, monstruoso, hibrido y femenino;
conceptos tradicionalmente utilizados como categorias de analisis de los
cuerpos gque son atravesados en su expresidon por lo femenino, en los cuer-
pos que son lo monstruoso/excluido, lo abominable/negado, lo hibrido/
neutralizado y lo femenino/sometido; cuerpos que disrumpen la corpus-
norma desde lo femenino. En resumen, el presente trabajo es un tejido
de letras desde la mirada de las experiencias sociales y politicas que atra-
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viesan el cuerpo humano, en la travesia de lo que el mandato de género
masculino organiza, violenta, desecha y mata cuerpos femeninos, en una
sociedad dominada por el sistema patriarcal (Segato, 2016).

Las narrativas aqui expuestas nacen también de la experiencia de acciones
del performance sobre la violencia hacia las mujeres, feminicidios y crime-
nes de odio por homofobia; de la construccién de un conocimiento desde
el didlogo con y entre cuerpos violentados, negados, discriminados, some-
tidos, y rigidizados desde su expresidon y movimiento libre. Dan cuenta, asi
mismo, de un proceso de construccién de conocimiento desde un cues-
tionamiento de las violencias, el proceso dentro de la practica que llamo
pedagogia del performance contra las violencias, el dafio y el maltrato que
ponen los cuerpos en el centro para hacer consciente el poder fisico que
tienen sobre ellos, y la herramienta metodoldgica que nombro “la extrac-
cién de las violencias”, una serie de metaforas que, desde la conduccion
humana, funcionan como instrumento que permite concientizar, visibilizar,
materializar y extraer de los cuerpos de manera simbdlica los dafios y odios
gue en él contiene y acumula en su transitar vivencial de su propia historia:
cuerpos puestos en un orden de compartimento y de vida, donde el odio y
rechazo hacia lo femenino es una forma de organizacion de esos cuerpos.

Rita Segato nos ha sefialado cémo los mandatos de masculinidad son en-
carnados en su mayoria por los hombres generadores de las tantas violen-
cias inscritas en los cuerpos de las mujeres, para dar cuenta de ese dispo-
sitivo de poder que opera y crea pedagogias de crueldad. Es importante
construir dispositivos en las personas y desde los cuerpos que promuevan
ante el mandato el desacato (Segato, 2018).

La disrupcidn desde lo femenino es entonces el desacato ante esas violen-
cias y el odio que niega, omite, silencia, ordena y paraliza los cuerpos. Este
texto versa sobre todo en un saber construido desde el cuerpo en desaca-
to, con la intencion de retomar categorias de andlisis que puedan com-
prender lo humano en sus multiples formas de manifestarse como vidas.

El cuerpo y lo femenino

Los cuerpos en su proceso de construccién del género pasan por un proce-
so de rigidizacion que van de los cuerpos en movimiento libres a expresio-
nes de cuerpos duros y rigidos, y asi lo femenino relacionado con lo emoti-
vo, creativo y sensitivo. Surge asi la necesidad de una epistemologia desde
la experiencia del cuerpo fisico, mental y emocional, donde lo femenino
es una forma de habitar el cuerpo desde la descolocacién de los cuerpos
genéricos vy rigidos hacia los cuerpos sensitivos y en movimientos libres.
Rita Segato plantea, en diversos escritos, el concepto de “mandato de mas-
culinidad”, como la serie de expectativas que los hombres —en funcion de
la asignacion social de género masculino— tienen que acatar, cumplir in-



cesantemente en diversas etapas de su vida, y donde son rehenes de ese
dispositivo de vigilancia. En ese sentido, lo femenino es una construccion
gue obedece también a mandatos de feminidad dictados desde la potencia
del poder masculino, desde donde se organiza y se confecciona el cuerpo
femenino en el sentido binario a partir de funciones y roles sociales. Sin
embargo, lo femenino no solo se distingue en el género asignado dentro
de ese sistema Father, sino que ha sido construido en funcién de la dispo-
sicién, opresién del mandato heteropatriarcal, que coarta la expresion de
voces, emociones, sentires y saberes; esta historia de poder y control a la
expectativa de los hombres. En las historias sociales y emocionales de las
personas, el control de lo femenino es parte de la norma socioemocional
de sus cuerpos, y ha sido coartado, limitado y cancelado.

Por lo anteriormente expuesto, en el presente trabajo, se plantea lo feme-
nino como una categoria epistemoldgica de la emancipacion de los cuer-
pos, para ubicar en los seres humanos al sery, al relacionarse, lo que opri-
me su condicién humana, como una liberacion en favor de otras formas del
entendimiento de la vida, un conocimiento construido desde la experien-
cia del cuerpo que pretende desacatar la estructura binaria de pensamien-
to sobre lo femenino y sobre los cuerpos femeninos en el centro: como se
mira y trata ese cuerpo en tanto poder, relaciones y normas sociales; el
cuerpo en su experiencia pedagogica desacatadora.

La realidad de los cuerpos femeninos

Los cuerpos femeninos no siempre pertenecen a lo nombrado “mujer”; la
feminidad esta latente en los cuerpos mas alla del género nombrado. “No
se nace mujer, se llega a ser mujer”, sefialé Simone de Beauvoir. Judith
Butler (1999) afirma que esto es cierto cuando responde siempre bajo una
obligacion cultural y que esa obligacidon no la crea el sexo bioldgico asigna-
do desde las oposiciones binarias de género masculino/femenino, y que
nada asegura que esa persona —y por lo tanto ese cuerpo— que se convier-
te en mujer sea obligatoriamente del sexo femenino, donde lo femenino
—y desde los cuerpos— va mas alld de esas disposiciones binarias; es decir,
un entendimiento mas amplio desde y hacia lo femenino que nos permita
salir de las estructuras de poder binarias que aprisionan los cuerpos de las
personas en la forma de vivir y habitar el cuerpo.

Rossana Cassigoli, desde una revision a la obra de Emmanuel Levinas, des-
taca lo femenino como un espacio, casa o lugar para la vida interior, lo inti-
mo, el lugar de resguardo ante la proximidad que estd latente, ese espacio
de una soledad que avecina el encuentro —y, por lo tanto, la percepcion e
intuicion—y conciliacién con lo otro en tanto vinculo necesario de lo hu-
mano, es decir, un devenir latente con su mundo exterior. El Unico lugar de
la posibilidad de mirarse y asomarse en ese otro que podria ser distante,
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pero no lo es, es ese otro como el rostro propio, y de ahi la posibilidad
sensitiva y de creacion de lo humano posible, dimensionado la vida misma
y su permanencia, la permanencia de humano. Es entonces el mundo tam-
bién de lo sensitivo y lo sensible. “La feminidad irrumpe como una cualidad
misma de la diferencia. Como un secreto abrumador que habita nuestros
dominios de la mente y nos obliga a pensar justamente en una ética de la
proximidad y una ética de la diferencia” (Cassigoli, 2008, p. 59), a recono-
cer en el otro que también asoma la parte de lo que humanamente somos,
lo humano en tanto lo que nos antecede y lo que aproxima: la vida misma.

Margara Millan (Cassigoli, 2008) aborda lo femenino desde la concepcién
de Hannah Arendt, una vision integradora, no como enunciacién explicita,
sino como un reconocimiento metaférico y analégico: el de la natalidad
como la creacion de lo nuevo, como condicién del mundo y lo humano.
Sefiala la natalidad como un primer acto prepolitico, evento latente que
enuncia. El nacimiento es en si mismo un comienzo que adviene a la vida,
como ser Unico dando origen a lo singular, la diferencia y, por lo tanto, la
pluralidad. La natalidad es experiencia de vida latente que enuncia y ge-
nera vida como acto de presencia, de cuidado y amor al otro como funda-
mento de la posibilidad —promesa— de renovar la vida y restaurar el mundo
de lo humano fragil y amenazado (Cassigoli, 2008, pp. 16-25). Lo femenino
es asi lo que genera vida, es la creacion permanente de la vida y siempre
una vida que es en si misma diferente. Es ese vinculo incesante entre lo
humano vy la naturaleza. La feminidad atraviesa de manera intrinseca lo
humano, en tanto acto de creacién, sensibilidad y vinculo con lo préximo,
lo externo; desde esa expresion propia de la condicién humana en su expe-
riencia y contactos primarios con el exterior: la naturaleza y la sociedad con
estructuras de género definidas en roles y mandatos de género.

Rita Segato también da cuenta de las potencialidades que alcanza lo mas-
culino; cuerpos atrapados desde lo nominado masculino, y que desenca-
dena las violencias, ese cuerpo que responde a una estructura de compor-
tamiento mandatada desde la estructura patriarcal de hombre moderno
al que se le instala la razon como forma de ser, existir y nombrar; pero
también de separar, incidir, invadir, someter; es decir, de controlar en si el
pensamiento razonal (razén instrumental) que escribieron los criticos de la
modernidad Adorno y Horkaimer, esa desvinculacidn que se dio de la razén
historica del ser ante la naturaleza, en ese sentido también la modernidad,
no solo nace con la separacion de la naturaleza, sino con su manipulacioén
y la destruccién de la vida.

Natalia Amaya aborda lo femenino como una categoria asociada con lo
monstruoso, una lectura del cuerpo de la mujer construida desde y por los
hombres como lo negativo y opuesto que altera el poder patriarcal. Ama-
ya destaca como, desde las tradiciones judeocristianas y griegas, los ciclos



bioldgicos fueron el referente para generar una dicotomia de origen, entre
ellas, la reproduccién: la mujer aparece como el lugar de procreacién de la
semilla del hombre. La Biblia se refiere a la menstruacion como un estado
de impureza, sucio, por lo tanto, temible, lo que provoca que la sangre
femenina se asocie con la violencia y la humillacion, y la sangre masculina
con el heroismo, la pureza y exaltacion.

La nuestra es una cultura que educa en la menstruacion como indeseable,
vergonzoso que se debe mantener en secreto con el fin de exaltar el su-
puesto y Unico objetivo de la mujer: la reproduccion al tiempo que asocia y
limita el concepto de mujer a sus diferentes ciclos del crecimiento, ya que
la llegada de la menstruacion implica en la vida de una mujer la llegada de
la feminidad. En ese sentido la monstruosidad de una mujer es la que no
cumple con la reproduccion (Amaya, s.f.).

Asi mismo, Amaya sefiala que se han generado diversos estereotipos de
ser mujery su relacién con lo femenino, como la virginidad de las doncellas
en contraposicion a las brujas que estan buscando la juventud en las prin-
cesas como su antagodnico para recuperar el valor de ser mujer. Las brujas
como elemento distorsionador de un deber construido de lo femenino.
Las mujeres son las que se reproducen frente a las mujeres que no, como
las mujeres transgénero y/o transexuales. La que ya no es mujer es la que
ya no puede o no quiere reproducirse; en consecuencia, la llegada de la
menopausia da inicio a esa creacion de la imagen de mujer vieja que no
puede procrear, avergonzada de su piel y de su cuerpo porque ya no sirve.
Lo trans representa para el régimen patriarcal “lo monstruoso por su carga
de feminidad” (Amaya, s.f.).

Lo femenino y lo monstruoso seran dos categorias relacionales aprendidas
desde la cultura a partir de los juicios y valoraciones de sometimiento y
negacion de lo femenino. Histéricamente, los cuerpos femeninos y/o femi-
nizados fuera de la norma bioldgica binaria han sido vistos como seres mas
gue extrafios y diferentes como cuerpos abominables y repulsivos, cuerpos
también monstruosos que desacatan el orden normativo del cuerpo. Pero
vale la pena preguntarnos: ¢qué otras caracteristicas tienen estos cuerpos
monstruosos? ¢(Ademads de la repulsién hacia lo femenino, qué cuerpos
conforman lo monstruoso?

En la base de un crimen de odio
por homofobia esta la misoginia

Lo monstruoso

Mi encuentro con el tema de lo monstruoso sucedid con Joao Arriaga Gar-
cia, quien, de ser un amigo de la universidad, paso a ser un amigo entrafia-
ble que marcd mi vida hacia finales de los noventa. Entre risas que ironiza-
ban la vida, miradas, abrazos calidos y tragos de cerveza, conversabamos
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sobre lo monstruoso. Eramos entonces aprendices novatos que descono-
cfamos nuestras preferencias homoerodticas. Ni él ni yo habiamos abierto
ese tema: era algo hermético; pero subyacia una sonrisa cémplice. Tal vez
eso nos motivaba a hablar y pensar sobre lo monstruoso y lo duro de la
norma heterosexual. Sin que lo supiéramos, la homofobia habia silenciado
nuestras emociones; pero no las habia acallado.

Hablamos sobre como esos llamados monstruos de la época actual son
imagenes de seres vistos como anormales. A los cuerpos que rebasan la
norma, que se salen de los canones, se los ve como diferentes e incomple-
tos, sin forma, faltos de algo, que causan repulsion y miedo. En esos didlo-
gos seguramente nos dimos esas respuestas que siempre buscamos, hasta
que, dos afios después, Joao y yo develamos una parte de nuestro rostro:
gue nos gustaban los hombres. Ese momento nos unid seis afios mas, has-
ta que él murié por una neumonia que no se atendié en su momento, a
causa de la homofobia de los médicos del hospital siglo XXI de la Ciudad
de México, quienes justificaron su negligencia diciendo que las personas
como él son “delicadas”.

Joao Arriaga Garcia termind su licenciatura como sociélogo con la tesis:
Notas para una reflexion sobre lo monstruoso. Estas reflexiones sobre el
tema las suscribo para un mejor entendimiento sobre la diferencia; pero,
sobre todo, de la disrupcion desde lo humano.

Arriaga se acerca a lo monstruoso por medio del andlisis de imagenes de
mitos e historias de la vida cultural occidental, como, por ejemplo, Prome-
teo y Pandora de la cultura griega; Adan y Eva, de la judeocristiana; Fausto
de Goethe, de la alemana; figuras desacatadoras del orden y de los manda-
tos divinos; en otras palabras, profanadores. Retoma el analisis desde los
mitos como estructuras de pensamiento que han propuesto modelos de
vida humana que configuran valor a la existencia.

Prometeo, personaje que desacatod a su padre Zeus, al robarles el fuego a
los dioses y darselo a los mortales, lo que le valié la expulsidon del Olimpo
a los confines de la tierra, donde pagaria tal osadia atado a una roca. Por
el desacato, Prometeo fue convertido en un ser fuera del orden y de los
designios de los dioses, por lo tanto, el libre albedrio en rebeldia como
imagen. De acuerdo con Arriaga, “la diferencia entre lo posible y lo pro-
hibido se desdibuja y con ello, la violencia amenaza con instalarse en las
entrafias del sistema: si el limite se trasgrede una vez, puede transgredirse
siempre, hasta perderse, hasta dejar de tener significado” (Arriaga, 2000,
p. 20). A Prometeo le parecio justo dar el fuego; sin embargo, eso le costd
el destierro. En la idea de establecer el orden, este consistird en poner una
diferencia, donde “lo monstruoso no es la diferencia, lo otro, sino su pér-
dida, y el monstruo, que se identifica por su diferencia extrema, lo es solo
después de que se restituye el orden” (Arriaga, 2000, p. 21).



Ante el desacato de Prometeo, Zeus crea a Pandora, a quien le ordena que
le lleve una jarra-caja a Epimeteo, hermano de Zeus. Esta caja guardaba
todos los males existentes, por lo tanto, le prohibe abrirla; sin embargo,
Pandora la abre y lanza todos los males a los mortales. Arriaga anota que
Pandora aparece asi violentando la vida de los humanos, transgrediendo
el estado de aparente estabilidad que habia en el Olimpo, con lo que trae
el dolor, la muerte y el trabajo. Mientras Prometeo puso en la misma je-
rarquia a dioses y humanos al entregarles el fuego, Pandora representa lo
femenino como lo malo, por ser un simbolo de control y sometimiento de
los humanos. Sin duda, el relato sobre Pandora aprisiona el odio y despre-
cio hacia lo femenino.

la mujer que tiene que ser dominada, asi la imagen de la mujer con un mal,
como un monstruo habria que someterla al mando del varén, como un
ser peligroso habria que lanzarla a lo privado lejos de lo publico, al mando
de las necesidades y placeres de los hombres y su vida en el dmbito de lo
domeéstico (Arriaga, 2000, p. 33).

Al darles el fuego a los mortales, Prometeo los volvid dichosos y se con-
virtié en su benefactor y enemigo de los dioses, por lo que se convierte
“de naturaleza externa, como los pueblos y razas de monstruos” (Arriaga,
2000, p. 23). Prometeo ha sido expulsado para salvaguardar el orden de la
comunidad de la cual formaba parte; su padecimiento mostrara la tirania
del soberano, una vez expulsado y hecho monstruo, solo representara una
consecuencia natural de las transgresiones de las leyes. Por su parte, Pan-
dora, aun cuando es creada a imagen y semejanza de los humanos, con los
atributos de la belleza, la habilidad manual, el arte, en el alma se le deposi-
tan la mentira y la falacia; es la responsable de los males de la humanidad.
Creada como castigo a Prometeo y a los mortales, aparece como un sim-
bolo de control, castigo y represion ante la desobediencia (Arriaga, 2000).

El Génesis relata el origen del mundo y la tragedia de la humanidad gene-
rada por Adan y Eva. Dios crea de la nada el universo, los cielos, estrellas,
mares, peces y animales en la tierra y al hombre Adan para que mande
sobre los demas; luego, con una de sus costillas crea a Eva para ser su com-
pafiera. Todo existia en abundancia en el Edén; todo era perfecto, y debian
obediencia a Dios: podian probar todas las frutas de los arboles; pero no
las del arbol del Saber, pues el conocimiento les estaba vedado. El arbol
es simbolo de ley y orden; todo puede estar bien, siempre y cuando no se
trastoque el orden. La maligna serpiente mitica incita a probar del fruto de
ese arbol y con la seguridad de que no pasarad nada; por el contrario, les
asegura, abriran los ojos y no moririan, pues seran como dioses y conoce-
ran el bieny el mal. La serpiente simboliza la seduccion, el deseo, la posibi-
lidad de conocer y desacatar. Eva, seducida por la serpiente, come el fruto
y luego convence a Addn para que lo pruebe también. De acuerdo con
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Arriaga, en este caso, “lo monstruoso no es la accion del demonio [sino]
el significado de la naturalidad con que Eva arranco el fruto y se lo ofrece
a su marido. Asi en este acto surge también la imagen de la profanacion
del orden” (p. 44). Evidentemente, Adan y Eva sufriran las consecuencias,
primero, porque sienten vergiienza al reparar conocer sus cuerpos. “Al co-
mer el fruto, la pareja se sabe desnuda y se averglienzan, sus 0jos se abren,
esto es sus o0jos penetran el mundo de lo sensible, de las formas” (Arriaga,
2000, p. 45). Como puede observarse, al probar el fruto surge la invencién
de la prohibicién de mirar el cuerpo, disfrutarlo, sentirlo, es decir, la sola
posibilidad de disfrutar desde lo sensitivo. Por un lado, el demonio como
simbolo del mal representa la necesidad de saber mas alla de lo que impo-
ne la norma, pero sobre todo lo que se reprime.

Se reprime la posibilidad de sentir, de conocer lo desconocido pero que
se abre desde lo humanamente sensible. Dios al ver el desacato de Addn
y Eva, los condena a la expulsién del Paraiso para establecer orden y limi-
tes, y los envia a la tierra, condenados al dolor, al trabajo, por el pecado
cometido. El drbol de la vida, por su parte, queda al resguardo de angeles
y querubines. El pecado original es el simbolo de la verglienza y la culpa y,
por lo tanto, temor y miedo a la posibilidad de trascender en el saber des-
de la vida mundana, si no es por la via de las normas de Dios, el Padre. El
demonio es el simbolo de ruptura, el que seduce y rompe el orden o pacto
hacia una realidad distinta: “la figura del diablo, lo mismo que la del mons-
truo, se asocia con la rebeldia, son transgresores del orden; el demonio es
el enemigo de dios, el maligno, estan también asociadas a la idea de con-
fusion o pérdida de la diferencia” (Arriaga, 2000, p. 55), asi la imagen de la
diferencia es lo monstruoso, un cuerpo donde alma y cuerpo estan juntas.

Tanto Prometeo como Adan y Eva son desterrados, convertidos en ajenos
al orden a lo maculado y sin forma. Lo expulsado, lo desterrado y negado
toman forma cuerpos osados a la libertad, el placer y la busqueda de hori-
zontes posibles; entenderse fuera del mandato patriarcal divinal o tan solo
el hecho de conocer, experimentar mds alld un orden que puede verse bajo
una estructura rigida y predecible el mundo de lo sensible de lo humano.

Las caracteristicas ideales de lo monstruoso, el simbolo articulado en la
vida cotidiana donde la disrupcion es un cuerpo del saber multimorfo; lo
monstruoso como parte de la representacién de un mundo ordenado en
la esfera social y politica que conforma un imaginario colectivo, un sistema
de valores y normas que deben ser acatadas o no, ser el cuerpo moldeado.
Lo monstruoso es una construccién social de ese otro que no acata, que
esta fuera de la norma; que es repulsivo a la idea de lo bueno y malo, lo
deseable y no deseable para una colectividad determinada. Lo monstruoso
aparece desde la mirada que somete y niega a ese otro. Pensando desde el
cuerpo, el cuerpo monstruoso asume ciertas caracteristicas: son cuerpos



sin forma o con formas mas allad de lo nombrado, y donde lo humano se
pierde cuando aparecen los cuerpos humanos animalizados con su tono
salvaje y repulsivo. Lo monstruoso surge en el énfasis de la diferencia don-
de se representa una no diferencia, donde asoman en la historia cuerpos
de brujas, herejes, sodomitas, rameras: el monstruo es la no diferencia
hecho cuerpo disimétrico, amorfo, animal, sin género, sin sexo, al simil de
lo femenino.

En esa travesia, el monstruo ha tenido sus usos politicos, religiosos y socia-
les; sirve para someter el orden antes de ser inducido a los placeres que
experimenta; antes de asumirse como humano con todas sus posibilidades
de ser, sentir, expresar el sentir, pensar, experimentar su propia existencia;
de aceptar las complejas formas de lo humano, y mostrar que lo humano
puede ser algo mas alla de ese borde, y que tiene la posibilidad de moverse
y conocerse en los confines de lo humanamente posible. El monstruo es
también una construccion social entre las relaciones de poder donde se
eliminan la posibilidad de expresar y sentir, coarta la vida de los cuerpos en
libertad y neutraliza las emociones. El cuerpo del monstruo estd delimitado
alosemihumano o no humanoyy, en ese sentido, lo que es personay lo que
no es visto como tal, lo que genera vida o lo que no, una vida acotada al
poder de una estructura social de orden y norma; un cuerpo que es visto
como cuerpo extrafio, marginal y, por lo tanto, sin posibilidades de mirarse,
es amorfo, abominable, sin forma, y sometido al orden del cuerpo predo-
minante del sistema moderno de consumo y desecho. Las imagenes des-
critas anteriormente enfatizan simbolos de disrupcién de un orden, donde
el odio y desprecio hacia lo femenino regulan un orden; pero ademas, frac-
tura la posibilidad de la creacién, de mirar y sentir en sus dimensiones la
propia existencia de los cuerpos mas alld de lo sexual y genérico, es decir,
la posibilidad del cuerpo en el espacio sensitivo.

Lo abominable

La relacién entre el término femenino y lo abominable tiene una gran re-
lacién en la historia de la homofobia. Las relaciones sexuales y afectivas
entre los hombres se han distinguido por tener diferentes significados en
la historia griega y en su literatura; sobre todo, han trascendido la imagen
de los actos sexuales y amorosos de los hombres, para representarse en
imagenes de hombres con expresiones corporales musculares, facciones
duras y cuerpos perfectos, destacando historias de amor entre soldados
y sabios que exaltan su virilidad y relaciones fieles a largo plazo entre va-
rones. Sin embargo, se despreciaba al afeminado y este adjetivo se usé
de manera despectiva. Diferentes personajes e historias de homosexuales
afeminados de esa época fueron tratados con escarnio, burla, repulsion
y convertidos en seres abominables, todavia hasta los tiempos contem-
poraneos. Se construye asi la historia de la homofobia a la base de un re-
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chazo hacia los hombres afeminados y/o que pretenden ser como lo que
se considera femenino en nuestra cultura. Hasta la fecha, los afeminados
han sido presentados como cuerpos abominables: son los insaciables, los
gue no se consideraban naturales o aceptables; los que en el acto sexual
jugaban al placer del rol sexual pasivo, considerado también poco natural
(Fone, 2008, p. 49).

Lo hibrido

Traemos el concepto de lo hibrido por la carga peyorativa que tiene que ver
con la degradacion, lo que no perpetua un tipo de especie en su pureza;
es decir, lo que se neutraliza, lo infértil, lo que no genera vida. Pero, iqué
es lo hibrido, sino la posibilidad del encuentro y el surgimiento de la vida
y su diversidad de posibilidades? “Lo que aparece como indefinible, como
mezclas, hibridos, es entendido como un peligro para el orden natural y
social” (Arriaga, 2000, p. 78).

En el sentido de la mezcla, lo hibrido se presenta como la potencia del
entendimiento de la diferencia latente y presente de lo humanamente
tangible: poner la mirada en el cuerpo de lo posible, en este caso, en el
otro; al contemplarnos en el otro desde la posibilidad del reconocimiento
inmediato que implica existir y ser junto a ese otro. Los cuerpos hibridos
son la mutacion de cuerpos. Diversas imagenes de personajes y deidades
miticas de distintas culturas son una mezcla de animal y humano, géneros
y especies de la naturaleza. Es ahi donde humanidad y naturaleza dialogan
desde un solo cuerpo. Ese espacio es el puente que une lo humano a la
naturaleza como un elemento latente que nos dice que la diversidad es
parte del cuerpo, y la naturaleza esta inscrita dentro de lo humano. La fu-
sién animal-humano en cuerpos con o sin genitales llamados masculinos
y femeninos.

El hibrido es la excepcién que confirma la regla antropocéntrica. Es el injer-
to, es el intermediario o el indeterminado, el cruce, la agregacion, incluso
lo experimental, es un puente que pasa por encima de todos los muros de
nuestra imaginacion. Favorece nuevas relaciones, interacciones y cuestio-
namientos, asi como el desplazamiento de nuevos enfoques, los dmbitos
conceptuales, frente a la historia y frente a nuestra época (Tatyana Franck,
citada por Fernandez, 2018, p. 5).

Lo hibrido es un concepto que potencia el vinculo con la naturaleza, pero
gue se ha desprendido por la razén del hombre, que ha generado la se-
paracién y la fractura, trazada por la violencia, en esa separacién de la
naturaleza. Lo hibrido es la diferencia y, al mismo tiempo, la posibilidad
tangible de la diversidad humana como parte del cosmos natural hacia un
entendimiento con lo otro, la diferencia que esta tan inmediata en y desde
los cuerpos.



El taller: Del odio a la disrupcion desde lo femenino

Inicialmente, el taller Del odio a la disrupcion desde lo femenino nacié
como producto de una serie de reflexiones tedricas y acciones pedago-
gicas performativas sobre la violencia hacia las mujeres y el feminicidio,
que se realizaban en el taller Mujeres, arte, politica y activismo en favor de
los derechos de las personas Iésbico, gay, bisexual, travestis, transgénero
y transexuales (LGBTTT) y en la elaboracién de fotografias performativas,
gue les ayudaban a personas que habian sido victimas de la homofobia a
resignificar su vida. Con la ayuda del performance, es posible extraer la vio-
lencia desde los cuerpos en movimiento, a partir de una técnica aprendida
de los chamanes o curanderos totonacas de la sierra de Puebla, México, de
donde soy originario. Ellos curan los cuerpos extrayéndoles los males con
la ayuda de objetos, que pueden ser rocas, ramas o trozos de corteza de
arboles que, de alguna manera, les ayudan a los cuerpos a sacar lo que les
afecta para repararse (Ichon, 1973).

En Del odio a la disrupcion desde lo femenino, se reafirma que lo que se
odia en estos dos sectores histdricamente oprimidos, violentados y discri-
minados: lo femenino, ya que la misoginia es la base de un crimen de odio
por homofobia. El saber sobre el cuerpo también se genera desde el movi-
miento y su accion politica, poniéndolo en el centro de la accidn, es decir,
poniéndolo en movimiento. Se trata de una generacion de didlogos desde
y entre los cuerpos, a partir de lo sensitivo y creativo. El performance es
un recurso de arte representativo que funciona como un instrumento que
le permite al cuerpo evidenciar y refractar sus males, previa la concien-
tizacion, por medio de la materializacion de las violencias que aparecen
normalizadas y silenciadas en sus paredes.

En el transcurso de su vida, las personas LGBTTT sufren por no estar dentro
de la norma de comportamiento heteropatriarcal, que debe responder a
un deber de lo humano en funcion de los genitales y roles asignados por
ese sistema que mandata preferencias sexuales y afectivas a los binarismos
genéricos. Las poblaciones gays y transgénero son atacadas, en gran me-
dida, debido a las expresiones femeninas de sus cuerpos, y se les agrede
de la forma mas cruel, lo que, con frecuencia, culmina en el asesinato. Por
lo tanto, la crueldad, odio y desprecio hacia lo femenino forman parte de
un ordenamiento que se va depositando como marcas y estructuras de un
tipo de cuerpo que debe estar dentro de la norma, si no, sera sometido a
la vigilancia de sus expresiones.

De acuerdo con lo anterior, el taller se divide en tres momentos: 1) didlogo
con las emociones a partir de imagenes que han sido nombradas desde los
conceptos de lo abominable, monstruoso, hibrido y femenino; 2) proceso
de toma de conciencia mental y gréfica de los lugares del cuerpo donde ha-
bitan la represidn, el odio y el desprecio de lo femenino (historia personal
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y familiar) y su relaciéon permanente con lo rigido y el movimiento del cuer-
po, y 3) materializacidn de las emociones producidas por esas violencias y
la descolocacion de los cuerpos, a través de su representacién y el desaca-
to puesto en el centro de la atencién y la accion. Una vez llevado a cabo el
ejercicio, se genera y representa un performance de manera colectiva, el
cual permite visibilizar las violencias desde el cuerpo y como su elemento
emancipador, al centralizarlos.

El taller es un espacio para la reflexion y didlogo, construido desde la vi-
vencia y las historias de violencia que habitan los cuerpos de estos grupos
de personas histéricamente discriminadas y violentadas; permite, ademas,
incursionar en las problematicas que implican el odio hacia lo femenino,
y reflexionar a partir de la discusién de temas como la misoginia y la ho-
mofobia. Por medio de la concientizacion, la representacién grafica y la
verbalizacidn, se revisa lo femenino como una categoria de andlisis que
permite ir mas alld y se potencializa un analisis emancipatorio mas a fondo
sobre las distintas formas de odio y sobre los hechos que produce el acto
mas cruel de ese odio.

La produccién de conocimiento y saberes emancipatorios deberan ser
siempre para compartir en favor de la libertad del otro. En el siguiente
apartado, se presenta de manera detallada el proceso pedagdgico del ta-
ller. También puede verse en un video, documentado por el periodista Paco
Dorado en su canal de YouTube, con el titulo Del odio a la disrupcidn desde
lo femenino, citado al final de este texto.

Refractar las emociones en los otros
cuerpos en los simbolos y arquetipo

El cuerpo estd atravesado por emociones propias de nuestra historia per-
sonal y familiar, expuestas por los estudiosos del cuerpo, como Mary Whi-
tehouse, y desde la teoria de Carl Gustav Jung, sobre los mitos, simbolos
y arquetipos de la cultura occidental, que son referentes para entender el
comportamiento del cuerpo como espacio con voz latente y acallada segun
su transitar cultural. La sociedad moderna actual se ha encargado de ge-
nerar tipos y estereotipos de cuerpos sometidos al acelere de la sociedad
capitalista y patriarcal; desvinculados y adiestrados para el consumo, usoy
desuso. Desde ahiy desde el taller es necesario generar un didlogo con las
emociones, a partir de imagenes que han sido nombradas desde los con-
ceptos y para un ejercicio desacatador de esos patrones que han negado
lo femenino desde lo abominable, lo monstruoso, lo hibrido y lo femenino.
La conceptualizacién pasa por el ejercicio de mirar y nombrar esa realidad,
siempre atravesada por una episteme que tiene sus bases en una forma de
mirar, estructurada de acuerdo con un orden de ideas superior de ser de la
persona, lo que también nos lo han ensefiado las escuelas de pensamiento



occidental que se han cuestionado desde los estudios decoloniales. En ese
sentido, se han producido no solo conceptos, sino imagenes, en el arte que
ha dado cuenta de formas de ser impuestas por la norma, asi como image-
nes que desacatan las estructuras sociales y de poder, como las imagenes
de homosexuales afeminados representados por diablos seduciendo ange-
les, o faunos seduciendo ninfas, o sirenas y medusas en algun lugar siendo
libres o algln personaje mitico sin sexo que es adorado por multitudes. El
arte como un ejercicio de expresion critica que nombra una realidad; pero
también como espacio para el pensamiento imaginativo y creativo que nos
enfrenta, que nos dice un saber. Es necesario ponerse a prueba mirando-
nos desde la experiencia del sentir y desde la empatia con esas imagenes
conducidas, para ubicar esos cuerpos que pueden ser como nosotros, bajo
la pregunta sobre qué nos hace sentir un posible vinculo y empatia. Este
primer ejercicio es necesario a manera de sensibilizacion y adentramiento
a esas imagenes que puedan refractar ciertas emociones desde esos otros
cuerpos nombrados como: monstruos, seres abominables, hibridos y fe-
meninos. Las imagenes que presento en el taller como material didactico
son producto de una investigacién fotografica a lo largo de varios afios en
museos y desde el acercamiento a la pintura y fotografia de varios artistas
contemporaneos, entre los que destacan Rocio Caballero, Arturo Rivera,
Arturo Ramirez Judrez, asi como fotografias de personas homosexuales
que utilizd en sus portadas como medio de consumo, desde la burla y el
escarnio, la revista mexicana Alarma, que fueron por muchos afios image-
nes compiladas en el libro Mujercitos (Garbufio, 2014).

Conciencia y dialogo entre cuerpos

Mediante el proceso de didlogo (emotivo y sensitivo) y representaciones
graficas, encontramos reflexiones hacia las y los asistentes que descubren
en su vida cotidiana, en su historia personal y familiar, que esa represion,
odio y soterramiento de lo femenino estd presente y muy latente. En la
historia cotidiana de los cuerpos, el odio hacia lo femenino ha sido norma-
lizado y silenciado. Lo que se intenta hacer con el performance es subvertir
esas formas y estructuras de odio depositadas en nuestros cuerpos vy sig-
nadas en ellos, como parte de un ser social potente, en el que lo femenino
puede irrumpir para enunciar y denunciar.

Se genera desde la materializacién de esas violencias y odios hacia lo fe-
menino que estan en lo inmediato de |a vida cotidiana, en esos objetos de
control y obediencia establecidos como roles y comportamientos asigna-
das hacia lo femenino, hacia lo que se supone que es ser mujer. Se trata
de extraer objetos de nuestra conciencia que representan esa violencia
hacia lo femenino que vivimos, miramos o experimentamos; un proceso
de encontrar en los vinculos inmediatos —madres, hermanas, abuelas y/o
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amistades—, para reconocer los mandamientos, y dar forma a ese recuerdo
emocional con el objetivo de reconocer en nuestros cuerpos su compor-
tamiento y sus formas. Se trata, asi mismo, de dar cuenta de esos objetos
gue hemos traido con nosotras y estan presentes, objetos que representan
ese sometimiento y normalizacién del odio.

Una vez que cada uno de los asistentes pasa por la conciencia de las formas
de violencia y odio hacia lo femenino, identifican las emociones escritas
en sus cuerpos desde el proceso de movimiento conducido, primero, de
forma grafica, para pasar al cuerpo que guarda entre sus paredes esos mo-
mentos y eventos en los que aparecié el odio hacia su cuerpo sensitivo y
libre al propio universo.

Repensar y ubicar los cuerpos cosificados a los estereotipos de belleza y
roles de género hombre-mujer, convertidos en cosas y objetos ataviados
y encadenados a sus cuerpos en el transcurso de su vida, donde su vida
es mandada a lo privado y al mandato de los hombres y/o al cuidado de
los hijos en tanto reproduccién y extensién del propio sistema patriarcal
dominante. Son cuerpos atados y maniatados de objetos de la cocina, de
la represion y control de la sexualidad, de la forma de vestir: una ordenan-
za al comportamiento del cuerpo de un deber actuar femenino acatado y
contenido.

En resumen, son imagenes e historias recreadas desde esos cuerpos de
las personas que conviven en el taller, con la conciencia de esas violencias
y odios hacia lo femenino que se trae a la realidad, mediante objetos que
estan cerca y se materializan en la ropa, objetos de casa, formas de ves-
tir y comportar el cuerpo, uso de colores y sensaciones refractadas en el
devenir cotidiano, entre otras, de las historias de nuestras madres, pues
la madre es la generadora de vida y movimiento. Es necesario cuestionar
esos destinos creados desde esos mandatos y pensar el cuerpo desde la
conciencia de eso que guarda el cuerpo.

Descolocacion y disrupcion de los cuerpos

Un ejercicio de descolocacién de esos cuerpos desde el movimiento gene-
rado de las partes del mismo, donde fueron colocadas las marcas de odio,
gue puede ser tal vez en las caderas al caminar bajo el mandato y el estig-
ma; en las manos en su movimiento; en la sonrisa y la risa cuando surgié
libremente; en lo que vieron nuestros ojos en la historia familiar (la violen-
cia de nuestros abuelos y padres hacia nuestras abuelas y madres); lo que
escuchamos y olvidamos ante lo duro de la norma; lo que quedd silenciado
por nuestra forma de hablar o el tono de voz que no correspondia a los or-
denamientos de ser hombre, o la historia de violencia resignada de alguien
cercano. El cuerpo es memoria y es necesario sacar esas marcas y dolores.
El cuerpo también recibe mensajes, y hay que hacérselo ver a los talleris-



tas, desestructurado desde el cuerpo todo orden que limite la posibilidad
de su estructura en el movimiento mismo. El cuerpo toma conciencia al
confrontarse con otros cuerpos en colectivo. Reconocer en lo individual
para luego asumir colectivamente una dimensién cultural desde los cuer-
pos, pues nuestra cultura ha sido atravesada por ese sistema patriarcal.

Poner el cuerpo en el centro permite construir un didlogo con lo silenciado
por nuestra condicién humana, de género, identidad de género o preferen-
cia sexual distinta a la heterosexual. Estar en nuestro cuerpo y dejar que la
conciencia esté presente de nuevo, materializada, para mirar, contemplar
y cuestionar. De ahi la importancia de ataviar el cuerpo con objetos que
representan y simbolizan ese odio y esas violencias en nuestros cuerpos fa-
miliares y personales. Poco a poco, los movimientos son acompafados con
una musica de fondo que acompafie el proceso (sonidos de la naturaleza,
de animales, asi como sonidos que van de lo mitico a sonidos que evocan
movimientos mas libres y de desprendimiento), pues es un acto personal
asumido, que se da desde la disposicion de atreverse a desobedecer desde
el cuerpo rigido y normado por los mandatos de masculinidad y feminidad.
Durante el performance, los cuerpos van nombrando desde sus propias
representaciones cuerpos sometidos, que poco a poco a van surgiendo y
van dejando ir en gritos que son sus madres, abuelas, hermanas que no lo-
graron estar en libertad y que se quedaron atrapadas en la vida y roles im-
puestos de madre, esposa y seres humanas reprimidas en su deseo sexual
homoerdtico. Dar voz a lo acallado es importante: los cuerpos, libremente,
van dando voz a esos odios, una voz que emerge desde la emocién y desde
cierto lugar del ser, y van despojandose de eso que limita o ata su condi-
cién humana de ser, crear, sentir y vivir la posibilidad sin ataduras, miedos
y violencias. Son los cuerpos a los que se les ha mandado el mensaje.

Los cuerpos irrumpen, destrabandose de esos objetos, y aparecen como
cuerpos libres en colores desde ellos mismos, con movimientos al aire, en
el suelo, ahi donde lo femenino toma forma de movimiento, vida, libertad,
y se convierte en animal y en naturaleza multicolor, o con forma de nada:
manos al aire, calor de cuerpos que emanan el origen de la vida, la vida
misma en forma de feminidad. En el performance, son aves y animales
terrestres, cuerpos sin forma, cuerpos mutantes para dar cuenta de las
posibilidades de lo humano. También pueden ser cuerpos en movimiento
de alas que nuevamente surgen a la vida, reconociendo desde y con el
cuerpo la feminidad como parte de lo humano, de la naturaleza y del uni-
verso, donde estamos todos insertos y conectados. En la representacion,
lo femenino irrumpe para cuestionar las estructuras violentas que atan, y
desprenderse de todo aquello que no lo deja ser, de ese ruido que no se
quiere escuchar y del cual es necesario desprenderse. En otras palabras:
ser para liberarse.
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Aproximaciones de conocimiento

Este texto no puede tener una conclusién; mas bien fue un esbozo de le-
tras que pueden compartir un saber desde el desacato, desde la experien-
cia de vida de los cuerpos. Es una tarea permanente producir pedagogias
emancipadoras que propongan actos liberadores desde los cuerpos con
sus dolencias, silencios y opresiones, capaces de romper las estructuras
semanticas del pensamiento de la modernidad y sus promesas que atra-
pan el cuerpo. El arte y la creatividad se presentan como elemento para
reinventar otros rumbos y otros caminos de entendimiento ante todas
esas formas del poder desde nuestro propio territorio: el cuerpo, nuestro
cuerpo que nos ha acompafado con otros que nos han ensefiado tanto,
desde la mirada dispuesta a mirar, desde la empatia y desde los que nos
han ensefiado desde sus gestos y risas donde se encond un saber desde la
disidencia como monstruos, hibridos, seres abominables y femeninos que,
en algun lugar, fueron lanzados, como mi amigo Joao, que nos dejaron sa-
beres ocultos entre los pliegues de nuestro cuerpo, cuando compartimos
y fuimos abrazo vy risa, libres en el margen, movimientos libres ante la nor-
ma, construyendo testimonios de haberlo vivido.
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Cuerpos: estéticas de la sensibilidad

Dra. Maria Cristina Fuentes Zurita

Universidad Auténoma Metropolitana-lztapalapa

El cuerpo es una subjetividad de emociones, de un organismo viviente, que
ciertamente se inscribe en un mundo de significados desde donde se con-
figuran los sentimientos, que a su vez son interpretaciones. Las emociones
ante la vida césmica se despliegan en el cuerpo sentipensante, como un
deseo de vida a nivel molecular, capilar. Ante el sol que agrada, se expan-
de la energia del deseo de vivir. La emocion es aesthesis, ese despliegue
de belleza, energia del cuerpo de cualquier organismo vivo, de los anima-
les y las plantas, y se muestra en sus comportamientos de forma estética.
Los pdjaros cantan al amanecer, abren sus alas. En los mitos fundantes del
quinto sol azteca, cuando reinaba la oscuridad, el pequefio colibri del afec-
to quemo sus alas preciosas y se ofrendd para que hubiera sol y continuara
la vida de la comunidad. Y nosotros, en este cosmos, somos parte de la
naturaleza, polvo de estrellas: sol, luna, galaxias, ademas de contar con un
mundo que hemos construido.

En nosotros, esta emocién estética esta articulada con lo cognitivo y lo
volitivo, ninguno mas ni menos. Juntos generan aprendizajes, conciencia.
(Bartra, 2013; Damasio, 2009). El deseo de vivir se expresa en la sangre que
corre por nuestras venas, en una comunidad de sentidos. Es por ello que
urge cuidar a las comunidades en sus formas culturales, politicas, éticas,
y también estéticas, para que su creatividad, sus relaciones y funciones,
cuiden de la vida creativa, buena y justa. Y no es el caso: con excepciones,
estamos atrapados sin acceder facilmente a narrativas vitales. Parece que
atravesamos una larga noche, sumando la actual pandemia.
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En cada contexto, mds en esta economia de mercado, las interpretaciones
son formateadas de estilos de vida y modos de ser y estar; parece que para
cambiarlas necesitamos dar giros importantes, que, en muchas ocasiones,
producen resultados monstruosos, raros para algunos. A veces somos, por
un tiempo, cuervos solitarios, sélo observamos para después despertar
como mariposas o abejorros que en sus vuelos esparcen el polen de semi-
llas de futuro en acciones colectivas, como actores, con la energia creativa
puesta en la pervivencia de la sociedad... {0 de la comunidad?

Es por ello que el tema de los performances, de los gestos que incluyen
una auto produccién; es decir, una autopdiesis, parecen interesantes. Es
pensar las emociones con todo el cuerpo y actuar de manera diferente. La
poiesis se relaciona con la poesia, y la po-ética con una forma de ser es-
tética (Dussel, 2002) y ética, porque habla con sentimiento: tiene voz y se
expresa con diferentes lenguajes que tendriamos que analizar (pensar-se).
Aunque los resultados siempre se relacionan con la vida, son antecedidos
por travesias oscuras, con miedo, con emociones desagradables en el cuer-
po. Porgue sin los rayos del sol no se ve la vida, o no la podemos iluminar.
Se necesita la energia que permite que canten los pajaros en el amanecer;
mas en el Ultimo tiempo, necesitamos de Eros.

¢Qué hacen los artistas hoy en sus propuestas performaticas para cuidar
la energia de la comunidad? Muchas veces trabajan con propuestas queer,
identidades raras, poscoloniales, marginales, fronterizas, en la nueva esfe-
ra publica. Desde lo privado, estan en el arte, en donde hay un patriarcado
gue no sabe morir, y muchos desean acontecimientos que resistan desde
el pueblo a una normatividad violenta, ya que es autoritaria y poco diversa
(De Sousa, 2018).

Nos preguntamos si los artistas no son un poco monstruos y maquinas de
guerra sin 6rganos, solo afectos, potencias creadoras que articulan y se
abren a multiples y diversos lenguajes, técnicas, relaciones, compromisos,
afectos y deseos de futuro en el presente. Y ése dejan atrapar en otra nue-
va normatividad o normalidad?, éo contindan en la misma? Despiertan las
emociones colectivas para cuidar la vida, la energia, y muchos de los de-
seos atrapados, pero ¢como? Cuando hacen una pieza de arte en estos
tiempos (pre y post SARS-CoV-2) iconsideran el orden social?, éel politi-
co?, éel ético?, élo estético?, itrabajan para la vida?, éicomo? éCuidan sus
gestos que provienen de emociones y sentimientos?, iqué idea tienen de
ello? Estas son algunas de las preguntas que nos guiaron y planteamos a
los artistas en entrevistas por el celular y que presentaremos mds adelante,
bajo sus nombres; productos de una experiencia investigativa encarnada:
éCudl es tu utopia? ¢Cudl es tu mito? ¢Qué es para ti la belleza? (Byung-
Chul Han, 2016), el filésofo coreano, asentado en Berlin, dice que es lo vin-
culante; es decir, la vida en comunidad, o la vida de la comunidad, donde



te reconoces. Entonces, para ti, éla belleza se crea o se descubre? Hegel
dice que la belleza de la flor existe porque alguien la mira. Y écémo estd el
cuerpo en tu obra?

La piel de lo real

Cerrucha es una artista visual, fotégrafa, performancera feminista cuir —asi,
con c— del Sur global. También desarrolla instalaciones en el espacio pu-
blico, pues trabaja en funcién de lo que necesitan sus proyectos. Se iden-
tifica mas con la propuesta sobre la belleza de Byung-Chul Han, acorde o
necesaria para estos tiempos. Para ella, la belleza es lo vinculante, y la flor
existe y puede ser bella sin que nadie la vea, lo problematiza, nos dice que
el problema estd en cémo existe...

Pertenece a una generacién que nacid y crecié en la época de la satura-
cion de imagenes, de informacidén, de ideas, de objetos, de traslados, de
violencia y también, de increibles herramientas tecnoldgicas. Quienes per-
tenecen a esta generacion lo ven todo, lo sienten, y sobre todo, saben de
donde viene la violencia en la que vivimos. Y ya no pueden cargar con todo
este mundo de signos, simbolos, significados y significantes mal hechos;
por ello se defienden credndolos y deconstruyéndoselos constantemente.

Se apoya en su buen manejo de la maquina fotografica, herramienta con
la que produce imagenes de sintesis complejas, pensantes y sintientes,
poderosas, y altamente estéticas. Cuida el proceso, pues sus piezas son
productos de los encuentros con otras, otres y nos las deja ver en el es-
pacio publico y virtual, reflejadas en cuerpos fijos o en movimiento. No se
las queda adentro, no puede, las produce mediante procesos colectivos; y
finalmente, expone los resultados.

Asi parece estar en la lucha de estos sujetos hiper sensibles, completa-
mente millennials —por decir bastante digitalizados y globales— como la
conciencia que aparece en la pelicula de Blade Runner. Luchando por no
ser un objeto mas, Cerrucha esta en accién, en movimiento, no para de re-
flexionar, esta situada y se define en gerundio, como Cerruchando, dice su
perfil, para abrir los cerebros y hacerlos pensar criticamente con las piezas
con las que intenta hacer de este mundo un lugar mas conectado. Esa es
su finalidad, ademas de escapar de la enajenaciény la locura rechazando la
institucionalizacion de la violencia. Su mirada es como su escafandra para
respirar, para no cubrir lo que ocurre, sino hacer de este mundo un lugar
transitable.

Con una posicion politica de por medio, a través de su obra denuncia y
produce actos bellos, por disruptivos; de disenso, sarcasticos, y cémicos,
pues estd en contra de la naturalizacién de las diferencias y las inequida-
des. También trabaja con el cuerpo colectivo. Lo hace pixel por pixel y en
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colaboracién. No todos los artistas pueden hacerlo. Cerrucha si que tiene
proyectos individuales, pero crea compromisos, grupos; prepara su obra
en cuasi talleres para el resguardo de la vida en comunidad. Lo hace para
seguir contando y compartiendo historias, hace sentir bien a sus invitadas
a la escena performatica, que es el preludio de sus disparos con las cama-
ras o de sus bailes. Participa en colectivos feministas y puede expresar la
voz de los cuerpos agitados por un estado de excepcion, que reclaman
visibilidad y cuidado.

Su arte es un grito casi monumental, con grandes fotografias que se exponen
en muros de edificios. Una obra fotografica importante de Cerrucha es Vic-
torias aladas. Son las fotografias de los cuatro monumentos producidos con
cuerpos, con sus pieles graffiteadas, monumentos encarnados de las diosas
griegas que se encuentran en la glorieta, en las esquinas al pie del Angel de
la Independencia y se expusieron en uno de los barrios del corazén de la Ciu-
dad de México. Cobraron vida demandando al Estado su cuidado con toda la
fuerza de una piedra. Les creé piel de escultura a fotos de cuerpos de mujer,
para poner las denuncias sobre la falta de justicia, de paz, respeto y demas
reclamos pintarrajeados por las mujeres en los monumentos histéricos du-
rante la emblemdtica marcha feminista de agosto del afio antepasado.

Antes recibid una invitacién a participar en una obra colectiva mas grande,
esta que enriquecio su perspectiva. Se llamé Estados de emergencia: puntos
de dolor y resiliencia de la Ciudad de México, coordinada por Lorena Wolffer
(Fuentes, 2017). Cerrucha disefié una intervencién artistica para uno de los
puntos del espacio publico, y que termind con una accion performatica ti-
tulada Azucar rabiosa; proyecto en el cual durante un mes abrié una linea
telefdnica para que la gente dejara sus mensajes y crear con ellos la letra de
una cancion de salsa, que fueron a bailar y a cantar en flashmob, el dolory
la rabia, al frente de la Procuraduria General de la Republica.

Fue un proceso performatico de produccién de resistencia, donde la de-
nuncia cantaba tanto los atropellos como la ausencia de respuestas y jus-
ticia. Asi, nos dice, de una manera creativa y lidica —como una parodia,
o una farsa— se alzé la voz doliente de las mujeres, pero con ritmo; iban
bailando y cantando las atrocidades vividas y los enojos guardados, las no
respuestas y la doble o triple victimizacion de no ser oidas (Lamas, 2018).
De esta manera tan sorpresiva y con un humor que saca de lugar, no las
podian parar, detener, reprimir, o enjaular. Con esta realizacion, ella le dio
un enorme giro a su obra; crear un acontecimiento que nos remite, por
cierto, a la reciente performance de las tesistas chilenas.

En Trinchera, hasta ahora su Ultima obra de marzo del 2020, parece que ya
no le pide nada al Estado, organiza la resistencia; aparecen y estan las mu-
jeres en movimiento, de pie, agarradas entre ellas, tomando una actitud de
reclamo ante el mundo y produciendo una gran comunidad. Ella convocé



a mas de cien mujeres, y produjo una fotografia que ahora viaja en los
vagones de la linea 1 del metro en esta ciudad. En fila, de frente, a todo
lo alto y lo largo de los vagones, van las fotografias de mujeres diversas
pertenecientes a todas las clases sociales, sectores, edades, afectividades,
géneros, identidades, elecciones. Brujas y santas, activistas, defensoras de
derechos, indigenas, naturalistas, gestoras culturales, doctoras, maestras,
hijas, estudiantes, tias, amigas, blancas, morenas, negras, platinadas. Van
tomadas de los brazos de manera cémplice y amorosa, y asi construyen
una red de proteccién y cuidado entre ellas. No, no, ya no estamos solas,
y nosotras si nos escuchamos y nos creemos. Aqui su propuesta es la del
disefio de politicas publicas productoras de emociones colectivas.

Concluye esta entrevista con lo que Cerrucha considera su tesis: lo impor-
tante es armar experiencias con una mirada critica: “cuir” y politica; que
deconstruya. Los lazos y vinculos sociales, la solidaridad, y convivialidad,
no hay dinero que las compre. Solo se crean si nos necesitamos y compar-
timos nuestra vulnerabilidad. Sin duda se necesita valor.

La LLe-ca, de la calle; pedagogia contraria

Lorena Méndez Barrios es feminista, artista visual; crea y reconstruye expe-
riencias inventando otra realidad dentro de contextos violentos. Trabaja con
mujeres, con grupos diversos y LGBTTTIQ. Su obra es dificil de presentar por
su continuidad. No se detiene. Cuenta con una amplia formacién académi-
ca; dos doctorados, uno en arte y otro en educacion, y hasta un posdocto-
rado también espafiol en el que presentd su anti-método, una pedagogia
sobre los cuidados y el contexto en el desarrollo de propuestas artisticas
de intervencién con el cuerpo y el afecto, enfrentando las heridas. Utiliza el
performance, el juego, el trabajo con la energia y la des-educacién.

En 2004 fundd, junto con el artista visual Fernando Fuentes La Lleca: un
proyecto de intervencion artistica-social en espacios complejos: encierros,
prisiones, calle, escuelas, fronteras, psiquidtricos, universidades, y agen-
cias de detencidn. A la fecha, el proyecto sigue vigente y con él, Lorenay
Fernando construyen un puente entre la realidad de la calle, y la acade-
mia. En 2018 el archivo del Proyecto La Lleca (2004-2017) formé parte de
los archivos artisticos de ARKEIA- Museo de Arte Contemporaneo MUAC-
UNAM. Durante 2019 y 2020, han realizado una serie de presentaciones,
exhibiciones, conversatorios, y conferencias en espacios artisticos, en la
calle y en reclusorios, tanto en México como en el extranjero, para conme-
morar quince afios de trabajo continuo. A principios del presente afio se
presentd una pieza sonora: Justicia para todas, junto con un conversatorio
en el Centro de Cultura Digital de la Ciudad de México sobre la propuesta
(relacionada con el castigo) desarrollada con mujeres-trans del médulo de
proteccion en reclusion.
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Lorena es una artista visual porque produce imagenes que se piensan, y
desde hace veinte afios trabaja como performancera y activista de los de-
rechos humanos, para un estar y sentir mejor y junto con Fernando Fuen-
tes ya ha construido escuela y método. El ahora trabaja masculinidades no
heteronormadas. Ella trabaja también con adolescentes, y con la comuni-
dad carcelaria del pais y fuera de él, a través de los afectos. Llevan la calle
a la carcel, la lle-ca, es juego de palabras popular y se refiere a su meto-
dologia como el anti-método, pues trata de desaprender las emociones
con ternura y respeto. Su método parte de la herida que todos tenemos,
y empieza mostrando la propia sin miedo. Sabe que estan inscritas en el
cuerpo, y por ello lo prepara, limpia y sana permanentemente; como un
lienzo de algoddn, como un vestido para poder abrazar —entre sus vuelos—
los recuerdos de los castigos y sacrificios de otros cuerpos, los de la falta
de afecto o de los errores cometidos; vy lo hace con todo cuidado para po-
der extraerlos y depositarlos en el arca de la reflexion. Todo lo que puede
evocar un abrazo. Un poco diferente de lo que diria Nietszche. Ella hace lo
contrario de lo que se esperaria.

Como cientifica que es, sabe que en la articulacién de la razén, la emocion
y la volicién se crea nuevo conocimiento. No solo con lo cognitivo, tras-
mitiendo informacion, como lo hacen otros talleres. Sabe que el trabajo
con los otros sobre el cuidado parte de su propia biografia; es necesario
descubrirse ante el otro como un ser humano con historias complejas para
gue los demds se sepan iguales en su condicién humana, nos dice. Los vic-
timarios también son victimas. La honestidad y el valor la llevan a ser una
rebelde, a desatarse y a construir empatia. En cada sesion de sus talleres le
crecen nuevas raices de donde atarse, porque también sabe escuchar. Asi,
bajo sus frondosas ramas, da proteccién a los afligidos, a los encarcelados.
Sabe que la violencia surge del miedo, del maltrato, del odio, de los celos,
de la venganza, y de sentirse solos y perdidos. De un eros tanatico.

En sus performances se rie, se baila, se canta, se expresa, y se piensa, para
finalmente sustituir o extraer con casi electrochoques de afecto y valia, los
gue han sido infligidos por un mundo cruel e injusto; recordemos trabaja
con “prisioneros”. Construye en comunidad la utopia de un mundo por ve-
nir de manera afectuosa, en el presente, sanando los cuerpos. Crea lazos,
vinculos y prdcticas culturales de relacionamientos amorosos solidarios en
este mundo atroz. Otras formas de ser o tal vez, solo de estar, deciamos;
y con su trabajo y contacto, le saca al otro la flor que lleva dentro. Su con-
cepto de belleza es cldsico, es hegeliano aunque este Ultimo no pensaria
gue en estas tierras hubiera esta experiencia, ni que la escucha vy el tacto
produjeran experiencias estéticas importantes. Lorena ilumina lo bello, y
asi nos da esperanzas: construye en el presente, el lado de un mundo me-
nos patriarcal, descolonizando el Sur de diferentes paises. Con las ldgrimas



de todas y todos a los que ha acompafiado a salir del dolor que causa el no
pensar las emociones, y a enderezarse con la reflexion sensible que ofrece
la ternura, logra que permanezcan en movimiento, en acciones de todos
los dias, y hace un mar de vinculos cada vez mejores a las que en general
tejemos. Solo hablaré de un trabajo importante de Lorena: La no novia.

Construye un personaje diferente a lo que significa socialmente, pero con
un vestido igual al de las novias: blanco. Hace lo que no debe hacer una
novia. Es la que todos y todas desean ser y con ella estar. Se pasea por las
calles con ese vestido, con todas las amigas y los amigos; y platican, se
abrazan, y esa no novia es libre de hacerlo. En su canal aparece el ultimo
performance que realizdé con doscientos reos de la penitenciaria; ese fue el
momento fundante de este performance de la no-novia que sigue realizan-
do. Ahi se produjo y se armé el dispositivo, lo cred impactada por la alegria
colectiva de poder construir desde otro lugar: el de los afectos, de la sana-
cion, y ternura inmensa. De esta manera, y desde su feminidad, interpeld a
los hombres para que, al tocar los velos y platicar de las historias de todos
al respecto, aparezcan, antes que el deseo sexual, la amistad, el respeto y
la complicidad, y por supuesto, los errores de falsas expectativas. El cuerpo
es piel que piensa y siente, no lo limita, es eros vital, no solo tédnatos, y hay
que optar. Es asi como Lorena reflexiona sobre los cartabones, los deseos
formateados, limitados, la frustracién y los anhelos no realizados. Al mirar
a los ojos con ternura, toca las verdades acariciando el dolor de suefios ri-
diculos. No, casarse y amar no es cualquier cosa, y se empieza por amarse
a si mismo.

Los cuerpos, piensan, deciden, acttan, y son lienzos que hay que recons-
truir en cada uno de sus hilos para la libertad; el amor va mas alla de los
géneros, se vislumbra a lo comunitario. Nadie te salva, ni nadie te da la
felicidad, ni con un vestido blanco, esa la construyes tu antes y después...
y qué mejor que trabajes con esto antes. Antes de ser novia o novio eres
primero tu novia o novio, y la no novia de nadie, juegas en un performan-
ce, con un no vestido. Asi te prometes, con todo y el cuerpo enfundado de
blanco, decirte las palabras mas bonitas siempre y apreciarte. El alma tiene
muchas vidas y compartimentos, amas a tu comunidad, a tu familia, tus
planes, a tus amigos, tus suefios... para eso sirve pensar, reflexionar, deba-
tir sobre el matrimonio y la familia como simbolos impuestos. Sin duda da
miedo quedarte sin ellos, pero con Lorena se sienten, piensan y cambian
desnaturalizandolos.

Con este personaje, Lorena ha trabajado con mujeres de la periferia, en las
carceles, con hombres. Sin duda son actos que descolocan a las almas, que
dibujan con el cuerpo otras experiencias deseosas de ser comunicadas de
manera no violenta. Convoca a la confianza en el presente, y drena el dolor
melodramatico con la risa, con el anti-método. Dice que lo importante es
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la fuerza, la profundidad y la conexién que se da (Sandoval, 2015). Nos dice
que ellos, ellas, elles, con los que trabaja, aprenden a salir de su abismo en
grupo y entran al proceso de produccién del performance para sobrevivir
en su entorno violento, con mas calma. La confianza es lo primero que se
abre cuando cuento mi propia historia, afirma, y que lo hizo desde el afio
2000: “la comparti en talleres de performance. He dado pocos, por razones
de tiempo; paso mucho tiempo prepardandome e inventando atmdsferas
con personas que confian primero, sienten después, y luego reflexionan”.

Segunda naturaleza, techéyars

Oscar Sdnchez Gémez, fotégrafo queer, empezd su carrera como autor
de obras fotograficas en 1994. Trabaja con las fotos haciendo tomas de
la vida, con sus sombras y luces, y es como un pintor impresionista. Los
rayos de luz son lo Unico que interesa a sus ojos. Una luz que no deja de
sorprenderle nunca. Sin aspavientos, y con calma, de manera certera y di-
rigida, ilumina “las flores de su agrado”; las elige por el calor que emanan,
como la suave caricia que ofrece la vida mientras dura. Solo toma las fotos
gue le ofrezcan eso. En su obra fotografica aparecen cuerpos de hombres
desnudos de los miembros de la comunidad LGBT a la que pertenece; los
de sus amigos en pareja en situaciones de la vida cotidiana, conviviendo.
También aparece el tema del gozo de los cuerpos en la fiesta nocturna, y
su propio cuerpo en la experiencia del VIH, ilustrando la historia de la vul-
nerabilidad ante esa pandemia. El fotégrafo Mapplethorpe influyé en su
trabajo inicial, y pareciera que la fotografia documental de la escena co-
tidiana del VIH de Nan Goldin, americana también, quien narra la vida de
SUS amigos con ese virus: en un picnic, durante una siesta. Pero al hacerlo
con su propio cuerpo, Oscar es transgresor, demasiado queer. Y dicen que
la ironia es de los inteligentes...

Su obra expuesta se reduce a estos cuatro temas y hay otros dos que ama,
la calle con sus reflejos vy las flores, mas ahora con la camara digital. Las
fotos de las luces de la ciudad las comparte en Instagram y el otro tema
también, que es demasiado personal y muy familiar, y se deja ver con ello:
flores a las que cuida, las captura con su lente para admirarlas todavia mas.
Su trabajo es clasico; empieza con el blanco y el negro, y revelaba sus foto-
grafias en un cuarto oscuro. Tomd diplomados y cursos con fotégrafos na-
cionales e internacionales, en particular en el Centro de la Imagen, ubicado
en el barrio donde vive, que es de un ambiente casi contracultural. Empezd
a formarse en la escuela de fotografia de Nacho Lépez, sobre la obra de
autor, y su mirada si que ve la belleza, pero la de la subalternidad. Hegel
estarfa desconcertado, tan eurocentrista que descartd a Asia y a Africa de
ser lugares donde se podria encontrar/ apreciar lo bello, iqué barbaridad!
Pero, claro, no solo desde este lugar del Sur se ve, sino que se convive y se



cuida la belleza de la naturaleza —sobre todo la que se da libremente— esa
es la interesante diferencia que logra Oscar con su cdmara, adelantandose
a la reflexion de Katya Mandoki (2013), sobre la estética de lo prosaico,
la belleza de plantas, animales y de lo cotidiano; es decir, la estética de lo
raro. Enrique Dussel (2020) defiende la estética de lo feo en estos lares,
del criterio eurocéntrico, patriarcal y heteronormado por la colonizacién, y
también de nuestros pensamientos, juicios y gustos. Ambos autores coin-
ciden en regresarle a estos territorios la dignidad a la vida... el amor por la
comunidad, que hemos tomado afios en construir con todo y las técnicas...
de seduccién, arcoiris de colores y formas, gestos culturales.

Cuando hicimos la entrevista, lo encontré en su cotidianidad saliendo de
bafiarse y regando cuatrocientas flores jbuena receta ofrece para el tiempo
de esta nueva pandemial Le pedi una foto para que ilustre este articulo.
Concluyd diciendo que ahora que regrese del encierro del covid, si sobre-
vive, ird a visitar a las familias “no familias”, a darles una vuelta; ird, por
ejemplo, hasta donde se encuentra un amigo y un perro, para ver como se
encuentran. A todas ellas, les ha tomado fotos durante veinte afios. Oscar
tiene una comunidad, esa es su trinchera, él es un cuidador de vinculos y ha
tomado fotos emblematicas de bodas y de parejas de “la ciudad ilustrada”.

Tal y como nos dice, la escena queer se ha ido modificando con el tiempo,
lo queer ni existia; el pais es otro comparado con el que existia cuando
inicié su trabajo; antes ni se hablaba de queer, ni de derechos de la diver-
sidad. Hace 20 afios era LGBT, y antes solo se hacia mencion a lo Iésbico
y gay. Ha sido largo el camino y sin duda él ha colaborado para allanarlo.
Dice ser queer porque él dispone la escena, y realiza un proceso de crea-
cion performatica, que lo afecta a él mismo para empezar, y a quien lo ve o
participa en él, en sus fotos. El sida realizé un cambio de ruta en las luchas
de la comunidad LGBT y ahora se presenta el tema de la demanda de los
cuidados al Estado, antes de que el movimiento social fuese por la identi-
dad social y los derechos, era por la liberacién y emancipacion. Su interés
fue mostrar otras formas de relacion y de vida, y también sigue en ello.
Las series en las que ha organizado su trabajo en diferentes portafolios las
podemos ver en su blog. En el estadn las series de Convivencia y los por-
tafolios de Efectos secundarios, El paso del tiempo, Adherencia y fotos de
Las parejas. En Instagram hay fotos de las flores y de la ciudad que tomay
edita con su celular. Una de las fotografias embleméticas de Oscar ilustré el
cartel de la exposicién sobre el sida en el Museo Universitario de Arte Con-
temporaneo MUAC, a principios del afio (2020); en ella vemos su vientre
rodeado de pastillas, cuarenta que eran las que tenia que ingerir en tres
tomas al principio de su tratamiento, antes de que existiera la Tri-terapia.

1 http://fromamindonfire.blogspot.com/?m=1
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Esta obra consiste en una serie de viajes adentro del cuerpo alterado, y
acaba de ser registrada en un video televisado de la serie de historias so-
bre vulnerabilidad. Capitulo 1: Personas con VIH, realizada por el MUAC y
el Instituto de Investigaciones Estéticas de la UNAM, en estos tiempos de
pandemia.

El camino del Ave Fénix

Aliria Morales es artista plastica, integrante del Salén de |a Plastica Mexica-
na. De su obra destacan Ocho conjuros para sanar el alma, con la que, se-
gun el critico de arte Carlos Blas Galindo, ha trascendido y conquistado un
lugar en la historia del arte mexicano debido al arte conceptual manifiesto
en su primera exposicion con vestidos. Otras de sus pinturas emblematicas
son La mujer rota, Meditacion y Eros realizadas con masa roca: piedras.
Esta alianza taoista entre el Ying y el Yang, nos dice, le da fortaleza.

El hecho de habernos resguardado primero ante el trauma social, fue una
respuesta casi instintiva, pero lo que no sabriamos seria cdmo regular la
reaccion de las emociones; esa soledad con nosotros mismos podria llevar-
nos, como diria Nietzsche, a bajar a nuestros sétanos y escuchar a nuestros
perros salvajes. Quien lo hace se convierte en un poco mas sabio, dice este
autor, y si, Aliria lo sabe hacer, sabe escuchar sus pasiones, el pathos. Al
principio de la cuarentena del covid-19, Aliria estaba con miedo y afectada
por tantas muertes de mujeres, que aumentaban durante el encierro. Y
las pintd desnudas, entre ellas, llorando por tantos feminicidios y por lo
gue estaban sufriendo. Después empezé por cubrir sus caras, lagrimas y
lamentos con mantones; y las dibujé con pieles de agua, en abrazo. Dicen
gue el gesto de cubrir la boca, el cuello, y el pecho, es el mas antiguo que
tenemos, para protegernos de la muerte, de la mordida de animales salva-
jes. No sé si Alira lo sabia...

Después, de sus buhardillas sacé sus retazos y vestidos viejos, los tifié de
nuevo y empezd a rehacerlos, los bordd como un ritual, dia con dia, pa-
saron cien. Y con encajes vy listones de colores e hilos, cred maravillas de
color bermellén; les cambid los signos, como si su intencion fuera proteger
los cuerpos de esas mujeres, cubrir su desnudez... Les prestd su cuerpo,
hizo los vestidos a su medida y les puso nombres, que son conversaciones,
como arrullos, son bellos como una caricia, poéticos.

Mientras lo hacia, escuchaba cursos de filosofia por youtube para sanitizar
su alma, ese fue su médico a domicilio y su sensible piel fue construyendo
una caracola mas de compasion y sensibilidad ética, de ser y estar en la
vida. Asi tenemos esta nueva coleccion de veintidn vestidos-abrazo, ins-
pirados en mujeres fuertes influyentes en su vida y en la escena publica.
Entre vuelos, grillos y mares, con fuerte olor a tierra mojada. Para prepa-
rarse, tomd otro curso de feminismo, y acompafiada de afectos con sana



distancia, se dio permiso para producir esta nueva exposicion. Aliria es
ahora una autoridad en el tema del arte conceptual. Lo que sigue después
de su exposicién serd dar talleres invitada por la Secretaria de Educacion
Publica, para ensefiar a resistir y a afrontar al miedo, sentipensando su
vida, e intencionando su arte con gestos de afecto. Lo hizo como un pro-
ceso performatico, dando giros, desde el cuidado, hacia el arte sanador y
comunitario, cociendo y bordando, creando nueva vida con las manos, de
manera artesanal, para estar con los otros, juntos aunque estuvieran lejos,
pero de pie, sintiéndose digna.

Durante el proceso creativo de Aliria, y durante la cuarentena del covid-19,
ambas construimos un lazo, gracias a la comunicacién por chat. Ella cred
abrazos de vestidos viejos, para una “nueva normalidad” y los mostré en un
video que retomd la Secretaria de Cultura para difundir en la TV; un proceso
y un material con nuevas interpretaciones, vaciando su cuerpo de emocio-
nes que ya no le servian; acciones creativas que aminoraran el dolor.

En su produccidn creativa, se sentia feliz y triste al mismo tiempo, la realizé
con todo el cuerpo, potencia vital, afecto y pensamiento critico. El proce-
so creativo de Aliria empezé como un juego de respuestas neo-barrocas
que la lanzan al movimiento; y acompafiada de lazos de colores intensos,
empezd por cuidar la vida. Y yo estando en medio, con la bocina y la pan-
talla del celular, la escuché, me mostraba las imagenes por el chat. Estaba
acompafiada por su historia y abrazando el dolor de mujeres y hombres. Lo
primero que tomo fue la tela de una bata de un ser querido que habia par-
tido, y la pegd como un forro al rebozo de abrazos que habia creado antes;
asi sintio el calor y la esperanza sin nombre alguno. Se sintid navegando
en la incertidumbre, pero segura, y al mismo tiempo, empezd a escribir
una autobiografia sobre su amor por la estética que nadie le dicté. Estaba
acompafiada a la distancia con su celular.

Los nombres de sus vestidos re-creados para la nueva exposicion De las
huellas que sostienen mis dias son: “Petricor para sostener el alma”; “Enca-
je de metal: didlogo con mi abuela materna”; “De las huellas de una gue-
rrera”; “De color purpura”; “Para reir”. Y los huipiles: “Para una Nefelibata
y sus secretos”; “Para una tarde de alquimia”; “De pedazos de tiempo”, “De
las huellas indelebles de mi piel”; “Para que nunca atrapen mis suefios”;
“De barro, agua, tierra, y lodo”; “Sin mds destino que sofiar”; “Para una
mujer tormenta planetaria”; “El amor se narra con el cuerpo”; “Con hilos

de tiempo” y “Del inefable canto de los grillos”.

Aliria, con la creacion o recuperacion de técnicas, nos ofrece la interpreta-
cién de sus mundos; crea espacios, deconstruye experiencias, y ofrece obje-
tos con nuevos sentidos, hace artefactos, produce cultura. Nunca se desliga
de esa emocién-sentimiento-asombro del ser en el cuerpo (Muiiiz, 2015),
gue le provoca estar viviendo la vida sin mas permisos que los que ella se da.
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Tesis, resultados y analisis. Hallazgo del investigador.
“Lo neobarroco sirve para sobrevivir a los encierros”

Investigar sobre intervenciones artisticas —con lenguajes estéticos— es po-
ner el cuerpo y las emociones; es una experiencia positiva que transforma
(Braidotti, 2019). Y sirve no solo para expresar, sino para escuchar y pensar
las emociones sociales. Enfrenta no solo al artista, sino al investigador con
la existencia, con las realidades vividas por sujetos en el contexto convulso
de este momento de la tardo-modernidad, acompafiada de la pandemia;
en él, los cuerpos no importan, participan de la logica extractivista y han
sido precarizados, explotados, fragmentados, distanciados, tecnificados y
luchan por su sobrevivencia. A la investigacion le sirven los afectos, pues
nos encontramos en momentos criticos entre el ser y la existencia. Investi-
gar es acompafar de ida y vuelta, es aprender de nuevo a convivir, desde
la vulnerabilidad (Butler, 2002).

Los cuerpos. “Sentimos y actuamos”

A los autores de las practicas y los procesos artisticos aqui reportados, como
a los estudios sociales, humanos, les interesan los cuerpos para que si impor-
ten. Se generan procesos performaticos para cambiar o transformar, y para
regresarles la dignidad a los sujetos que participan. Algunos generan escu-
chas en una accién casi ontoldgica. Otros van ofreciendo su presencia iden-
titaria, o su historia de vida, y abren sus heridas para primero pensarse y ge-
nerar empatia; otros crean espacios o artefactos, y otros mas, acciones queer
o drags (Dominguez, 2019). Intervienen el cuerpo colectivo y crean comuni-
dades: antes, durante o después de sus intervenciones o acciones politicas.
Estas intervenciones pueden ser acontecimientos, aungue sean exposiciones,
y todas tratan de desarrollar una sensibilidad ética (para la vida), politica, no
solo estética, intentando articularlas; interesante de considerar y estudiar.

La comunidad. “Todos somos iguales y diversos”

Todos los artistas pertenecen a distintos colectivos y trabajan con su cuer-
po, o con el cuerpo colectivo. Y expresan sus emociones, y tienen la misién
de generar talleres de produccién de experiencias de vida en espacios pu-
blicos que impactan la vida comunitaria y el lazo social, ofreciendo espa-
cios comunales de cuidado, sanacion, y solidaridad.

Pensamiento critico. “Lo privado es politico”,
lo barroco sirve para sobrevivir”

El pensamiento critico se presenta de diferentes maneras: como pen-
samiento feminista, pensamiento “cuerizante”, que significa resignificar
las concepciones y normas que controlan el cuerpo en Latinoamérica,



nos dice Dominguez- Ruvalcaba:2019. Unos quieren cambiar al sistema,
otros le reclaman derechos al Estado, otros mds son anarquistas; sobre
todo si estan regidas por un patriarcado que se resiste a moverse de lu-
gar, a revisarse (Laurentis, 1989). Todos los entrevistados se preocupan
por hacer comunidad; otros, arte politico y comunal, y para todos, lo pri-
vado es politico. El proceso de investigacion afecta al cuerpo del investi-
gadory lo invita aimplicarse, a dejarse afectar, a acompafiar y a instalarse
sin distancia en el giro afectivo, a atravesar u horadar el discurso de la
razon, con las emociones, creando intersubjetividad, que puede ser un
tema neobarroco o tema existencial aumentado por la vida en pandemia
(Eros para sobrevivir).

Observaciones metodoldgicas. “El cuerpo se afecta, y no
esta fuera: se duele”

Uno de los temas que habria que comentar en estas investigaciones de los
estudios sociales sobre el cuerpo y las emociones, es el tema del obser-
vador y la distancia. Como vimos en cada uno de los casos, nos movemos
en un eje de mayor a menor interaccion y comunicacién creando inter-
subjetividades en comun junto con el entrevistado, es decir, compartimos
historias y significados a través de la comunicacion personal y digital. Nos
contamos memorias sobre el pasado en el presente, a través de la pala-
bra, la conversaciéon y la creacion. Los artistas conversaban y compartian
imagenes por el chat, y fue asi como vi sus piezas y entré a un proceso de
performatividad. Yo era un publico activo, sentia y aprendia (Ramallo et al.,
2018). Ademas se incluyo la poética y no solo la razén pacificada de Kant.
Al hacer entrevistas investigativas tenemos que tener oidos mas sensibles,
percibir lo casi inaudible. Nietzsche exigia para su obra una atencién sen-
sible a la carne de la palabra. Entrevistar, no solo a artistas, es un acto de
hospitalidad, de apertura de ambas partes, a la alteridad, y podria decir,
un proceso performatico, de vida. Sin duda realizarlas provocd asombro,
pues aquello a lo que no se tiene acceso por una experiencia vivida, no se
tienen oidos para escucharlo, no se escucha nada, por ello necesitamos de
un doble oido, para dar cémo investigadores, “ lugar al lugar de la palabra
del huésped, del extranjero” ( el entrevistado y nosotros para el) que llega
a nuestra morada, con sus ritmos y tiempos que necesita para decirla y
nosotros para escucharla. Alteridad que impide encerrarse en la quietud (
Derrida 2017: 13-26).

Diferencias y semejanzas: “lo colectivo”

Mostrar estas diferentes practicas y los procesos creativos de artistas vi-
suales, feministas, conceptuales, gueer, tiene que ver con los contextos
y posiciones particulares de los artistas entrevistados, donde la distancia
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de acompafiamiento fluctud y estuvo mediada por lo digital. Cada una de
ellxs, son parte de una colectividad, lo que nos permite comprender la
importancia de la diversidad y los diferentes procesos de performatividad
que ocurren.

Reflexiones finales: “Construyendo
politicas del afecto y respeto”

Considero que todos los artistas entrevistados son verdaderos monstruos.
Trabajan con potencia, vibran en su energia; a veces con maquinas, pero
con un cuerpo; y desde el afecto, sienten y piensan las emociones socia-
les, las cuestionan. Asi producen grandes o pequefios acontecimientos de
cambio; trabajan por el mundo por venir. Como Sara Ahmed (2019) nos
dice en su libro sobre La promesa de la felicidad, existe una critica cultural
al imperativo de la alegria y estos artistas asumen que las emociones hay
gue trabajarlas, aunque sean tristes o salga la rabia, ya que asi van con-
tribuyendo a disefiar una politica de los afectos reales, en estos tiempos
terribles de incertidumbre y caos. A mi me gustaria nombrarla como una
politica de la sensibilidad critica en los tiempos y espacios donde América
Latina enfrenta, de manera paraddjica, el tema del ser y de la existencia, y
se trabaja por la comunidad. Algunos artistas tienen posturas decoloniales,
o se desterritorializan para crear nuevas experiencias, espacios, momentos
de encuentro —a veces solo con ellos mismos y sus historias— de donde
se vuelven a agarrar, pero fluyendo. Van cortando las raices, o las crecen
con sus piezas en una accién poética. No, no solo quieren pertenecer e
integrarse a lo que ya hay, sino transformarlo; y no se sabe hasta donde
llegardn. Por momentos flotan y tiemblan como barcos de papel, con la
esperanza puesta en el presente de su trabajo.

Sassen (2020), en una de sus ultimas conferencias para el Instituto de Estu-
dios Criticos 17 de México, realizada también durante tiempos de la pande-
mia, habld sobre la vida y la convivencia en estos tiempos, y se preguntaba;
éaquiénes o qué hemos destruido para que pequefios virus, casi seres, nos
estén destruyendo al entrar a lo mas profundo de nosotros?, y al referirse
a la tecnologia digital, ¢écdmo es que hemos destruido la vida de los pe-
qguefios barrios, su sentido de ayuda y cuidado, permitiendo que los usos
sean gobernados por las grandes corporaciones, destruyendo asi la vida
de la comunidad? Ahora nos quiere comer el virus...decia, porgue seguro
ellos... no tendradn que comer, dice; si es que hemos acabado con formas
de vida que son o eran sus alimentos; se mete a lo mas profundo, a nues-
tros pulmones . En espacios demasiado asépticos, homogéneos, frios, y
totalmente limpios se afectan nuestras defensas y se limita la convivencia...
En pocas palabras, llega a la conclusién de que si no damos espacio para la



convivencia, el respeto, el reconocimiento, y la reciprocidad, también con
la naturaleza, no habra vida, incluyendo la de los pequefios seres. Propone
dialogar con el virus, hacer mas investigaciones sobre él, qué come, para
que veamos lo que no nos hace dafio y cuidar el gesto, teniendo presente
el manotazo, para transformarlo en cuidado. Si valen las metaforas, ne-
cesitamos que la sensibilidad ética (para la vida) dirija nuestros estudios/
acciones, y sf vivimos en sociedades racistas, sexistas, machistas, miségi-
nas, homofdébicas, clasistas, etcétera, équé es lo que hicimos?, éa quién
no reconocemos?, iqué es lo no dejamos existir, qué nos estan llevando a
la destruccion?: necesitamos respetar la diversidad de los sentires y rela-
ciones amatorias. Sin duda, si queremos mantener la vida, es importante
trabajar por una sensibilidad ética, que también es estética y politica.

La indignacion sirve para rebelarse, y la rabia también; y los artistas lo sien-
ten, y los cientificos sociales las evaden. Los artistas nos invitan a crear una
nueva intersubjetividad, y contribuyen a crear un nuevo sentido comun,
crean cultura donde se expresan y se piensan las emociones, promoviendo
nuevas formas de hacer investigacién e intervencién, no borrando, ni te-
niéndole miedo a las emociones, sino atravesandolas...

A tiempos complejos, encuentros o experiencias que apunten a la creativi-
dad e inviten a producir procesos (performaticos) para la accién acompafia-
da del pensar critico de esta realidad global que nos desafia. Del asombro
al movimiento, de la paralisis a la propuesta, oponiendo nuevas rebeldias
a las neo-normalidades-normalizantes, como las llama Pilar Lojos?, articu-
lar en rizoma nuestros saberes-haceres en transdisciplina es darles a las
superficies planas de las pantallas el volumen de nuestros sentires, junto
con otros. Al repensar el lugar del cuerpo y revalorizar la mirada del otro
gue me confirma humanidad, se pueden resignificar el tiempo y el espacio
con la postura “cuerizante”, que irdbnicamente nos invita a ser actores, y a
movernos siempre para no ser catalogados o formateados, sobre todo en
los sentires. A potenciar y parodiar los encuentros y trascender a los en-
cierros (voluntarios o no). A recrear lo grupal/comunitario como fortaleza.
A retejer y contener, que no fracturar mas al sujeto, considerando las con-
diciones que lo oprimen y la busqueda de sentido. Reinventar en actitud
perenne el aprendizaje. Trascender limites y fronteras, una vez mas. Parece
ser que lo bello es la interaccién que vincula para que haya vida, pensando
que siempre se necesita como autor, un cuerpo sentipensante, y una co-
lectividad como actora, que quiera hacer comunidad, para lo cual muchas
veces, es indispensable el exceso estético: lo sensible.

2 Comunicacién personal, julio 2020.

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales

263



- (editores)

Oscar José Useche Aldana

Adrian José Perea Acevedo -

Claudia Luz Piedrahita Echandia -

264

/e

Referencias

Ahmed, S. (2019) La promesa de la felicidad. Caja Negra Editora.

Bartra, R. (2013) Cerebro y libertad. Fondo de Cultura Econémica.

Braidotti, R. (2018) Por una politica afirmativa. Editorial Gedisa.

Butler, J. (2002) Cuerpos que importan, el limite discursivo del sexo. Editorial Paidds.

De Souza, B. et al. (2018) Introduccién a las Epistemologias del Sur. Epistemologias del Sur.
CLACSO; Centro de Estudios Sociales — CES.

Damasio, A. (2019) En busca de Spinoza. Ediciones Culturales Paidds.

Dominguez, H. (2019) Latinoamerica Queer. Editorial Ariel.

Dussel, E. (2002) Etica de la liberacicn en la edad de la globalizacion y la exclusion. Editorial Trotta.
Han, B. (2016) La salvacion de lo bello. Herder Editorial.

Hegel, GW. F. (1990) Lecciones sobre la estética. Akal.

Lamas, M. (2018) Acoso ¢ Denuncia legitima o victimizacion? Fondo de Cultura Econdmica.
Mandoki, K. (2013) E/ indispensable exceso de la estética. Siglo XXI Editores.

Mufiiz, E. (2015) El cuerpo, estado de la cuestion. Editorial La Cifra.

Sandoval, Ch. (2015) Metodologia de la emancipacidn. Universidad Nacional Auténoma
de México y Programa Universitario de Estudios de Género.

Fuentes, M. C. (2017) Del desencanto al encantamiento del mundo: el cuerpo de los
suefios y el cuerpo presente. En Revista de Ciencias Sociales y Humanidades. Revista
Iztapalapa, Vol. 38 (82). UAM.

Laurentis, T. (1989) La tecnologia del género. Revista Mora, (2) pp. 6-34. https://www.
caladona.org/grups/uploads/2012/01/teconologias-del-genero-teresa-de-lauretis.pdf

Méndez, L. (2019) El reconocimiento y los cuidados en la resolucion de conflictos a través
de la performance. Hysteria, (33). https://hysteria.mx/el-reconocimiento-y-los-cuida-
dos-en-la-resolucion-de-conflictos-a-traves-de-la-performance/

Méndez, L. (1 de noviembre de 2018) La performance y el afecto, valiosas herramientas
de trabajo social. Radio Prague Internacional. Internacional. https://espanol.radio.cz/
la-performance-y-el-afecto-valiosas-herramientas-de-trabajo-social-8147071

Ramallo, F.; Gomez, J. A.; Porta, L. (2018) Pedagogias queer y polifonias del Sur: transgre-
siones y afecciones en la educacién en el profesorado. En Revista Ciencias Humanas,
Vol. 52. pp. 1-14. Universidad Federal de Santa Catarina, Brasil.

Banco Mundial (2020) Construir desde el amor en la cdrcel. Recuperado de: https://www.
bancomundial.org/es/news/feature/2017/01/05/construir-desde-el-amor-en-la-carcel

Cerrucha. (2020) Activismo Feminista. Recuperado de: https://www.cerrucha.com. Con-
sultado el 15 de junio del 2020.

Dussel, E. [Enrique Dussel]. (6 de mayo de 2020). Estética de la liberacion latinoa-
mericana (Clase 1-1). [Archivo de Video]. Youtube. https://www.youtube.com/
watch?v=hWzZVw8BIfKA

Henaro, S. (18 de diciembre de 2020). Cépsulas personas con VIH. From a min don fire.
Un sitio para dejar ver mi aqui'y ahora. http://fromamindonfire.blogspot.com/?m=1

Sassen, S. [17, Instituto de Estudios Criticos]. (4 de julio de 2020). Conferencia magistral
Saskia Sassen. “¢ El Covid estd revalorizando el sentido del hogary del barrio?”. [Archivo
de Video]. Youtube. https://www.youtube.com/watch?app=desktop&v=z3golVyeuWA



Devenir queer-devenir monstruo.
Del cuerpo del pecado homosexual
a la potencia del cuerpo queer

Jeison Herley Camacho Téllez

El presente texto realiza un ejercicio reflexivo frente a la emergencia de
un cuerpo, como resultado de las condiciones histéricas que han demar-
cado las acciones por visibilizar apuestas de existencia fuera de los moldes
mayoritarios de una sociedad heteropatriarcal; para ello, se hacen unas
aproximaciones frente a lo que ha constituido en diferentes etapas la con-
crecién del cuerpo homosexual, como cuerpo del pecado, cuerpo medica-
lizable y cuerpo juridico, para posteriormente reflexionar acerca de lo que
implica pensar un cuerpo queer y con él, un devenir gueer monstruoso,
como apuesta ante los procesos de modelacidon binaria del capitalismo.

Cuerpo, sexualidad e hipercorporalizacion del homosexual

Reflexionar sobre las luchas gestadas en torno a la sexualidad y la configu-
racion de los géneros, como resultado de las dindmicas culturales e histo-
ricas en cada época, que han demarcado y configurado formas de existir
y relacionarse en el ambito de lo publico y lo privado de los individuos, es
realizar un ejercicio de pensar desde el cuerpo, lo que él mismo puede ser
y llega a constituirse en relacién a otros, a un proceso de sujecion que en-
cuentra despliegue y realidad de existencia. En tanto identidad construida
desde las corporalidades, el individuo de la modernidad, de la reflexividad
del siglo XX sobre las subjetividades, no podria ser pensado sin un cuerpo
propio, desde la constitucion fenotipica o del despliegue socio-cultural del
mismo. Ante ello, Llamas (1995) plantea:
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La consideracion preferente de algunas categorias de personas en funcion
de sus cuerpos ha sido, a través de los tiempos y en muchas culturas, una
estrategia recurrente de control y dominacion. Si bien la realidad huma-
na es corpoérea, podria decirse que algunas personas son mas cuerpo que
otras. El postulado de “mas cuerpo” no es, necesariamente, una cuestion
de “volumen” sino de “esencia”. La hipercorporalizacién no es fruto del
azar, sino que responde a determinados principios de sujecion (p. 153).

Dichos principios de sujecion se encuentran concatenados en su discurrir
a sectores sociales histéricamente discriminados y oprimidos dentro del
sistema heteropatriarcal. Estos principios afirman factores ideoldgicos o
morales relacionados con las formas en las que el cuerpo se despliega en
el dmbito de lo publico. A su vez, los cuerpos dominantes, que tienen el po-
der de reconocer o negar el estatus de humanidad al resto de las corpora-
lidades, y con ello, las otras formas de existencia y significacion del mundo,
asi pues, la humanidad se encuentra en una tensidn: en la capacidad de
determinar el accionar propio y el de otras vidas ajenas.

Es asi que el proceso de hipercorporalizacién y despliegue de la sujecién
empieza a construirse en el marco de la modernidad, la cual instaura una
serie de dispositivos institucionales para el adiestramiento, control, super-
vision y “reinsercién” social del cuerpo, como lugares legitimos, necesarios
para la concrecidon de un individuo estandarizado y “normalizado”, que le-
gitiman la instauracién de dispositivos como el colegio, la fabrica, la prisidn,
el manicomio, el hospital, encargados de crear, estandarizar e implementar
formas moralizantes sobre los cuerpos. Le Breton (2002) explicita:

La modernidad hace pasar por liberacién de los cuerpos lo que solo es elo-
gio del cuerpo joven, sano, esbelto, higiénico. La forma, las formas, la sa-
lud, se imponen como preocupacion e indicen a otro tipo de relacidon con
uno mismo, a la fidelidad a una autoridad difusa pero eficaz. Los valores
cardinales de la modernidad, los que la publicidad antepone, son los de la
salud, de la juventud, de la seduccidn, de la suavidad, de la higiene. Son las
piedras angulares del relato moderno sobre el sujeto y su obligada relacién
con el cuerpo (p.133).

El elogio del cuerpo quedd atado a un proceso de interiorizacién de la
gestién del mismo, de una nueva realidad instaurada, que a su vez funda
unos principios claros de patologizacidn claramente identificables, a todo
aquello que escape de la normalizacion y la estandarizacién aprendida por
los individuos bajo los esquemas binarios y moralizantes que permiten a
la modernidad establecer formas de identificacién y persecucién sobre la
criminalidad, la locura y la sexualidad, como formas de desviacién a la nor-
malizacién heteropatriarcal. En palabras de Foucault (1998):

(...) El dominio del sexo ya no sera colocado solo en el registro de la falta
y el pecado, del exceso o de la trasgresion, sino bajo el régimen de lo nor-
mal y lo patoldgico; por primera vez se define una morbilidad propia de lo
sexual (p. 41).



Las concreciones y parametros heteropatriarcales quedaran fijos en la mo-
dernidady en el cuerpo, a través del despliegue de la sexualidad a un cuer-
po normalizado, que, a su vez, se interroga dependiendo de las condiciones
sociales y econémicas del mismo. Foucault (1998) sefiala respecto a ello:

Fue en primer término en la familia “burguesa” o “aristocratica” donde se
problematizo la sexualidad de los nifios y adolescentes; donde se medica-
lizo la sexualidad femenina y donde se alertd sobre la posible patologia del
sexo, la urgente necesidad de vigilarlo y de inventar una tecnologia racional
de correccion. Fue alli el primer lugar de la psiquiatrizacién del sexo (p. 72).

Dentro del proceso de psiquiatrizacion del sexo, la homosexualidad emerge
dentro del discurso de la modernidad como perversidn; es a partir del siglo
XIX, con la aparicion de amplios discursos en el campo de la psiquiatria, la
jurisprudencia vy la literatura, que emerge un corpus con el cual intentan
clasificar y determinar unos cuerpos desviados por las practicas sodomitas.
Foucault (1998) plantea:

(...) No hay que olvidar que la categoria psicoldgica, psiquidtrica, médica, de
la homosexualidad se constituyd el dia en que se la caracterizé —el famo-
so articulo de Wesphal sobre las “Sensaciones sexuales contrarias” (1870)
puede valer como fecha de nacimiento— no tanto por un tipo de relaciones
sexuales como por cierta cualidad de la sensibilidad sexual, determinada
manera de invertir en si mismo lo masculino y lo femenino. La homose-
xualidad aparecié como una de las figuras de la sexualidad cuando fue re-
bajada de la préctica de la sodomia a una suerte de androginia interior, de
hermafroditismo del alma. El sodomita era un relapso, el homosexual es
ahora una especie (p. 28).

Es asi como el homosexual nace en la modernidad como sujeto de desvia-
cién, primordial para la elaboracién y clasificacion de un nuevo régimen
de sexualidad, queda atrapado entre la condena moral, el escarnio social y
los procedimientos médicos de reconversion. Un cuerpo que es expulsado
del reino de los cielos y de la carga Unicamente relacionada al pecado de la
sodomia, para pasar a ser objeto de intervencion de las ciencias médicas,
el siglo XIX da inicio al cuerpo homosexual,. Llamas (1995) expone:

(...) El “cuerpo homosexual” es, desde que nace, un objeto de ciencia por
excelencia. La constitucion de una fisiologia identificable por simple obser-
vacion da cuenta de la concepcidn de la practica sexual como determinante
de los criterios de pertenencia a una categoria. El corolario Iégico de esta
premisa es la idea del cuerpo (y en particular del “sexo”) como elemento
de revelacidon de lo mas intimo de la persona; como el locus de su verdad
(p. 161).

Dicho locus de verdad se erige sobre los discursos y las enunciaciones de
lo gay y lo lésbico como discursos de control social, en donde el contacto
fisico y emocional, el despliegue del romance o la construccién de pro-
yectos de vida en conjunto quedan excluidos del cuerpo anormal de la
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homosexualidad, se privilegian los cuerpos normados heterosexuales, su
despliegue en lo publico de la afectividad, del encuentro y el romance,
hasta mediados del siglo XX.

Cuerpo homosexual, subjetividad y alcance politico.

El ejercicio del cuerpo medicalizado! de la homosexualidad, construido a
lo largo del siglo XIX y gran parte del siglo XX, encontrara en la década
de los afios setenta la emergencia de un cuerpo homosexual, atado a las
cuestiones del sujeto, de su afectividad y accionar politico, que permite la
concrecién de luchas politicas por fuera de la experiencia individual; con
ello, logra posicionar la subjetividad como un proceso de identidad y exi-
gencia colectiva. Las marcas de la homosexualidad en los cuerpos, pasan
de la contingencia médica y la repulsién social, para crear nuevas formas
de regularidad, de posicionar un cuerpo homosexual desde el encuentro
de dos individuos con la misma genitalidad, de la posibilidad de reestructu-
rar u organizar un cuerpo diferenciado del biolégico; el cuerpo homosexual
emerge mas como una apuesta, que como efecto de los discursos clinicos.
En palabras de Le Breton (2002):

El cuerpo humano es, en las tradiciones populares, el vector de una in-
clusién, no el motivo de una exclusidon (en el sentido en que el cuerpo va
a definir al individuo y separarlo de los otros, pero también del mundo);
es el que vincula al hombre con todas las energias visibles e invisibles que
recorren el mundo. No es un universo independiente, replegable sobre si
mismo como aparece en el modelo anatdmico, en los cddigos del saber-
vivir o en el modelo mecanicista (p. 33).

Sin embargo, el punto critico de analisis en la configuracién de una subje-
tividad sobre el cuerpo homosexual emerge en tanto que la subjetividad
permite el despliegue de otros dispositivos de poder sobre los cuerpos se-
xuados, pero este despliegue del cuerpo en el dmbito politico es una rela-
cién de tensiones en el proceso de regularizacién politica de este; ante ello,
Foucault, en su obra La arqueologia del saber (2002) expresa:

La practica del discurso revolucionario y del discurso cientifico en Europa,
desde ya casi doscientos afios, éno lo ha liberado a usted de esta idea de
que las palabras son vientos? ¢O bien debemos imaginar que, para recha-

El descubrimiento del nuevo cuerpo homosexual medicalizado se puede relacionar con las
descripciones realizadas por el médico francés Ambroise Tardieu, quien describiria en 1857 una
anatomia del homosexual “Los sodomitas podian ser identificados, ya que presentaban una dila-
tacién del esfinter, un ano en forma de embudo, un pene puntiagudo y de reducida dimensién, los
labios gruesos y deformados, la boca torciday los dientes muy cortos”. Sefiales que emergian del
cuerpo de las practicas coitales de la penetracion anal y el sexo oral o felacién; el cuerpo aparece
configurado en relacién de este con la sexualidad y las practicas que se desprenden del mismo.



zar esta leccion, usted se empefia en desconocer, en su propia existencia,
las practicas discursivas y pretende sostener contra ellas una historia del
espiritu, de los conocimientos, de la razén, de las ideas y de las opiniones?
(...) Para esta pregunta, creo que sélo hay una respuesta politica. Manten-
gamosla hoy en suspenso. Tal vez pronto debamos retomarla, y de otra
manera (p. 273).

En correlacién al planteamiento de Foucault y el alcance en su despliegue
discursivo, reflexiona, ante grados de sometimientos al mismo, de regla-
mentacién, estandarizacion e implementacion de unas normas colectivas
gue permitan la constitucion de una identidad, de una subjetividad, no en
la esencia del sujeto, sino en el despliegue del mismo en el plano social. El
nuevo cuerpo homosexual creado desde la década de los setenta exige la
constitucién de un saber preciso sobre la multiplicidad presente en el mis-
mo, compromete y demarca a quienes estructuran dicha identidad; de alli,
la importancia de la construccion discursiva entre sexo-género-orientacion
sexual, como necesarios para la construccion de una gran narrativa que
trascienda la historia y permita normalizar la homosexualidad en la historia
de la humanidad, y asi construir un ejercicio de la genealogia de la sexuali-
dady de la transformacién histérica del cuerpo homosexual.

Pero dicho cuerpo homosexual, es producido antes y bajo una nueva
ley, bajo un nuevo ordenamiento discursivo que buscaba otro posicio-
namiento juridico, un proceso de sujecién a las normas y patrones he-
terosexuales y heteronormados. Este nuevo cuerpo homosexual de fina-
les del siglo XX emerge bajo procesos preconstituidos; Potte-Bonneville
(2007) enuncia:

(...) la dinamica de produccién de este mismo individuo, en tanto que se
ejerce antes de la ley, bajo la ley, y, finalmente, para la ley; en tanto también
ella hace crecer en proporciones directas las capacidades y la docilidad del
individuo, su subjetividad y su sujecion; en tanto, finalmente, la alternativa
entre imposicion y libertad, pertinente al nivel juridico o “macropolitico”
se ve relativamente desarticulada, y, de algin modo, fuera de propdsito
(p. 171).

El despliegue del cuerpo homosexual a final del siglo XX e inicios del siglo
XXI, se sitla como un cuerpo observable, vigilado y sometido al escarnio
publico bajo los pardmetros moralizadores de una sociedad heteropatriar-
cal que le permite su enunciacidn, en tanto que reconoce y hace recono-
cer la existencia de su sexualidad, lo que estructura para Potte-Bonneville
(2007) una relacion de poder:

Exhortacion que, aun al solicitar el enunciado en primera persona, cons-
tituye el establecimiento de una relacién de poder. Aqui la confesion es al
reconocimiento lo que el examen es al conocimiento: la matriz de un saber
gue equivale, en su protocolo y en sus resultados, al establecimiento de
una jerarquia y la construccién de una sujecion (p. 171).
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Dicharelacién de poder sobre el cuerpo homosexual, a partir de un proceso
de sujecion y reclamo de igualdad normativa ante la sociedad, se despliega
ante la posibilidad de un nuevo orden legal, de un nuevo perfil normaliza-
dor, de un sujeto normado, lejos de los preceptos del cuerpo medicalizado
y cada vez mas distante del cuerpo configurado por el pecado. Sin embar-
go, este proceso en si de un cuerpo homosexual, constituido desde lo so-
ciojuridico implicard la muerte de la festividad, del carnaval y del excedente
de lo femenino sobre lo masculino, de la poligamia a la monogamia, de las
relaciones clandestinas al despliegue de las uniones maritales y matrimo-
nios civiles. Ante ello, Perlongher (1991) sustenta:

Es preciso aclarar: lo que desaparece no es tanto la practica de las uniones
de los cuerpos del mismo sexo genital, en este caso cuerpos masculinos
(y de la parodia, renegacion y franeleo de esta-dada en el sentido de don-
masculinidad, trata en abundancia su imaginario), sino la fiesta del apogeo,
el interminable festejo de la emergencia a la luz del dia, en lo que fue
considerado como el mayor acontecimiento del siglo XX: la salida de la ho-
mosexualidad a la luz resplandeciente de la escena publica, los clamores
esplendorosos del amor que no se atreve a decir su nombre (p. 2).

El siglo XXI constituyd un nuevo cuerpo homosexual, capaz de decir su nom-
bre en publico, de decirlo, siempre y cuando, siguiese el protocolo de la he-
terosexualidad, de la heteronormalidad, que encontrd en el despliegue de
la sujecién sociojuridica, la forma de transmitir una nueva carga valorativa
anclada a su vez a los principios del capital. Emerge el homosexual mascu-
linizado alejado de los reductos de la feminidad, una lesbiana que habla
desde la potencia de la feminizacién de su cuerpo y de desplegar patrones
cercanos a la gestacion, la crianza y la familia, pero que a la vez desarrolla
formas de liderazgo y poder en lo publico; igualmente, para las personas
transfemeninas o transmasculinas que logran en su proceso borrar cual-
quier reducto bioldgico de su sexo de nacimiento, su éxito y asimilacion
social depende de ello; todos estos cuerpos que inicialmente nacen del pe-
cado, de la medicalizacion, del estigma, emergen en la sociedad gracias a la
normalizacién de sus conductas, de sus proyecciones, de sus suefios.

Y la ruptura con el cuerpo homosexual

La negacién del cuerpo, de la sexualidad, del erotismo, de la sexualidad
ampliada, emerge en la década de los afios ochenta y tomara mayor fuerza
en la década de los afios noventa, con el surgimiento de la primera pan-
demia anclada al encuentro vy las prdcticas sexuales, el VIH-SIDA demarca
otras formas de encuentro y relacionamiento con los otros cuerpos; Lla-
mas (1995) enuncia ante este fendmeno:

En este contexto, proliferaron las conminaciones a la renuncia al cuerpo:

reducir las relaciones a una sola persona y serle fiel; quedarse en la casa,
establecer, de una vez, un estatuto legal para las parejas “no reconocidas”,



o “de hecho”, u “homosexuales”. El establecimiento de una dimension cor-
poral maldita, tanto privada y de indole estrictamente sexual, como publica
y establecida segun principios de convivencia con el régimen del género,
lejos de alejar el riesgo, dio lugar a una peligrosa practica de avestruz, las
barreras contra este son de prosaico latex, y no estdn tejidas de principios
de responsabilidad social (p. 147).

El régimen del género que de la individualizacién de la sexualidad plantea
Llamas (1995) se vincula a un sistema de semiotizacidn, el cual permite el
despliegue de equivalencias planteadas por Guattari (2004) como “bienes
materiales y econdmicos, actividades humanas individuales y colectivas y
procesos técnico industriales y cientificos” (p. 102). Dentro de este des-
pliegue de equivalencias, emerge un cuerpo que busca hacer ruptura con
los pardmetros y los estigmas de las serologias positivas, de las practicas
sexuales y otra forma de conformacion del cuerpo, por fuera del dictamen
del género frente al mismo.

Este nuevo cuerpo es un cuerpo sin érganos, como lugar que imposibilita
la produccién, en el seno de la reproduccion social. Con relacion al cuerpo
sin érganos, el despliegue de un cuerpo queer. Es posible que se produz-
can procesos de desterritorializacion o desubjetivacion, permitiendo con
ello la apertura de nuevas formas de codificacion y decodificacién mutuas
gue accedan a su vez, al despliegue de lineas de fuga sobre el cuerpo ho-
mosexual medicalizado, lo que posibilita extenderse en el campo de la re-
territorializacién y recomposicion de un cuerpo gueer, de un cuerpo sin
drganos, sin estructura dada por la taxonomia bioldgica, e irrumpa en la
creacioén por fuera del género como agenciamiento maquinico y cuestio-
nando lo dado; en relacién a ello aparece un cuerpo gueer, que se podria
vincular a lo planteado por Le Breton (2002):

Territorialidades, espiritualidades y cuerpos: Perspectivas criticas en Estudios Sociales

El cuerpo grotesco estd formado por salientes, protuberancias, desborda
de vitalidad, se entremezcla con la multitud, indiscernible, abierto, en con-
tacto con el cosmos, insatisfecho con los limites que permanentemente
transgrede. Es una especie de “gran cuerpo popular de la especie” (Bajtin),
un cuerpo que no deja nunca de renacer: prefiado de una vida que habra
de nacer o de una vida que habra de perderse para volver a renacer. (...) es
decir, que averglienzan la cultura burguesa (p. 31).

El cuerpo de constante renacimiento descrito por Le Breton, que irrum-

pe con los limites prestablecidos, cargado de vitalidad y con el cosmos, se 271
vincula con el despliegue de las luchas moleculares posidentitarias o de
cardcter desubjetivizante. Ante ello Guattari (2004) expone: gg

Los flujos de deseo proceden mediante afectos y devenires, con indepen-
dencia del hecho de que puedan o no ser rebajados a personas, imagenes,
identificaciones. De esta suerte, un individuo, antropoldgicamente etique-
tado como masculino, puede estar atravesado por devenires multiples y
aparentemente contradictorios: un devenir femenino que coexiste con un
devenir nifio, un devenir animal, un devenir invisible (p. 133).
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En concordancia con lo anterior, el devenir implica un proceso de alteracién
de las formas de significacion y organizacion. Bajo este campo, el devenir-
animal emerge como andmalo, como fendmeno al borde, un ejercicio de
multiplicidad y la posibilidad de establecer alianzas entre la manada, reali-
zando una ruptura con la masa. Entablar esta forma de devenir implica ha-
cer una ruptura de las formas y relaciones dicotémicas, se sustenta como
un proceso interno inventivo, que apunta a la disgregacion de la subjeti-
vidad en si, a un proceso de desubjetivacién frente al cuerpo capturado y
agenciado desde las dindmicas de un sistema capitalistico?; para Deleuze y
Guattari (2004) dicho proceso se entiende como:

El devenir puede y debe ser calificado como devenir-animal, sin que tenga
un término que seria el animal devenido. El devenir-animal del hombre
es real, sin que sea real el animal que él deviene; y, simultdneamente, el
devenir-otro del animal es real, sin que ese otro sea real. Ese es el punto
que habrd que explicar: cémo un devenir no tiene otro sujeto que si mismo.
Pero también cémo no tiene término puesto que su término solo existe
a su vez incluido en otro devenir en el que él es el sujeto, y que coexiste,
forma un bloque con el primero (p. 245).

Bajo este devenir multiple o animal, planteado por Deleuze y Guattari, el
cuerpo queer emerge como un cuerpo que rechaza el proceso identitario,
cargado de vitalidad, anunciando la captura de las luchas por la diversidad
sexual y de géneros por parte del sistema capitalistico. Ante esto, Beatriz
Preciado en el texto Teoria Queer, Politicas Bolleras, Maricas, Trans, Mesti-
zas (2007) enuncia:

En lugar de estar condenadas a ser subproductos de la maquina biopoliti-
ca heterosexual, las daddies, las drags King, las trans-bollo; han decidido
cortocircuitar los procesos de produccién y normalizacién de los cuerpos
“homosexuales” para constituirse en un nuevo devenir politico (p. 112).

La apuesta por la consolidacién de un devenir politico, como lo plantea
Preciado, es una tarea en contra de las formas organizadas, estructuradas,
y delimitadas que se posicionaron en la modernidad sobre el cuerpo, im-
posibilitando la compresion de los devenires, en tanto que cuestionan el

2 En el texto Micropolitica. Cartografias del Deseo, Guattari plantea por sistema capitalistico “Lo
que caracteriza a los modos de produccion capitalisticos es que no funcionan Unicamente en el
registro de los valores de cambio, valores que son del orden del capital, de las semidticas mone-
tarias o de los modos de financiacién. Estos también funcionan a través de un modo de control
de la subjetivacion, que yo llamaria «cultura de equivalencia» o «sistemas de equivalencia en la
esfera de la cultura». Desde este punto de vista el capital funciona de modo complementario
a la cultura en tanto concepto de equivalencia: el capital se ocupa de la sujecién econdmica y
la cultura de la sujecion subjetiva. Y cuando hablo de sujecion subjetiva no me refiero sélo a la
publicidad para la produccién y el consumo de bienes. La propia esencia del lucro capitalista estd
en que no se reduce al campo de la plusvalia econdémica: estd también en la toma de poder sobre
la subjetividad”. (p. 21)



plano de organizacidn, por lo cual el devenir con relacion al cuerpo queer,
debe ser entendido desde los planteamientos de Deleuze y Guattari (2004)
quienes contemplan:

Un devenir no es una correspondencia de relaciones. Pero tampoco es una
semejanza, una imitacién y, en Ultima instancia, una identificacion... Deve-
nir no es progresar ni regresar segiin una serie. Y, sobre todo, devenir no se
produce de la imaginacion, incluso cuando ésta alcanza el nivel cdsmico o
dindmico. Los devenires animales no son suefios ni fantasias. Son perfecta-
mente reales (p. 244).

La aparicién de un cuerpo queer, se despliega desde la desterritorializacién
de la heterosexualidad, afectando todos los escenarios y espacios consti-
tuidos por el mismo, que vinculan desde la corporalidad y la aparicién de él
en el espacio de lo publico; con ello, un ejercicio de cuestionamiento a los
parametros establecidos de la masculinidad hegemdnica y la feminizacién
del cuerpo homosexual como Unica forma de expresion y aparicién de lo
no heteronormado. A su vez, un cuestionamiento amplio a la correlacién
naturalista, entre el sexo biolégico y la orientacion sexual. Preciado expone
la importancia de este proceso a partir del siguiente postulado:

Este proceso activo de “des-identificacion”, por retomar la formulacién de
De Leuretis, nos conduciria a dos de los gestos politicos wittiguianos mas
potentesy controvertidos, que me propongo reinterpretar hoy en términos
de desterritorializacion del cuerpo femenino (desde “las lesbianas no son
mujeres” a “las lesbianas no tienen vagina”); y el devenir “bollo-lobo”,
como transformacion del cuerpo hetero. Un devenir cuerpo lesbiano, sin
sustancia ni antecedente natural, que resulta del proceso de follar bollero
tal y como se manifiesta en el cuerpo lesbiano (p. 122).

El cuerpo queer desde la reflexién y el camino propuesto por Beatriz Pre-
ciado, aparece bajo un proceso de des-identificacidon ante los esencialis-
mos, rompiendo las correlaciones entre el cuerpo reproductor, el desplie-
gue erdtico y la enunciacién de la orientacidn sexual. Busca un ejercicio de
ruptura con los esencialismos frente a la gestacién, la maternidad desarro-
llada desde la feminidad vy la fertilidad exclusiva del Utero. El cuerpo queer
emerge como posibilidad otra al cuerpo del pecado que engendra remor-
dimiento y al cuerpo medicalizado que genera vergilienza ante la carencia
de la salubridad heterosexual; pero a su vez, cuestiona la naturalidad del
cuerpo juridico establecido sobre los cuerpos y el reconocimiento del mis-
mo desde la division binaria y la captura del capitalismo de los mismos.
Ante ello, se expresa la autora:

(...) Hemos sido forzadas en nuestro cuerpo y en nuestro pensamiento para
corresponder, trazo a trazo, con la idea natural que ha sido establecida para
nosotras. Contrahechas hasta tal punto que es nuestro cuerpo deformado
lo que llamamos “natural” y lo que, suponemos, existe como tal antes de la
opresion. Contrahechas hasta tal punto que al final la opresion parece una
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consecuencia de esta “naturaleza” en nosotras, una naturaleza que no es
mas que una idea (...) Una lesbiana debe ser, por tanto, cualquier otra cosa,
no-mujer, no-hombre, un producto de la sociedad y no un producto de la
“naturaleza”, pues no hay “naturaleza” en sociedad (p. 125).

El cuerpo queer, en tanto que se desprende de la naturalizacién y de un
destino politico que reivindique su sexualidad por medio del discurso y
captura socio-juridica, emerge de la distorsién performativa de la norma-
tividad que demarca la feminidad y la masculinidad. En si, el cuerpo queer
es un proceso de desterritorializacién, un ejercicio de contrarresistencia
a los procesos identitarios de la taxonomia, al emplazamiento sociocul-
tural, a la enunciaciéon del erotismo y del romance a través de un cuerpo
externo.

La potencia de indagar por las formas de un devenir queer, de un cuerpo
queer hace necesario cuestionarse por las mutaciones, las transformacio-
nesy el despliegue de una nueva sensibilidad. En el pensamiento de Deleu-
ze y Guattari implicaria pensar e investigar por un cuerpo desestructurado,
un cuerpo sin érganos que genera otros érganos de sensibilidad, de afecto,
de encuentro, de despliegue, de irrupcidon por fuera de la repeticién o de
la imitacién del mundo heteronormado y heteropatriarcal; el cuerpo queer
es en si un devenir, un proceso de transformacién, de mutacion, de modi-
ficacion, de un régimen dptico que permite entender la monstruosidad; en
palabras de Morafia (2017):

Como ser eminentemente performativo, el monstruo vive de la mirada del
otro y al mismo tiempo construye a su Otro al observarlo. La mirada del
monstruo es un elemento icénico fundamental porque remite a la interio-
ridad del deseo, a la potencia del sentimiento, surgiendo intencionalidad,
teleologia (p. 27).

El cuerpo queer, entendido desde el devenir monstruo, es un cuerpo de
provocacion, en tanto que existe bajo lo inconmensurable, del ejercicio de
la otredad, de la discontinuidad biolégicay la ruptura con el valor simbdlico
asignado al despliegue y ajuste del género como constructo sociocultural,
denigrando con ello el ejercicio moralizante del sistema de mercado, de
los juegos dispuestos por el sistema capital, la otredad; permite la trans-
gresion y detrimento del cuerpo nacido en la modernidad, que irrumpe
con las cadenas de la sujecion. En correlacién, el pensamiento de Deleuze
y Guattari sobre el monstruo como maquina de guerra emerge en este
punto, como lo enuncia Morafia:

En términos deleuzianos, el monstruo es una maquina de guerra: es irre-
ductible al Estado, existe fuera de su soberania y antes de la ley. Como en
el ejemplo provisto por Guattari acerca de las reglas de juego, el mons-
truo es un elemento: fragmento o parte que no aspira a la totalidad, una
magquina abstracta no-subjetivizada que tiene como funcién asolar el sis-



tema, rodearlo, circunscribirlo, intervenirlo, perturbarlo, dindmica que
desaffa la practica aglutinante y centralizadora del Estado. La naturaleza
del monstruo es excéntrica, dispersa, intersticial, adyacente, fronteriza,
reticular (p. 211).

Lo queer como maquina de guerra aparece como un devenir menor, una
apuesta por desplegar nuevos lugares dentro de una literatura mayor que
constituye las luchas por la diversidad sexual y de géneros desde la década
de los afios setenta del siglo XX, satura las significaciones construidas y an-
cladas desde las discursividades que han posicionado el cuerpo como pe-
cado, como elemento medicalizable y como medio juridico para asimilar e
imponer la moralidad capitalista. El cuerpo queer, como devenir monstruo;
se desplaza y articula a través de ensamblajes, de conjunto de cualidades,
afectos, exageraciones y simulacros; Morafia (2017) expone:

La corporalidad maquinica del monstruo es un simulacro, cuya efectividad
se realiza justamente al exponer lo falso como falso, al renunciar a todo
mimetismo. Apunta a lo artificial, pero evoca lo humano y es ese eco de-
formado y de fuera de lugar, esa ansiedad imposible de satisfacer, lo que
implica su impacto. (...) Su rasgo esencial la hibridacién, la cual tiene obvias
connotaciones ontoldgicas, epistemoldgicas y biopoliticas, ya que constitu-
ye una rearticulacion material y simbdlica con el concepto de vida y sus re-
laciones con el entorno natural y cultural, bioldgico y tecnoldgico (p. 218).

Dicha corporalidad maquinica del monstruo en correlacion a lo gueer que
busca la eliminacién del género, por medio de la desidentificacién, de un
lugar de indefinicion frente a lo establecido, una ruptura con los binaris-
mos y determinismos bioldgicos, un despliegue inapropiado e inapropia-
ble, en ultimas, un devenir monstruo queer podria ser entendido en los
planteamientos de Morafia (2017) como:

(...) entanto ensamblaje no se puede saber lo que el monstruo quiere hasta
gue se ve lo que puede hacer, el monstruo no es, el monstruo hace. Como
el del género, el performance del monstruo excede lo sexual y lo bioldgico
y se resuelve sobre todo en sus efectos: en el modo en que afecta las rela-
ciones a nivel de lo comunitario y con ellas la delimitacién de los campos
sociales (p. 230).

En sintesis, el cuerpo queer no es por lo que no se puede demarcar una
Unica forma de entender el despliegue de este; lo que permite hablar del
cuerpo queer, es la potencia de este, el despliegue y las formas como apa-
rece en publico para evidenciar los antagonismos y limitaciones de una
sociedad construida sobre la base de los binarismos identitarios; en las
formas que interpela y cuestiona el cuerpo del pecado, el cuerpo medica-
lizable y el cuerpo juridico. Para desplegar otras formas de existencia entre
los limites de ellos tres, el cuerpo queer aparece como posibilidad eman-
cipatoria, de contagio, de exageracién que irrumpe con las determinantes
bioldgicas, culturales, erdticas y romanticas del capitalismo.
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A modo de cierre

Desde los estudios queer y la apuesta tedrica que se ha construido en tor-
no al mismo, se designan la heterosexualidad, el género y el sexo no como
elementos naturales, sino como un dominio sustentado sobre las bases
culturales y politicas, en Ultimas sobre una base sofisticada de hegemonia
social, la cual es objeto del andlisis critico contemporaneo en tanto permi-
te indagar por nuevas formas de reconfiguracion que no queden atrapadas
en las logicas binarias, sexistas y sexualizadas.

Dicha labor se desarrolla en campos de la insurgencia, desde los procesos
de desubjecion que llaman a pensar lo abyecto, emergiendo con ello un
pensamiento no homogéneo, visibilizando los ejes centrales de las rela-
ciones de poder que buscan esquivar nuevas reconfiguraciones y lineas de
fuga, otros devenires.

Para ello, es primordial partir de las formas abyectas, que contrarien las
formas idealizadas de las mismas, romper las interpretaciones psicoana-
liticas de una sexualidad edipica y de un deseo restrictivo, deconstruir las
formas tradicionales de organizacion vy la significacién de los cuerpos que
estructuran un orden social, y que dan origen a una ontologia que transita
mas alla de las perspectivas masculinizadas y heterosexualizadas.

Para ello, el abordaje desde una perspectiva queer parte de la potencia analiti-
ca en un doble sentido, la primera desde una apuesta de desterritorializacion
gue busca desnaturalizar lo social como un elemento histérico dado vy fijado,
evidenciando la conformacion de las raices que han estructurado formas de
poder sobre los cuerpos; y la segunda, la reterritorializacién o formas de des-
ubjetivacién de los individuos que consolidan lineas fuga a lo establecido.
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Educacion para la paz y educacion
del cuerpo (;politico?) Aportes
para pensar la subjetividad politica’

Alvaro Diaz Gomez?2
Luisa Fernanda Marulanda®

Educar es fundamentalmente entrar al mundo de la cultura, reconocer
las normas, valores vy rituales que se aceptan como validos en contextos
especificos. De esta manera, quien educa comparte por via de acciones
coercitivas ejercidas sobre aquellos a quienes educa, su tradicion personal,
que a su vez forma parte de la tradicién de la especie en la particularidad
existencial que asume.

Por su parte, quien es educado acepta —pues no tiene otra opcion, sobre
todo en la primera infancia y hasta el inicio de la adolescencia— recibir y
reproducir el legado cultural que lo aleja de su condicién meramente bio-
|6gica para transformarse en un ser sociocultural.

Sin embargo, plantear que quien se educa solo estd en condiciones de “re-
cibiry reproducir” demarca un determinismo que no es tal, pues siempre se
tienen margenes de libertad para incidir y cambiar lo cultural y lo bioldgico

1 El presente texto surge de dos referentes: el desarrollo de la catedra para la paz, realizado durante
el semestre Il de 2019, y el avance del proyecto de investigacion El laboratorio de paz Educativo
como propuesta de formacién de sujetos politicos, e inscrito ante la vicerrectoria de investigacion,
innovacion y extension de la Universidad Tecnoldgica de Pereira, con el codigo 1- 19- 3.

2 Director del grupo de investigacion en estudios politicos y juridicos de la Universidad Tecnoldgica
de Pereira, e investigador del proyecto de investigacion El laboratorio de paz Educativo como
propuesta de formacién de sujetos politicos.

3 Investigadora del grupo de investigacidn en estudios politicos y juridicos de la Universidad Tecno-
|6gica de Pereira. Docente de la catedra para la paz durante los semestres |y Il de 2019.
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“heredado”. De alli la posibilidad de producir (no solo reproducir) nuestra
cultura, evitando que se dé un ciclo infinito de repeticion. ¢ Qué queremos
ser?, icudles ideales deseamos alcanzar?, icudles rasgos de humanidad
gueremos que nos distingan? Estas preguntas no se resuelven desde la
condicién bioldgica que nos constituye, sino que requerimos proponerlas,
hacerlas, trabajarlas, concretarlas intencionalmente.

En la educacién encontramos, por lo tanto, aquello que es “dado”, lo insti-
tuido y que entra en tensién con la novedad, lo instituyente, generando lo
historico social, como le referird Castoriadis (1997, 2004, 2012). Aquel que
recibe lo dado, es, en principio, solo un individuo bioldgico que comparte
esta condicion como herencia genética de su especie y se puede quedar
asi, en esta condicion de animalidad, si no es porque mediante el proceso
de socializacion se apropia de lo social, hereda la cultura. Por lo tanto, hay
una herencia que lo determina como especie y otra que media su actuar,
pero que en tanto potencia, le abre el horizonte de actuacién en posibili-
dades tanto de domefiar lo instintivo, como de crear la novedad cultural.

Por lo tanto, la educacion en cuanto reproduccién de la cultura, crea al su-
jeto, para simultdneamente sujetarlo a la tradicion. Esto se evidencia sobre
todo en lo que se denomina educacién en urbanidad, en buenos modales, o
educacion tradicional, que buscan que se le dé continuidad a valores y com-
portamientos estimados “buenos” para la interrelacion entre las personas.

Sin embargo, y como expresién de polos tensionales, es desde la misma
educacién (reproductora) que se puede producir la cultura en cuanto no-
vedad que convive con la tradicion, para irla desplazando mediante lo que
sera —en un primer momento— una nueva tradicién, en una espiral que
siempre permitird novedades.

Para el caso que estamos reflexionando, la educacién en derechos huma-
nos, la educacién para la democracia, la educacion ciudadana y la educa-
cion para la paz, son opciones que pretenden tal perspectiva de instaurar
novedades culturales que se expresan en lo simbdlico y las practicas espe-
cificas que le son distintivas.

La paz entre hombres que viven juntos no es un estado de naturaleza —sta-
tus naturalis-; el estado de naturaleza es mas bien la guerra, es decir, un
estado en donde, aunque las hostilidades no se han declarado, si existe una
constante amenaza de que se declaren “. Por tanto, la paz es algo que debe
ser “instaurado”; pues la omision de hostilidades no es todavia garantia de
paz y si un vecino no da seguridad a otro (lo que sélo puede suceder en un
estado legal), cada uno puede considerar como enemigo a quien le haya
exigido esa seguridad (Kant, 2003, p. 6).

Siendo asi, la educacién para la paz es una nueva perspectiva educativa. Se
caracteriza —entre otras— porque mediante ella se pretende, intencional-
mente, ir creando un nuevo ethos cultural en tanto nicho de humanidad;



asume al sujeto como parte de la humanidad, esta lo ha ayudado a constituir
desde la historicidad de la cultura que se expresa de maneras especificas en
contextos determinados, a la vez que la va constituyendo desde su particu-
laridad, dinamizandola, dandole cierta continuidad mientras crea lineas de
fuga y con ello acciones acontecimentales; por lo tanto, asume la diferencia
y la pluralidad como caracteristica de la vida, de la que él es parte como es-
pecie y como individuo en su perspectiva humanizada; de esto se deriva el
reconocimiento de si, del otro y de lo otro, como correlato, igualmente, de la
vida; por lo tanto, reconoce la tendencia a la sociable sociabilidad del sujeto
y del humano, que no su insociable sociabilidad como lo plantea Kant (2003);
en esta perspectiva de la sociabilidad, trabaja por la politica como la posi-
bilidad de vivir juntos los unos con los otros en la diferencia (Arendt, 1993).

Como se aprecia, aquel individuo biolégico que nace como producto de
la reproduccion de la especie, se yergue en cualidad, decidiendo ser. Esto
implica hacerse, en tensidn, entre su condicion material (bagaje bioldgico)
y su demarcacion simbdlico-cultural. Al decidir ser, no basta con la educa-
cion, que es transmision cultural, difusion intergeneracional o generacional
de informacidn, sino que se requiere de un proyecto de vida que se trabaja
cotidiana, intencional y personalmente para desde lo dado, con-formarse,
trans-formarse, es decir, participar de un (su propio) proceso de formacién.

La formacion implica el devenir del sujeto que se piensa asi mismo, deci-
de quién quiere ser y trabaja para superar lo instituido e instaurar nuevos
instituyentes que se expresan en los niveles simbdlico y practico. No se tra-
ta de autofundarse de manera individual, menos aun en una perspectiva
intrapsiquica, pues siempre se esta en relacion con los otros, sino de ser
agente de si mismo y con ello desplegar su subjetividad, en resistencia con
aquello que arrastra la tradicién.

La formacion, por lo tanto, es un campo de tensién simbdlico cultural donde
a la manera del magma se despliega una novedad: la subjetividad, mientras
se va consolidando una nueva tradicién que forma parte de la tradicién que
se negd. El sujeto se forma en cuando potencia su subjetividad, no es una
dualidad. Es un entrecruce mediante el cual la subjetividad crea al sujeto. Este
es educado y asi queda sujetado a lo instituido, pero mediante la formacion,
la subjetividad emergente lo desujeta. Mediante la formacion, el sujeto su-
jetado a las sujeciones que lo sujetan, se desujeta porgue se crea asi mismo.

Asi el poder transforma a los individuos en sujetos (entendiendo esto en su
doble acepcidn): sujeto “sometido a otro a través del control y la depen-
dencia, y sujeto atado a su propia identidad por la conciencia o el conoci-
miento de si mismo” (Foucault, 1988, p. 231).

El sujeto, que no es solamente un individuo bioldgico perteneciente a una
especie, necesita romper las sujeciones instintivas que le demarcan su con-
dicién de animalidad, simultdneamente necesita romper —mientras man-
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tiene cierta continuidad— con el conservadurismo de la tradicién cultural.
Lograr esta doble desujecion requiere un trabajo sobre si mismo en lo que
se denomina desde Castoriadis (2004) reflexividad. Esta es el proceso me-
diante el cual el sujeto y sus actos se tornan en objeto de observacion,
autoconstitucién y potenciacion en la procesualidad que de ello se deriva

De alli que se presente un doble proceso donde la subjetividad autocons-
tituye al sujeto, puesto que este se piensa, piensa sobre si y al hacerlo
despliega, simultdneamente su subjetividad. Por lo tanto, no hay un sujeto
sin subjetividad, teniendo esta la potencialidad de su expresion desde el
trabajo de reflexividad que realiza el sujeto.

Pero, como el sujeto vive siempre en relacion con otros, generando inte-
racciones de diverso orden, es un sujeto social por lo que no se autocons-
tituye de manera solipcista, intrapsiquica, sino que lo hace mediado por
tales interacciones. De ahi que siguiendo a Gonzales Rey (2002, 2008) y
Diaz (2012), la subjetividad es una expresion simbdlico-emocional de la
psique, agquella se desdobla en configuraciones subjetivas, que a su vez lo
hacen en sentidos subjetivos.

Esta posibilidad de interaccién, convivencia y sociabilidad crea las condicio-
nes para que el sujeto opte por la participacion politica en cuanto se siente
convocado a ayudar a construir lo social y con ello, lo que es comun a todos
dado el consenso o disenso obtenido mediante la polémica y el debate
publico, que se obtiene desde el despliegue de su condicién de ciudadania,
con lo que va emergiendo como sujeto politico, mientras que, simultanea-
mente potencia su subjetividad politica, que a su vez lo ratifica como tal.

De tal manera, la subjetividad politica es una expresion de la subjetividad,
su particularidad analitica estd dada en tanto se centra la mirada en las
maneras mediante las cuales el sujeto —que en este caso ya es, 0 se estd
haciendo un sujeto politico— participa de la politica para proponer, com-
partir y concretar ideales de convivencia mediante procesos que permitan
la mayor participacién posible de otros ciudadanos/sujetos politicos.

Es claro, por la perspectiva que se ha planteado en el presente texto, que
no se nace sujeto, menos sujeto politico, sino que estas dos condiciones se
van constituyendo desde el trabajo de reflexividad que, a partir de la prac-
tica, realiza el sujeto sobre si. De manera particular, el sujeto politico debe
posicionarse respecto de tres aspectos: lo que es publico, aquello que se
debate en este espacio, y por lo tanto, es de interés general.

Ahora, como la reflexividad no es un proceso solipcista, sino que esta se
realiza desde la experiencia que vive el sujeto, implica que él se ve involu-
crado en acciones practicas de la politica, desde las que se constituye, lo
constituyen y transforma potenciando cada vez mas su condicién de suje-
to politico y con ello sus procesos de subjetividad politica. Siendo asi, se



puede plantear que a mayor ejercicio de la ciudadania, mas despliegue del
sujeto politico y con ello de su subjetividad politica. Dicho de otra manera:
todo sujeto politico, en cuanto despliega su subjetividad politica se expresa
en el ejercicio de la ciudadania.

Lo anterior conlleva siempre a la accién conjunta; no hay, no se hace po-
litica de manera individual, sino que esta se expresa en el entre nos, con
el otro y los otros, quienes asociados comparten intereses e ideales de
sociedad, sin que esto implique homogeneidad en el pensar o el actuar.
Tampoco implica que la politica se haga de forma abstracta, impersonal,
no, esta la realizan desde experiencias concretas, sujetos especificos quie-
nes, desde su cuerpo, encarnan la politica, a la vez que constituyen un
cuerpo politico.

Esta nocién de cuerpo politico tiene una larga historia, aunque esta carga-
da de una perspectiva organicista. Sin embargo, con cierta discrecién se
presenta aqui para reconocer su existencia y con ello la relacién entre lo
publico y lo privado, entre el cuerpo personal y el cuerpo politico. Como
lo plantea Jimeno (2007), se trata de reconocer qué proximidad es posible
entre el cuerpo personal y el cuerpo politico, y de qué manera se ve afecta-
do el ejercicio de la ciudadania de las personas que han vivido experiencias
de violencia personal.

Martinez (2006) presenta una periodizacién y caracterizacion del concepto
de cuerpo politico desde la antigliedad griega hasta el inicio de la moder-
nidad, planteando como “Los origenes de este concepto se remontan a la
teoria politica del organicismo que enuncid la filosofia griega encabezada
por Platon” (p. 4). Esta teoria se caracteriza por una articulaciéon de pode-
res que no buscan el control uno de otros, sino la cooperacién.

Por lo tanto, el cuerpo politico es un todo absoluto, que tendra salud en
la medida en que cada drgano desarrolle su funcion especifica —para el
bien general— desde la naturaleza que trae consigo. De ahi que la cabeza
del cuerpo politico tenga una triple funcidén: es un miembro mas de este,
representa a todo el cuerpo y sus cualidades en tanto cabeza politica se
deben transmitir al resto del cuerpo, cuyos miembros no son todos iguales.
¢Qué es lo que se transmite, porque le es propio? La virtud. ¢ Quién la po-
see? El soberano. De alli que su poder se justifica por si mismo, de manera
auténoma, sin relaciéon con ningln factor externo.

En esta perspectiva, Platdn presenta un concepto, que es clave: el alma.
Esta debe prevalecer en su caracteristica racional, por lo que de manera
similar la politica organicista y con ello la republica organicista debe ser
dirigida por los hombres que tengan virtud y que por ende se distinguen de
los demas por el uso de la racionalidad; estos son los filésofos. “El alma es
en el cuerpo lo que el fildsofo es en la polis: la conciencia de la comunidad
politica que vela por su unidad” (Martinez, 2006, p. 4).
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En el siglo Xlll, se empieza a gestar un cambio importante con los plan-
teamientos de Santo Tomas de Aquino, quien retoma y emplea de forma
explicita el concepto de cuerpo politico referido a una condicién natural
Unica y humana de la comunidad politica. Para este momento la figura del
rey ha sustituido a la del filésofo y absorbe también a la del juez, siendo el
alma de la justicia.

Esto es importante porque se ha ido construyendo el principio mediante el
cual se establece que si la virtud es la cualidad por excelencia del soberano,
su expresion fundamental es la justicia, por lo que la funcidn principal de
guien gobierna es impartirla. Por lo tanto, el rey concentra en si el poder
politico. Esto se va presentando mientras que, simultdneamente, emergen
nuevas formas de organizacién social en los estados seculares de ltalia, que
se oponen a la idea de que la herencia monarquica era la Unica manera
viable de gobierno.

Sin marginar la tradicién inscrita por Platon y Aristoteles y, en actualiza-
cion de sus planteamientos, se proclamard que cada uno de los integran-
tes de la ciudad debe dejar de lado sus intereses particulares, asumiendo
el interés general, por lo que lo mas importante en la vida politica es el
mantenimiento de la paz, que solo se logrard si la soberania descansa en
el pueblo.

Dante, sin obviar la perspectiva cristiana del hombre, resalta su dimensién
humana como valor en si mismo, proponiendo una humanidad civilista,
constituida por la moral y la politica.

una comunidad humana unida por lazos naturales e intelectuales que al-
canza su perfeccion si todos los miembros contribuyen a los fines éticos
del cuerpo entero. La civilitas afiade el componente civico, la ciudadania
universal. Se establece asi la autosuficiencia y soberania del género
humano como tal, como cuerpo politico secular (Martinez, 2006, p. 8).

Como se aprecia, este es un paso importante, pues se va pasando —asi se
plantea en este esquematico recorrido— de un orden social y politico dado
por una divinidad, a un orden construido desde y con la participacion de
los ciudadanos.

Si como se ha planteado previamente, el sujeto y el sujeto politico se cons-
tituyen, se van haciendo, esto ocurre sobre la base del individuo bioldgico
gue se yergue de la animalidad a la humanidad. Por lo tanto, el sujeto po-
litico es real, concreto, materialidad. No es una mera abstracciéon, aunque
enunciarlo, investigarlo, tematizarlo implique llevarlo al plano simbdlico y
por esta via, abstracto.

Pero tal materialidad implica que lo bioldgico se culturice, sea social y poli-
tico. ¢Como se hace? Mediante el proceso de socializacién y por la especi-
ficidad que se esta tratando aqui: socializacion politica.



Mediante la socializacién, a la carne se le da significado, se simboliza, se
vuelve cuerpo, por lo tanto, la condicién bioldgica se transmuta, se le re-
lega al olvido, aunque con frecuencia se hace presente mediante la expre-
sién de las necesidades bdsicas y los instintos que se deben dominar para
convivir, seglin acuerdos preestablecidos, aungue no estaticos.

Esta carne culturizada resulta asumiéndose como cultura encarnada, es
decir, una cultura que nos constituye, que parece con-natural a esta condi-
cion bioldgica perdiendo su perspectiva historica, colectiva y por lo tanto,
cambiante.

Tal cambio se presenta, también, con las nociones que sobre el cuerpo se
construyen. Asi, lo feo, lo bello, la gordura, la delgadez, lo estéticamente
aceptable, lo que se puede hacer con, en, para, sobre el cuerpo, adquiere
connotaciones diferentes seglin momentos histéricos determinados.

La cultura encarnada se expresa también como cultura encorpada en
tanto el cuerpo es una construccion social, sobre él se crean imaginarios,
representaciones, estereotipos, afectos, valoraciones, lo que crea una
manera de ver el cuerpo, lo que a su vez conlleva formas de exhibirlo,
para que lo vean.

Como en este proceso de construir la nocidn de cuerpo se ejercen poderes
gue van sujetando al sujeto, hay, de por si, una accién politica. Ya Foucault
(1982, 1988, 2007) aporta dos conceptos y teoriza sobre ellos: el biopoder
y la biopolitica.

En el desarrollo de esta perspectiva, otros pensadores (Sanin, Zapata, 2013;
Giraldo, 2006) presentan el concepto de biopotencia, para evidenciar la
funcién creadora del sujeto, quien siempre tiene margenes de libertad, de
actuacion, y en el caso que se estd reflexionando, de intervencién sobre el
cuerpo, aun a contracorriente de la tradicion, lo que también genera un
hecho politico.

Asi, consignas como la de “mi cuerpo primer territorio de paz”, enfocan la
mirada hacia él, para visibilizarlo, cuestionar los efectos politicos —expresa-
dos en el caso de Colombia en el conflicto interno armado—y reconocer las
huellas que quedan sobre él.

Los performances, la danza, las mascaras, los disfraces, los dorsos desnu-
dos, los graffitis y pintas sobre la piel son maneras de politizar explicita-
mente el cuerpo y generalmente se hacen siendo parte de movilizaciones
sociales, marchas, plantones... asi, se fusionan “cuerpo politico” con cuer-
po politizado.
Toda sociedad instituye, y no puede vivir sin instituir, un poder explicito, a lo
gue yo ligo la nocion de lo politico; en otros términos, constituye instancias

que pueden emitir exhortaciones sancionables explicita y efectivamente
(Castoriadis, 1997, p. 196).
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Pero, écdmo se educa el cuerpo para/desde la politica? Al educar para la
paz, ése educa un cuerpo? O ése educa un cuerpo politico? Lo anterior,
como se aprecia por la manera como se enuncia, es duda, posibilidad, pues
también es viable que los discursos sobre la educacién para la paz tengan
un vacio respecto de esta dimensién, que presenten un déficit tedrico y
practico en su interrelacion. Es decir, que las teorias sobre la paz no tengan
aun cuerpo discursivo sobre el cuerpo, para educar el cuerpo politico.

Desde estos referentes, la idea orientadora que se desarrollara a continua-
cién es discernir respecto de maneras mediante las cuales se realizan pro-
cesos de subjetivaciéon desde acciones educativas para la paz, que inciden
en la constitucién de subjetividades politicas, reconociendo cémo estas
siempre se encuentran encorpadas, no —solamente— encarnadas.

Sobre el ejercicio de violencias
in-corporadas en la Catedra de la Paz

Desde que se comenzd a orientar la Catedra de la Paz en la UTP y en tanto
esta era una asignatura electiva se asumioé que su desarrollo seria un desafio
no solamente académico, sino también pedagdgico, politico y existencial.

En consonancia con el sentido que se le imprimid por parte de los/as docen-
tes que orientaron la asignatura desde 2015 —afio en que el Departamento
de Humanidades ofertd por primera vez la Catedra de la Paz UTP—, se busco
que las clases y los espacios de encuentro con los y las estudiantes fueran
escenarios de reflexién y accién que estuvieran atravesados por el cuerpo,
la vida y todo aquello que nos moviliza los pensamientos y las emociones.

El programa del curso buscé entablar un didlogo constante entre lo con-
ceptual, lo histdrico y vivencial, de tal modo que, por un lado, se propiciara
la reflexién y el debate en torno a las nociones de paz, conflicto, violencia,
memoria, verdad, convivencia, y del otro, se comprendiera la manera en
la que esas nociones han atravesado la historia del pais y la region, pero
también y al mismo tiempo, la historia individual de cada uno de los estu-
diantes que habian inscrito la electiva y de aquellas personas con quienes
se interactuaba en las actividades propuestas por la catedra, entre las que
se encontraban victimas y ex combatientes en proceso de reincorporacion
a la sociedad civil.

Ademas de incentivar la reflexion y el pensamiento critico, se procurd ha-
cer de la asignatura electiva un espacio desde el que se reconociera la res-
ponsabilidad politica de cada uno en la transformacién de todo aquello
gue resulta contrario a la vida y la dignidad humana y, en consecuencia con
esto, en el agenciamiento de acciones individuales y colectivas en pro del
respeto por la diferencia, la convivencia y la construccién de la paz desde
la casa, el barrio, la vereda, la universidad, la ciudad.



Como muestra de las estrategias pedagdgicas, didacticas y evaluativas que
se acordaron con los estudiantes con el fin de materializar los propdsitos
antes mencionados, se describird una de las actividades llevadas a cabo en
el primer y segundo semestre de 2019: la construccién individual de un
diario tematico denominado “las violencias in-corporadas o las violencias
hechas cuerpo”. El propdsito del ejercicio fue pensar y sentir el cuerpo
como un territorio de violencias percibidas, instaladas y representadas,
pero también como un vehiculo necesario para tramitar esas violencias
y agenciar practicas de autocuidado y de cuidado del otro, es decir, para
construir paz desde uno mismo y con los demds. Esto se ubica en la pers-
pectiva que plantea Jimeno (2007, p. 16) en el sentido que:

Como lo plantea Federico Neiburg, las visiones normativas descalifican la
combinacion entre politica y conflictos personales tratdndolos como sobre
vivencias de un pasado premoderno y describiéndolos como espectaculo.
La buena politica es imaginada “como el dominio de hombres y mujeres
racionales y abstractos, libres de lazos personales”.

La actividad consistid en la escritura por parte de los estudiantes de un
diario tematico durante una semana, el cual correspondioé con el producto
del primer corte evaluativo del semestre. Al final, cada uno entregé como
minimo siete paginas con siete temas distintos. Los temas estuvieron re-
lacionados con las distintas manifestaciones de la violencia en el propio
cuerpoy en la propia vida, asi que se trataba de un ejercicio muy intimo de
autorreflexién en torno a la manera en que las multiples violencias habian
afectado, de una u otra manera, la historia personal. Debe aclararse que,
antes de la escritura del diario, se habia leido y conversado en clase sobre
el concepto de violencia y algunas de sus modalidades o tipologias —entre
estas la fisica, psicoldgica, simbdlica, cultural, estructural (Galtung, 2003)—
y sobre la relacion de estos aspectos con el conflicto y la paz.

El acuerdo en torno al diario fue, entonces, que cada dia se escribiria sobre
una forma distinta de violencia in-corporada. Los temas se definieron con
base en lo que cada uno quiso consignar y compartir a través de la pala-
bra escrita: la memoria de alguna vivencia propia ocurrida en el pasado;
anécdotas de alguna situacién de violencia vivida en la cotidianidad; ex-
periencias de otros que, por una u otra razdn, hubiesen movilizado algun
tipo de reflexidon; temas de la agenda publica que fuesen de interés local,
nacional e internacional relacionados con la violencia, entre otros. Asi, en
la mayoria de los casos, los estudiantes comenzaron la escritura de sus dias
con la narracion de un acontecimiento seguida de la reflexién que eso les
habia suscitado.

Adicionalmente, se consensud que cada quien podia elegir el tipo de for-
mato para construir y entregar su diario, asi como los elementos que qui-
siera incluir en sus contenidos y disefio con el fin de personalizarlo, bien
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fuera ilustraciones, fragmentos de canciones, fotografias y demas recursos
narrativos y estéticos. Por ultimo, se establecid “un voto de confianza y
confidencialidad”: solo el docente leeria los diarios. En la clase siguiente
a la entrega se realizaron unos comentarios generales sobre lo que habia
sido la experiencia vy, solo quienes voluntariamente lo decidieron, hicieron
lectura de uno de los temas sobre los que se escribid.

Leidos los diarios, por respeto a los acuerdos y a la intimidad de los estudian-
tes, no se contaran especificidades de lo que se encontré alli, ni se aludird a
las historias personales que evocan la crudeza con la que la violencia ha signa-
do sus vidas, en menor o mayor proporcion, de formas directas e indirectas,
como tampoco se citaran fragmentos de sus escritos que sean ilustrativos de
las maneras en que la violencia se vuelve cuerpo y, como diria Bourdieu, dis-
posicion y toma de posicién, lo Unico que se puede decir es que este ejercicio
para los docentes, significé la experiencia de leerles y de recibir, en algunos
casos con mucha generosidad y confianza, una parte de sus vidas narradas.

De esa experiencia se resaltan dos cosas. Primero, la conviccién de que
muchos estudiantes inscriben la Catedra de Paz como una manera de en-
tender mejor las experiencias de violencia que les han ocurrido. Varios le-
yeron publicamente —o lo comentaron abiertamente en clase—, y por eso
se trae a colacion que habian sido victimas del conflicto armado, que sus
recuerdos de infancia estaban atravesados por la confrontacién bélica ocu-
rrida en sus veredas y que la escritura del diario les habia permitido hacer
memoria de eso, contarlo y reconocer que en sus cuerpos estaban las hue-
llas de la violencia, pero también la voluntad de tramitarlo y de aportar
para que esos hechos no vuelvan a ocurrir.

Estos procesos sutiles van transformando lo social, que a decir de Castoria-
dis, es cuestionado desde cuatro opciones: la evolucion del mundo dada su
condicién natural; por su propio imaginario que puede remover lo existen-
te; por otras sociedades; y “también estd amenazada por las transgresio-
nes individuales, resultado del hecho de que el ndcleo de cada ser humano
posee una psique singular, irreductible e indomable” (1997, p. 196).

Otros estudiantes narraron que, de manera directa no fue el conflicto ar-
mado, sino alguna experiencia de discriminacion por su género, origen
social, pertenencia étnica, orientacion sexual, etcétera, la que generé dis-
tintas marcas de violencia en sus maneras de verse, sentirse y disponerse.

En buena parte de los casos, y segun se comentd en clase, la peticidon de
escribir sobre las violencias in-corporadas, y hacerlo en el marco de la Ca-
tedra de la Paz, llevo a varias preguntas: écoémo me ha afectado la violencia
ami? éEn qué momentos, por quién me he sentido violentado? ¢ Qué hue-
llas han dejado esas violencias en mi cuerpo, en mis pensamientos, en mis
emociones, en mi piel y en todo lo que soy? ¢Qué he hecho y qué puedo
hacer para tramitar esas violencias? ¢Cémo puedo contribuir a que esas
violencias no se repitan en miy o en otros?



Lo segundo que se puede resaltar tiene que ver con las dos Ultimas pregun-
tas, que no son otra cosa que el transito de la reflexién a la accién. Tanto
en los escritos como en las reflexiones de clase sobre el diario, se enfatizé
en la capacidad movilizadora y transformadora de las practicas de autoco-
nocimiento y re-conocimiento.

Escribir sobre uno, sobre la vida que nos ha tocado y sobre la que se quiere
tener y, sobre todo, hacerse preguntas en torno a eso, remueve aquello
gue se ha ido sedimentando con el tiempo y permite reencontrarse en la
intimidad de las letras con eso que hemos sido y con ese pasado conden-
sado que es siempre el presente. Al mismo tiempo, compartir en la clase
una parte del resultado, o escuchar a otros haciéndolo, posibilitd contarles
a otros las propias experiencias, reconocerse en las de los demas y reflexio-
nar sobre la necesidad de conjurar colectivamente los factores que expli-
can la reproduccion de las violencias en pro de un mundo mas coherente
con la vida y la convivencia pacifica.
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De cuerpos festivos y violentos entre hinchas
que forman una barra brava en Bogota'

John Alexander Castro Lozano?

Introduccion

El surgimiento de los seguidores de los clubes de futbol se inicid en la se-
gunda mitad del siglo XIX. Durante el siglo XX fueron representados de
distinta manera y, ademas, adquirieron protagonismo antes, durante y
después de los encuentros futbolisticos. En el contexto hispanoamericano,
los seguidores de los equipos de futbol fueron denominados hinchas, el
origen de la palabra es anecdético. Prudencio Miguel Reyes se encargaba
de hinchar o inflar los balones en el Club Nacional de Football y, ademas,
lo alentaba desde los limites de la cancha (Salcedo & Rivera, 2007). El sig-
nificado del concepto hincha es el siguiente: “persona entusiasta de un
equipo deportivo o de un deportista u otra persona que actla en publico,
y que aplaude y anima a su favorito en las competiciones” (Moliner, 2006,

1 El articulo es un avance de la tesis de grado —titulada jYo soy azul! La imitacidn y el aguante en-
tre hinchas en Bogotd— desarrollada por el autor en la linea de investigacion en Subjetividades,
Diferencias y Narrativas en el Doctorado en Estudios Sociales de la Universidad Distrital Francisco
José de Caldas.

2 Candidato a Doctor en Estudios Sociales en la Universidad Distrital Francisco José de Caldas,
Magister en Estudios Sociales de la Universidad Pedagdgica Nacional y Sociélogo de la Universi-
dad Nacional Colombia. Ademas, es profesor ocasional en la Universidad Pedagdgica Nacional
e integrante del grupo de investigacién “Vivencias” y del Grupo de Trabajo “Territorialidades,
espiritualidadesy cuerpos” del Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales. Correo electrénico:
jacastrol@correo.udistrital.edu.co ORCID iD: orcid.org/0000-0001-8397-7690
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p. 1486). En este sentido, los hinchas participan de los juegos de su club en
las tribunas, a través de canciones o saltos. Y en las calles pueden interve-
nir en enfrentamientos, especialmente contra hinchas rivales.

En Colombia, la constitucion social de los espectadores y los simpatizan-
tes del futbol fue un proceso de formacién que se inicié con la fundacion
de los clubes a inicios del siglo XX. En la década de 1940, el publico que
asistia a observar los partidos, dificilmente se podria clasificar como hin-
chas, fandticos o seguidores, quiza fueron asistentes que “consumian” el
nuevo espectaculo y, ademds, no mostraron formas de organizacion que
permitieran alentar a un equipo en particular (Rodriguez, 2010). La cons-
titucion social de los simpatizantes y de los hinchas empezd después del
inicio del campeonato de Futbol Profesional Colombiano (FPC) en 1948,
espectadores o simpatizantes que provenian de diferentes grupos sociales.
La organizacion de las barras se emprende, probablemente en los setenta;
su formacién integraba a familiares y a amigos, quienes se juntaban para
ir al estadio. Las barras expresaron apoyo a su equipo y eventualmente,
los hinchas mostraron comportamientos violentos. Esas manifestaciones
conservaron una regularidad durante los afios ochenta y en la década de
1990, se constituyeron las barras bravas.

Por barras bravas se comprende a Grupos Organizados de Hinchas quie-
nes promueven expresiones festivas y comportamientos violentos en el
contexto del futbol. En Colombia, la denominacién de barras bravas no
es positiva y tampoco es negativa, al depender del uso que le otorguen
los hinchas, la opinion publica, las autoridades deportivas y civiles o los
periodistas. De esta manera, el propdsito del articulo es comprender la
construccion de los cuerpos entre los hinchas que forman una barra brava
en Bogota pues permite entender los comportamientos festivos y violentos
gue manifiestan en estadios, barrios y carreteras. El texto se organiza de la
siguiente manera: la introduccién; la metodologia y el enfoque de la inves-
tigacion; la participacién en la festividad y la permanencia en las peleas; la
constitucidn de los cuerpos entre los hinchas; y algunas conclusiones.

La metodologia y el enfoque de investigacion

Este articulo presenta algunas descripciones de los resultados del traba-
jo de campo etnogréfico con hinchas de Millonarios Futbol Club, quienes
forman Blue Rain, realizado durante el afio 2017 y el primer semestre de
2018. Blue Rain se encuentra especialmente alrededor de los partidos de
Millonarios jugados, particularmente en el estadio Nemesio Camacho “El
Campin” de Bogotd, pues el club disputa sus juegos como local en este
escenario deportivo. Los hinchas que forman Blue Rain se ubican en la tri-
buna lateral sur alta y desde alli aplauden, cantan y saltan durante el en-
cuentro futbolistico; buscando —a través de esas manifestaciones— apoyar



al grupo de jugadores de su equipo. Ademas, realizan reuniones —en dias
habiles— cerca al estadio, encuentros que les permiten organizar las varia-
das manifestaciones del siguiente partido e incluso, programar los viajes
siguiendo al club cuando juega de visitante. Blue Rain ha sido sefialada,
usualmente por autoridades deportivas y civiles o periodistas, como barra
brava y los hinchas que la integran no rechazan esa denominacién.

El acercamiento a los sujetos y al grupo social son pasos fundamentales.
Por eso se hace ineludible frecuentar los lugares que habitan los hinchas
gue integran Blue Rain, identificar quiénes la conforman y elaborar un re-
gistro de las actividades de mayor regularidad y las rutinas que se llevan a
cabo, en especial cuando el grupo social se ha reunido. Asi, es relevante po-
ner atencién en las formas de hablar y la manera que tienen de saludarse
y despedirse entre ellos, es decir, sus formas de identificarse y vincularse.
Asimismo, el modo que asumen al relacionarse con miembros distintos a la
barra brava, detallar la familiaridad que cada uno ha logrado con el grupo
social. El investigador debe reflexionar constantemente sobre la barra bra-
va, es decir, debe integrarse al grupo social y compartir espacios-tiempos
con los integrantes mas representativos, llevando juiciosamente apuntes o
notas. De acuerdo con Guber (2001):

Los roles de participante observador y observador participante son combi-
naciones sutiles de observacién y participacion. El “participante observa-
dor” se desempefia en uno o varios roles locales, explicitando el objetivo
de su investigacion. El observador participante hace centro en su caracter
de observador externo, formando parte de actividades ocasionales o que
sea imposible eludir (p. 73).

De lo que se trata, de acuerdo con Geertz (1989), es de “estar alli”, es es-
tar ahi con Blue Rain: en las reuniones, en las marchas, en los encuentros
futbolisticos o en los viajes. El investigador puede describir, mientras par-
ticipa, de las distintas expresiones de la barra brava. En otras palabras, la
propuesta de Geertz (2003) plantea entender la cultura en su contexto,
pues los sucesos sociales, las formas de comportarse, las instituciones y los
procesos sociales poseen un significado especifico y de lo que se trata es
de interpretar una serie de interpretaciones de los actores-testigos. Estar
ahi consiste en la explicacién de aquello que parece incomprensible —al
ser visto, frecuentemente como actos vandalicos llevados a cabo por de-
sadaptados o violentos—, permitiéndole al investigador adentrarse en el
contexto particular en el que se desarrollan las diferentes situaciones de
la barra brava.

El investigador puede ordenar, comprender e interpretar las diferentes ac-
titudes que asumen quienes hacen parte de Blue Rain y las manifestacio-
nes de la barra brava. De este modo, sera posible ingresar al grupo para ac-
tuar-leer y posteriormente salir y ser un autor que puede describir-escribir
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lo que alli ocurre. En otras palabras, exteriorizar las conductas regulares de
los integrantes de la barra brava, con el propdsito de hacerlas comprensi-
bles para aquellos que nunca han visitado un estadio de futbol, e incluso,
les puede incomodar o molestar este deporte. Asi, la descripcién, la parti-
cipacion y la escritura son indispensables a la hora del trabajo de campo.
En ese sentido, estar ahi con Blue Rain, andar con los hinchas posibilita,
de acuerdo con Sédnchez (2007), superar el sentido comun, al comprender
qué se interpreta, qué importancia se le otorga a cada categoria, como se
jerarquiza conceptualmente y cémo se contextualiza.

La participacion en la festividad
y la permanencia en las peleas

La festividad y la pelea se denominan carnaval®y combate, respectivamen-
te, entre los hinchas que forman las barras bravas. El carnaval y el combate
se manifiestan en los estadios, en las calles, en los barrios y en las carre-
teras. En la tribuna se alienta al equipo de futbol y fuera de los estadios
se enfrentan los rivales. El carnaval y el combate demuestran el aguante
pues es la insistencia, partido tras partido, de los hinchas al alentar —ani-
mar y apoyar— “incondicionalmente” a su club y, ademas, enfrentarse a
los hinchas rivales. De ese modo, se logra la distincion al interior de la ba-
rra pues logra diferenciarse de los demds y asume la rivalidad contra los
adversarios. Las canciones manifiestan la rivalidad que tienen los hinchas
con otros equipos de futbol y sus respectivos seguidores. Esa rivalidad se
puede transformar en enfrentamiento, en combate. El carnaval anuncia
el combate y el combate puede tener elementos festivos. El carnaval y el
combate son dos experiencias diferentes y a la vez complementarias pues
permiten distinguir al integrante de la barra brava y a la barra brava misma.

La festividad o el carnaval

Blue Rain usa instrumentos musicales, banderas, sombrillas, papel, humo
de colores, pirotecnia y pinturas en el rostro de los hinchas con la intencion
de mostrar un ambiente de alegria y festividad en la tribuna que ocupan.
Ademas, los aplausos, los saltos y las canciones (adaptadas al contexto del
futbol) buscan alentar, apoyar y animar a Millonarios. Cuando ingresa La
Banda del Bombo* a la graderia, impulsa a los distintos parches® y a los
hinchas a levantarse de sus puestos porque los estimula a cantar y a saltar.

3 Los términos resaltados en cursiva son los usados por los hinchas que forman las barras bravas.

4 Es el subgrupo encargado de interpretar los instrumentos musicales: bombos, repiques, zurdos,
redoblantes, platillos, y trompetas.

5 Subgrupo de Blue Rain.



El aliento debe ser constante, pero debe ser mas dindmico si un rival esta
al frente. Este tipo de manifestaciones se designan como carnaval pues es
la exhibicion de los colores, los emblemas, las canciones. Ademas, el car-
naval permite a los hinchas divertirse mientras alientan al equipo. En ese
aspecto, Augusto® me cuenta la funcién del carnaval:

En el carnaval, es muy importante para la barra mantenerse con ese im-
petu, airada, con esa fuerza dentro del estadio. Y mas aun cuando el mar-
cador, el resultado en el partido es adverso, es una de las mayores mues-
tras de aguante. Seguir fervoroso, cantando, alentando y esta manera de
aguante si esta relacionada directamente pues con el equipo. Pues se tiene
la creencia que apoyando al equipo y apabullando al rival pues se puede
incidir en el resultado. Pues obviamente es muy dificil mantener a la gente
con ese estado de animo cuando el marcador pues es adverso. Entonces,
es una caracteristica que demuestra bastante si una barra tiene aguante
0 no porque alentar en las buenas, cualquiera lo hace, alentar cuando se
va ganando lo hace hasta Santa Fe, hasta Nacional. Pero si uno va con el
marcador en contra y se mantiene ahi con esa llama viva, es un plus, le da
también un estatus a su barra que es lo que siempre se busca.

Los hinchas que forman la barra brava alientan a su club, es decir, lo ani-
man vy lo apoyan desde las tribunas con canciones adaptadas al contexto
del futbol, seguidas de aplausos o saltos y el uso de instrumentos musi-
cales. Los hinchas animan y apoyan a su equipo antes, durante e incluso
después de concluido el encuentro futbolistico. De esta manera, elaboran
banderas o trapos con multiples nombres o enunciados, abren sombirillas,
lanzan papel en pequefios trozos o en rollos y encienden pirotecnia. Las
canciones, los aplausos y los saltos mas los instrumentos musicales, los
trapos, las sombrillas, el papel y la pirotecnia posibilitan la realizacién del
carnaval en la tribuna como la forma de alentar que manifiestan los hin-
chas que forman las barras bravas, es decir, se promociona un ambiente
festivo —desde la graderia— para animary apoyar a los jugadores, buscando
el triunfo futbolistico. Si no es posible, se logrd el propdsito de animar y
apoyar al equipo.

En este sentido, el carnaval reconoce las emociones y las pasiones del
hombre, pues existen etapas para la alegria, la diversién, la tristeza y la
enemistad. Asimismo, se presta para el uso de mascaras, dirigir injurias a
los extrafios, burlarse de los otros, incluyendo a las autoridades y posibilita
la manifestacién de hechos desenfrenados (Caro, 2006). Igualmente, en los

6 Actualmente tiene treintay siete afios y fue integrante de Comandos Azules # 13 desde 1997 hasta
2007, su retiro se debio a las disputas internas de la barra brava. Desde 2009 se integré a Blue
Rain hasta 2016. Se retird ya que, seguin él, no compartia los mismos intereses con los referentes
o lideres de Blue Rain y no soporté la falta de compromiso de los hinchas. Los testimonios fueron
recogidos en un dialogo sostenido con Augusto en febrero 11 de 2018.
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carnavales se usan disfraces, mascaras, se mezclan los bailes y la musica;
es un ambiente entusiasta, en el que se involucran todo tipo de personas.
También, es un momento propicio para las burlas, como una forma de in-
vertir el orden de la cotidianidad (Gonzélez, 2006). El carnaval permite salir
de la cotidianidad y adentrarse en el delirio, al recrearse en un sistema
simbdlico diferenciado por colores, olores, sonidos y sabores, dejando a un
lado el silencio e incitando al movimiento (Bohdrquez, 2014).

La permanencia en las peleas o el combate

En lo relacionado a los enfrentamientos, los hinchas usan principalmente
el cuerpo: cabeza, brazos y piernas. Aunque pueden utilizar piedras, palos
de madera, varillas, armas blancas’ e incluso de fuego. El uso del cuerpo
y de las armas producen lesiones, fracturas, multiples heridas e incluso
muertes. A veces, los enfrentamientos involucran a miembros de la Policia
Nacional, quienes responden de forma mas violenta que los hinchas que
son sefialados como violentos. Este tipo de comportamientos son entendi-
dos por aquellos que no integran las barras bravas, como acciones violen-
tas en el contexto del futbol. Y por los hinchas que forman las barras bravas
son denominadas como combate, una competencia corporal que exhibe
las habilidades de los peleadores. Los enfrentamientos se desarrollan en
los estadios (sea en el interior o en el exterior) en los barrios y en las carre-
teras. En ese aspecto, Augusto me cuenta como se desarrolla el combate:

El combate, al igual que, pues la fiesta, es una manera también de demos-
trar superioridad, de imponerse ante la barra rival. En un principio se hacia
cuerpo a cuerpo, con los pufios, usando nada mas que el cuerpo. Ya con
el tiempo se empezaron a incluir armas blancas, armas de fuego y pues
cada vez se hizo mas peligroso (...) El combate se da de manera esporadica,
simplemente cuando uno de camino al estadio se presenta la situacién, sin
haberlo planeado previamente, o saliendo del barrio o bueno, por casuali-
dad, simplemente se encontraron los dos bandos y ya se generd un espacio
propicid, un ambiente propicio para eso, pues para combatir. En otras oca-
siones, se planea con anterioridad, puede ser en una de las reuniones, se
programa, se cuadra, se hace inteligencia al rival y se va en busca de ellos.
Otras situaciones, es cuando uno no es quien lo estd planeando sino uno es
el emboscado pues simplemente uno estd reunido o va camino al estadio y
es atacado por la barra rival.

Los hinchas que forman las barras bravas se enfrentan, particularmente
con otros hinchas que forman barras bravas rivales. Los enfrentamientos
se generan en la competencia deportiva a partir de las rivalidades futbo-
listicas y, ademas, los hinchas le agregan aspectos extra futbolisticos; esas

7 Desde cuchillos hasta machetes.



distinciones son expresadas verbalmente y fisicamente. En el estadio, las
diferencias o las rivalidades futbolisticas se manifiestan a través de burlas,
insultos, desafios y amenazas de tribuna a tribuna, a través de canciones.
Sin embargo, se pueden concretar en enfrentamientos entre los hinchas de
los diferentes clubes. En el combate se recurre al uso de la cabeza, los pu-
flos y las patadas. Asi mismo, es posible el uso de palos de madera, varillas,
piedras; e incluso se normalizé el uso de armas blancas y de fuego pues se
pretende superar al rival sin importar a los medios a los que se recurra para
alcanzarlo. Los enfrentamientos pueden ser ocasionales o concebidos. Sin
importar si es lo primero o es lo segundo, es necesario permanecer en el
lugar de la pelea.

De acuerdo con esto, es posible deducir que el combate permite distinguir
a los simpatizantes del mismo equipo y se relaciona con el coraje y la valen-
tia de los miembros del grupo. Los enfrentamientos, los robos de banderas
(trapos) y los ataques producen una sucesidon continua de provocaciones y
duelos entre las hinchadas rivales, con el objetivo de mantener y ratificar
su honor (Moreira, 2006). En este aspecto, una de las practicas de los in-
tegrantes de una hinchada es el combate. En el enfrentamiento cuerpo a
cuerpo se deben demostrar la destreza en la pelea y la resistencia al dolor.
Asi se exhibe el bien simbdlico del aguante, un atributo corporal que distin-
gue al “verdadero hombre”, el “macho”, y otorga honor y prestigio a quien
participa, ordenando la jerarquia del grupo. La victoria es para aquel que
se mantiene en la batalla, no corre y va al frente. De ese modo, constituyen
una masculinidad (Garriga, 2006).

|14

En ese aspecto, la violencia posee variados significados y objetivos, pues
se expresa en distintos contextos y situaciones; se expresa desde la ame-
naza hasta el homicidio. La violencia se interpreta de diferente manera a
partir de la posicién en la que se ubica: ejecutor, victima o testigo, el prime-
ro la considera legitima y los segundos, ilegitima (Riches, 1988). Ademas,
el uso del arma simbdlicamente representa la manifestacion de valor y la
posibilidad de defenderse, es decir, es la expresion de un tipo de mascu-
linidad, particularmente entre los jévenes (Bricefio, 2002). Y la violencia
posee multiples significados ya que se expresa en diversas acciones, y asi
es entendida de diferente manera, al depender de los actores, del espacio,
del iempo y de su ambiente de desarrollo. En ese sentido, en los espacios
relacionales que surge la violencia se descifra como una forma de coexistir
y asi, se naturaliza (Hernandez, 2002).

El carnavaly el combate hacen el aguante

El carnaval y el combate son nociones y vivencias distintas, pero al mismo
tiempo son complementarias, pues en conjunto demuestran el aguante
entre los hinchas que forman las barras bravas. Esa demostracioén le posi-
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bilita al hincha dejar el anonimato al ser distinguido por sus semejantes vy,
también, por los rivales. Ademas, el aguante evidencia una disposicion por
parte del hincha de participar y de permanecer en las distintas actividades
gue promocionan y promueven los dirigentes de la barra brava y los lideres
de los parches. En otras palabras, el hincha, sin importar las circunstancias,
advierte que él estd dispuesto a participar y a permanecer en los que ellos
convoquen. Asi, el aguante se constituye en un compromiso en el carnaval
y en el combate. En ese sentido, Augusto me cuenta sobre el significado
del aguante:

El aguante esta relacionado con, la misma palabra lo dice, con aguantar.
Entonces puede ser en varias circunstancias, puede ser aguantar al equipo,
o sea, estar ahi, al frente, a pesar de los malos resultados, hasta los Ultimos
momentos. También puede uno aguantar las banderas, aguantar en un
combate, es como ese nivel de resistencia ante las dificultades ¢Si? Enton-
ces, va asociado al coraje de la barra, de ser parac®, en cuanto al combate,
de aguantar en un combate o del amor, cuando uno aguanta al equipo, de
la incondicionalidad.

A partir del relato de Augusto surge una pregunta: iqué es el aguante? Y la
respuesta es sencilla: aguantar, pero, équé es aguantar? Aguantar implica
soportar los resultados adversos del equipo que siguen; mantener la pre-
sencia en la tribuna en lo particular y en lo general, durante el encuentro
futbolistico y en la totalidad del campeonato. Asimismo, conservar las per-
tenencias de la barra brava: camisetas, sombrillas, instrumentos musicales,
especialmente, los trapos y permanecer en el lugar de la pelea, evadiendo
las agresiones rivales y respondiendo de la misma forma vy si es posible,
mas fuerte. De esta manera, el aguante es asociado a la resistencia de los
hinchas ante las adversidades, al esfuerzo en la preparacion del carnaval, a
la valentia al permanecer en el combate. A partir de lo anterior, el aguante
es aceptado y reiterado por los hinchas que forman las barras bravas.

El aguante es incluyente y excluyente en la barra brava; es incluyente, por-
gue reune a los hinchas que participan y permanecen en las actividades
festivas y permanecen en el lugar de la pelea. Y es excluyente porque pres-
cinde de los hinchas que no participan en el carnaval y no permanecen
en el combate. Dicho de otra manera, el aguante es para los hinchas que
forman la barra brava. Igualmente, a los rivales se les niega el aguante; por
eso, son calificados de amargos y cobardes;, amargos, porque no se siente
gue apoyan a su equipo de futbol y cobardes pues huyen de los enfrenta-
mientos. De este modo, el aguante permite demostrar la alegria y la va-
lentia de los hinchas que forman las barras bravas, opuesta a la amargura
y a la cobardia de los rivales, de aquellos que forman otras barras bravas.

8 Se refiere a mantenerse en el lugar de la peleay ser capaz de responder a los ataques adversarios.



Los cuerpos entre los hinchas

El concepto de técnicas corporales, propuesto por Marcel Mauss (1979),
expresa las maneras especificas en que los hombres hacen uso de su cuer-
po en distintas sociedades, diferentes épocas y varias generaciones, par-
ticularidades que se producen a través de un aprendizaje determinado,
mostrando costumbres explicitas a partir de una autoridad social. “Estos
‘habitos’ varian no solo con los individuos y sus imitaciones, sino sobre
todo con las sociedades, la educacion, las reglas de urbanidad y la moda”
(p. 340). Por tanto, las técnicas corporales estan relacionadas con las for-
mas de actuar, por ejemplo, correr, bailar, saltar, movimientos de fuerza,
entre otros. De acuerdo con estos planteamientos, los hinchas que inte-
gran las barras bravas en Bogotd manifiestan técnicas corporales especi-
ficas que han variado a partir del ingreso de variadas generaciones y las
trasformaciones en los propdsitos de los hinchas y de las barras bravas.

Las formas de actuar se distinguen de una generacion a otra. Primero, la
persecucién entre barras bravas, la amenazada corria en busca de pro-
teccion y la amenazante corria buscando alcanzarlos para agredirlos. Las
correrias en la actualidad se han disminuido considerablemente por la
presencia de la policia y la advertencia de la legislacion. También, los en-
frentamientos se han trasformado, es decir, los hinchas que permanecen
en la pelea estan lejos de sus oponentes pues —a partir del uso de piedras,
palos de madera, varillas, armas blancas y de fuego— no es posible acercar-
se, evitando una agresion.

Segundo, los bailes en la tribuna se realizaban influenciados por el género
musical heavy metal y semejantes; en el presente, los pogos son mucho
mas lentos, pues los gustos musicales han variado, la cumbia villera se ha
popularizado. Tercero, los saltos eran con un cuerpo mas inclinado hacia
adelante y los brazos en alto dispuestos a empujar, esperando el momento
de realizar una avalancha; con la instalacién de los rompeolas, son saltos
derechos y con los brazos doblados. Cuarto, los movimientos de fuerza,
manifestados en el enfrentamiento fisico eran cuerpo a cuerpo. Hoy es
mediado por armas.

El carnaval, el combate y el aguante se han trasformado. En este sentido,
Augusto me cuenta sobre esos cambios:

¢Cémo se ha venido transformando? En el combate cuando se hacia, en
un principio pues cuerpo a cuerpo, se transformd incorporando armas,
armas blancas, armas de fuego y esa fue una de las maneras en las cuales
el aguante cambio a través del tiempo, en cuanto al combate. Respecto
al carnaval, se ha venido también cambiando en cuanto hoy dia si no se
consiguen los resultados positivos, es ganar partidos y titulos, entonces ya
se deja de apoyar al equipo, no se va al estadio. Pasa a ser un anti-aguante,
en el carnaval y en el combate. Ya no se esta avivando al propio equipo
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y apabullando al rival, sino que muchas veces se pasa a ir en contra del
propio equipo, de los propios directivos, es como una aberracién ¢Si? se
ha venido transformando, lo que en un principio era, un giro de ciento
ochenta grados.

De acuerdo con esto, las nociones y las experiencias de los hinchas que
forman las barras bravas no son estaticas, por el contrario, son dindmicas,
ya que dependen de las multiples circunstancias que afronten en la partici-
pacion y la permanencia y, también, del ingreso y el egreso de los hinchas
en la barra brava. En otras palabras, del animo y el apoyo o el aliento en la
tribuna —sin destacar el resultado del encuentro futbolistico— se pasé a los
insultos al equipo e incluso, a la inasistencia a la graderia. Igualmente, del
uso del cuerpo: cabeza, pufios o piernas se paso a piedras, palos de made-
ra, varillas y se ha llegado al uso de armas blancas y de fuego. A este tipo de
manifestaciones o comportamientos, Augusto los llamé anti-aguante, pues
son contrarios a los propdsitos del carnaval y el combate, expresados por
generaciones anteriores de hinchas. De este modo, si no alienta al club vy,
se enfrenta a los rivales con armas, se hizo el anti-aguante.

En ese aspecto, las hinchadas de Argentina también han mostrado esos
cambios. Dodaro (2006) describe los cambios en el aguante con los cam-
bios generacionales y los nuevos integrantes no respetan las normas (codi-
gos) de la hinchada, al priorizar el robo, el consumo de drogas y alcohol y
el uso de armas. Igualmente, Moreira (2013) describe las transformaciones
de las practicas y las representaciones del aguante en las hinchadas. Los
cambios distinguen a los viejos miembros y a los jévenes integrantes de la
barra. Las diferencias del aguante muestran un antes, caracterizado por
enfrentamientos corporales entre grupos iguales, que excluian a hinchas
comunes. Y un después-ahora, en el que las armas de fuego son utilizadas
regularmente y el ataque a los rivales puede involucrar a hinchas comu-
nes. lgualmente, se han observado las transformaciones del aguante en
las barras bravas, por ejemplo, de Bogota pues el consumo de sustancias
psicoactivas y el uso de armas (blancas y de fuego) se ha privilegiado en el
carnaval y en el combate, respectivamente.

Algunas conclusiones

En Colombia, las barras bravas se organizaron en la década del noventa.
Los Grupos Organizados de Hinchas mostraron innovadoras manifestacio-
nes de alentar a su club de futbol y de enfrentarse a los rivales. Las barras
bravas exponen dos comportamientos regulares: el carnaval y el comba-
te, componentes del aguante, un compromiso y una masculinidad que les
permite relacionarse, vincularse, asociarse y ordenar su jerarquia a partir
de la promocion y la participacién en las diferentes actividades relaciona-
das con la festividad y la violencia. La demostracion del aguante les otorga



ciertos beneficios, beneficios que distintos hinchas desean alcanzar. En
otras palabras, este articulo expuso las formas de demostrar el carnaval, el
combate y el aguante entre los hinchas que integran una barra brava de la
ciudad de Bogotd, maneras que posibilitan la constitucion del cuerpo entre
los hinchas que forman las barras bravas. De esta manera, lo expuesto en
el articulo amplié la mirada sobre los cuerpos festivos y violentos.

El articulo presentd dos formas de exponer el cuerpo entre los hinchas que
integran las barras bravas a través su participacion en las expresiones festi-
vas y la permanencia en los comportamientos violentos, manifestaciones y
conductas que son mediadas por burlas, insultos, desafios y amenazas. De
esta manera, los hinchas exponen su cuerpo en las tribunas y en las calles,
exhibiendo tatuajes y cicatrices. Los tatuajes muestran la identificacién fut-
bolistica y la pertenencia a la barra brava a través de colores y simbolos.
Las cicatrices manifiestan la participacion en los enfrentamientos, heridas
provocadas por golpes o pufialadas. De esta manera, es posible destacar la
participacién y la permanencia en el carnaval y en el combate. Sin embar-
go, este abordaje sobre lo corporal o la constitucién de los cuerpos entre
los hinchas que forman las barras bravas es un principio de anélisis, pero
no es un estudio definitivo ya que es necesario ampliar la indagacion sobre
los tatuajes y las cicatrices.

Asimismo, el carnaval y el combate demuestran el aguante, una nocién
y una experiencia que, los hinchas en las barras bravas exhiben a través
de su cuerpo, ya que se involucra en lo festivo y en lo violento. De acuer-
do con esto, la elaboracion o reparacion de los trapos, la adquisicién o la
reparacion de los instrumentos musicales, la consecucién de papel, humo
de colores, pirotecnia y la composicion de nuevas canciones les solicita a
los hinchas a manifestar publicamente su identificacion futbolistica y su
pertenencia a la barra brava. Igualmente, los hinchas promueven el entre-
namiento en diferentes formas de combate y si es posible, planean em-
boscadas contra barras bravas rivales, motivando la participacién de otros
hinchas, tomando la delantera en el enfrentamiento. La participacién en
el carnaval y la permanencia en el combate les da prestigio o notoriedad,
adquiriendo una autoridad, una manifestacion ética y politica entre los hin-
chas que forman la barra brava. Por Ultimo, estas vivencias se van acumu-
lando, pero deben renovarse partido tras partido; no es posible heredarlas.
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El proceso investigativo y critico realizado por el GT CLACSO Territorialidades, espiritualidades v
cuerpos durante 2019 v 2020 permitic ampliar las convergencias criticas en torno a las nuevas proble-
rmatitaciones referidas a las emergencias territoriales, las espiritualidades y los-cuerpos. El grupo de
imvestigacion ha profundizado en los desplazamientos conceptuales y en el examen de las experimen-
taciones que se despliegan actuaimente en el contexto latinoamericano y mundial, para hallar los
entramados de los territorios que emergen, de las espiritualidades que nos conecten con los deveni-
res de la biosfera v de zoé, de las nuevas sensibilidades y de las formas culturales que atraviesan la
politica de los cuerpas.

En este libro, en su primer blogue, nos apraximamos al concepto de territorialidades, entendiéndolas
en su estrecha relacion con la vida, como un escenario de resistencia y un campo de posibles, abierto
a la experimentacion. Continuando con la serie discursiva de la que se ocupa el GT, |2 segunda seccion
se titula “Espiritualidadez” v en ella se hace visible la emergencia de formas de existencia que
encarnan, es decir, dan cuerpo v despliegan devenires, diversos modos de o critico. El tercer apartado
se refiere al concepto que cierra la serie discursiva del GT: Cuerpo. La complejidad de las interacciones
propias de las: series discursivas expresa en esta nocion problematica toda su extension, pues es
evidente que el cuerpo-es necesariamente territorio: espacio cargado de marcas y gestos, superficie
estratégica de dominaciones severas y luchas de resistencia, despliegue de afectos como agencia vital,
punto de encuentro ¥ reconocimiento de siy del otro ¥ de o otro.
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