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A manera de introduccion
Diversidad epistémica y cosmopolitica

n las dltimas cinco décadas, la epistemologia y el saber

disciplinar que hemos heredado de la modernidad ha sido
objeto de multiples cuestionamientos, toda vez que presenta
serias limitaciones para comprender el contexto actual.
Sensibles a esta realidad, las y los intelectuales de diferentes
partes del mundo han producido todo un movimiento que
busca respuestas y alternativas a los complejos desafios
economicos, politicos, culturales y éticos del presente. El
resultado es un escenario epistemologico bastante heterogéneo
que se activa permanentemente con diversas perspectivas
que no solamente provienen del saber disciplinar o experto
de los centros de investigacion o de la universidad sino de
otros lugares donde se han gestado y potenciado un sin
nimero de practicas de conocimientos que apelan tanto a la
descontruccion, descolonizacion y desprovincializacion del
saber como a la transformacion del mismo sistema universitario,
que dicho sea de paso, es interpelado intensamente para que
transforme sus practicas y busque nuevas alternativas de
trabajo mas dialogicas e incluyentes.

En concordancia con este horizonte de trabajo, la Vicerrectoria
de Investigaciones de la Universidad del Cauca, conjuntamente
con el programa de Maestria en Estudios Interdisciplinarios
del Desarrollo, organizaron el seminario titulado Seminario
Internacional de Pensamiento Contempordneo, con el
que buscaban difundir y discutir algunas de las teorias o
perspectivas emergentes del conocimiento. A dicho seminario
fueron invitados importantes intelectuales que desde
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Diversidad epistémica y pensamiento critico

diferentes posturas han contribuido al pensamiento critico y
a la diversidad epistémica. El presente texto es el resultado
de dicho seminario que se realizo entre 2015 y 2016.

El libro recoge algunas de las intervenciones que hicieron los
conferencistas y aportan elementos valiosos que nos invitan a
descentrar la epistemologia moderna, abrir el saber disciplinar
hacia la diversidad epistémica, renovar el pensamiento critico,
y sobre todo, a repensar nuestras posturas, experiencias,
retos, relaciones y lugares afectados por una profunda crisis
social y ambiental.

El libro se estructura en tres partes. La primera parte, titulada
‘Pensamiento critico y desafios del mundo contemporaneo’
abre con dos textos muy sugerentes, en el primero de ellos,
Francisco Jarauta presenta una lectura de la complejidad
actual en la que pone sobre la mesa varios elementos que,
en su conjunto, configuran los rasgos econémicos, politicos
y culturales de los escenarios de la mundializacion, no sin
advertir los desafios y las urgencias que debemos asumir en la
defensa de los bienes comunes y los derechos sociales. Como
la mayorfa de intervenciones del fil6sofo e historiador del arte
espafiol, su texto es una larga conversacion en varias lenguas
y una interpelacion al pensamiento critico y contemporaneo
para que haga suyas las voces de nuevos sujetos y conceptos
para la elaboracion de nuevos acontecimientos politicos.

El segundo capitulo es de autoria del intelectual colombiano
Arturo Escobar dedicado al pensamiento critico latinoamericano
en el que desarrolla principalmente dos argumentos. El primero
consiste en pensar que el pensamiento critico latinoamericano
no estd en crisis sino que hoy es totalmente heterogéneo y
mas dindmico que nunca. Argumenta que las contribuciones
tedrico-politicas para repensar nuestro continente se movilizan
en los espacios tradicionales de la academia y las artes,
pero sobre todo, se encuentran dinamizadas por las mingas
de pensamiento de los pueblos indigenas, colectivos de
los movimientos sociales, las asambleas de comunidades
campesinas y negras, las movilizaciones de jovenes, mujeres,
ambientalistas y de las comunidades en resistencia, los cuales
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A maneradeintroduccion Diversidad epistémicay cosmopolitica

cobran una importancia especial, ya que estin avanzando
hacia transiciones para enfrentar las graves crisis ecologicas
y sociales que enfrentamos.

El segundo argumento de Escobar es que el pensamiento
critico latinoamericano actualmente se presenta como el
entramado de tres grandes vertientes: el pensamiento de
la izquierda, el pensamiento autonémico y el pensamiento
de la Tierra. De tal manera que en el texto nos ofrece un
interesante y renovado panorama de la diversidad epistémica
y del pensamiento critico en Abya Yala/Afro/Latino/América.

A continuacion el lector encuentra dos capitulos dedicados a
la critica poscolonial y decolonial. En primer lugar el capitulo
de Ramon Grosfoguel profundiza en algunas similitudes y
diferencias entre estas dos perspectivas. En su concepto no
existe “la literatura postcolonial o la literatura decolonial”,
puesto que ambos campos son heterogéneos y hay muchas
diferencias al interior de cada una:

Realmente tiene que haber una multiplicidad de
pensamientos y criticas decoloniales porque hay
diferentes historias coloniales locales en el mundo,
hay diferentes historias imperiales, hay diferentes
epistemologias, hay diferentes geografias de la razon,
hay diferentes espacios en el mundo desde los
cuales se piensan estas cosas y, por lo tanto, es
imposible poder hablar de un solo lenguaje o un
lenguaje universal de la decolonizacion (p. 66).

Hechas estas aclaraciones, Grosfoguel profundiza en la
genealogia de estas perspectivas, la diferencia tedrica entre
modernidad y colonialidad, los genocidios/epistemicidios
contra los musulmanes y judios en la conquista de Al-Andalus,
contra los africanos, indigenas en sus respectivos continentes
y contra las mujeres en Europa, fenémenos que los vincula
directamente con la epistemologia moderna y el privilegio
de los hombres occidentales sobre la produccion de
conocimiento. Frente a este proceso histérico y colonial
insiste en la importancia que tiene hoy dia la diversidad
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Diversidad epistémica y pensamiento critico

epistémica para descentrar la epistemologia occidental y
descolonizar las estructuras de conocimiento racistas/sexistas
de la modernidad:

Cuando uno llama a la diversidad epistémica o a
romper el universalismo y proponer un pluriversalismo,
cuando uno estd llamando a trascender la modernidad
y propone la trans-modernidad, siempre se enfrenta
con personas que interpretan que uno estd diciendo
que no se lea a los autores europeos. Eso no es lo
que se estad planteando. Lo que se propone no es un
oscurantismo fundamentalista anti-europeo, lo que
se propone es la diversidad epistémica. De lo que se
esta hablando es de descentrar el pensamiento de los
hombres occidentales sin excluirlos y abrirse a otras
geopoliticas y corpo-politicas del conocimiento (p. 77).

Seguidamente se encuentra el texto de Eduardo Restrepo
que hace una interesante contribucion sobre el recorrido del
jamaiquino Stuart Hall. A lo largo del texto, el antropdlogo
colombiano nos aproxima a los diferentes momentos de la
labor intelectual de Hall, desde sus primeras preocupaciones
sobre la teorizacion materialista de la cultura, hasta sus
importantes contribuciones a la teoria postcolonial. De este
modo, Restrepo nos muestra la trayectoria de un pensador
totalmente receptivo y critico de la teoria social, sus lecturas
de Gramsci, Foucault, Derrida, Said, y como su obra se
encuentra influenciada y abierta a diferentes perspectivas del
conocimiento, como el feminismo o el posestructuralismo. Es
importante resaltar que el autor hace un especial énfasis en
la cuestion poscolonial. A la vez que senala las principales
contribuciones de Hall, interpela algunas lecturas que se han
hecho al respecto.

Finalmente, esta parte termina con el capitulo de Alberto
Arribas, donde realiza una interesante reflexion sobre una
red de defensa de los derechos de los y las migrantes en
Espana, quienes estan inmersos en un proceso de reflexion y
experimentacion colectivo para reinventar sus practicas politicas
0, dicho de otro modo, en la bisqueda de hacer ‘otra politica’.

14



A maneradeintroduccion Diversidad epistémicay cosmopolitica

Arribas nos presenta una sugerente conversacion sobre como
los activistas espafioles construyen sus imdgenes y narrativas
de lo politico, los movimientos sociales y la precariedad, no
sin entrar en didlogo con diferentes formas del pensamiento:

no estabamos en la academia, estabamos en
movimiento, y desde ahi estableciamos con los
textos una relacion indisciplinada, heterodoxa, no
escoldstica. “Nunca hay que preguntar qué quiere
decir un libro [proponian Deleuze y Guattari] tan
so6lo hay que preguntarse con qué funciona, en
conexion con qué hace pasar o no intensidades”
(2004: 10). Y asi letamos al interior de estas redes;
cada discusion estaba encarnada en nuestras
practicas, no habia separacion entre los saberes que
nos preocupaban y nuestra vida, y en ese sentido
las fronteras disciplinarias no nos interesaban
demasiado. Intentdbamos poner en didlogo saberes
producidos desde localizaciones muy distintas: el
zapatismo, los feminismos del norte y del sur, el
movimiento de movimientos, la filosofia deseante
del post-estructuralismo francés, las propuestas de
la autonomia italiana, o la multitud de experiencias
de pensamiento en resistencia que nos llegaban
desde muchas geografias. Esa mixtura era una
caracteristica central de nuestra manera de leer;
devordbamos todo aquello que nos ayudara a
pensar lo que nos pasaba de manera mas compleja,
y sobre todo, lo que nos servia para luchar y vivir
de manera en nuestra opinion— mas creativa y
potente. No se trataba de trazar equivalencias ni
de buscar sintesis abstractas entre esos mundos;
lo que nos motivaba era asumir el desafio de
pensar y aprender desde y con esas diferentes
diferencias para empujar nuestro pensamiento y
nuestras practicas hacia lugares (epistémicos y
politicos) donde no habriamos podido llegar de
otro modo (p. 124-125).
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Diversidad epistémica y pensamiento critico

El texto de Arribas da cuenta de un didlogo epistémico e
intercultural en el que estan en juego diferentes formas del
saber/sentir y saber/hacer, como el zapatismo, los feminismos
del norte y del sur y los filosofos como Deleuze, Guattari,
Negri, Foucault, entre otros. Todo ello como un tejido de
pensamiento intercultural que reflexionaba sobre investigacion
militante, la produccién colectiva de conocimiento y
comunidades epistémicas en relacion con la accion politica,
entre tanto su busqueda es “pensar, vivir, experimentar y
combatir de otro modo’ (Guattari y Negri 1999: 75)” (p. 125).

Después de este apartado que nos plantea un horizonte muy
amplio del pensamiento critico y de la diversidad epistémica,
el libro continda con la segunda parte denominada ‘Sumak
Kawsay, economias para otro vivir’, que inicia con el texto
del ecuatoriano Pablo Davalos. El texto se inscribe en lo que
Davalos llama ‘filosofia politica de la resistencia’ y profundiza
varios aspectos de la nocion andina de Sumak Kawsay no
sin hacer una fuerte critica al desarrollo econémico y las
violentas consecuencias que ha tenido la modernizacion y el
neoliberalismo en el pensamiento politico, social, econdémico,
y en la vida general de los pueblos de América latina. Desde
la perspectiva de la diversidad epistémica es fundamental
sefialar, como lo hace Davalos, que la nocion de Sumak
Kawsay nace en los pueblos indigenas de los Andes pero su
potencial transformador se ha expandido a otros contextos
como una alternativa de imaginar otro ‘Ser social’ para superar
la exclusion, el racismo, la opresion, la violencia capitalista
y moderna:

la nocion del Sumak Kawsay, es potente para
ayudarnos a deconstruir la nocion de desarrollo y
crecimiento econoémico, pero es mas potente ain
para abrir un espacio en el cual puedan converger
las luchas contra el patriarcado, la defensa de la
naturaleza, la separacion del género del sexo
biologico, etc. (p. 137).
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Segun Davalos, si bien en los tultimos anos emergieron
perspectivas criticas al discurso del desarrollo como el
postdesarrollo y el decrecimiento econémico, la nocion del
Sumak Kawsay incorpora una nueva dimension: la de la
alteridad v, por ende “es el recurso teérico mds importante
para comprender de mejor manera las sociedades plurales,
diversas y complejas, y que contienen en su interior tanto
comportamientos modernos cuanto no-modernos y que
coexisten en contradiccién y lucha permanente” (p. 147).
De tal manera que el economista ecuatoriano nos ofrece una
lectura de Sumak Kawsay en didlogo con otros conceptos
como el de alteridad y exterioridad que estan asociados a
perspectivas filosoficas emergentes como la propuesta por
Emmanuel Lévinas u otras nociones como la de complejidad
que han sido trabajadas por cientificos como Edgar Morin.

En esta misma direccion y de manera complementaria, el
reconocido economista argentino José Luis Coraggio a la vez
que plantea una lectura critica de la doctrina neoliberal, senala,
la urgente necesidad de potenciar las fuerzas contrarrestantes
y desarrollar proyectos plausibles y factibles impulsados por
los sujetos constructores. En esta perspectiva, intenta ilustrar
particularmente que la economia social y solidaria tiene

la potencia para constituirse en un programa de
accion para esa transformacion, lo que supone
trabajar desde el sistema econémico vigente y su
modelo hegemonico, con un mismo lineamiento
ético desde los escenarios locales a los sistémicos,
incorpordandose a las propuestas con pretension de
superar al capitalismo y, mas all4, a las estructuras
de la modernidad (p. 178-179).

En la perspectiva de Coraggio, para contrarrestar y superar
las graves consecuencias destructivas del neoliberalismo se
requiere tanto cambiar el sistema de representaciones, de
nociones y conceptos, con los cuales se ha construido lo que
entendemos por economia, como construir ‘otra economia’.
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Diversidad epistémica y pensamiento critico

Finalmente, la tercera parte del libro denominada ‘Ontologias,
cosmopoliticas e interculturalidad’ articula tres importantes
contribuciones que cuestionan el antropocentrismo moderno
y al mismo tiempo hacen varios planteamientos para ampliar
la comprension de relaciones interhumanas, humanas y no
humanas en el contexto actual.

Abre Mario Blaser con una innovadora reflexion sobre los
‘conflictos ontolégicos’, concepto que ha sido abordado
extensamente por el antropologo argentino para ampliar la
lectura de lo que cominmente se conoce como conflictos
medioambientales y de los cuales se ocupa la ecologia
politica. Frente a esta perspectiva, Blaser plantea a la
ontologia politica como un campo que implica al mismo
tiempo una sensibilidad politica, una problematica y una
modalidad de andlisis critico. La sensibilidad politica se
puede describir “como un compromiso con el pluriverso, o
lo que es lo mismo, un compromiso con sostener el devenir
de mundos diversos y parcialmente conectados a pesar del
empobrecimiento generado por el universalismo dominante”
(p. 210). La problematica se refiere a “las dinamicas por
medio de las cuales estos mundos u ontologias se enactian
a si mismos en el proceso en que se relacionan, interfieren
y mezclan unos con otros” (p. 211), de tal manera que el
andlisis critico de la ontologia politica se distingue de otras
modalidades “en que no se preocupa por una supuesta
realidad externa e independiente (que deba ser descubierta
o develada con precision), mas bien la preocupacion es con
el tipo de realidades que se generan a través de distintas
practicas, incluidas la propia practica analitica” (p. 211).
Posteriormente propone varios puntos para el desarrollo de
una ontologia politica de los conflictos ambientales.

En esta perspectiva de trabajo el profesor Juan Duchesne
Winter parte de un texto del pueblo yekuana que actualmente
habita en alto Orinoco de Venezuela y las fronteras con
el Brasil llamado Watunna. En primer lugar hace un fuerte
cuestionamiento al extractivismo en América latina que ha
desestabilizado los tejidos de vida en todo el planeta:
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La faena delirante de extraccion de hidrocarburos,
la mineria destructiva de fuentes de agua y de
alimentos, las agroindustrias como el aceite de
palma, la soja, concebidas como mineria, la
consecuente intoxicacion generalizada de tierras,
rios, mares y el exterminio de la diversidad de
cosechas mediante siembras transgénicas. Todo ello
redundard, segin ya ha demostrado la ciencia, en
la desestabilizacion y aniquilacion de la biosfera,
en la ruptura irreversible de la delicada reticula de
la vida en el planeta (p. 217).

El antropocentrismo moderno o lo que se llama actualmente
el antropoceno v las politicas de ‘naturaleza’ que sustentan
los proyectos extractivistas hoy liderados por las grandes
multinacionales y los Estados, ha reducido los sistemas de vida
“a una tierra de extraccion donde el humano se concibe como
el actor Unico frente a la multitud de entes supuestamente
pasivos llamados naturaleza, que yacerian inermes, a su
disposicion” (p. 217).

Millones de seres vivos y especies en el planeta mueren,
desaparecen por procesos centrados en torno a la actividad de
los seres humanos. Frente a esta empresa, sostiene Duchesne
Winter, se activan enfoques alternativos que proponen
sustituir al antropocentrismo moderno por una cosmopolitica
que propende por una politica transhominida, interespecies
que disemina las fronteras entre la naturaleza y la cultura tal
como se estructurd con la epistemologia y ontologia moderna,
toda vez que

la cosmopolitica propone que las sociedades
y culturas incluida la moderna occidental, son
subconjuntos de colectividades naturales y que
no hay tal cosa como sociedades o culturas
exclusivamente humanas, sino colectividades
mixtas, hibridas, en las que animales, plantas,
microorganismos, minerales, entidades quimicas,
biologicas, atmosféricas, astronomicas, artefactos
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humanos, sistemas de signos y lenguajes, personas
humanas, ideas, conceptos y afectos interactian en
un mismo plano de agencia, si bien respondiendo
a las reglas auténomas e irreductibles entre si. Esta
ontologia césmica recibe el sufijo de politica y por
eso se llama cosmopolitica (p. 221-222).

Seglin Duchesne, el senti/pensar los pueblos amerindios
de la Amazonia, la Orinoquia y los Andes ha contribuido
enormemente al desarrollo de este tipo perspectivas, lo cual
ha sido registrado de distinta manera en obras como la Pierre
Clastres, Levis Strauss, Guilles Deleuze, Viveiros de Castro
y Descola quienes han reconocido la gran influencia del
pensamiento amerindio en sus teorias. Al respecto senala:

el giro mds importante que el pensamiento
amerindio le ofrece al pensamiento cosmopolitico
contemporineo, es su perspectiva decididamente
antropogénica. El pensamiento amerindio no es
antropocéntrico, pero no por eso deja de insistir en
practicas muy intensas de humanizacion por la via
del reconocimiento de la perspectiva humana, si, mas
desde una posicion potencial, universal, asumible por
multiples entes humanos y no humanos, organicos
y no orgdnicos, materiales e inmateriales (p. 226).

Esta sesion del libro cierra con la intervencion de José Luis
Grosso, quien ofrece una lectura de la nociéon de comunidad,
que actualmente es bastante discutida y resignificada.
Precisamente Grosso propone elementos muy sugerentes para
repensar dicho concepto en este caso vinculado a las nociones
de hospitalidad y exterioridad, este Gltimo ya abordado por
Pablo Davalos desde la perspectiva de Lévinas, por su parte,
Grosso pone en escena otras voces que permiten ampliar la
conversacion: Bajtin, Derrida, Nancy y Kush.

Un primer planteamiento es que la comunidad no esta
circunscrita ni sociolégicamente ni antropocéntricamente
“porque alli intervienen, en esas socialidades comunitarias,
seres no humanos, los muertos junto con los vivos, cerros,
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piedras, agua” (p. 2306). Por lo tanto nos habla de comunidades
abiertas y extensas, lo cual nos conduce a repensar lo politico.
Avanzar hacia una cosmpolitica como lo habfan planteado
Blaser y Duchesne o pensar en una politica otra, una politica de
hospitalidad que no consiste en “recibir en un Si-Mismo” sino

salir al encuentro, un reconstelar el mundo habitado en
la red de relaciones, un reconstelar permanentemente,
sumando en ella, abriendo en ella, otros lugares de
enunciacion, otros lugares de relacion, que invierten
la bospitalidad. No es una hospitalidad hacia adentro,
es una hospitalidad que, para recibir y para acoger,
sale al encuentro, y considera al otro en su diversidad
y en su novedad (p. 239).

Pero esta politica de hospitalidad no es antropocéntrica
como la idea de comunidad desarrollada por la sociologia
y antropologia, sino que parte y una “intuicion relacional”
que acoge a diversas comunidades de seres, diversos cuerpos
como lo sostuviera Jean-Luc Nancy:

Cuerpos humanos y cuerpos no-humanos: nosotros
estamos permanentemente en el trato cotidiano,
no podemos vivir sin €l, somos eso, estamos ahi,
estamos en una relacion permanente con cuerpos,
cuerpos humanos y cuerpos no humanos. Esos
cuerpos son la trascendencia cosmica de cualquier
sociologia, de cualquier antropocentrismo, y de
cualquier racionalismo reductor (p. 245).

Este caracter relacional de la comunidad y de la hospitalidad,
es también material por eso exige una

economia abierta a los otros, de una economia
repensada, constituye una economia que considera
eso que llamamos metafora, eso que llamamos
poesia, mera, primaria € inmensa experiencia: otra
manera de pensar, otra manera de conocer, otra
manera de vivir, otra manera de morir (p. 2406).
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Diversidad epistémica y pensamiento critico

De adelante hacia atrds o de atrds hacia adelante o como
quiera el lector al adentrarse en las paginas que componen
nuestros autores entrard también en conversacion con
multiples perspectivas, narrativas, senti-pensamientos de
un sinnimero de mujeres y hombres; vivos o muertos de
distintos lugares del mundo, que han luchado por vencer la
precariedad, la colonizacion, la violencia, la muerte de sus
pueblos y de los seres con quienes conviven. Por eso en una
época de lo intolerable, de la catastrofe, lo que acoge y aviva
este libro son esas voces que se entreveran, intensifican y
resuenan de distinta manera en otras, no sin un clamor, un
llamado a la esperanza, a la construccion de microutopias,
de maneras de vivir distintas, a tejer nuevas relaciones, otras
maneras de estar juntos entre nosotros y con todos los seres
vivos a partir de un nuevo constructo cosmopolitico.

Javier Tobar
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Desafios del mundo contemporaneo’

FrANCISCO JARAUTA

Escenarios de la mundializacion

Pocas épocas como la nuestra se han visto dificultadas
para pensar su futuro. Una serie de cambios profundos,
que tienen en la caida del muro de Berlin, la disolucion de
la URSS vy la crisis de los llamados socialismos reales y su
referencia simbdlica, han ido produciendo la relativizacion
de los modelos con los que la tradicion moderna habia
interpretado y explicado su experiencia, orientindola hacia
lo que hegelianamente constituia el horizonte de su historia.
Lo que apenas hace unas décadas se presentaba como
prometedor horizonte e inicio de una era dominada por los
efectos de una ciencia y tecnologia poderosas —recordemos
la euforia que se derivé de ciertos informes que sobre el
ano 2000 institutos dedicados al analisis de tendencias
publicitaban— resulta ahora dificultad, incertidumbre,
impotencia incluso, derivadas de un escenario en el que los
hechos se resisten no solo a ser interpretados, sino que se
muestran cada vez mds con una inusitada violencia. Y por
referirnos a hechos mas proximos, basta recordar como lo
que en principio fue recibido con entusiasmo —seria suficiente
volver a leer los comentarios politicos con los que algunos
acogieron la crisis de 1989 y el derrumbe de los socialismos

1  Una version de este texto es: “Mundializacion y conflictos
civilizatorios.” En: José Sanchez y José Gomez (Coord.) Prdcticas
artisticas y politicas culturales. Algunas propuestas desde la
Universidad, pp 11-20. Murcia: Universidad de Murcia.
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europeos, anunciando un triunfante ‘ya hemos llegado’ o
aquel otro ‘la historia nos ha dado la razén’—, se tercia ahora
de pesimismo o de un incomodo ser espectadores de unos
hechos bien ajenos a las previsiones edificantes de ciertos
pensadores sociales.

Bien es cierto que las lecturas sobre esta nueva situacion no
coinciden y la posibilidad de aventurar prognosis sobre el
futuro de la humanidad no por ello ha dejado de ser para
algunos un ejercicio facil y hasta prometedor. Coincidiendo
con la crisis de 1989 aparecia el ensayo de Francis Fukuyama,
The End of History and the Last Man (2012), cuya tesis era que
con la caida del fascismo y del comunismo ya no quedaba
oponente ideologico alguno al capitalismo liberal y que, por
lo tanto, la guerra de ideas habia terminado. Para Fukuyama,
estos acontecimientos anunciaban ‘el fin de la Historia’, una
época en la que los diferentes procesos sociales, ideologicos,
culturales, quedarian subsumidos por un consejo generalizado
en torno al capitalismo liberal occidental.

Dejar de lado que la creencia en que la historia podria llegar
a su término, o que ya lo ha hecho, constituye una variacion
filosofica sobre un tema judeocristiano, lo que aqui nos
importa es la interpretacion de los hechos propuesta por el
estudioso americano. Remitiéndose a una vieja idea de Hegel
—el proposito de la Historia era la realizacion de la libertad
humana— Francis Fukuyama no ve dificultad alguna para hacer
coincidir una serie de hechos como los que giran en torno a la
crisis de 1989, como la citada consecucion de un destino moral,
ejemplificado ahora en la democracia liberal, que se revela para
nosotros como el verdadero ‘significado de la Historia’. Esta
adquiere solo ahora su verdadero sentido, el de la realizacion
racional de la libertad y de la esencia humana.

En claves distintas y desde presupuestos diferentes este
mismo problema habia sido planteado afios antes por Herbert
Marcuse en su desesperanzado One Dimensional Man
(2008) y mas recientemente por Daniel Bell en su no menos
famoso ensayo The End of Ideology (2000). En el primer caso,
Marcuse denunciaba la fatiga de un sujeto que, renunciando
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al horizonte utépico de la modernidad, hacia coincidir sus
intereses con aquellas formas de vida que la sociedad
capitalista avanzada habia creado, remitiendo al espacio de
una conciencia desdichada las formas de emancipacion y
cosmopolitismo que habia organizado el proyecto moderno
de la ilustracion. Daniel Bell, mas proximo a los hechos,
advertia sobre la pérdida revolucionaria de la ideologia del
proletariado, al aceptar este las compensaciones del Estado
de bienestar, una vez que los procesos de transformacion
social habian generado una nueva estructura social propia
del capitalismo avanzado. Una politica reformista, abierta
a los diferentes nuevos tipos de complejidad econdmica,
social, cultural, etcétera, era el unico y eficaz método para
una historia que habia abandonado por imposibles otros
horizontes. Y si Bell lamentaba, por una parte, la pérdida del
entusiasmo utdpico, se consolaba, por otra, con los nuevos
y multiples beneficios, especialmente los que se derivaban
de la nueva gran homologacion social.

De estas tesis de Daniel Bell, desarrolladas mas tarde en
numerosos escritos suyos, atentos a la deriva de un tipo de
complejidad especifica de la por €l llamada postindustrial
society, es deudora, sin duda, la interpretacion de Fukuyama.
No importa si la situacion real de la humanidad sea bien ajena
y distante del ideal no solo de la democracia liberal sino y
sobre todo del bienestar disfrutado por las sociedades que se
amparan de tal democracia. Solo una mirada que elige como
centro y horizonte su propio mundo, puede prescindir de los
hechos que la rodean, por dramdticos que resulten. Clifford
Geertz y otros han establecido los limites de esta mirada.

Frente a esta universal globalizacion y casi como denuncia del
ocultamiento de la historia real, se presenta el ensayo 7he Clash
of Civilizations de Samuel P. Huntington (2011). Su intencion
era intervenir en el debate politologico que arrastra lecturas
contrapuestas sobre el futuro de la humanidad. Si, por una parte,
hay quien sostiene el fin de la historia y la gran globalizacion
de los procesos sociales bajo el modelo de la democracia liberal
propia de las sociedades postindustriales, por otra, after the facts
dird Huntington, es necesario priorizar el andlisis de una serie de
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hechos que definen la situacion del mundo en los tltimos afnos.
El retorno a la tradicional rivalidad entre los Estados nacionales
o incluso su crisis, causada por tendencias hacia el tribalismo
y la particularizacion, adquieren hoy unas dimensiones nuevas
que modifican el comportamiento tradicional de los conflictos
politicos. Para Huntington

la principal fuente de conflictos en este nuevo mundo
no serd ya ni ideologica ni econémica. Las grandes
divisiones de la humanidad y la fuente de conflictos
predominante serd de caracter cultural. El choque
de civilizaciones dominara la politica mundial. Las
lineas de fractura entre las diversas civilizaciones
serdn las lineas de frente del futuro (2001: 125).

Las razones en las que se apoya la tesis de Huntington son,
entre otras, las siguientes: el creciente papel que juega la
conciencia cultural en los procesos de identificacion social,
el cambio en el sistema de relaciones internacionales,
historicamente dominadas por paises occidentales, hegemonia
ahora problematizada desde instancias politicas y culturales
diferentes; el posible desarrollo de instituciones internacionales
politicas, econémicas o militares estables al interior de cada
una de las civilizaciones; una probable y peligrosa escalada
militar a resultas de una polarizacion y enfrentamiento entre
las diferentes civilizaciones; la concentracion de conflictos en
torno a un eje sobre el que girard toda la politica internacional
y que no es otro que el de ‘Occidente y el resto del mundo’.

Este conjunto de observaciones pone sobre la mesa elementos
que, en su conjunto, sefialan las lineas de nuevos conflictos de
resistencia al proyecto de la gran homologacion, sugerida por
los defensores de la tesis acerca del ‘fin de la Historia’. Habria
que recordar aqui como Daniel Bell, fiel a sus anteriores
analisis, ha polemizado abiertamente sea con el diagndstico
sea con el alcance de las posibles implicaciones estratégicas
del andlisis de Huntington. Para Bell queda claro que esa
zona de riesgos descrita por The Clash of Civilizations se
debe entender restringida al conflicto entre culturas y que no
necesariamente debe trasladarse a lo politico; este tiene otra
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logica y responde a otras conveniencias. Sin embargo, lo que
al parecer no entiende Bell es que, tras esta simplificacion,
opera uno de los cldsicos habitos epistemologicos del
funcionamiento social, incapaz de integrar en procesos mas
complejos los diferentes 6rdenes de una situacion internacional
que, tras la caida del muro de Berlin, el colapso del Imperio
soviético y la crisis en general del llamado socialismo real,
parecen ser capitulos de una historia ya resuelta, solo que a
la espera de una préxima resolucion.

Lo que nos interesa, por el contrario, del analisis de Samuel
P. Huntington es su adscripcion a una linea de critica del
proyecto universalista occidental que no por casualidad
adquiere una creciente importancia politica y social a lo largo
de los anos ochenta y principio de esta década. La crisis del
socialismo ha arrastrado también consigo la promesa de una
emancipacion universal, que debe ser ahora pensada desde
pardmetros nuevos. De alguna manera el proyecto marxista se
inscribia en un horizonte universal, valido para todo proyecto
emancipatorio. No resulta dificil reconocer como todas las
ideologias internacionalistas son, en el fondo, variantes del
pattern universalista de matriz liberal. En su origen estd la idea
de la unificacion del género humano por via econémica, que
no es mas que una variante de la unificacion de la humanidad
por via cultural y ética, tal como habia sido propuesta por la
Tlustracion, de la Revolucion Francesa a Kant.

A la crisis de estos proyectos le acompana la emergencia de
una serie de latencias de la dindmica cultural, econémica y
social. Estas zonas de latencia recorren todas aquellas dreas
del planeta que se consideran excluidas de los beneficios del
sistema capitalista mundial. Esta critica no es solo intelectual,
sino que se organiza como una critica militante que considera
el proyecto universalista como un proyecto etnocéntrico,
construido para un sujeto cultural fuertemente homogéneo
de matriz europeo-occidental.

A esta critica del universalismo occidental se anade un

elemento todavia mas preocupante, como el retorno del pathos
comunitario de las culturas, que no se limita a denunciar el
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cardcter ontologico de las culturas hegemonicas, sino que
defiende la necesidad de rescribir la propia historia, al margen
de como Occidente ha entendido la historia de la humanidad. La
afirmacion y desarrollo de este pathos sehala hoy en dia uno de
los ejes de conflicto y colision mas importantes en el andlisis de
Huntington. A lo que habria que afnadir un nuevo hecho: resulta
curioso observar como en la época en la que el proceso de
internacionalizacion del capital es maximo y la universalizacion
del modelo capitalista liberal se proyecta a escala planetaria,
al mismo tiempo y coincidiendo con las multiples zonas de
resistencia a la tan comentada globalizacion, surge una logica
de los derechos, ya no ligada a la dinamica de la promocion
individual, como habia acontecido en los sesenta, sino una
l6gica de los derechos de los grupos. De los colectivos, de las
etnias, que asumen cada vez mas connotaciones culturalmente
homogéneas. Crece asi un nuevo mapa que, en la medida en
que se afirma, genera oposiciones y conflictos, cuyo alcance
hoy puede considerarse imprevisible. Sea cual sea el posible
grado de didlogo o polarizacion entre las dos tendencias —
piénsese por ejemplo en el aumento de formas de intolerancia,
racismo, xenofobia, etcétera, generalizados en Europa y otras
partes del mundo, sin olvidar tampoco el capitulo de los
integrismos en sus diferentes manifestaciones—, lo que si es
cierto es que nos enfrentamos a una nueva situacion politica
y culturalmente entendida.

Charles Taylor, en su ensayo The Malaise of Modernity (1991),
ha suscitado el multiculturalismo como el problema central
de nuestra época. Queramos o no, el futuro serd mestizo, y
se precisan nuevas formas de tolerancias y comunicacion.
En una sociedad moderna ya no es posible ni deseable una
homogeneidad global; es necesario, junto al reconocimiento
y defensa de la universalidad —cada vez mas abstracta—,
un reconocimiento de las diferencias, de la identidad
cultural de cada grupo y colectivo. Es un dificil trabajo al
que necesariamente debe remitirse la ética contemporinea,
necesitada de un concepto mas radical del Otro. Ha sido el
mismo Charles Taylor el que en uno de sus ultimos trabajos,
Multiculturalism and the Politics of Recognition (1994), ha
analizado las posibles vias de un trabajo que transcienda el
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espacio de la critica y desemboque en procesos operativos.
El respeto y reconocimiento del Otro pasa por legislaciones
que legitimen de partida una situacion de facto y la amparen
posibilitando dindmicas abiertas y de integracion. La defensa
que Taylor hace de una comunidad liberal de grandes
dimensiones puede ser la idea que regule el proyecto de una
historia abierta a construir, cuyo sujeto sera el resultado de un
proceso complejo de interrelaciones culturales y politicas. Sobre
la dificultad de este proceso seria util un analisis mds detenido
de lo que ha venido a llamarse el The Liberal-Comunitarian
Debatey en el que han participado pensadores sociales como
Habermas, A. Macintyre, R. Dworkin, entre otros, sin embargo
este andlisis resultaria excesivo para estas paginas.

Pero si seria un olvido imperdonable no traer a reflexion,
a caballo entre los problemas del multiculturalismo y los
conflictos de la sociedad contemporanea, un nuevo factor,
cuya importancia y caracter decisivo, en cuanto a los problemas
arriba comentados, resulta indiscutible. Me refiero al factor
demografico y migratorio. Una serie de trabajos e informes sobre
este problema no hacen mas que insistir en la absoluta gravedad
que acompana el desarrollo de este factor. La Organizacion
Mundial de la Salud y el Fondo de Poblacion de las Naciones
Unidas calculan que los aproximadamente 7300 millones de
personas que habitan hoy el planeta se transformaran en 9000
hacia el ano 2025, para llegar a un nimero entre 10 000 y 14 000
millones en 2050. Este aumento espectacular de la poblacion,
como todos sabemos, no acaece de forma regular en todo el
planeta. De hecho, el 95 % del aumento previsto se dara en los
lugares mds pobres de la tierra: en India, China, América Central
y Africa. Algunas zonas del globo se estin transformando en
sociedades adolescentes (el 60 % de la poblacion en Kenia tiene
menos de quince anos), mientras que otras acusan un profundo
envejecimiento (el 20 % de la poblacion sueca tiene mas de
sesenta anos). Sumando este desequilibrio demogrifico al ya
existente econdmico y social, asistimos hoy a la aparicion de una
vasta falla demografico-tecnoldgica que divide profundamente
el planeta. El mayor reto al que se enfrenta hoy la sociedad
global es el de evitar que esta falla estalle en una crisis que
conmueva al mundo. Paul Kennedy, en su ya célebre ensayo
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Preparing for the 21st Century (1993), ha dejado claro que “el
inminente diluvio de gente ahogara todos los demas problemas
del siglo XXI”, haciendo no solo necesario sino rigurosamente
urgente una reflexion que derive en politicas capaces de
decidir sobre un cambio en las prioridades culturales, pero
esto solo resultard probable si contamos con la vision global y
la voluntad necesaria para articular principios universales mas
amplios. Por ahora, son otros los intereses y la primacia de los
problemas internos de las democracias occidentales —piénsese
en los que se refieren al desempleo, mantenimiento del nivel
de bienestar, etcétera— se orientan en otra direccion. Pero
resulta absolutamente urgente promover politicas responsables
que impidan llegar a situaciones limite e irreparables. Henry
Kendall afirma que “si no estabilizamos la poblacion con justicia,
humanidad y compasion, la naturaleza acabara con nosotros y
lo hard brutalmente y sin piedad”. Y entonces sera dificil tener
esperanza.La consideracion de estos riesgos ultimos no debe
restar importancia a otras dinamicas inevitables que la situacion
actual ya esta generando, como son los fuertes movimientos
migratorios de estas ultimas décadas y cuyo futuro, por las
razones que se han ido anotando, es todavia complejo. Hoy por
hoy resulta uno de los elementos decisivos a la hora de plantear
los problemas de la multiculturalidad. Por una parte, las razones
que humanamente fuerzan a masas de poblacion a abandonar
sus paises de origen en busca de formas de subsistencia; por otra,
la dificultad de las sociedades receptoras para arbitrar politicas
tolerantes y solidarias, sin caer en un tratamiento profilactico o
policial de la migracion. M. Walzer, en su Exodus and Revolution
(1986), senala lo inevitable y dramdtico que puede resultar
una alternativa de tal tipo a sociedades que tienen que elegir
entre la muerte por hambre o la emigracion. Y Hans Magnus
Enzensberger, teniendo como campo de analisis el caso alemdn,
ha realizado en las paginas de La gran migracion (2002) una
de las meditaciones éticas mas radicales sobre los tiempos que
estan ya ahi. Una compleja mdquina de derechos, diferencias,
identidades, comportamientos, exclusiones y violencias, que
entra en accion tan pronto el proceso de la emigracion se
desencadena, alterando el confortable y defendido castillo del
bienestar y la identidad.
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Bien es cierto que el terror de las cifras no tiene ojos y que
ni las estadisticas ni los informes mas dramaticos deciden la
modificacion necesaria de las prioridades y las politicas. A
veces, se tiene la impresion de que determinados problemas
son interpretados como si de una fatalidad se tratase, mitad
destino, mitad impotencia, ante los que solo queda la
resignacion, renunciando a aquello que nos hace humanos,
a la dignidad de la razoén y la conciencia, lugares desde los
que afrontar la historia de la humanidad, para que esta no
sea el escenario de la abdicacion y la muerte. Otras, son
los hechos que, transformados en evidencia, convierten la
realidad en insufrible, llevando a la humanidad a buscar mas
alla y contra los hechos un nuevo horizonte, otra cultura. El
conflicto entre estas interpretaciones puede decidir la suerte
de una historia proxima.

Una historia que se ve atravesada por una nueva frontera
que divide a la humanidad en dos mundos cada vez mas
distantes entre si. El viejo sueno de la unificacion alemana —la
Historia habia sido pensada como la realizacion de la libertad
y la dignidad humanas— corre el riesgo hoy de ser un ‘suefio
sofiado’. Los hechos se obstinan en probar que la tendencia
se orienta en otro sentido que el de aquella razén edificante.
No sé si es tarea de la critica o del corazén hacer frente a
esta ilegitima escision, precisamente cuando las mediaciones
clasicas, la politica incluida, deciden sobre otras prioridades
y objetivos. Si algo queda claro es la incompetencia ética de
cierto pensamiento social a la hora de enfrentarse a esta nueva
situacion. Sin darnos cuenta, en dos o tres décadas, nos hemos
convertido en domésticos. Nuestro mundo coincide con el de
nuestros intereses o problemas. Es hora de atravesar este circulo
de tiza y exponernos a otra mirada. Solo recorriendo esta
tierra de nadie, que paraddjicamente nos protege, podremos
establecer un proceso de reconocimiento que, mas alla de las
buenas intenciones, construya otro orden del mundo. De lo
contrario estamos condenados a ser postumos de por vida.
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Derivas de la identidad

Es a la luz de estos problemas que ha cobrado una relevancia
indiscutible la cuestion de la identidad cultural. Lo que
a principios de siglo se presentaba como una incipiente
reflexion —tantas veces planteada bajo las retoéricas de la
supuesta identidad nacional—, a finales del mismo ha pasado
a ser una cuestion central para todo tipo de estudios y
analisis, preocupados por la interpretacion de los procesos
configuradores del mundo contempordaneo. Las diferentes
tradiciones criticas que mas eficazmente han colaborado a
definir el problema, han hecho posible un tipo de analisis que
abarca tanto su perspectiva historica como sus implicaciones
criticas. Para unas y otras resulta claro que las supuestas
identidades culturales nunca son algo que venga dado,
sino que se construyen colectivamente sobre la base de la
experiencia, la memoria, la tradicion, asi como de una amplia
variedad de practicas culturales, sociales y politicas. Este
proceso debe ser pensado historicamente, es decir, a partir del
sistema de relaciones que han definido los diferentes mundos
culturales, a veces desinteresados por mostrar la 16gica de
sus propias identidades e imaginarios. Obviamente estos
procesos no son autonomos. Por el contrario, operan dentro
de un dinamico sistema de interdependencias, cuya logica
no es ajena a las relaciones de dominacién que han regido
entre las diferentes culturas. Foucault y Said, pero también
Gayatri Spivak, Rey Chow o Homi K. Bhabha, entre otros,
han mostrado el comportamiento de los mundos simbdlicos
en conflicto. Para estos andlisis es necesario que afirmemos
nuestras densas particularidades, nuestras diferencias, tanto
las vividas como las imaginadas, pero, ;nos podemos permitir
dejar de teorizar la cuestion de como nuestras diferencias
estin emparentadas y, sin duda, jerarquicamente organizadas?
¢Nos podemos permitir, en otras palabras, tener historias
completamente diferentes o vernos a nosotros mismos como si
viviéramos —y hubiéramos vivido— en espacios completamente
heterogéneos y distintos? Estas interrogaciones que S. P.
Mohenty nos plantea no son solo intenciones, sino que se
presentan como verdaderas orientaciones metodologicas. La
perspectiva postcolonial —tal como esta siendo desarrollada
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por comparativistas y tedricos de la cultura— ha abierto nuevas
perspectivas a cuya luz las relaciones de interdependencia
son estructuralmente fundamentales a la hora de definir
los diferentes universos culturales, que anteriormente eran
considerados autonomos. Desde este punto de vista, toda la
cultura debe ser entendida como la produccion incompleta
de significado y valor, a menudo constituida por exigencias
y practicas inconmensurables. La cultura se extiende para
crear una textualidad simbodlica, para darle a la cotidianeidad
un aura de individualidad, la promesa de placer, anota Homi
K. Bhabha en Nation and Narration (2015), que todo orden
simbolico postula.

Este orden simbodlico se complementa con el desarrollo de
imaginarios paralelos, cuya logica rige la deriva de identidades
nomadas o mestizas, sehaladas por la marca de su propia
oscilacion. Un ejemplo excelente para ilustrar esta tension es
la distincion entre Occidente y Oriente y su desarrollo en la
literatura, la pintura y la musica europeas del siglo XIX. Desde
el ya clasico La Renaissance orientale de Raymond Schwab
(2014) a Orientalism de E. W. Said (1979) —texto de referencia
para cualquier discusion contemporanea sobre el problema—
puede seguirse un larguisimo proceso de relaciones e
interferencias sobre las que se han construido los modelos
de lectura e interpretacion con los que Occidente mira a
Oriente. No se trata de establecer una arqueologia de esta
mirada, sino de reconstruir el proceso con el que Occidente
ha ido definiendo el rostro del Otro, que halla bajo las formas
ajenas a su identidad, sea cual sea, su especificidad cultural.
El gran laboratorio tedrico y critico que representa hoy el
debate contempordneo sobre el orientalismo, transciende
la problemadtica especifica de la que parte, para postular
hacia delante nuevas formas de aproximacion a la discusion
contemporanea sobre la identidad.

Hoy resulta obvio el caracter hibrido y mestizo de todas las
culturas, mas alla de las retéricas de dominacion con las
que algunas quieren o pretenden defender su caracter de
excepcion. Gracias a los esfuerzos realizados por historiadores
como Hobsbawm y Ranger (2015) o Martin Bernal (20006),
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sabemos como las tradiciones pueden ser inventadas,
construidas a partir de herencias silenciadas o manipuladas.
Hay momentos que necesitan definir politicas fuertes de la
identidad, hasta el extremo de poder desarrollar mecanismos
de exclusion de todo aquello que no se corresponda con
los propios estereotipos culturales. Frecuentes conflictos
contemporaneos tienen en la base esta dificultad. Los
nacionalismos, los fundamentalismos —habria que hacer
las oportunas diferencias conceptuales entre unos y otros—
aplican frecuentemente en defensa de su propia identidad
cultural mecanismos tantas veces excluyentes, marcados por
formas de intolerancia y violencia. Frente a estas estrategias,
es necesario construir una mirada abierta a la complejidad de
una época profundamente multicultural. Si se habla hoy de
una cultura de la post-identidad —Cultures In-between, dird
Bhabha— es para indicar los procesos de desplazamiento que
descentran y permeabilizan los referentes tanto simbolicos
como imaginarios de las culturas contemporaneas. Analizar
estos desplazamientos es algo mds que un simple ejercicio
critico. Se trata de ir mas alla de ciertos planteamientos que se
agotan en una reflexion mas o menos edificante. Ir mds alla
significa en este caso replantearnos las profundas limitaciones
que tiene nuestro concepto liberal de comunidad cultural.
Los debates contemporaneos sobre multiculturalismo y
comunitarismo han abierto un amplio espacio de discusion al
que debemos remitirnos. Una sociedad cada vez mas compleja
como la nuestra debe asumir desde su propio funcionamiento
la idea de diferencia. Lenguas, etnias, géneros, etcétera, son
la base estructurante de una diferencia que debe reflejarse en
la mirada de quien la interpreta, pero también en la politica
de quien orienta sus problemas y propone su solucion. Se
trataria de construir conceptos suficientemente abiertos
que nos permitan pensar las nuevas situaciones, los nuevos
conflictos. En definitiva, lo urgente es construir modelos
de interpretacion proximos a las complejidades crecientes,
que nos permitan no solo adecuar nuestra mirada, nuestra
lectura, nuestra escritura a esta nueva perspectiva, sino que
haga también posible una politica que, lejos de supuestos
privilegios administrados desde imaginarias identidades, nos
acerquen a nuevas formas de tolerancia y libertad.
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Desafios

Frente a esta nueva situacion bien es cierto que se han
levantado en las tltimas décadas voces de alarma sobre los
riesgos vy peligros que acompanaban casi de forma natural
los procesos iniciados. Bastaria recordar los no olvidados
informes del Club Roma, Limits of the Growth, de 1972 o el
mas reciente de la Comision Mundial sobre Medio Ambiente
y Desarrollo —el conocido Informe Brundland— Our Common
Future (1987)* que acuiné el concepto, ahora utilizado
universalmente, de desarrollo sostenible. Como también los
problemas planteados en la Conferencia de Rio de 1992. Fue
alli que por primera vez se hizo publica y expresa la exigencia
de que la humanidad pueda decidir su destino, un futuro
que no tiene por qué ser decidido por los imperativos de la
competitividad de la economia liberal del mercado. Hoy, anos
después de aquella conferencia, queda bien en evidencia
como los intereses particulares y ‘privados’ de una minoria
—el G7— impiden una verdadera reflexion, la definicion de
una agenda de investigacion y actuacion y finalmente una
nueva orientacion de las estrategias macroeconémicas que
definen el futuro del planeta.

Lo que estd en juego es la defensa de los bienes comunes, entre
los que tienen también que figurar el conjunto de los derechos
sociales: el derecho al habitat, a la salud, a la educacion, a
la cultura; pero también el derecho a la paz y el rechazo de
las guerras, la violencia sea cual sea su origen y forma. Para
ello hay que construir y defender la idea y practica de una
ciudadania mundial, enraizada en una redefinicion del bien
comun y del interés general planetario. Frente a la jungla de
los intereses, urge la concretizacion de nuevos valores que
orienten la experiencia de la humanidad para el proximo
siglo. Pierre Bourdieu advertia del riesgo que corria la actual
civilizacion de ser destruida. Lo seria si nadie resistiera a los
procesos en marcha, forzados a homologarse con las estrategias

2 Report of the World Commission on Environment and
Development: Our Common Future. Disponible en: http://www.
un-documents.net/our-common-future.pdf (Acceso: 24/07/2018).

37



Desafios del mundo contempordneo

generales arriba citadas. Se trata, afirmaba Bourdieu en su
intervencion en la Gare de Lyon en diciembre de 1995, de
reivindicar un pensamiento critico que, haciéndose cargo de
la nueva situacion y la complejidad que la caracteriza, vuelva
a construir un proyecto social y cultural que corrija y evite
los ajustes del sistema actual. Se trata de volver a articular
el momento de una interpretacion nueva del mundo con el
de su transformacion. En juego esta el mito moderno de la
igualdad, la justicia y, la libertad, principios sobre los que se
ha construido nuestro modelo civilizatorio.

Este proceso tiene que ver con ciertas urgencias que no
pueden ser aplazadas. En primer lugar es necesario organizar
nuevas formas de solidaridad planetarias en defensa de los
bienes comunes de la humanidad. Esto implica la decision
a favor de una politica de civilizacion, tal como Edgar Morin
y Sami Nair han planteado. Una lectura de la complejidad
actual exige necesariamente el cambio de ciertas estrategias.
Otro tipo de relaciéon econémico-financiera, un concepto
nuevo de co-desarrollo, una politica mds solidaria, capaz de
proyectar mds alld de la situacion heredada, nuevas ideas y
dindmicas de desarrollo, que impidan situaciones estructurales
criticas como las que sufre buena parte de Africa, Asia y
Latinoamérica. Se trata de procesos de deterioro acelerado,
cuya capacidad de modificacion es practicamente nula si se
mantienen las actuales politicas. El crecimiento demografico,
la crisis de sus estructuras sociales, la costosa financiacion
impuesta, obliga a estos paises a soportar un futuro inhumano,
del que somos testigos silenciosos.

Se trata también de construir un nuevo pensamiento critico
que haga suyo un nuevo proyecto utopico. Hay una necesidad
de utopia en el pensamiento contemporaneo que ha ido
aceptando uno de los tipos mas vergonzantes de domesticacion.
Se trata de pensar nuevos conceptos, nuevos valores, que
posiblemente ya estaban presentes en la tradicion moderna,
que habian quedado relegados y olvidados en nuestros
andlisis de la actual situacion mundial. Hay que recuperar
un internacionalismo necesario, espacio politico en el que
se encuentren los problemas, se discutan las soluciones, se

38



Francisco Jarauta

proyecte el futuro de la humanidad. Esto implica también la
recuperacion de nuevas formas de politica, de la discusion, de
la participacion. Junto a las solidaridades antes invocadas, hay
que tener también presente una linea de emergencia en la que
coinciden nuevos sujetos, nuevos acontecimientos politicos.
Se trata de reconocer y apoyar la importancia que tienen hoy
los diferentes movimientos de solidaridad. Por ellos pasa una
amplia y generosa demostracion de la fraternidad humana.

Finalmente, es urgente asumir una nueva responsabilidad frente
al futuro inmediato de nuestro mundo y de la humanidad.
Un ideal moral que nunca dejo de ser el horizonte al que la
experiencia humana caminaba, sabedora de que hay ciertos
minimos innegociables, como son, por ejemplo, los que recoge
la Declaracion Universal de los Derechos Humanos.
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Desde abajo, por la izquierda,
y con la Tierra: la diferencia de Abya
Yala/Afro/Latino/América!l

ARTURO EscoBAR

Soy el desarrollo en carne viva

Calle 13 (Latinoamérica)

Salgo a caminar

por la cintura cosmica del sur
piso en la region

mds vegetal del tiempo y de la luz
siento al caminar

toda la piel de América en mi piel
y anda en mi sangre un rio

que libera en mi voz su caudal

Mercedes Sosa (Cancién con todos)
l En una nota reciente en América Latina en Movimiento,

titulada La crisis del pensamiento critico latinoamericano,
el profesor Emir Sader lamenta “la relativa ausencia de la

1 Este texto fue publicado en: Desde abajo, por la izquierda, y
con la Tierra: la diferencia de Abya Yala/Afro/Latino-America.
Intervenciones en estudios culturales 2(3): 119-136. Una version
anterior de este texto fue presentada como charla magistral en la
VII Conferencia de la CLACSO, Medellin, Noviembre 10-14, 2015.
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intelectualidad critica” latinoamericana, particularmente en
momentos de ataques renovados de la derecha contra los
gobiernos progresistas.

Al pensamiento critico no le faltan ideas [continia
el texto] tiene que pelear por espacios, pero
falta mucho mas participacion, faltan entidades
que convoquen a la intelectualidad critica a que
participe activamente en el enfrentamiento de los
problemas tedricos y politicos con que se enfrentan
los procesos progresistas en América Latina [...]
Hoy es indispensable rescatar la articulacion
entre pensamiento critico y lucha de superacion
del neoliberalismo, entre teoria y practica, entre
intelectualidad y compromiso politico concreto.?

Hay mucho que atender en el llamado del profesor Sader. En
particular, todas y todos debemos pensar seriamente en la
rearticulacion epistémica, econémica y politica de los procesos
de dominacién a niveles nacional, continental y global, y
siempre debemos estar dispuestos a aceptar el llamado para
renovar la pregunta por la praxis, incluyendo la relevancia
del intelectual en la vida publica de nuestras sociedades. Sin
embargo, en juego estin también varias preguntas claves
que todo analisis del pensamiento critico latinoamericano
—PCL— estd obligado a considerar: ;qué constituye el PCL
hoy en dia? ;Podemos acotarlo dentro del pensamiento del
progresismo o de la izquierda? ;Qué es exactamente lo que
esta en crisis? 4El pensamiento de los gobiernos progresistas?
¢De las izquierdas? ;Agotan estas categorias el campo, en
mi opinion mucho mds vasto y quizds inexhaustible, del
pensamiento critico de las comunidades, los movimientos,
y los pueblos? Mas aun, jcudl es el papel del pensamiento
critico en las transformaciones sociales?

2 Sader, Emir. La crisis del pensamiento critico latinoamericano.
Disponible en: http://www.alainet.org/es/articulo/173375
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Como lo sugiere el subtitulo del presente articulo, ya no
estamos meramente frente a un continente unificado en su
historia y su cultura, ‘América Latina, sino frente a un pluriverso,
un mundo hecho de muchos mundos. Los mundos indigenas y
afrodescendientes en particular han cobrado una importancia
inusitada en la redefinicion de una supuesta identidad y realidad
compartidas, de alli el nuevo léxico de Abya Yala/Afro/Latino-
América. No es una denominacion ideal, dada la diversidad
interna de cada uno de los tres ejes identitarios, y esconde otros
ejes claves (rural/urbano; clase, género, generacion, sexualidad
y espiritualidad) pero es una manera inicial de problematizar, y
al menos hacernos tartamudear, cuando con tanta naturalidad
invocamos a ‘América Latina’?

Dos hipotesis sobre el Pensamiento
Critico en Abya Yala/Afro/Latino-América*

El argumento que quisiera desarrollar en estas paginas
es precisamente que el PCL no estd en crisis; mds aun,
pudiera decirse que estd mas vibrante y dindmico que
nunca. Las contribuciones tedrico-politicas para repensar la
region reverberan a lo largo y ancho del continente, en los
encuentros de los pueblos, en las mingas de pensamiento,
en los debates de movimientos y colectivos, en las asambleas
de comunidades en resistencia, en las movilizaciones de
jovenes, mujeres, campesinos y ambientalistas, y sin duda
también en algunos de aquellos sectores que tradicionalmente
se han considerado los espacios del pensamiento critico por
excelencia, tales como la academia y las artes.’

3 Me atreveria a pensar que la cancion Latinoamérica del grupo
puertorriquefio Calle 13 despliega esta multiplicidad de mundos,
de saberes y de practicas que es el continente.

4 El texto que sigue esta escrito en la tradicion latinoamericana del
ensayo. No tiene por lo tanto referencias bibliograficas ni autores
particulares, con contadas excepciones. Una bibliografia extensa
sobre estos temas se encuentra en Escobar (2014).

5 La nocién de comunidades en resistencia es desarrollada en
el libro de investigacion accién colectiva —IAC—compilado por
Patricia Botero (2015). Ver también Botero e Itati (2013).
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Un listado de las tendencias mas notables del PCL tendria
que incluir, entre otras, las criticas a la modernidad y la
teoria decolonial; los feminismos auténomos, decoloniales,
comunitarios, y de mujeres indigenas y Afrodescendants;
la diversa gama de debates ecoldgicos y de economias
alternativas, incluyendo la ecologia politica, la economia social
y solidaria —ESS—, las economias comunales, y los comunes;
las posiciones autondmicas; otras y nuevas espiritualidades;
y las diferentes propuesta de transiciones civilizatorias,
interculturalidad, el posdesarrollo, el Buen Vivir, y el post-
extractivismo. Mds importante aun, toda genealogia y catilogo
del PCL hoy en dia tiene por fuerza mayor que incluir las
categorias, saberes, y conocimientos de las comunidades
mismas y sus organizaciones como uno de las expresiones
mas potentes del pensamiento critico. Esta tltima proposicion
constituye el mayor desafio para el PCL dado que la estructura
epistémica de la modernidad (ya sea liberal, de derecha, o de
izquierda) se ha erigido sobre el borramiento efectivo de este
nivel crucial del pensamiento, y es precisamente este nivel el
que emerge hoy en dia con mayor claridad y contundencia,
COMO veremos.

Un analisis de la coyuntura regional y planetaria y de como
esta se refleja en los debates tedrico-politicos del continente
nos lleva a postular las siguientes hipotesis: primero, que
el PCL no estd en crisis, sino en efervescencia. Segundo,
que los conocimientos de los pueblos en movimiento, de
las comunidades en resistencia, y de muchos movimientos
sociales estdn en la avanzada del pensamiento para las
transiciones, y cobran una relevancia inusitada para la
reconstitucion de mundos ante las graves crisis ecologicas
y sociales que enfrentamos, mas que los conocimientos de
expertos, las instituciones, y la academia. (Aclaro que esto
no quiere decir que estos Ultimos sean inutiles, sino que ya
son claramente insuficientes para generar las preguntas y
pautas para enfrentar las crisis).

Para verlo de esta manera, sin embargo, es necesario ampliar

el espacio epistémico y social de lo que tradicionalmente se
ha considerado el PCL para incluir, junto al pensamiento de
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la izquierda, al menos dos grandes vertientes que desde las
ultimas dos décadas han estado emergiendo como grandes
fuentes de produccion critica, a saber, aquella vertiente que
surge de las luchas y pensamientos ‘desde abajo’, y aquellas
que estdn sintonizadas con las dindmicas de la Tierra. A
estas vertientes las llamaremos ‘pensamiento autonémico’ y
‘pensamiento de la Tierra’, respectivamente. Mencionemos
por lo pronto que el primero se refiere al pensamiento,
cada vez mas articulado y discutido, que emerge de los
procesos autonémicos que cristalizan con el Zapatismo pero
que incluyen una gran variedad de experiencias y propuestas
a lo largo y ancho del continente, desde el sur de México al
suroccidente de Colombia, y desde alli al resto del continente.
Todos estos movimientos enfatizan la reconstitucion de
lo comunal como el pilar de la autonomia. Autonomia,
comunalidad vy territorialidad son los tres conceptos claves
de esta corriente.

Con pensamiento de la Tierra, por otro lado, nos referimos
no tanto al movimiento ambientalista y a la ecologia sino
a aquella dimension que toda comunidad que habita un
territorio sabe que es vital para su existencia: su conexion
indisoluble con la Tierra y con todos los seres vivos. Mas
que en conocimientos tedricos, esta dimension se encuentra
elocuentemente expresada en el arte (tejidos), los mitos,
las practicas econdmicas y culturales del lugar, y las luchas
territoriales y por la defensa de la Pacha Mama. Esto no la
hace menos importante, sino quizds mas, para la crucial tarea
de todo pensamiento critico en la coyuntura actual, a la cual
nos referiremos como ‘la reconstitucion de mundos’.

No podré situar el argumento dentro de la larga e ilustre
historia del PCL. Digamos solamente que desde algunas
perspectivas (como el pensamiento decolonial) la genealogia
de un ‘pensamiento otro’ se extiende hasta la colonia misma,
encontrandose en la obra de ciertos intelectuales indigenas y
cimarrones libertarios. Digamos igualmente que a través del
siglo XIX los debates criticos del continente vieron capitulos
que aun conservan cierta relevancia, desde aquellos que
planteaban la disyuntiva entre civilizacion y barbarie, hasta
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los debate tempranos sobre la modernidad latinoamericana
ya en las postrimerias del siglo, originando tensiones entre
visiones conservadoras pero anti-liberales (Arielismo) y
‘nuestramericanas’ anti-imperialistas (Marti) que también
conservan relevancia. Ya en los albores del siglo XX entran
a jugar un papel importante el marxismo y el anarquismo,
y para mediados de siglo se da el famoso debate entre los
filosofos Leopoldo Zea y Augusto Salazar Bondi sobre ‘si
existe o no una filosofia de nuestra América’.

Es de anotar que todos estos debates, sin embargo, toman
lugar dentro de los canones eurocéntricos, sin preguntarse
a profundidad por su relevancia para las comunidades y ‘las
masas’ del continente.® Habria que esperar hasta la denuncia
radical del maestro Orlando Fals Borda, en su libro Ciencia
propia y colonialismo intelectual (1970), y el influyente libro
de Paulo Freire, Pedagogia del oprimido (1970), publicado
en portugués en 1968, para que se estremeciera el edificio
epistémico de las academias tanto criticas como de izquierda
y se empezara a tomar en serio lo que hoy llamariamos ‘los
conocimientos otros’ de los mundos subalternos.

Esta es sin duda una exposicion completamente insuficiente y
quizds acomodada de la rica tradicion del PCL, pero la incluyo
en aras de las dos hipdtesis expuestas. Los movimientos
de educacion y comunicacion popular inspirados por Fals
(con su investigacion accion participativa, -IAP-) y Freire
motivaron una infinidad de movilizaciones transformadoras
en los afos 70 y 80, con frecuencia de la mano de las luchas
revolucionarias alimentadas por el marxismo y la diversidad
de izquierdas, pero siempre enfatizando la necesidad de tomar
en serio los conocimientos de los pueblos. Hoy en dia, en
las vertientes autonomicas y del pensamiento de la Tierra,
encontramos ecos de este valioso legado, aunque con una
radicalizacion epistémica mayor que la de las propuestas de
aquellas décadas.

6 Una util resefia y argumento critico sobre de los avatares de PCL
se encuentra en el libro del filésofo colombiano Santiago Castro
Gomez, Critica de la razon latinoamericana (1996).
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Quisiera, para los efectos de este escrito, definir el PCL como
el entramado de tres grandes vertientes: el pensamiento de
la izquierda, el pensamiento autonémico, y el pensamiento
de la Tierra. Estas no son esferas separadas y preconstituidas
sino que se traslapan, a veces alimentindose mutuamente,
otras en abierto conflicto. Mi argumento es que hoy en dia
tenemos que cultivar las tres vertientes, manteniéndolas en
tension y en didlogo continuo, abandonando toda pretension
universalizante y de poseer la verdad. Dicho de otra manera, a
la formula zapatista de luchar ‘desde abajo y por la izquierda’,
hay que agregar una tercera base fundamental, ‘con la Tierra’
(hasta cierto punto implicita en el zapatismo). En la siguiente
seccion, comenzaré por hacer unas anotaciones breves sobre
la importancia crucial del ‘pensamiento de la izquierda’, para
luego ofrecer un bosquejo, necesariamente provisional, de
las otras dos vertientes.”

I. El pensamiento de la izquierda
y la izquierda del pensamiento

Qué tantas cosas es la izquierda: teoria, estrategia, practica,
historia de luchas, humanismo, imdagenes, emociones,
cancion, arte, tristezas, victorias y derrotas, revoluciones,
momentos bellos y de horror, y muchas otras cosas. Como
no seguir inspirandonos en los momento mas hermosos de
las luchas revolucionarias socialistas y comunistas a través de
su potente historia; al menos para mi generacion, como no
seguir conmoviéndose por la carismatica figura del Che, o de
un Camilo Torres esperando la muerte con un fusil en la mano
que nunca dispar6, iconos estos que contindan engalanando

7  No abordaré en este texto la cuestion de si estas tres vertientes
constituirfan una ‘nueva izquierda’, o si las vertientes autonémicas
y de la Tierra deben ser vistas como diferentes a esta. De acuerdo
a esta ultima opcion, el espectro politico ‘derecha-izquierda’ se
estaria estallando, dando paso a una gran variedad de opciones,
no como ‘terceras vias’ sino como manifestaciones auténticas de
nuevas formas de ver la practica politica. Tampoco me detendré
a analizar la diferenciacion entre ‘progresismo’ e ‘izquierda’ (ver
los escritos recientes de Eduardo Gudynas sobre este tema).
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las paredes de las universidades publicas de Colombia y el
continente y que aun nos hacen sonreir al verlas. Como no
pensar en el intenso rojo de las banderas de las movilizaciones
campesinas y proletarias de otrora, de campesinos leyendo
los ubicuos libritos rojos mientras esperan marchar por el
derecho a la Tierra.® Como no incorporar en toda lucha y en
toda teoria los principios de justicia social, los imaginarios de
igualdad de clase, y los ideales de libertad y emancipacion
de la izquierda revolucionaria.

A nivel tedrico, es imperante reconocer las multiples
contribuciones del materialismo dialéctico y el materialismo
historico, su renovacion en el encuentro con el desarrollismo
(dependencia), el ambientalismo (marxismo ecolégico), el
feminismo, la teologia de la liberacion, el postestructuralismo
(ej., Laclau y Mouffe), la cultura (ej., Stuart Hall, los estudios
culturales latinoamericanos, la interculturalidad), y lo pos y
decolonial. Sin embargo, aunque esta amplia gama de teorias
sigue siendo claramente relevante, hoy en dia reconocemos
con facilidad los inevitables apegos modernistas del
materialismo histérico (como su aspiracion a la universalidad,
la totalidad, la teleologia, y la verdad que se le cuelan aun
a través del agudo lente analitico de la dialéctica). Mas aun,
no se puede desconocer que vamos aprendiendo nuevas
formas de pensar la materialidad, de la mano de la ecologia
econdmica, las teorias de la complejidad, la emergencia, la
autopoiesis y la auto-organizacion y de las nuevas formas
de pensar la contribucion de todo aquello que quedd por
fuera en la explicacion modernista de lo real, desde los
objetos vy las ‘cosas’ con su ‘materialidad vibrante’ hasta todo el
rango de lo no-humano (microrganismos, animales, multiples
especies, minerales), que tanto como las relaciones sociales

8  Tengo en mente las hermosas pinturas y grabados de la pintora
Colombiana maoista (del MOIR) Clemencia Lucena (aunque ya
poco conocidos), uno de los mas elocuentes documentos de
la época, en un potente estilo neo-realista latinoamericano. Por
supuesto podriamos recordar a Antonio Berni, los muralistas
mexicanos, o Guayasamin, entre tantas y tantos artistas de
izquierda (para no entrar en el teatro, la literatura, o la musica).
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de produccion son determinantes de las configuraciones de
lo real. En estas nuevas ‘ontologias materialistas’ hasta las
emociones, los sentimientos, y lo espiritual tienen cabida
como fuerzas activas que producen la realidad.

Quisiera recalcar dos nociones de este breve recuento;
por un lado, la ruptura de los nuevos materialismos con el
antropocentrismo de los materialismos de la modernidad. Del
otro, y como corolario, el ‘desclasamiento epistémico’ a que se
ven abocadas aquellas vertientes que usualmente consideramos
de izquierda. Por desclasamiento epistémico me refiero a la
necesidad de abandonar toda pretension de universalidad y
de verdad, y una apertura activa a aquellas otras formas de
pensar, de luchar y de existir que van surgiendo, a veces con
claridad y contundencia, a veces confusas y titubeantes, pero
siempre afirmativas y apuntando a otros modelos de vida, en
tantos lugares de un continente que pareciera estar cercano a
la ebullicion.” Este desclasamiento convoca a los pensadores de
izquierda a pensar mas alla del episteme de la modernidad, a
atreverse a abandonar de una vez por todas sus categorias mas
preciadas, incluyendo el desarrollo, el crecimiento econémico,
el progreso, y el mismo ‘hombre’. Los conmina a sentipensar
con la Tierra y con las comunidades en resistencia para
rearticular y enriquecer su pensamiento.

Debe quedar claro que no me he detenido aqui a analizar
la diferencia entre ‘progresismo’ e ‘izquierda’; ni las bien
informadas criticas al neo-extractivismo de los gobiernos
progresistas, o el aparente agotamiento del modelo progresista
neo-extractivista y desarrollista. Tampoco abordaré los debates
por la renovacion de la izquierda, en este momento importantes

9  Como bien lo dijo el ecologo mexicano Victor Toledo, refiriéndose
a las luchas ambientales, ‘Latinoamérica hierve’ (IV Congreso
Latinoamericano de Etnobiologia, Popayan, Septiembre 28-Octubre
2 del 2015). Las luchas ambientales a nivel mundial estan siendo
recogidas en el Atlas de Justicia Ambiental, mantenido por el
grupo ICTA en la Universitat Autonoma de Barcelona. Ver: http:
ejatlas.org. Viendo este Atlas, uno podria decir que los mundos
hierven, porque estan destruyendo la Tierra.
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en paises como Brasil, Venezuela, Ecuador, Argentina, y
Bolivia. Finalmente, he obviado analizar la apropiacion por
parte de algunos de los gobiernos progresistas de conceptos
potencialmente radicales como el Buen Vivir, los Derechos de
la Naturaleza.' Es necesario anotar, sin embargo, que desde la
perspectiva aqui expuesta, toda politica de izquierda basada en
la exclusion de otros puntos de vista, la supresion de la critica, y
la represion de organizaciones de base por no estar de acuerdo
con el oficialismo solo puede representar una vision estrecha
y cuestionable del pensamiento critico de izquierda. Es de esta
forma que las izquierdas oficiales se apropian y desvirtian las
experiencias y categorias de los pueblos y los movimientos.
El debate sobre este tipo de progresismo estd cobrando cada
vez mas intensidad en el continente, con justa razén. Confio
en que las dos vertientes que exploro a continuacion aporten
elementos nuevos para este debate.

I1. El pensamiento del o desde abajo

La tierra manda, el pueblo ordena, y el go-
bierno obedece. Construyendo autonomia "

Un fantasma recorre el continente: el fantasma del autonomismo.
Y podriamos continuar:

Todas las fuerzas de la vieja [Latinoamérical se han
unido en santa cruzada para acosar a ese fantasma. ..
[Y]a es hora de que los [autonomistas] expongan a la
faz del mundo entero sus conceptos, sus fines y sus
tendencias, que opongan a la leyenda del fantasma
del [autonomismo] un manifiesto del propio partido.

10 Ver los textos recientes de Gudynas, Zibechi, Acosta, y Svampa,
entre otros, sobre estos temas.

11 Incluido al final de los “Diez principios del buen gobierno” en la entrada
de algunas de las comunidades auténomas zapatistas. Véase: http://
www.cgtchiapas.org/denuncias-juntas-buen-gobierno-denuncias/
jbg-morelia-denuncia-ataque-orcao-con-arma-fuego-bases
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No serd un manifiesto de un solo partido en este caso sin duda,
sino una multiplicidad de manifiestos para la multiplicidad de
mundos de que nos hablan los y las companeras zapatistas,
un mundo donde quepan muchos mundos. Seran las multiples
visiones de aquellos “que ya se cansaron de no ser y estan
abriendo el camino” (M. Rozental), de los sujetos de la digna
rabia, de todas y todos los que luchan por un lugar digno
para los pueblos del color de la Tierra.

Es innegable que esta segunda vertiente que proponemos, el
autonomismo, es una fuerza tedrico-politica que comienza a
recorrer Abya Yala/Afro/Latino-América de forma sostenida,
contra viento y marea y a pesar de sus altibajos. Surge de
la activacion politica de la existencia colectiva y relacional
de una gran variedad de grupos subalternos —indigenas y
afrodescendientes, campesinos, pobladores de los territorios
urbanos populares, jovenes, mujeres solidarias—. Es la ola
creada por los condenados de la Tierra en defensa de sus
territorios ante la avalancha del capital global neoliberal
y la modernidad individualista y consumista. Se le ve en
accion en tantas movilizaciones de las tltimas dos décadas,
en encuentros inter-epistémicos, en mingas de pensamiento,
cumbres de los pueblos, y en convergencias de todo tipo
donde los protagonistas centrales son los conocimientos de
las comunidades y los pueblos que resisten desde las l6gicas
de vida de sus propios mundos. Involucra a todos aquellos
que se defienden del desarrollo extractivista porque saben
muy bien que ‘para que el desarrollo entre, tiene que salir
la gente’, como con frecuencia lo manifiestan las lideresas y
lideres afrocolombianos que experimentan el desplazamiento
de sus territorios bajo las presiones del llamado progreso.

A nivel tedrico, el autonomismo se relaciona con una gran
variedad de tendencias, desde el pensamiento decolonial y los
estudios subalternos y postcoloniales hasta las epistemologias
del sur y la ecologia politica, entre otros. Tiene un parentesco
claro con nociones tales como la descolonizacion del saber, la
justicia cognitiva, y la inter-culturalidad. Pero su peso tedrico—
politico gravita en torno a tres grandes conceptos: autonomia,
comunalidad, y territorialidad, solo el primero de los cuales
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tiene alguna genealogia en las izquierdas, especialmente en el
anarquismo. Las nociones de comunidad en particular estin
reapareciendo en diversos espacios epistémico-politicos,
incluyendo las movilizaciones de indigenas, afrodescendientes y
campesinos, sobre todo en México, Bolivia, Colombia, Ecuador
y Perd. Cuando se habla de comunidad se usa en varios
sentidos: comunalidad, lo comunal, lo popular-comunal, las
luchas por los comunes, comunitismo (activismo comunitario).
La comunalidad (Ia condicion de ser comunal) constituye asi
el horizonte de inteligibilidad de las culturas de la América
profunda e igualmente de luchas nuevas, aun en contextos
urbanos; es una categoria central en la vida de muchos pueblos,
y continua siendo su vivencia o experiencia mas fundamental.
Todo concepto de comunidad en este sentido se entiende de
forma no esencialista, entendiendo ‘la comunidad’ en toda
su heterogeneidad e historicidad, siempre surtiéndose de la
ancestralidad (el tejido relacional de la existencia comunal),
pero abierta hacia el futuro en su autonomia.

El autonomismo tiene su razéon de ser en la profundizacion de
la ocupacion ontologica de los territorios y los mundos-vida
de los pueblos-territorio por los extractivismos de todo tipo
y por la globalizacion neoliberal. Esta ocupacion es realizada
por un mundo hecho de un mundo (capitalista, secular, liberal,
moderno, patriarcal), que se arroga para si el derecho de ser ‘el
Mundo’, y que rehusa relacionarse con todos esos otros mundos
que se movilizan cada vez con mayor claridad conceptual y
fuerza politica en defensa de sus modelos de vida diferentes.
El autonomismo nos habla de sociedades en movimiento, mas
que de movimientos sociales (R. Zibechi, refiriéndose a la ola
de insurrecciones indigeno-populares que llevaran al poder a
Evo Morales), y podriamos hablar con mayor pertinencia aun
de mundos en movimiento, porque aquello que emerge son
verdaderos mundos relacionales, donde prima lo comunal sobre
lo individual, la conexion con la Tierra sobre la separacion entre
humanos y no-humanos, y el buen vivir sobre la economia.'?

12 El autonomismo es un fenémeno de los movimientos y colectivos,
sus expresiones tedrico-politicas se encuentran en estos colectivos,
incluyendo muchos movimientos indigenas, de afrodescendientes y
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En el lenguaje de la ‘ontologia politica’, podemos decir que
muchas luchas étnico-territoriales pueden ser vistas como
luchas ontolégicas — por la defensa de otros modelos de vida.
Interrumpen el proyecto globalizador de crear un mundo
hecho de un solo mundo. Dichas luchas son cruciales para
las transiciones ecolégicas y culturales hacia un mundo en
el que quepan muchos mundos (el pluriverso). Constituyen
la avanzada de la busqueda de modelos alternativos de vida,
economia, y sociedad. Son luchas que enfrentan ‘entramados
comunitarios’ y ‘coaliciones de corporaciones transnacionales’,
buscando la reorganizacion de la sociedad sobre la base
de autonomias locales y regionales (Gutiérrez 2011: 9-34);
la autogestion de la economia bajo principios comunales,
aun si articuladas con el mercado; y una relacion con el
Estado pero solamente para neutralizar en lo posible la
racionalidad del Estado. En resumen, son luchas que buscan
organizarse como los poderes de una sociedad otra, no-liberal,
no-estatal y no-capitalista. Aunque esta defensa surge de

campesinos; estd siendo conceptualizado por un creciente nimero
de intelectuales y activistas, entre los cuales cabe mencionar a
Gustavo Esteva, Raquel Gutiérrez Aguilar, Xochitl Leyva, Ral
Zibechi, Manuel Rozental, Vilma Almendra, Patricia Botero, John
Holloway, Silvia Rivera Cusicanqui, Carlos Walter Porto Goncalves,
el Colectivo Situaciones, Luis Tapia, y los intelectuales aymara
Pablo Mamani, Julieta Paredes, Felix Patzi, y Simén Yampara,
entre otros. Muchos de estos actores convergieron recientemente
en Puebla, en el Primer Congreso Internacional de Comunalidad,
organizado por Raquel Gutiérrez y sus colaboradores, ver: http://
www.congresocomunalidad2015.org/. Una importante vertiente
relacionada se encuentra en los enfoques interculturales y
decoloniales adelantados en el Doctorado en Estudios Culturales
Latinoamericanos de la Universidad Andina Simén Bolivar en
Quito dirigido por Catherine Walsh. También hay un nutrido grupo
de pensadoras y pensadores de la autonomia y la comunalidad
centrado en la ciudad de Popayidn (Colombia), en intercambio
continuo con comuneros e intelectuales nasa, misak, campesinos, y
afrodescendientes de la region del Norte del Cauca, particularmente
en torno a la Maestria en Estudios Interdisciplinarios del Desarrollo
(un bastion del pensamiento auténomo, comunal y decolonial),
y del evento bianual Tramas y Mingas por el Buen Vivir, ver:
https://tramasymingasparaelbuenvivir.wordpress.com/2015/06/24/
tramas-y-mingas-para-el-buen-vivir-2015/
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raices (parcialmente) comunitarias y no-capitalistas, implica
toda una historia de relacionamiento con la modernidad
capitalista. “Se trata de recuperar, re-construir y revitalizar el
lugar y el territorio, esta vez para la re-produccion de la vida
[dicen los companeros y companeras nasa del suroccidente
colombiano] y con ello darle curso a formas contrapuestas
de la pretension capitalista totalizante y homogenizante”
(Quijano 2012: 210).

La autonomia es de esta forma una practica teérico-politica
de los movimientos étnico-territoriales, pensarse de adentro
hacia afuera, como dicen algunas lideresas afrodescendientes
en Colombia, o cambiando las tradiciones tradicionalmente,
y cambiando la forma de cambiar, como dicen en Oaxaca (G.
Esteva). Segun nos dice el bidlogo Francisco Varela “La clave
de la autonomia es que un sistema vivo encuentra su camino
hacia el momento siguiente actuando adecuadamente a partir
de sus propios recursos” (1999: 11), definicion que aplica a
las comunidades. Implica la defensa de algunas practicas, la
transformacion de otras, y la invencion de nuevas practicas.
Podemos decir que en su mejor acepcion la autonomia es
una teoria y practica de la inter-existencia, una herramienta
de diseno para el pluriverso.

El objetivo de la autonomia es la realizacion de lo comunal,
entendida como la creaciéon de las condiciones para la
autocreacion continua de las comunidades (su autopoiesis)
y para su acoplamiento estructural exitoso con sus entornos
cada vez mas globalizados. Como dicen los comuneros
indigenas misak del Norte del Cauca de Colombia, hay que
“recuperar la Tierra para recuperarlo todo... por eso tenemos
que pensar con nuestra propia cabeza, hablando nuestro
propio idioma estudiando nuestra historia, analizando y
transmitiendo nuestras propias experiencias asi como la de
otros pueblos” (Cabildo Indigena de Guambia 1980 citado
por Quijano 2012: 257). O como lo expresan los nasa en su
movilizacion, la minga social y comunitaria, “la palabra sin
accion es vacia. La accion sin la palabra es ciega. La accion
y palabra sin el espiritu de la comunidad son la muerte”.
Autonomia, comunalidad, territorio y relacionalidad aparecen
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aqui intimamente ligados, constituyendo todo un marco
teorico-politico original dentro de esta segunda vertiente
del pensamiento critico de Abya Yala/Afro/Latino-América.

III. El pensamiento de la Tierra

La relacionalidad —la forma relacional de ser, conocer y hacer,
definida como aquellas configuraciones socio-naturales donde
nada pre-existe las relaciones que lo constituyen, sino que
todo se constituye profundamente en relacion con todo— es
el gran correlato de la autonomia y la comunalidad. Asi
puede verse en muchas cosmovisiones de los pueblos, tales
como la filosofia africana del Muntu o concepciones de la
Madre Tierra como la Pachamama, Nuke mapu, o Uma Kiwe,
entre muchas otras. También esta implicita en el concepto de
crisis civilizatoria, siempre y cuando se asume que la crisis
actual es causada por un modelo particular de mundo (una
ontologia), la civilizacion moderna capitalista de la separacion
y la desconexion, donde humanos y no humanos, mente y
cuerpo, individuo y comunidad, razén y emocion, etc. se ven
como entidades separadas y autoconstituidas.

Las ontologias o mundos relacionales se fundamentan en la
nocion de que todo ser vivo es una expresion de la fuerza
creadora de la Tierra, de su auto-organizacion y constante
emergencia. Nada existe sin que exista todo lo demas (‘soy
porque eres’, porque todo lo demads existe, dicta el principio
del Ubuntu surafricano). En las palabras del ecélogo y tedlogo
norteamericano Thomas Berry, “la Tierra es una comunion
de sujetos, no una coleccion de objetos”. El Mandato de la
Tierra del que hablan muchos activistas nos conmina por
consecuencia a ‘vivir de tal forma que todos puedan vivir’. Este
mandato es atendido con mayor facilidad por los pueblos-
territorio: “Somos la continuidad de la Tierra, miremos desde
el corazon de la Tierra” (Marcus Yule, gobernador nasa).
No en vano es la relacion con la Tierra central a las luchas
indigenas, afro, y campesinas en el contexto actual.
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Desde esta perspectiva, el gran desafio para la izquierda y
al autonomismo es aprender a sentipensar con la Tierra, a
escuchar profundamente tanto el grito de los pobres como el
grito de la Tierra (L. Boff, Laudato Si). Es refrescante pensar que
de las tres vertientes mencionadas la mas antigua es esta tercera.
Viene desde siempre, desde que los pueblos aprendieron que
eran Tierra y relacion, expresiones de la fuerza creadora del
universo, que todo ser es ser-Tierra. Existe en el pensamiento
cosmocéntrico que subyace los tejidos y entramados que
conforman la vida, aquel que sabe, porque siente, que todo
en el universo estd vivo, que la conciencia no es prerrogativa de
los humanos sino una propiedad distribuida en todo el espectro
de la vida. Es el pensamiento de aquellos/as que defienden la
montafia contra la mineria porque ella es un ser vivo, apu (M.
de la Cadena), o los paramos y nacimientos de agua porque
son el origen de la vida, con frecuencia lugares sagrados
donde lo humano, lo natural, y lo espiritual se funden en un
complejo entramado vital. Yace también en el fundamento
de la re-comunalizacion de la vida, la re-localizacion de las
economias y la produccion, la defensa de semillas, el rechazo
a los transgénicos y los TLCs, y la defensa de la agroecologia
y la soberania alimentaria (L. Gutiérrez).

Podemos decir, sin caer en anacronismo alguno, que las
‘cosmogonias’ de muchas culturas del mundo son el
pensamiento primigenio de la Tierra. También fue, y sigue
siéndolo parcialmente, el pensamiento de las comunidades
matriarcales, como lo lleva explicando la feminista alemana
Claudia von Werlhof (2015) por mas de dos décadas con
su teoria critica del patriarcado —no matriarcales en el
sentido de la predominancia de la mujer, sino de culturas
donde priman la cooperacion, el reconocimiento del otro,
la horizontalidad, la participacion y la sacralidad en vez de
la agresion, el domino, la guerra, el control y la apropiacion
de las sociedades patriarcales que poco a poco a través de
sus cinco mil anos de historia se ha ido apoderando de todas
las sociedades del planeta— De forma similar lo entiende
el bidlogo Chileno Humberto Maturana (2003) a partir de
su concepcion de ‘culturas matrizticas’ y de la ‘biologia del
amor’, aquellas culturas que viven en la profunda conciencia,
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la interconexion de todo lo que existe y que se resisten a una
trayectoria vital basada en la apropiacion y el control porque
su ‘emocionar’ dicta, precisamente, el respeto y la convivencia.®

El pensamiento de la Tierra subyace las concepciones de
territorio. “Tierra puede tener cualquiera, pero territorio es
otra cosa”, dicen algunos mayores afrodescendientes en el
Pacifico colombiano, gran territorio negro. El territorio es el
espacio para la enaccion de mundos relacionales. Es el lugar
de aquellas/os que cuidan la Tierra, como licidamente lo
expresaran las mujeres de la pequefa comunidad negra de
La Toma en el Norte del Cauca, movilizadas contra la mineria
ilegal de oro:

A las mujeres que cuidan de sus territorios. A las
cuidadoras y los cuidadores de la Vida Digna,
Sencilla y Solidaria. Todo esto que hemos vivido ha
sido por el amor que hemos conocido en nuestros
territorios [...] Nuestra tierra es nuestro lugar para
sonar con dignidad nuestro futuro [...] Tal vez por
eso nos persiguen, porque queremos una vida de
autonomia y no de dependencia, una vida donde
no nos toque mendigar, ni ser victimas.

Por ende el slogan de la marcha, El territorio es la vida y la
vida no se vende, se ama y se defiende.

También encontramos el pensamiento de la Tierra en la
cosmoaccion de muchos pueblos indigenas centrada en la
defensa del territorio y en sus Planes de Viva. El territorio es

el espacio vital que asegura la pervivencia como
pueblo, como cultura en convivencia con la naturaleza
y los espiritus. El territorio es nuestro verdadero

13 Ver la Escuela Matristica, fundada por Maturana y Ximena Davila
Yanez. Matriztica. Disponible en: http://matriztica.cl/Matriztica/
(Acceso: 12/04/2018).

14  Carta abierta de Francia Midrquez, lideresa de La Toma, abril 24
del 2015.
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libro histérico que mantiene viva la tradicion de
quienes habitamos en €l. Representa y describe los
principios y practicas de nuestra cultura. Implica
la posesion, control y dominio del espacio fisico
y espiritual. Como espacio colectivo de existencia,
posibilita la convivencia arménica entre los pueblos.
Fundamenta la cosmovision indigena como razén
de nuestra pervivencia (Consejo Regional Indigena
del Cauca —CRIC— citado por Quijano 2012: 209).

Por eso su estrategia estd encaminada a “recuperar la Tierra
para recuperarlo todo, autoridad, justicia, trabajo, por eso
tenemos que pensar con nuestra propia cabeza, hablando
nuestro propio idioma estudiando nuestra historia, analizando
y transmitiendo nuestras propias experiencias asi como
la de otros pueblos” (Cabildo Indigena de Guambia 1980
citado por Quijano 2012: 257). De igual manera, el Plan
de Vida del pueblo misak se explica como una propuesta
de “construccion y reconstruccion de un espacio vital para
nacer, crecer, permanecer y fluir. El plan es una narrativa de
vida y sobrevivencia, es la construccion de un camino que
facilita el transito por la vida, y no la simple construccion de
un esquema metodologico de planeacion” (Cabildo y Taitas
1994 citado por Quijano 2012: 263).

Por esto muchos pueblos describen su lucha politica como
‘la liberacion de la Madre Tierra”. La pregunta clave para
estos movimiento es: ;como mantener las condiciones para
la existencia y la re-existencia frente al embate desarrollista,
extractivista y modernizador? Esta pregunta, y el concepto
de liberacion de la Madre Tierra, son potentes conceptos
para toda practica politica en el presente: para la izquierda
y los procesos autondémicos tanto como para las luchas
ambientales y por otros modelos de vida. Vinculan justicia
ambiental, justicia cognitiva, autonomia, y la defensa de
mundos (J. Martinez-Alier, V. Toledo). En este registro también
encontramos el movimiento por los Derechos de la Naturaleza
dentro de concepciones genuinamente biocéntricas (mas alla
de discursos o referencias superficiales a la sustentabilidad
o la Pachamama) (E. Gudynas).
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Para nosotros los urbano-modernos, que vivimos en los
espacios mas marcados por el modelo liberal de vida (la
ontologia del individuo, la propiedad privada, la racionalidad
instrumental y el mercado), la relacionalidad constituye un
gran desafio, dado que se requiere un profundo trabajo
interior personal y colectivo para desaprender la civilizacion
de la desconexion, del economismo, la ciencia y el individuo.
Quizds implica abandonar la idea individual que tenemos de
practica politica radical. ;Como tomamos en serio la inspiracion
de la relacionalidad? ;Como re-aprendemos a inter-existir
con todos los humanos y no-humanos? ;Debemos recuperar
cierta intimidad con la Tierra para re-aprender el arte de
sentipensar con ella? ;Como hacerlo en contextos urbanos y
descomunalizados? Desafortunadamente, el progresismo, y
quizas buena parte de la izquierda, estan lejos de entender
este mandato. Como bien lo dice Gudynas, ni la derecha ni
la izquierda “entiende la naturaleza”.’®

Comentario final: ;salir de la modernidad?

El desclasamiento epistémico de la izquierda implica
atreverse a cuestionar el desarrollo, el mal llamado
progreso y la modernidad. Solo de esta forma podrd el
pensamiento de izquierda participar en pensar y construir
las transiciones civilizatorias que se adumbran desde el
pensamiento autonémico y de la Tierra. Como es bien
sabido, el progresismo de las ultimas dos décadas ha sido
profundamente modernizador, y su modelo econémico esta
basado en el nicleo duro de premisas de la modernidad,
incluyendo el crecimiento econémico y el extractivismo.

Tanto en el Norte Global como en el Sur Global, el
pensamiento de las transiciones tiene muy claro que las
transiciones tienen que ir mds alld del modelo de vida que

15 Eduardo Gudynas. La derecha y la izquierda no entienden la
naturaleza. La Razon. 2015, domingo 23 de agosto. Disponible
en: www.la-razon.com/suplementos/animal_politico/Eduardo-
Gudynas-izquierda-entienden-naturaleza_0_2330167108.html
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se ha impuesto en casi todos los rincones del mundo con
cierta vision dominante de la modernidad.'® Salir de la
modernidad solo se lograra caminando apoyiandose en las
tres vertientes. Sanar la vida humana y la Tierra requieren de
una verdadera transicion “del periodo cuando los humanos
eran una fuerza destructiva sobre el planeta Tierra al periodo
cuando los humanos establecen una nueva presencia en
el planeta de forma mutuamente enriquecedora”, como lo
expresan el Thomas Berry y Leonardo Boft. Significa caminar
decididamente hacia una nueva era, que estos ec6logos
denominan como ‘Ecozoica’ (Ia era de la casa de la vida). El
cambio climdtico es solamente una de las manifestaciones
mas patentes de la devastacion sistematica de la vida por la
modernidad capitalista.

La liberacion de la madre Tierra, concebida desde el
cosmocentrismo y la cosmoaccion de muchos pueblos-
territorio, nos invitan a ‘disonar’ el diseno de mundos. Este
acto de disoniacion y de diseno tiene como objetivo reconstituir
el tejido de la vida, de los territorios, y de las economias
comunalizadas. Como lo dice un joven misak, se trata de
convertir el dolor de la opresion de siglos en espereza y esta en
la base de la autonomia."” Para los activistas afrocolombianos
del Pacifico, tan impactado por las locomotoras desarrollistas,
esta region es un Territorio de Vida, Alegria, Esperanza, y
Libertad. Hay un sabio principio para la practica politica de
todas las izquierdas en la nocion de tejer la vida en libertad.

Las tres vertientes presentadas no constituyen un modelo
aditivo sino de multiples articulaciones. No son paradigmas
que se reemplazan nitidamente unos a otros. Queda claro, sin

16 En el Norte Global, por ejemplo, la nociéon de decrecimiento
apunta a la necesidad de vivir diferente, mas alld de ‘consumir
menos’. Algunos tedricos y activistas hablan de ‘occidentes’ o
‘modernidades alternativas’ y no dominantes dentro de Europa
misma. Esta importante nocion, sin embargo, no debe obviar la
consideracion de los impactos historicamente sedimentados de las
modernidades dominantes (sistema-mundo moderno/colonial).

17 Tramas y Mingas para el Buen Vivir, Popayan, octubre 21 y 22
del 2015.
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embargo, la necesidad de que la izquierda y el autonomismo (y
el humano) devengan Tierra. El humano ‘post-humano’ —aquel
‘humano’ que emerja del final del antropocentrismo— tendrd que
aprender de nuevo a existir como ser vivo en comunidades de
humanos y no-humanos, en el inico mundo que verdaderamente
compartimos que es el planeta. La re-comunalizacion de la
vida y la re-localizacion de las economias y la produccion de
los alimentos en la medida de lo posible —principios claves
de los activismos y disenos para la transicion— se convierten
en principios apropiados para la practica tedrico-politica del
presente. De hecho ya encontramos entramados potentes del
pensamiento de izquierda, autonémico y de la Tierra en los
encuentros inter-epistémicos tales como las Tramas y Mingas
para el Buen Vivir en Popaydn, o en eventos como el Encuentro
Pensamiento Critico Frente a la Hidra Capitalista, convocado
por el EZLN y celebrado en el CIDECI-Unitierra, San Cristobal
de las Casas en Mayo del 2015.%

Muchas, si no la mayoria, de estas experiencias comunalitarias
y autonomas en defensa de la Tierra son inevitablemente
debilitadas por los contextos antagonicos en los que se llevan
a cabo, a pesar de su compromiso con las transformaciones.
Debe mencionarse que, en su busqueda de autonomia, algunas
recaen en el desarrollismo, otras son subvertidas desde dentro
por sus propios lideres, otras reinscriben antiguas formas de
opresion O crean otras nuevas y no es raro que las movilizaciones
decaigan bajo el increible peso de las presiones del momento o
debido a la represion abierta. Los antagonismos son inherentes
a toda practica social. Esto no descalifica por completo las
acciones de las ‘comunidades realmente existentes’, ni debe
condenarlas a la categoria residual de ilusorias, localistas, o
romanticas. En esto yace la esperanza; al fin y al cabo, “la
esperanza no es la certeza de que algo pasara, sino de que
algo tiene sentido, pase lo que pase” (G. Esteva).

18  Ver, por ejemplo, las cortas resefias sobre el Encuentro, http://
seminarioscideci.org/video-entrevistas-seminario-pensamiento-
critico-frente-a-la-hidra-capitalista-semillero-ezln/ Para los eventos
de Popayan, ver: https://tramasymingasparaelbuenvivir.wordpress.
com/2015/06/24/tramas-y-mingas-para-el-buen-vivir-2015/
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Desde abajo, por la izquierda, y con la Tierra

Aquellos que aun insistan en la via del desarrollo y la modernidad
son o suicidas, o al menos ecocidas, y sin duda, histéricamente
anacronicos. Por el contrario, no son romanticos ni ‘infantiles’
aquellos que defienden el lugar, el territorio, y la Tierra,
constituyen la avanzada del pensamiento pues estan en sintonia
con la Tierra y la justicia y entienden la problemadtica central
de nuestra coyuntura historica, las transiciones hacia otros
modelos de vida, hacia un pluriverso de mundos. No podemos
imaginar y construir el postcapitalismo (y el postconflicto)
con las categorias y experiencias que crearon el conflicto
(particularmente el desarrollo y el crecimiento econémico).
Saltar al Buen Vivir sin completar la fase de industrializacion y
modernizacion es menos romdntico que completarla, ya sea por
la via de la izquierda o de la derecha. “No podemos construir
lo nuestro con lo mismo. .. lo posible ya se hizo, ahora vamos
porlo imposible” ;sPodremos atrevernos a afirmar que hoy en
dia Abya Yala/Afro/Latino-América presenta al mundo, en la
complejidad de su pensamiento critico en las tres vertientes tan
esquematicamente resumidas, un modelo diferente de pensar,
de mundo, y de vida? En esto —y a pesar de todas las tensiones
y contradicciones entre las vertientes y al interior de cada
una de ellas— radicaria ‘la diferencia latinoamericana’ para la
primera mitad del siglo XXI. Algo que si podemos decir con
certeza, con la gran Mercedes Sosa, es que pueblos, colectivos,
movimientos, artistas e intelectuales caminan la palabra ‘por la
cintura cosmica del sur’ en ‘la region mas vegetal del tiempo 'y
de la luz’ que es el hermoso continente que habitamos. Gracias
a la vida, que nos ha dado tanto...
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De la critica poscolonial a la critica
decolonial: similaridades y diferencias
entre las dos perspectivas'

RAMON GROSFOGUEL

En este texto me voy a limitar a hacer una presentacion
sobre lo que seria la diferencia entre la critica postcolonial
y la critica decolonial. Antes de comenzar aclaro que, no
quiero desmerecer las contribuciones que han salido de la
literatura postcolonial es decir, no quiero que las criticas
que voy a hacer se lean como que estoy descartando a los
autores postcoloniales y sus contribuciones. A 1o que deseo
apuntar es las diferencias y tenciones etc.

Usualmente cuando decimos critica decolonial la tendencia
sobre todo en espacios académicos es subsumir la critica
decolonial a la critica postcolonial, y realmente hay unas
diferencias importantes entre ambas literaturas que a mi
entender son importantes para poder comprender las
diferencias entre estas perspectivas. Lo segundo que quiero
argumentar es que no existe la literatura postoconial o la
literatura decolonial, ambos campos, ambas perspectivas o
criticas son heterogéneas y hay muchas diferencias al interior
de cada una. Es decir, no hay una sola manera de pensar
lo decolonial o una sola manera de critica postcolonial; hay
una diversidad de autores y autoras en cada uno y sobre
todo en los proyectos decoloniales, en plural. Creo que tiene

1 Conferencia presentada el 6 de octubre de 2014 en la Universidad
del Cauca en el marco del Seminario Internacional de Pensamiento
Contemporaneo.
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que ser asi, porque si una manera de pensar y de hablar de
lo decolonial se convirtiera en el lenguaje tnico posible de
hacer critica decolonial, este seria otro proyecto colonial mas.

Realmente tiene que haber multiplicidad de pensamientos y
criticas decoloniales porque hay diferentes historias coloniales
locales en el mundo, hay diferentes historias imperiales,
hay diferentes epistemologias, hay diferentes geografias de
la razon, hay diferentes espacios en el mundo desde los
cuales se piensan estas cosas y, por lo tanto, es imposible
poder hablar de un solo lenguaje o un lenguaje universal
de la decolonizacion. Yo creo que el tema decolonial no se
agota en una escuela de pensamiento o en una perspectiva,
en un lenguaje, sino que su pensamiento es muy diverso
y heterogéneo, depende del proyecto decolonial del que
estemos hablando y son muchos, plurales y heterogéneos.
Muchas veces hay contradicciones entre algunos de los
proyectos porque se enfatizan unas cosas en uno y otras cosas
en otro, y es importante y debe ser asi, porque de lo contrario
se convertiria en otro proyecto universalista occidental, ahora
disfrazado de decolonial. Seria otra vez el modelo donde
uno define para todos lo que es estudios decoloniales y eso
es imposible, yo creo que eso es algo a lo que no debemos
aspirar y no es deseable.

Lamentablemente existen posturas e individuos que se
posicionan como si su lenguaje decolonial fuera el lenguaje
decolonial que agota todos los lenguajes decoloniales.
Habiendo hecho esas aclaraciones voy a empezar por hablar
de tres o cuatro diferencias fundamentales entre las criticas
decoloniales y las postcoloniales si las tomamos como
tendencia, porque mds adelante voy a deconstruir la nocion
de postcolonial y decolonial.

Una de las grandes diferencias entre la critica postcolonial y la
decolonial tiene que ver con la genealogia, cuando trazamos
los comienzos de la historia colonial. Para la historia de la
India, estudiada por Homi Bhabha y Gayatri Spivak en los
estudios postcoloniales, el tema de lo colonial comenzaria
desde mediados del siglo XVIII en adelante, cuando llegan
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los britanicos. En Medio Oriente, que es desde donde
Edward Said, uno de los grandes exponentes de los estudios
postcoloniales, se posiciona, el inicio de la historia colonial
se marca como tendencia y con fuerza fundamentalmente
en el siglo XIX. Asi, usted va a entender los inicios de esa
historia del colonialismo en el siglo XVIII si estudia la India
y en el XIX si estudia el Medio Oriente.

Sin embargo, si usted estudia las Américas, la historia colonial
comienza en 1492. Para comenzar la discusion ya tenemos
diferentes genealogias, diferentes comienzos desde donde
trazamos los primeros inicios de la historia colonial. El problema
no es que haya diferentes comienzos, tiene que ser asi porque
la expansion colonial europea comienza en el siglo XV con
la conquista de Al-Andalus, este pais o territorio que dur6
800 afnos, que pertenecia a la civilizacion islamica que hoy
llamamos Andalucia fue conquistada a finales del siglo XV y
finalmente ese mundo fue destruido a través de la conquista
de la monarquia cristiana castellana a finales del siglo XV.

El 2 de enero de 1492 cay6 el sultanato de Granada, el
altimo reducto de esa historia. El 11 de enero de 1492 estaba
Cristobal Colén sentado con la Reina Isabel discutiendo su
viaje a la India. Durante la guerra de Granada que dur6 10
afos, habfa habido una reunion entre Cristobal Colon y los
Reyes Catdlicos Fernando e Isabel, donde Colon presento
el documento la Empresa de las Indias, que ¢l llamaba asi
porque tenia mapas chinos que habian llegado a Italia a
través de las misiones del vaticano.

Por un error de Colén aparecia la India como una extension
peninsular de la China. Norteamérica no aparecia conectada
por el estrecho de Bering con Asia y por tanto no se veia
totalmente el océano Pacifico. En los mapas chinos, el océano
Pacifico aparecia mas pequefio y Norteamérica se conectaba
con una extension peninsular de la China. Al ver esto, y
como la India estaba cerca de China, Colon llamé India al
continente americano, razon por la cual hoy en dia llamamos
a los pueblos de este continente con un nombre muy colonial,
llama que habitaban estos territorios antes de 1492.
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Cuando por primera vez Colon presentd el proyecto a la
Reina y el Rey, ellos dijeron que estaba muy bien pero que
lo llevarian a cabo una vez unificaran el territorio y tuviesen
una corona con una region, un Estado, una identidad y una
poblacion. Esto ultimo son los comienzos de la pretension
ficciosa de lo que luego se va a llamar Estado-Nacion.

Luego de esta reunion, Colon se refugio en Santa Fe, un pueblo
que queda a unos cuantos kilometros de Granada, donde
estaban asentadas las fuerzas militares cristianas listas para entrar.
El 2 de enero de 1492 cay6 Granada, el 11 de enero se retine
Cristobal Colon con el Rey y la Reina en una sala del Palacio
de la Alhambra, que era el palacio del Sultanato Granadino.
Después de la caida de Granada, la Monarquia Cristiana de
Fernando e Isabel la Catdlica traen su corte alli, quien lo ocupa
ahora, y en una sala de la Alhambra se retine Colon con la Reina
Isabel. Alli le da la Reina la autorizacion real de ir a conquistar
este lado del mundo y le da los recursos econdmicos para pasar
al plan B. Unos 10 meses después llega Colon a las Américas.

Si comenzamos la historia colonial en 1492, época de la caida
final de ese mundo, que se llamo6 Al-dndalus y de la conquista
de la Américas, si la comenzamos en el siglo XVIII a partir
de la colonizacion britanica en la India, o si la comenzamos
en el XIX a partir de la colonizacion britanica y francesa en
Medio Oriente, esto va a tener implicaciones tedricas, politicas
y epistemologicas. Esta genealogia de los comienzos tiene
importantes implicaciones que a mi entender, constituyen
una de las diferencias fundamentales entre la perspectiva
critica decolonial que comienza en 1492 y la perspectiva
critica de poscolonial, que comienza para Homi Bhabha y
Gayatri Spivak en el siglo XVIII y para Said en el siglo XIX.

Diferencia tedrica en la relacion
entre modernidad y colonialidad
Vamos a empezar con la diferencia teérica. Si comienzas la

historia colonial a partir del siglo XVIII, la modernidad y
la colonialidad aparecen como procesos simultineos, pero
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no mutuamente constitutivos uno del otro. La modernidad
aparece como una critica emancipadora al interior de Europa,
al mismo tiempo que aparece la expansion colonial por
el Medio Oriente.

Lo que se conoce como el discurso de la modernidad, se
percibe como una critica emancipadora al interior de Europa
que emerge con independencia de la historia colonial, y en
todo caso, la critica colonial desde la periferia y la critica
moderna desde los centros a los imperios europeos de la
época, aparecen como aliadas porque estdn criticando el
mismo Estado imperial, uno desde dentro de Europa y otro
desde afuera de Europa.

Si la historia colonial comienza en 1492, la relacién entre
modernidad y colonialidad aparece de otra manera, porque
entonces se entiende que la modernidad va a emerger al
calor del colonialismo, es decir, todas las criticas internas
que se hacen dentro de Europa a los antiguos Reyes o las
Monarquias, son criticas que llamaban a la libertad, a los
derechos y a las liberaciones de esas estructuras de poder
para las poblaciones oprimidas dentro de Europa. Esa critica
es contempordnea a la historia colonial y su limitacion es
que no contempla la liberacion de los pueblos colonizados
sino que constituye una critica eurocentrista, desde el interior,
que no problematiza la relacion de Europa con el resto del
mundo. Pero esa critica que se vino a conocer como critica
moderna, como la perspectiva moderna, que hace un llamado
a la libertad, a los derechos individuales y ciudadanos, a la
constitucion de Estados democriticos y nacionales, etc., es
una critica que surge, si la viéramos desde el punto de vista de
1492 al calor de la expansion colonial. En otras palabras, si se
contempla la critica del pensamiento de la modernidad desde
1750 o desde 1830, aparece como una critica emancipadora
dentro de Europa; pero si se ve desde 1492 aparece como
una critica eurocéntrica, una critica al interior de los imperios,
que busca mas recursos materiales y libertades para los
oprimidos dentro de Europa sin cuestionarse la dominacion
de los pueblos fuera de Europa. Es decir, lo que pide esta
critica moderna es participar de mas recursos provenientes
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del ‘pastel’ colonial sin cuestionarse dicha relacion colonial.
Se trata de un mejoramiento para los oprimidos de Europa
a costa de la superexplotacion, esclavizacion, colonizacion
y dominacion de los pueblos colonizados fuera de Europa.
Debido a la superexplotacion de los pueblos colonizados,
las elites de los imperios europeos fueron capaces de otorgar
concesiones materiales y libertades institucionales a sus
oprimidos dentro de sus fronteras que no estaban dispuestas
a extender a los sujetos colonizados en sus colonias.

Al no ser cuestionadas las estructuras imperiales de Europa
con el mundo no europeo por la critica moderna, entonces
esta viene envenenada de colonialidad. Esta critica al interior
de Europa se plantea como una critica radical al pensamiento
clasista de la época en todas sus manifestaciones, no
solamente economica y politica, sino también cultural, sin
embargo mantiene la limitacion de la interiorizacion de los
sujetos colonizados a través del mundo. Desde la perspectiva
de 1492, esa critica moderna se constituye mutuamente con
la colonialidad, es decir, no se puede pensar la modernidad
sin la colonialidad, puesto que todo este pensamiento critico
europeo nacio no solo al calor de movimientos internos, sino
también a partir de ideas que venian del mundo colonial.

Si ustedes leen Utopia de Tomas Moro, escrita en 1515, y si se
compara con otros textos de la época, se nota fuertemente la
influencia del imaginario colonial de haberse encontrado en
las Américas con civilizaciones que tenian propiedad colectiva
sobre la tierra. El pensamiento utépico en Europa, intracuropeo,
tiene unos limites muy importantes porque desde el principio
se constituye como una critica al interior de Europa con un
fuerte sesgo colonial produciendo todo el esquema racista de
superioridad del blanco occidental sobre los demads.

Parte del problema es que, en una escala global, la critica
moderna al interior de Europa tiene limites parecidos a la
democracia ateniense. La democracia ateniense que operaba
en una escala micro-regional, era un Estado-ciudad con unas
murallas dentro de las cuales los ciudadanos tenian todos
derechos democriticos, libertades y privilegios a costa de
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los esclavos que se encontraban fuera de las murallas. La
civilizacion-mundo que se crea con la expansion colonial
europea a partir de 1492, es la democracia ateniense a escala
planetaria. Como metifora, los que estan dentro de las
murallas son los pueblos occidentales racialmente superiores
que tienen derechos, privilegios y riquezas a costa de los
colonizados racialmente inferiores fuera de las murallas. Todos
los que estan fuera de las murallas son los sujetos coloniales
que no tienen acceso a los derechos y recursos. Por tanto,
la critica moderna al interior de las murallas que no asumia
derribarlas era un proyecto imperial/colonial, que implicaba
la emancipacion, libertad y privilegios para los sujetos dentro
de las murallas a costa de los que estan fuera de ellas. En este
sentido, pedir mas libertad, pedir mas igualdad, pedir mas
recursos y cuestionar los regimenes de las monarquias en
Europa sin vincular ese proyecto a la expansion colonial fuera
de Europa, era como una reproduccion de la democracia
ateniense, pero ahora las murallas no eran las de Atenas, sino
las del territorio que conocemos hoy como Europa.

En consecuencia, todas las instituciones de la modernidad y
la discusion moderna que comienza en el siglo XVI con la
expansion colonial a las Américas y con la caida de Al-Andalus,
se constituye evidentemente en un mundo colonial, es decir,
la modernidad y la colonialidad son dos caras de la misma
moneda. Son proyectos que estin mutuamente constituidos
el uno del otro.

Pero si se estudia la historia colonial a partir de 1750 o 1830, la
relacion entre modernidad y colonialidad no queda muy clara,
porque si se entiende que el colonialismo comienza en 1750,
el proyecto moderno en Europa se percibe como una critica
emancipatoria al interior de Europa, que no tiene nada que ver
con la relacion colonial fuera de Europa y, por consiguiente,
no es complice de la colonialidad sino que es aliada de
las luchas anti-coloniales. En realidad la historia colonial
empez6 en 1492, estableciéndose una relacion inherente
entre esa critica moderna al interior de Europa y la expansion
colonial, es decir, los recursos, el imaginario y la riqueza que
genero la expansion colonial es mutuamente constitutiva de la
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modernidad, no puede separarse uno de lo otro. De manera
que la modernidad y la colonialidad son dos caras de la
misma moneda. Pero si comienzas la historia colonial a partir
del siglo XVIII, la modernidad aparece como un proyecto
emancipatorio que surge independiente de la colonialidad
y como aliado anti-colonial. Parte del desencuentro de la
perspectiva poscolonial y la descolonial es el tema de los
comienzos de la historia colonial y como a partir de este
comienzo se plantean diferencias en el entendimiento de la
relacion entre colonialidad y modernidad.

El ascenso de Occidente se dio al extraer las riquezas y
conocimientos de otros pueblos por medio de la dominacion
colonial. Asi fue como se llevo a cabo el ascenso de Europa
en relacion a otros paises en el mundo. La modernidad y
todos sus aspectos positivos para los pueblos occidentales,
surgieron al calor de la historia y la expansion colonial, sobre
los hombros de la colonialidad y la esclavizacion del resto del
planeta. Por tanto, desde ese punto de vista la modernidad no
es un proyecto emancipatorio, sino un proyecto civilizatorio.

Ver a la modernidad como un proyecto civilizatorio y no
como proyecto emancipatorio, plantea una diferencia muy
fuerte con la perspectiva poscolonial. Si comienzas la historia
colonial en 1492 te percatas que de pueblos sin alma en el
siglo XVI pasamos a ser pueblos sin el ADN humano en el
siglo XIX. De “barbaros a cristianizar” en el siglo XVI pasamos
a ser “primitivos a civilizar” en el siglo XIX. Sin embargo, en la
perspectiva poscolonial pareciera como si el racismo hubiera
nacido en el siglo XIX con el racismo cientifico, pero no fue asi.
El racismo comenz6 300 anos antes del siglo XIX, durante la
conquista de las Américas en el siglo XVI. Lo que pasa es que el
discurso de esa época no era un discurso cientificista, sino que
se presentaba como un racismo teologico. Pero si comienzas la
historia colonial en el siglo XVIII y te saltas trescientos anos de
historia colonial, entonces aparece el racismo como algo nuevo.

COmo miramos la relacion entre modernidad y colonialidad

constituye una de las diferencias fundamentales entre las
perspectivas decoloniales y las poscoloniales, lo cual contiene
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consecuencias politicas. Por ejemplo, si la modernidad no
es inherentemente colonial, si la relacion entre modernidad
y colonialidad es auténoma o semiautonoma una de la
otra; entonces el proyecto de modernidad es un proyecto
emancipatorio no un proyecto civilizatorio, por consecuencia,
una de las posibilidades de los proyectos emancipatorios hoy
en dia es avanzar mds la modernidad existente o pluralizar
la modernidad, es decir, lograr que la modernidad tenga
diferentes expresiones culturales, en diferentes partes
del mundo. Mientras que si ves la modernidad como un
proyecto civilizatorio imperial/colonial, la modernidad es el
desastre planetario que vivimos hoy y no necesitamos ni mas
modernidad ni modernidades plurales. Lo que necesitariamos
es transcender la civilizacion moderna hacia la creacion de
una nueva civilizacion planetaria. Esto es lo que llama Enrique
Dussel el proyecto de descolonizacion transmoderno.

Diferencia epistémica

Si comienzas la historia colonial a partir del siglo XVIII o a partir
de 1492 tiene igualmente consecuencias para la produccion
de conocimientos. Si comienzas en el siglo XVIII, la critica
moderna interna a Europa aparece como un pensamiento
atil para la liberacion de los pueblos. Pero si comienzas en
el siglo XVI, ese pensamiento critico moderno intra-europeo
es visto como complice del racismo y la colonialidad.

Una de las grandes fallas de la universidad occidentalizada,
no digo occidental, por ejemplo la Universidad del Cauca, la
Universidad de Rio de Janeiro, en Dakar, en New Delhi, Paris o
New York, estoy hablando de una estructura de poder del sistema
mundo que aparece en todos lados, y que después de 500 anos
de expansion colonial aparece por todas partes, sin embargo le
llamamos universidad, no universidad occidentalizada, y decimos
ciencias sociales, no ciencias sociales coloniales.

Kant habla sobre el yo trascendental, pero para él ninguno

de nosotros en América Latina, Africa o Asia forma parte
del yo trascendental. Si se leen sus escritos antropoldgicos,
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se entiende que para Kant el yo transcendental son los
hombres blancos del norte de los Pirineos —los Pirineos son
las montanas que dividen el sur de Francia con el norte de la
Peninsula Ibérica—, €l decia que el hombre amarillo no tenia
uso de razon, que el hombre negro no tenia uso de razon,
que el hombre rojo, que eran los indigenas de las Américas,
no tenia uso de razon, y que la gente de la peninsula Ibérica
era inferior, a pesar de que comenzaron la historia colonial, lo
que es consecuencia de la guerra de los treinta afios, cuando
Holanda da una paliza a la armada espafola y desplaza a
los espanoles y a los portugueses del centro sistema mundo
creado a partir de la expansion colonial de 1492. Asi, el
centro del sistema mundo se localiza en el norte de Europa,
lo que le permite a Kant inferiorizar a la gente del sur de
Europa con el argumento de que estaban contaminados con
los africanos y musulmanes.

Las mujeres no aparecen porque sean occidentales u
orientales, para Kant no tienen uso de razoén. Esta historia
tiene que ver con los genocidios y epistemicidios a lo
largo del siglo XVI. El genocidio/epistemicidio contra los
musulmanes y judios en la conquista de Al-Andalus, contra
africanos en la conquista de Africa, contra indigenas en la
conquista de las Américas y contra las mujeres en Europa,
quemadas vivas por ser acusadas de brujas. Pero no solo
fue epistemicidio, sino también un memoricidio, es decir,
hay una destruccion de la memoria. Nosotros no vinculamos
esa historia de genocidios, memoricidios y epistemicidios
con la epistemologia moderna y el privilegio de los
hombres occidentales sobre las estructuras de produccion
de conocimiento en el mundo moderno. Pareciera que la
autoridad y el monopolio del conocimiento de la universidad
occidentalizada —que ahora esta globalizada—, confirmara la
superioridad de estos hombres, y ademas les da la autoridad
para imponerse imperial y colonialmente en el mundo, porque
si su conocimiento es superior al de los demds, entonces
ellos saben cudl es la verdad, la realidad, y loque es mejor
para los demas. De ahi que en sus proyectos de dominacion
imperial no preguntan ni les interesa saber como piensan los
colonizados acerca de qué es lo mejor para ellos mismos. El
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colonizador occidental sabe a priori qué es mejor para los
demds porque asume que su conocimiento es racialmente
superior y, por consiguiente, es irrelevante lo que pueda
pensar un sujeto colonizado e inferior racialmente acerca
de qué es lo mejor para si mismos. Este racismo/sexismo
epistémico donde se privilegian solamente los hombres
occidentales sobre el resto de la humanidad es constitutivo
a las estructuras de conocimiento de la modernidad. Por
tanto, parte de la descolonizacion epistémica sea descentrar
al hombre europeo e imprimir de diversidad epistémica la
produccion de conocimiento.

De ahi que en la perspectiva descolonial sea problematico
usar exclusivamente hombres occidentales como fuente
unica de autoridad y legitimacion epistémica. La diversidad
epistémica es fundamental para descolonizar las estructuras de
conocimiento racistas/sexistas de la modernidad. Al no ver la
complicidad del pensamiento critico occidental de la izquierda
moderna con los proyectos y estructuras de conocimientos
racistas/sexistas coloniales, los estudios poscoloniales
no problematizan el uso exclusivo de autores blancos
occidentales de izquierda en su produccion de conocimientos.
Spivak piensa desde Derrida y Marx, Bhabha desde Lacan y
Said desde Gramsci y Foucault. La diversidad epistémica se
pierde en los estudios postcoloniales. Operan sin diversidad
epistémica. Hay que hacer un trabajo de descolonizar los
estudios postcoloniales, ya que epistemoldgicamente
no reconocen la diversidad de pensamiento critico en el
planeta del cual nos podemos nutrir todos y piensan unica y
exclusivamente desde autores blancos europeos de izquierda.

Conclusion

Otro aspecto de discrepancias entre los poscoloniales y los
descoloniales se relaciona con el ‘pos’ de los ‘poscoloniales’.
Para las perspectivas descoloniales no hay un ‘pos’ a la
colonialidad. Con la eliminacion de las administraciones
coloniales, las relaciones coloniales no desaparecieron. Por el
contrario, todas las jerarquias de dominacion que se forjaron al
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calor de la expansion colonial europea y las administraciones
coloniales por todo el mundo, no desaparecieron con la
eliminacion de las administraciones coloniales. De ahi el uso
de términos como colonialidad global, colonialidad del saber,
colonialidad del ser, colonialidad del poder, etc.

Otra discrepancia es que los estudios poscoloniales tienden a
ser mas culturalistas y a no tomarse tan en serio la economia
politica. En la perspectiva descolonial no hay dualismos entre
estructuras y cultura. El andlisis de las relaciones de poder
de la economia politica va siempre imbricado con el analisis
de la cultura. No hay separacion entre una y la otra en la
perspectiva descolonial. Pero en los estudios poscoloniales
esta separacion o abandono del analisis del poder en las
estructuras de la economia politica mundial estd bastante
acentuado quizds por la formacion literaria o en antropologia
cultural de la mayoria de los pensadores poscoloniales.

Una ultima discrepancia es que lo poscolonial es una
moda académica, mientras que los descoloniales unen la
critica epistémica y la produccion de conocimientos con un
compromiso politico activista por la transformacion del mundo.

Luego de enfatizar en las discrepancias entre descoloniales y
poscoloniales, para terminar quisiera deconstruir las etiquetas.
Siguiendo los criterios mencionados en este articulo con
respecto a las diferencias entre poscoloniales y descoloniales,
hay algunos que se autoidentifican como descoloniales que
yo clasificaria como poscoloniales y algunos que se llaman
poscoloniales que serian descoloniales. El caso de Anibal
Quijano es el mis relevante. Quijano es identificado como
descolonial pero al no reconocer la diversidad epistémica y
reproducir un racismo/sexismo epistémico en su expresion
extractivista epistémica se situaria en lo que llamo en este
articulo como poscolonial. Su discurso autoreferenciado
universalista, se situarfa mas cerca de los poscoloniales que
de los descoloniales. Por otro lado, Salman Sayyid y Ela
Shohat serian pensadores identificados como poscoloniales
que tienen en su obra todos los criterios que caracterizan a
los descoloniales en este ensayo. De ahi que el asunto no es
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como se autoidentifique el autor o autora, sino el contenido
de la produccion de conocimiento que realiza.

Lldmese poscolonial o descolonial, lo importante no es
la etiqueta sino que entendamos que la modernidad y la
colonialidad se constituyen como dos caras de la misma
moneda y, por lo tanto, que es necesario transcender el
proyecto de la modernidad eurocentrada, la civilizacion
moderna colonial que ha sido destructiva de la vida en todas
sus dimensiones. Es importante reconocer que la modernidad
ha practicado epistemicidio y extractivismo epistémico frente
a otras culturas, negando la existencia de una diversidad de
pensamiento critico en el planeta de la cual nos podemos
nutrir todos.

Para terminar, quiero sefalar que de lo que se trata es de
descentrar la epistemologia occidental. Cuando uno llama
a la diversidad epistémica o a romper el universalismo y
proponer un pluriversalismo, cuando uno esta llamando a
trascender la modernidad y propone la trans-modernidad,
siempre se enfrenta con personas que interpretan que uno
esta diciendo que no se lea a los autores europeos. Eso
no es lo que se esta planteando. Lo que se propone no
es un oscurantismo fundamentalista anti-europeo, lo que
se propone es la diversidad epistémica. De lo que se estd
hablando es de descentrar el pensamiento de los hombres
occidentales sin excluirlos y abrirse a otras geopoliticas y
corpo-politicas del conocimiento.

Para producir un conocimiento critico descolonial podemos
leer autores criticos europeos pero no ya como el centro, sino
como uno mas entre otras tradiciones de pensamiento critico.
Es importante discernir el grado de la utilidad de los autores
europeos a partir de nuestra geopolitica y corpo-politica del
conocimiento, a partir de nuestras propias genealogias de
pensamiento critico que bien podrian ser de matriz indigena,
afrodescendiente, mestiza latinoamericana, musulmana,
budista, etc. Las tradiciones del pensamiento critico del
planeta son diversas y tenemos que imprimir de diversidad
epistémica toda nuestra produccion de conocimiento. Lo otro

77



De la critica poscolonial a la critica decolonial

es seguir reproduciendo el fundamentalismo eurocéntrico que
se piensa como racialmente superior. Los poscoloniales al no
problematizar el uso exclusivo de autores blancos occidentales
en sus escritos y, por tanto, no tener diversidad epistémica
en su canon de pensamiento, terminan reproduciendo la
epistemologia colonial. De ahi el llamado a descolonizar los
estudios poscoloniales.
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EDUARDO RESTREPO!

tuart Hall nacié en Kingston Jamaica en 1932, en una

familia de clase media. Su padre era empleado de la
United Fruit Company y su madre una mujer identificada
con el orden colonial inglés. Adelant6 sus estudios basicos
en el Jamaica College, un prestigioso colegio de Kingston,
culminando sus estudios hacia finales de los aflos cuarenta.
En 1951 viaja a Gran Bretafa para estudiar en Merton College
en Oxford con una beca como Rhodes scholar. Aunque no
dejo de considerarse jamaiquino, nunca mas regresé para
residir permanentemente en Jamaica. Como lo explica en
varias entrevistas: esa fue la vida que eligié no seguir.

El hecho de que no haya residido durante su vida adulta en
Jamaica, no significa que su labor intelectual y politica no ha
estado claramente marcada por su relacion de descentramiento
y desplazamiento con el Caribe (Hall 2007: 272). Algunas
veces de forma directa como cuando considera su propia
condicion diaspodrica y racializada como un ‘sujeto colonial’,
otras de manera indirecta como cuando su particular relacion
de dislocacion con el Caribe signa su trayectoria intelectual
por el tipo de preguntas y ciertas formas de abordarlas.

1 Algunos fragmentos de este texto ha sido publicadas en otros
articulos. Nota del autor.
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El contexto intelectual y politico de la Gran Bretana de los afios
cincuenta y sesenta, también marco el pensamiento de Hall. Es
alli donde se perfilan sus intereses politicos y donde se configura
su formacion intelectual. Entre los primeros intereses politicos,
se encuentra sus posiciones anti-coloniales y sus busquedas
por comprender sus bagajes culturales jamaiquinos, con la
dimension racial y colonial que esto implicaba para entonces.

Hall adelant6 su disertacion sobre Henry James, pero sus
pasiones y compromisos politicos hicieron que la abandonara
definitivamente: “Para muchos de nosotros, la vida normal
habia quedado mas o menos en suspenso en 1956”7 (Hall
2010a: 169). Sus pasiones politicas se asociaron a la Nueva
Izquierda, de la cual Hall devino en una de sus figuras iconicas
por décadas. A pesar de su sensibilidad con la izquierda,
Hall nunca milité en el partido comunista identificindose a
si mismo en la tradicion del ‘socialismo independiente’ que
manifestaba distancia con las concepciones y politicas del
partido comunista en Gran Bretana.

Es alrededor de las agendas y publicaciones adelantadas desde
la Nueva Izquierda que Hall confluye con Raymond Williams y
E.P. Thompson, es decir, con algunas de las figuras que luego
apareceran como fundadoras de lo que unas décadas después
se vendra a conocer como los estudios culturales. Desde su
fundacion por Richard Hoggart en 1964, Hall participé como
investigador y docente del Centro de Estudios Culturales
Contemporaneos —CCCS— en la Universidad de Birmingham.
En 1968, asume la direccion del CCCS (primero como director
interino y en 1972 como director en propiedad) hasta 1979
cuando se incorpora como profesor en la Open University. Bajo
su direccion, el CCCS se convierte en el mas destacado escenario
institucional de consolidacion de los estudios culturales y en
lo que algunos denominan la ‘Escuela de Birmingham’.

En 1997 se retira como profesor activo de la Open University
para obtener el titulo de profesor emérito. Posteriormente, se
marca un giro hacia las artes, concretamente con el Instituto
Internacional de Artes Visuales —INIVA—, conocido como
Rivington Place. Inaugurado en 2007, el Instituto es una galeria
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de arte publica en la cual se exponen trabajos de ‘artistas de
diferente origen étnico’ (Hall 2011: 10). A sus 82 afos, y luego
de padecer una enfermedad renal que durante varios anos
limité grandemente su movilidad, muere en Londres el 10 de
febrero de 2014. Sus restos se encuentran en el cementerio
de Hightgate en Londres, cerca a los de Marx.

Una teorizacion materialista de la cultura

El primer momento de la labor intelectual de Hall comienza
en los afos cincuenta y se extiende hasta comienzos de los
afos setenta.” En las publicaciones de los anos cincuenta y
sesenta, las preocupaciones de Hall se expresan en sus escritos
sobre una teorizacion materialista de la cultura que escapara
no solo al reduccionismo de clase y al economicismo que
circulaban en las versiones mas convencionales del marxismo,
sino también al reduccionismo asociado a las concepciones
esteticistas y elitistas de la ‘alta cultura’ vinculadas a gran
parte de los estudios literarios y del arte (Hall 2013: 758-759).

Como reduccionismo de clase y economicismo se entienden
aquellos planteamientos que, originados en el marco de una
lectura simplista del marxismo, consideran que en la lucha
de clases sociales y en la economia se halla la explicacion
absoluta de las caracteristicas y transformaciones de cualquier
formacion social. Desde esta perspectiva, bastante difundida
bajo el espectro de la Segunda Internacional, otros aspectos de
la vida social como la cultura no eran mas que meros reflejos
o epifendmenos de la lucha de clases y de la economia que

2 Antes que un modelo terminado, la diferenciacion de momentos
en la labor intelectual de Hall es mds un ejercicio tentativo que
busca proponer un cierto ordenamiento para el acercamiento a
la amplia estela de sus contribuciones. Otros ordenamientos son
posibles. No son pocos los vacios del aqui propuesto, como dejar
de lado un examen de esa central dimension de Hall como un
intelectual publico. Espero que no haber incluido esta dimension
no tenga el desafortunado efecto de academizar a Hall, ni de
osificar su pensamiento. Nada mds contrario a su memoria, a sus
cotidianos esfuerzos por un pensamiento sin garantias.
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era lo realmente importante. Este esquema interpretativo, que
a menudo oper?0 a partir de la distincion base/superestructura,
no requeria tomar en serio la cultura pues esta era una
simple expresion (ilusoria, la mds de las veces) de otra cosa
y establecia una conceptualizacion abiertamente determinista
de la totalidad social.

Por su parte, el reduccionismo de la ‘alta cultura’ venia de ciertos
estudios literarios y del arte que concebian que Gnicamente
unos productos de un selecto sector social merecian ser
considerados como cultura por su inmanente valor estético
y moral, despreciando las mundanales condiciones de su
produccion o su relacion con otras esferas de la vida social.
Desde esta perspectiva abiertamente elitista y sociocentrista,
la cultura no solo era una entidad auténoma y sublime, sino
que era expresion de lo mas elevado y universal del espiritu
humano, por lo que era patrimonio de un selecto grupo de
destacados individuos. El resto de la poblacion era ‘inculta’,
esto es, gente sin cultura, una caterva de ignorantes.

En su teorizacion materialista de la cultura, Hall cuestiond
implacablemente ambos reduccionismos. Operando en el
terreno establecido por una problemdtica marxista, Hall
escribe una serie de textos (algunos de los cuales quedaran
como borradores hasta que se publican muchos afios después)
en los que sustenta una teorizacion materialista de la cultura,
en gran parte a partir de una discusion del concepto de
ideologia. En algunos casos esta discusion del concepto de
ideologia se hace examiniandolo en si mismo desde revisiones
de pasajes de Marx o de autores como Althusser; mientras
que en otros textos, el abordaje de la ideologia se hace en
relacion con los medios o lo que se denomind el modelo de
la codificacién/decodificacion (¢fr. Hall 1977, 1973a, 1973b).

Sus preocupaciones tedricas para elaborar una teoria materialista
de la cultura lo llevan a los debates de la determinacion y la
contingencia, de la estructura y la agencia. Hall se inclind desde
entonces por una determinacion no determinista, esto es, sin
caer en los embrujos de la contingencia absoluta reconoci6
que sin contingencia no puede haber historia ni politica.
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Sin entramparse en las facilerias reduccionistas del determinismo,
no descarto ciertos constrenimientos historicos y estructurales.
Su nocidn de totalidad social no fue la de la totalidad expresiva
(como imperaba en el marxismo de manual de la época) sino la
de unidad en diferencia, atribuida por el mismo Hall a Marx en
un seminal texto (Hall 1973b). Para finales de los anos setenta
y comienzos de los ochenta, sobredeterminacion y articulacion,
conceptos retomados de Althusser y Laclau respectivamente,
devienen centrales desde entonces para Hall.

Otro aspecto que amerita ser resaltado es que es durante
este momento que Hall ‘inventa’ los estudios culturales. Mi
impresion es que a pesar del lugar relevante que se le puede
atribuir a E. P. Thompson, Richard Hoggart o Raymond Williams
en el surgimiento de lo que seran los estudios culturales, es
Stuart Hall quien logré que el Centro de Estudios Culturales
Contempordaneos en Birmingham y los estudios culturales
devinieran en lo que hoy pensamos sobre ambos. Es Hall la
figura responsable en posibilitar la ‘invencion de tradicion’ y
el estilo de trabajo intelectual que se anuda al significante de
estudios culturales y a las narrativas sobre el CCCS.

Inflexion gramsciana
y la interrupcion del feminismo

El segundo momento, que me gustaria denominar el de la
inflexion gramsciana, se puede ubicar entre la segunda mitad de
los anos setenta y la década de los ochenta. No es que el momento
anterior se diluya de un tajo con la impronta gramsciana que se
hace cada vez mas visible en el trabajo de Hall de estos anos,
sino que empiezan a tomar relevancia otros términos y énfasis.
La conceptualizacion en clave de hegemonia y el thatcherismo
son dos bien evidentes, por ejemplo. El libro colectivo Policing
the Crisis, publicado en 1978, y su compilacion de articulos en
su Unico libro de autoria individual The Hard Road to Renewal,?

3 Libro que compila articulos publicados entre 1978 y 1987 aparecidos,
en su gran mayoria, en Marxism Todayy The New Socialist.
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publicado en 1988, ponen en evidencia cuan relevante fue para
Hall cierta lectura de Gramsci y de su nocion de hegemonia
en su abordaje del posicionamiento de la nueva derecha con
su neoliberalismo conservador y nacionalista en la figura de
Margaret Thatcher, asi como en lo que dio en llamar los ‘nuevos
tiempos’. Las categorias gramscianas también se desplegaron
para entender las ‘subculturas juveniles’, como queda consignado
en el libro colectivo Rituales de resistencia (Hall y Jefferson
2014 [1989)). Sus elaboraciones sobre formaciones racializadas
en el Caribe (Hall 1978), se complementan en este momento
con una serie de articulos mas metodologicos como el de los
aportes de Gramsci para estudiar la raza escrito para la Unesco
(Hall 2010i [1986D.

A diferencia de ciertos lectores de Gramsci, en Hall la nocion
de hegemonia introduce un matiz de sentido crucial entre
consenso y consentimiento. Hegemonia no es dominacion a
través de la coercion, aunque la coercion pude movilizarse
desde la hegemonia. La hegemonia es menos una construccion
del ‘consenso’, sino mas bien una lucha por el ‘consentimiento’.
Ademads, antes que suponer un acuerdo sobre una concepcion
del mundo, la hegemonia refiere al acuerdo sobre quiénes
y en qué términos se establece el liderazgo. Por tanto, debe
pensarse menos como la construccion de un sentido de
unidad que de aceptar un comando y control. Aunque
hegemonia no se entiende como consenso ideologico, en
una configuracion de hegemonia se pueden movilizar con
mayor o menor fuerza tales consensos. Lo hegemonico es la
seduccion, la produccion de sujetos politicos no preexistentes,
la articulacion de la diferencia y la definicion del terreno
mismo de las disputas y el disenso. Hegemonico, en la lectura
que Hall hace de Gramsci, no es dominacion mediante la
violencia fisica, no es imposicion mediante la fuerza, pero
tampoco es solo convencimiento ideologico.

Lo hegemonico no es lo dominante por la coercion o por
el consenso, sino la configuracion de bloque historico
de liderazgo moral, politico, econémico y cultural (en el
contexto nacional-popular) desde equilibrios inestables
de consentimiento mediante la guerra de posiciones en el
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terreno de la sociedad civil. Antes que un estado de cosas
que una vez logrado se mantiene como tal, la hegemonia
debe ser pensada como un proceso constante de multiples
luchas; es mas un provisional equilibrio inestable y perdible
que un estado adquirido de una vez y para siempre. Es la
imagen del equilibrio inestable, la lucha permanente, antes
que algo estable lo que define la hegemonia. Hegemonia
supone un momento particular de una formacion social. No
estd operando siempre y en todas las sociedades. No es un
universal: “la ‘hegemonia’ es un ‘momento’ muy particular,
histéricamente especifico y temporal en la vida de una
sociedad” (Hall 2010i: 269 [19806D).

Ademas de la nocion de hegemonia, Hall suele atribuir
a Gramsci la relevancia de pensar desde la especificidad
historica (esto es, la diferencia que hace la diferencia) asi como
operar analiticamente en el plano de lo concreto. Antes que
buscar la explicacion en las comunalidades entre diferentes
formaciones sociales en un gesto de transhistoricidad, Hall
se identifica con la estrategia gramsciana (también hallada en
algunos Marx) de preguntarse por la singularidad historica,
por lo que hace especifico lo que puede ser hallado en otros
lugares y tiempos. Lo concreto, por su parte, se opone a
las destilaciones conceptuales de alto grado de abstraccion
que refieren a angelicales elaboraciones que se desanclan
de situaciones y contextos especificos. Lo concreto es
el plano de la multiplicidad, de la heterogeneidad, de la
sobredeterminacion, de lo contradictoriamente existente.

Ademas de lo que he denominado la inflexion gramsciana,
una importante influencia en este momento de la labor
intelectual fue el feminismo. En un conocido texto, derivado
de una ponencia en la que hacia una lectura retrospectiva
de los estudios culturales, Hall indicaba que el feminismo
habia sido una interrupcién en el trabajo tedrico que se
venia adelantando en el Centro de Estudios Culturales
Contemporaneos. Hall mismo acudi6 a una fuerte metafora
para referirse al radical impacto del feminismo: “Yo utilizo
la metafora deliberadamente: como el ladrén por la noche,
penetrd, interrumpio, hizo un ruido, se tomo el tiempo, cagd
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en la mesa de los estudios culturales” (2010e: 58 [1992]). En el
documental biografico Stuart Hall Proyect realizado en el 2013
por John Akomfrah, Hall relata vividamente aquel momento
de la interrupcion feminista no solo para el Centro que hasta
entonces se habia mantenido como un “boys’ club’, sino
también en su vida personal, en su relacion con su esposa,
la historiadora feminista Catherine Hall. En el documental,
Hall afirma que el feminismo le ensend la radical diferencia
entre una idea en la cabeza y una conviccion que se hace
practica de vida.

Con respecto a los estudios culturales, Hall resume en cinco
puntos los efectos de la interrupcion feminista:

Primero, la apertura de la cuestion de lo personal
como politico, y sus consecuencias para cambiar
el objeto de estudio en los estudios culturales fue
completamente revolucionaria de forma practica
y tedrica. Segundo, la expansion radical de la
nocion de poder, que hasta el momento habia sido
desarrollada dentro del marco de la nocién de lo
publico, del dominio de lo publico, con el efecto
que no podiamos utilizar el término poder —tan
clave para la problematica inicial de la hegemonia—
de la misma forma. Tercero, la centralidad de las
cuestiones de género y sexualidad para entender el
poder mismo. Cuarto, la apertura de muchas de las
preguntas que pensabamos que habiamos eliminado
en torno a las areas peligrosas de lo subjetivo y el
sujeto, que situaban esas cuestiones en el centro
de los estudios culturales como prictica teorica.
Quinto, la ‘re-apertura’ de la frontera cerrada entre
teoria social y la teorfa del inconsciente-psicoandlisis
(2010e: 57 [1992D.

En otro texto de la misma época, referido a los descentramientos
de las narrativas del individuo como un sujeto soberano,
transparente a si y autocontenido, que habia sido central
en la imaginacion tedrica y politica de la modernidad, Hall
también se refiere al feminismo como una critica teérica y un
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movimiento social. Los puntos de tal descentramiento fueron
esbozados por Hall en los siguientes términos:

Cuestion6 la distincion cldsica entre ‘interior’ y
‘exterior’, ‘privado’ y ‘publico’. La consigna del
feminismo era “lo personal es politico”.

Por ello, el feminismo abri6 a la polémica politica
nuevas arenas de la vida social: la familia, la
sexualidad, el trabajo doméstico, la division
doméstica del trabajo, la crianza de los ninos, etc.

Expuso, asimismo, como una cuestion politica
y social, el tema de como somos formados y
producidos como sujetos de género. Es decir,
politizo la subjetividad, la identidad y los procesos
de identificacion (como hombres/ mujeres, madres/
padres, hijos/hijas).

Lo que comenzd como un movimiento dirigido
a desafiar la posicion social de las mujeres, se
expandio para incluir la formacion de la identidad
sexual y de género.

El feminismo hizo frente a la nocién de que
los hombres y las mujeres eran parte de la
misma identidad —‘la Humanidad’ [‘Mankind]-
reemplazandola con la cuestion de la diferencia
sexual (Hall 2010f: 379 [1992)).

Ademas de la inflexion gramsciana y la interrupcion feminista,
cabe sefalar que es en este segundo momento cuando Hall
abandona la direccién del Centro de Estudios Culturales
Contemporaneos en Birmingham, y a partir de 1979 pasa a
ser profesor de sociologia en la Open University, hasta finales
de los afios noventa cuando se retira y se le otorga el titulo
de profesor emérito. Es un momento donde Hall ha devenido
en el referente mas inmediato de los estudios culturales en
Gran Bretafa y cuando el aspecto mas académico de su obra
empieza a llamar la atencion en Estados Unidos y Australia,
en gran parte a través de sus antiguos estudiantes y colegas.
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Enfasis postestructuralista

El tercer momento puede ser ubicado hacia mediados de
la década de los ochenta y comienzos de los noventa. Este
momento se caracterizarfa por la apropiacion de ciertos
postulados de Foucault sobre el discurso y de Derrida sobre
differance que hacen que la labor intelectual de Hall se
acerque al postestructuralismo. El giro discursivo inspirado
en Foucault que argumenta que el mundo es discursivamente
constituido pero que no es solo discurso, tiene un importante
efecto en Hall. Nociones centrales para este momento como
las de representacion, sujeto e identidad son reelaboradas
desde esta perspectiva del giro discursivo. No obstante, Hall
se distancia explicitamente de las lecturas reduccionistas del
discurso en las cuales se yuxtapone lo social con lo discursivo
(¢fr. Hall 1999). A los ojos de Hall, reducir lo social a lo
discursivo seria precisamente una desafortunada limitacion
del giro discursivo, en la que habrian caido valiosos autores
como el trabajo mas tardio de Ernesto Laclau.

De otro lado, Hall refiere la idea de que no es suficiente
pensar la diferencia de manera relacional a la manera de
Saussure (como sistema de diferencias) sino que también es
indispensable entender los desplazamientos, los corrimientos
de la produccion de la diferencia conceptualizados por
Derrida con su nocion de differance (diferenciarse-diferir).
Nuevamente Hall se distancia de quienes retoman esta
nociéon para solo ver un absoluto diferir, ya que para que se
produzca sentido debe haber, en algin punto, cerramientos
y fijaciones. La idea de poner un concepto ‘bajo tachadura’,
también asociada a Derrida, es recurrentemente utilizada por
Hall desde este momento de su labor intelectual. Conceptos
como el de identidad, el de didaspora, el de negro, el de
multiculturalidad son algunos de los que explicitamente refiere
lo de ‘ponerlos bajo tachadura’. No obstante, esto no significa
que Hall no se distancie criticamente de lo que llama ‘el
diluvio deconstructivista’. Esta distancia se deriva de la molesta
‘fluidez tedrica’ asociada al ‘diluvio deconstructivista’, contraria
al estilo de teorizacion desde lo concreto y contextualmente
propio de Hall.
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El énfasis postestructuralista de Hall en este momento de su
labor intelectual amerita ser comprendido como una confluencia
antes que como una ruptura. Desde el primer momento, el
pensamiento de Hall fue abiertamente antireduccionista y
contextual. De ahi que las premisas no fundacionalistas del
postestructuralismo se encontraban en sintonia con lo que
venia elaborando Hall desde siempre. No es que Hall fuese
un marxista convencional en los anos sesenta y en los noventa
se ‘convirtiera’ al postestructuralismo. Tampoco es acertado
considerar que Hall haya abandonado la problematica marxista
desde donde ha operado desde el comienzo de su trabajo
intelectual. Desde siempre Hall fue un ‘post-marxista’ en el
sentido de que siempre operd en el terreno del marxismo,
pero no de manera complaciente con las ortodoxias y sus
inercias reduccionistas. Tampoco Hall puede ser considerado
un postmoderno. Para planearlo sucintamente, mientras
que la postmodernidad anti-determinista (necesaria no
correspondencia) puede ser identificada como una inversion de
la modernidad determinista (necesaria correspondencia), Hall
opera en la brecha epistémica y politica de las determinaciones
no deterministas, en el del anti-anti-determinismo (no necesaria
correspondencia) (¢fr. Hall 2010j: 196-197 [1985]). De ahi lo
de la categoria de articulacion o la conocida expresion de
pensamiento sin garantias: sin las garantias de los determinismos
en positivo o en negativo (los anti-determinismos deterministas).

En este momento aparecen la representacion y la identidad
como dos importantes problematicas que son objeto de algunas
de sus publicaciones mas conocidas en el campo académico.
Varios de estos textos son escritos como contribuciones a
libros colectivos, algunos aparecieron inicialmente en los
libros de texto de la Open University (¢fr. Hall y Gieben 1992,
Hall 1997). La mayoria de estos trabajos estan escritos en un
tono de introduccion a una temdtica haciendo un balance
de los diferentes abordajes y autores para confluir en su
elaboracion tedrica de la temadtica en cuestion.

Representacion es un concepto que adquiere relevancia en el

pensamiento de Hall en los afos ochenta en el marco de su
apropiacion del postestructuralismo. Antes de este concepto,
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Hall habia discutido gran parte de sus problematicas a la
luz de los conceptos de ideologia y hegemonia, ambos
marcados por su discusion desde y con ciertos autores
marxistas. En ciertos contextos de lectura, apelar a la nocion
de representacion es bien problematico. Se le atribuye el
supuesto de una tersa distincion entre representacion (como
reflejo mental) y mundo (como realidad), asi como que una
relacion de transparencia o de trascendencia metafisica. Al
contrario de estas lecturas, para Hall las representaciones
constituyen literalmente el mundo, aunque el mundo no es
simple y llanamente representacion. Las representaciones no
reflejan, como un transparente espejo, un mundo que seria
su absoluta anterioridad y exterioridad. Las representaciones
producen el mundo, son inmanentes a la materialidad de las
practicas, la configuracion de los sujetos e implican relaciones
de poder. Nada mas distante, entonces, de como se utiliza el
término de representacion social en el grueso de la literatura
de la psicologia o de la sociologia mas convencionales.

Con respecto a identidad, el nombre de Hall adquiere
cierta visibilidad en los anos noventa en ciertos paises de
América Latina con la traduccion del libro coeditado con
Paul du Gay, Cuestiones de identidad (Hall 2003 [1996]). En
el capitulo introductorio, Hall se refiere a la identidad como al
provisional, contingente e inestable ‘punto de sutura’ entre las
subjetivaciones y las posiciones de sujeto. Hall argumenta que
una identidad debe considerarse como un ‘punto de sutura’,
como una ‘articulacion’ entre dos procesos: el de sujecion y
el de subjetivacion. Por tanto, una identidad es un punto de
sutura, de articulacion, en un momento concreto entre: (1) los
discursos y las practicas que constituyen las posiciones de sujeto
(mujer, joven, indigena, etc.) v (2) los procesos de produccion
de subjetividades que conducen a aceptar, modificar o rechazar
estas posiciones de sujeto (Hall 2003: 20 [1996]). Para decirlo
en otros términos: “La identidad, entonces, une (o, para usar
una metdfora médica, ‘sutura’) al sujeto y la estructura” (Hall
2010f: 365 [1992)). Por estos afios, Hall escribio fuertemente
sobre identidades culturales; nuevas y viejas identidades étnicas;
identidades racializadas; identidades y globalizacion (¢fr. Hall
2010h [1990], 2010g [1991D.
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Pasando mas a un terreno institucional, para este momento
se presenta la primera ola de la ‘internacionalizacion’ de los
estudios culturales, teniendo una gran difusion en los Estados
Unidos y Australia. Asi, Hall empieza a consolidarse como una
figura reconocida en el campo académico mds alla de Gran
Bretana, donde su visibilidad habia estado muy vinculada a su
lugar como intelectual publico y a los debates y presencias de
la nueva izquierda. En uno de los congresos fundacionales de
los estudios cultuales en Estados Unidos, Hall (2010e [1992]) ya
anotaba como atestiguaba un desplazamiento de una situacion
de cierta marginalidad institucional de este campo en Gran
Bretafa a una situacion de un abrumador éxito institucional
en establecimientos académicos como el estadounidense, con
todas las dificultades y retos que esto implicaba.

Clave postcolonial

En el cuarto momento, que se daria desde mediados de los
noventa hasta su muerte, las contribuciones de Edward Said con
Orientalismo y las problematizaciones del eurocentrismo y el
colonialismo se marcan mucho mas claramente, aunque Foucault y
Derrida continian siendo importantes referentes. A comienzos de
los noventa Hall publica “Occidente y el resto: discurso y poder”,
como contribucion a un libro colectivo editado con Bram Gieben
en la Open University titulado Formaciones de modernidad (Hall y
Gieben, 1992). Ademas de un tono abiertamente pedagogico, este
temprano texto es una contribucion a algunos de los argumentos
asociados a la cuestion postcolonial. En su escrito Hall retoma los
seminales aportes de Edward Said con respecto al Orientalismo
como una formacion discursiva y tecnologia de dominacion
colonial producida desde la imaginacion Occidental. Asi, analiza
“la formacion de un modelo de conocimiento particular y de
lenguaje, un ‘sistema de representacion’, que tiene en su centro
los conceptos de ‘Occidente’ y ‘el Resto™. (2013: 53 [1992]). Con
este texto Hall también confluye con un descentramiento de
la nocion de modernidad como un producto intracuropeo al
mostrar no solo la co-produccion de Occidente y el Resto, sino
también al sefalar como este ultimo opera como el lado oscuro’
de la modernidad.
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A Hall le interesa examinar el papel que jugaron las
sociedades externas a Europa en el proceso de surgimiento
de la modernidad (2013: 49 [1992]). Para desatar la
equivalencia entre modernidad y Europa, Hall evidencia las
operaciones ideologicas de un sistema de representacion
que ha constituido a Occidente dentro de un sistema de
ordenamiento y jerarquizacion en el cual la modernidad es
bdsicamente un concepto prescriptivo. El andlisis de este
sistema de representacion que ha constituido mutuamente a
Occidente y al Resto cuestiona ciertas nociones dominantes
de modernidad profundamente eurocéntricas.

La nocion de Occidente, que pareciera tener una clara y
estable referencia geografica, es mds una configuracion
histérica constituida por lo que Hall denomina como el
discurso de ‘Occidente y el Resto”: “La premisa subyacente a
este capitulo es que ‘Occidente’ es un constructo historico, no
geografico” (2013: 51 [1992)]). La equiparacion de Occidente
con Europa se desestabiliza cuando se contrastan ciertos
afueras y adentros:

Europa oriental no propiamente pertenece a (aun
no pertenece, snunca ha pertenecido?) ‘Occidente’,
mientras que Estados Unidos, que no queda en Europa,
definitivamente si pertenece a Occidente. Actualmente,
técnicamente hablando, Japon es ‘Occidente’, aunque
en nuestro mapa mental estd tan al ‘Oriente’ como
es posible estarlo (Hall 2013: 50 [1992]).

Antes que una ubicacion geografica definida, Occidente suele
referirse a una geografia imaginaria asociada a un tipo de
sociedad que se superpone con la nocion de ‘moderno’ (Hall
2013: 51 [1992]). Segun Hall, la nocién de ‘Occidente’ ha
operado como una estructura para el pensamiento, una serie
de imagenes y representaciones, un modelo de comparacion
y unos criterios de evaluacion. Asi, se producen cierto tipo de
conocimientos, actitudes e ideologia, con lo cual “sentimientos
positivos y negativos se agrupan. (Por ejemplo, “Occidente”
= desarrollado = bueno = deseable o “no Occidental” =
subdesarrollado = malo = indeseable)” (2013: 52 [1992]).
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Occidente y el Resto son dos entidades co-constituidas: una no
es anterioridad de la otra sino que al producirse historicamente
a Occidente se produce al mismo tiempo el Resto:

Occidente y el Resto se convirtieron en dos caras de
la misma moneda; lo que es cada una hoy, y lo que
significan los términos que usamos para describirlas,
dependen de las relaciones que fueron establecidas
entre ellas desde mucho tiempo atras. Lo que ha
sido llamado la singularidad de Occidente, fue en
parte, producido por el contacto y la comparacion
de Europa de si misma con otras sociedades ‘no
occidentales’ (el Resto), muy diferentes en sus
historias, ecologias, modelos de desarrollo y culturas
a las del modelo europeo. La diferencia entre estas
otras sociedades y las culturas de Occidente, fue
el estandar con el que el logro de Occidente fue
medido. Es en el contexto de estas relaciones, que
la idea de ‘Occidente’ cobr6 forma vy significado
(2013: 53 [1992]).

Muy en una linea argumentativa que recuerda el famoso
trabajo de Edward Said, uno de los planteamientos centrales
del texto de Hall es el lugar del Resto (la diferencia) en la
configuracion de Occidente como tal, de su identidad:

argumentamos que el sentido de si mismo de
Occidente —su identidad— fue formado, no solo por
los procesos internos que gradualmente moldearon
los paises europeos occidentales como un tipo
distintivo de sociedad, sino también a través del
sentido de diferencia respecto a otros mundos— de
como llegd a representarse a si mismo en relacion
a estos ‘otros’ (2013: 54 [1992)).

La identidad de Occidente, por tanto, es el resultado de
configurar su alteridad radical: el Resto. No es simplemente
el resultante de una referencia a procesos y caracteristicas de
los paises europeos occidentales, sino también a un sentido
de la diferencia con respecto a otros mundos que se colapsan
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en su heterogeneidad en una gran division o diferencia con
respecto a Occidente. Por tanto, Occidente se configura en
relacion con el Resto que opera como exterioridad constitutiva
en una légica binaria que escinde el mundo en dos entidades
irreductiblemente contrapuestas:

Lejos de que el discurso de ‘Occidente y el Resto’ sea
un discurso unificado y monolitico, una caracteristica
regular de este es ‘escindir’. El mundo es primero
dividido simbdlicamente en bueno-malo, nosotros-
ellos, atractivo-desagradable, civilizado-incivilizado,
Occidente-el Resto. Todo lo demas, las muchas
diferencias entre y de cada una de estas dos mitades,
caen en la simplificacion —ej. son estereotipadas. Por
medio de esta estrategia, el Resto se va definiendo
como todo aquello que Occidente no es —su
imagen espejo. Es representado como absoluta y
esencialmente, diferente, como otro, el Otro. Este Otro
es, entonces, €l mismo escindido en dos ‘campos’:
amistoso-hostil, Arahuaco-Caribe, inocente-depravado,
noble-innoble (Hall 2013: 93 [1992)]).

Por tanto, Hall enfatiza un argumento central de los
estudios postcoloniales: que términos y experiencias como
Occidente, la modernidad o Europa no pueden entenderse
completamente sin considerar su exterior constitutivo: el Resto
con sus multiples articulaciones el oriental, el salvaje, el
tradicional, el colonizado, el subdesarrollado, el sur... De esta
manera muestra como “Occidente y el Resto se convirtieron
en dos caras de la misma moneda; lo que es cada una hoy,y
lo que significan los términos que usamos para describirlas,
dependen de las relaciones que fueron establecidas entre
ellas desde mucho tiempo atras” (Hall 2013: 53 [1992)).

En una linea de argumentacion que pareciera estar en

estrecha sintonia con uno de los postulados nodales del
giro decolonial, para Hall
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En el discurso de la Ilustracion, el Occidente era
el modelo, el prototipo, y la medida del progreso
social. Eran el progreso occidental, la civilizacion, la
racionalidad, y el desarrollo, lo que era celebrado.
Y sin embargo, todo esto dependia de las figuras
discursivas del ‘noble vs. el innoble salvaje’ y de
las ‘naciones primitivas y las naciones civilizadas’,
que habian sido formuladas en el discurso de
‘Occidente y el Resto’. Asi que el Resto, tuvo
una importancia critica para la formacion de la
Tustracion occidental — y por lo tanto, para la
ciencia social moderna. Sin el Resto (o los propios
‘otros’ internos de Occidente), Occidente no podria
haberse reconocido o representado a si mismo,
en la cuspide de la historia humana. La figura
de ‘el Otro’ desterrada hasta el limite del mundo
conceptual y construida como el opuesto absoluto,
como la negacion de todo aquello que simbolizaba
a Occidente, reaparecio en el centro mismo del
discurso de la civilizacion, del refinamiento, de
la modernidad, y del desarrollo de Occidente. El
‘Otro’ era el lado ‘oscuro’— olvidado, reprimido, y
negado: la imagen invertida de la llustracion y la
modernidad (2013: 101 [1992]; énfasis agregado).

A partir de un recorrido por cinco grandes momentos
historicos en la configuracion de Occidente y el Resto, Hall
evidencia como se desplegd una relacion de poder entre
Europa y los no europeos, donde estos ultimos fueron
reducidos y homogenizados en su diferencia con respecto a los
europeos, teniendo como resultado un discurso naturalizante
de la superioridad de Occidente y de la modernidad. La
estereotipacion de los otros ‘descubiertos’ por los europeos
se mueve pendularmente desde una estereotipacion del buen
salvaje al salvaje-salvaje.

Conceptualmente, Hall identifica las distintas ‘estrategias

discursivas’ por las cuales se produjo esta naturalizacion:
la idealizacion, la proyeccion de fantasias de deseo y
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degradacion, el fracaso en reconocer y respetar la diferencia,
y la tendencia a imponer las categorias y normas europeas,
a ver la diferencia a través de modos de percepcion y
representaciones occidentales (2013: 92 [1992]). Estas
estrategias discursivas han operado desde el proceso de la
estereotipacion, donde se ponen en juego la produccion y
circulacion de una serie de estereotipos:

Un estereotipo es una descripcion unilateral resultante
del colapso de un complejo de diferencias en un
simple ‘molde de carton’. Diferentes caracteristicas
son reunidas o condensadas en una sola. Esta
exagerada simplificacion es luego acoplada a un
sujeto o lugar. Sus caracteristicas se convierten
en los signos, en la ‘evidencia’ por medio de los
cuales un sujeto es conocido. Ellos definen su ser,
su esencia (Hall 2013: 92 [1992]).

Este andlisis en términos de Occidente y el Resto es
complementado unos afios después en relacion con los
estereotipos racializantes de los africanos y el negro en un
texto titulado “El espectaculo del ‘Otro”. Aqui, también en
el tono pedagodgico de los libros publicados por la Open
University, Hall (2010 [1997]) muestra como la modernidad
y los europeos articulan la experiencia colonial desde un
régimen racializado de representacion en el cual se despliegan
una serie de procedimientos de estereotipacion. En primer
lugar, “la estereotipacion reduce, esencializa, naturaliza y
fija la ‘diferencia’” (2010c: 430 [1997D. En segundo lugar, la
estereotipacion inscribe en lo abyecto, en lo rechazable, en
lo anormalizado:

la estereotipacion despliega una estrategia de
‘hendimiento’. Divide lo normal y lo aceptable de
lo anormal y de lo inaceptable. Entonces excluye
o expulsa todo lo que no encaja, que es diferente
[...] la estereotipacion es su practica de ‘cerradura’
y exclusion. Simbodlicamente fija limites y excluye
todo lo que no pertenece (2010c: 430 [1997D.
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La estereotipacion también implica desigualdades, puesto
que clasifica segiin una norma y construye al excluido como
otro: “la estereotipacion tiende a ocurrir donde existen
grandes desigualdades de poder.” (Hall 2010c: 430 [1997D.
De ahi que la estereotipacion se pueda considerar como
un ejercicio de violencia simbodlica (2010c¢: 431 [1997D y
del poder que tiene la representacion de marcar, asignar y
clasificar (2010c: 431 [1997)).

Otros dos aspectos de las practicas estereotipantes se refieren
a la ambivalencia y circularidad del poder. Es decir, “implica
a los ‘sujetos’ de poder asi como a aquellos que estan ‘sujetos
a éste”” (Hall 2010c: 435 [1997]). Es por esto que, a menudo,
“las ‘victimas’ pueden quedar atrapadas en su estereotipo,
inconscientemente confirmandolo por medio de los mismos
términos por los que trata de oponerse y resistir” (2010c:
434] [1997). Finalmente, se encuentran el fetichismo y la
desmentida como dos de las operaciones que fijan el sentido
mas profundo de las practicas significantes de estereotipacion
(la estructura profunda del estereotipo):

los estereotipos se refieren tanto a lo que se imagina
en la fantasia como a lo que se percibe como “real”.
Y lo que se produce visualmente, por medio de
las practicas de representacion, es solo la mitad
de la historia. La otra mitad —el significado mas
profundo— reside en lo que no se dice, pero estd
siendo fantaseado, lo que se infiere pero no se
puede mostrar (2010c: 435 [1997)).

El discurso de “Occidente y el Resto” no es una cuestion del
pasado, que ha sido superado, que solo oper6 en la formacion
de la identidad europea, sino uno que continua estructurando
nuestro presente: “He elegido enfocarme en lo que llamo el
discurso de ‘Occidente y el Resto’ porque se convirtié en un
discurso muy comun e influyente, ayudando a dar forma a
percepciones publicas y actitudes hasta el presente” (2013: 55
[1992]). Nuestra imaginacion tedrica y politica se encuentra
aun atrapada en este discurso, y no solo las posiciones mas
eurocentristas y celebracionistas de la retorica de Occidente,
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sino también gran parte de las posiciones que se imaginan
criticas y alternativas del eurocentrismo. Muchas posiciones
criticas son simples inversiones o dispersiones de ese discurso,
no logran estar por fuera o implosionar las relaciones que lo
constituyen, no lo desmontan como el sistema de representacion
desde el cual se hace sentido del mundo:

Ya que simplificar es precisamente /o gque hace
este discurso. Representa elementos que son
bien diferenciados (por ejemplo las diferentes
culturas europeas) como si fueran homogéneos
(‘Occidente’). Y asegura que estas diferentes
culturas estan unidas por un solo asunto: que
todas son diferentes del Resto. Del mismo modo,
el Resto, a pesar de estar compuesto de elementos
diferentes entre si, es representado como uno
solo en el sentido de que todos son diferentes de
Occidente. De manera breve, el discurso, como un
‘sistema de representacion’ representa el mundo
como dividido de acuerdo a una dicotomia simple-
Occidente/ el Resto (2013: 56 [1992)]).

En sintesis, con su texto Hall evidencia que el discurso
de Occidente y el Resto ha configurado el nicleo de las
narrativas eurocéntricas de modernidad. En otro de sus
escritos, Hall sefiala como este descentramiento implica una
renarrativizacion de la historia de la modernidad asociada
al giro postcolonial:

Esta renarrativizacion desplaza la ‘historia’ de la
modernidad capitalista de su centro europeo y
la lleva a sus ‘periferias’ globales dispersas: de la
evolucion pacifica a la violencia impuesta; de la
transicion del feudalismo al capitalismo (que tuvo un
rol magico en el marxismo occidental, por ejemplo)
a la formacion del mercado mundial o mejor dicho
a nuevas maneras de conceptualizar la relacion
entre estos distintos ‘eventos”: los limites permeables
de lo que esta ‘adentro’/’afuera’ de la modernidad
capitalista ‘global’ emergente. El elemento realmente
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distintivo dentro de una periodizacion ‘postcolonial’
es esta reformulacion retrospectiva de la modernidad
dentro del marco de la ‘globalizaciéon’ en todas sus
formas y momentos de quiebre (desde la entrada
portuguesa al Océano Indico y la conquista del
Nuevo Mundo a la globalizacion de los mercados
financieros y las corrientes de informacion). De esta
manera, lo ‘postcolonial’ marca una interrupciéon
critica en la gran narrativa historiografica que, en
la historiografia liberal y la sociologia historica
weberiana, tanto como en las tradiciones dominantes
del marxismo occidental, dio a esta dimension global
una presencia subordinada en una historia que
pudo haber sido contada esencialmente dentro
de sus pardmetros europeos (2010d: 571 [1996)).

Tal vez el escrito mas directa y explicitamente enganchado
con la cuestion postcolonial es el texto que se acaba de citar.
Hacia mediados de los noventa, Hall publica un capitulo
en el libro The Post-Colonial Question titulado “;Cudando
fue lo ‘postcolonial’? Pensando en el limite”. Aqui Hall no
solo expone algunos de los planteamientos centrales de los
estudios postcoloniales, sino que toma posicion en algunas
de las criticas que se les habian realizado.

Una de las equivocaciones mas difundidas entre los legos de
los estudios postcoloniales, es considerar que la nocion de
postcolonial supone la afirmacion de que el colonialismo se
encuentra superado por lo que implicaria una celebracion de
una etapa del mundo en el que ya no tendria cabida. Nada
mads contrario a lo que plantea la teorfa postcolonial. Primero
que todo, la nocion de postcolonial no remite el colonialismo
al museo de las antigliedades sin mayor relevancia en el
presente. Al contrario, como lo afirma de manera contundente
Hall: “lo colonial’ no ha muerto, pues sobrevive en sus
‘consecuencias’™ (2010d: 569 [1996]). Su andlisis de Occidente
y el Resto o del régimen racializado de representacion de los
africanos y sus descendientes contribuye a entender cémo lo
colonial no es un asunto del pasado, sino una experiencia
que constituye nuestro mas inmediato presente:
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sugerimos que, aun en las formas que han sido
transformadas y reformadas, este discurso continda
modulando el lenguaje de Occidente, su imagen
de si misma y de ‘otros’; su sentido de ‘nosotros’
y de ‘ellos’, sus practicas y relaciones de poder
hacia el Resto. Es especialmente importante para
los lenguajes de inferioridad racial y superioridad
étnica que aun operan tan poderosamente a través
del globo. Asi que, lejos de ser una ‘formacion’ del
pasado, y de tan solo interés historico, el discurso
de ‘Occidente y el Resto’ estd vivo y en buena
forma en el mundo moderno. Y uno de los lugares
sorpresivos en los que sus efectos pueden aun ser
vistos, es en el lenguaje, en los modelos teoréticos y
en las suposiciones de la misma sociologia moderna
(2013: 107-108 [1992)).

Lo colonial no es algo que se ha desvanecido, como por arte
de magia, de la noche a la manana, sino una experiencia
que en sus legados constituyen la presente coyuntura:
“Lo que lo ‘postcolonial’” definitivamente no es, es una de
esas periodizaciones basadas en ‘etapas’ que constituyen
épocas, en las que todo se invierte al mismo tiempo y todas
las relaciones antiguas desaparecen para siempre y otras
completamente nuevas las reemplazan” (2010d: 569 [1996)).
Si alguna cosa preocupa a los estudios postcoloniales es
precisamente entender como la experiencia colonial constituye
nuestro presente, y no solo para los sujetos colonizados sino
también para los sujetos colonizadores. De ahi que con el
post de postcolonial no se pretenda obliterar los efectos del
colonialismo sino llamar la atencion sobre su profundo calado
y actualidad: “De hecho, uno de los valores principales del
término ‘postcolonial’ reside en que llamoé nuestra atencion
a las muchas maneras en que la colonizacién nunca fue
simplemente externa a las sociedades de la metropoli
imperial” (2010d: 567 [1996]).

Este énfasis no significa, sin embargo, que con la categoria
postcolonial no se reconozcan los reacomodos que el mundo

ha atestiguado en las ultimas décadas, ni que pase por alto
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las transformaciones que se han suscitado no solo en las
antiguas colonias, sino también en lo que se perfilaron como
los centros coloniales:

lo ‘postcolonial’ no designa una simple sucesion
cronoldgica de un antes y un después. La mudanza
de los tiempos coloniales hacia los postcoloniales
no implica que los problemas del colonialismo se
hayan resuelto o que hayan sido reemplazados por
una era libre de conflictos. Mis bien, lo ‘postcolonial’
marca el pasaje de una configuracion de fuerzas
o coyuntura histérica a otra [...] Los problemas de
la dependencia, el subdesarrollo y la marginacion,
tipicos del periodo ‘alto’ colonial, persisten en los
tiempos postcoloniales. Sin embargo, estas relaciones
se retoman en una nueva configuracion. Antes se
articulaban como relaciones desiguales de poder y
explotacion entre las sociedades colonizadas y las
colonizadoras. Ahora son nuevamente puestas en
escena y desplegadas como luchas entre fuerzas
sociales indigenas, como contradicciones internas y
fuentes de desestabilizacion dentro de la sociedad
descolonizada, o entre ellas y el sistema mundial
mas amplio (2010b: 587 [2000D.

De ahi que lo post de postcolonial reconoce rupturas y
transformaciones, pero también subraya las continuidades
y, en particular, llama la atencién sobre los efectos de las
experiencias coloniales en la definicion de nuestro presente:

Lo que el concepto podria ayudarnos a describir
0 a caracterizar es el cambio en las relaciones
globales que marca la transicion (necesariamente
dispareja) de la época de los imperios a un momento
postindependencia o postdescolonizacion. También
podria ayudarnos (aunque aqui tiene un valor mas
bien gestual) a identificar cudles son las nuevas
relaciones y disposiciones del poder que estan
emergiendo en la nueva coyuntura (2010d: 567 [1996)).
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Esta no negacion del colonialismo en el concepto de
postcolonial, pero el reconocimiento de las transformaciones
es el argumento de Hall:

Asi, postcolonial no es el fin del colonialismo. Es
después de un cierto tipo de colonialismo, después
de cierto momento de gran imperialismo colonial y
de ocupacion —en la estela de €l, a la sombra de €I,
modulado por él— que es por lo que algo ha sucedido
antes, pero también es algo nuevo (1999: 230).

Lo ‘post’ de lo postcolonial tiene para Hall otro significado crucial.
Lo post es una demanda a ir mas all4, a poner en evidencia para
descentrar los efectos todavia centrales en la vida social de la
experiencia colonial. Post es un llamado a descentrar referentes
tan naturalizados y arraigados derivados de la experiencia
colonial como el eurocentrismo o el pensamiento historicista.
Es, para decirlo en los conocidos términos de Chakrabarty
(2008), provincializar a Europa, lugarizar y terrenalizar la Europa
hiperreal que ha sido producida y desplegada en la experiencia
colonial: “me parece que en este sentido lo ‘postcolonial’ [...]
No es solo ‘después’ de lo colonial sino también ‘ir mas alld’
de él” (Hall 2010d: 574 [1996)).

Otro aspecto interesante en los planteamientos sobre lo
postcolonial en Hall, es enfatizar que la experiencia colonial
y, en consecuencia, los efectos estructurantes del colonialismo
en el presente no es un asunto solo de las antiguas colonias,
sino que también es un asunto de los diferentes centros
coloniales. No obstante, tiene en consideracion que los efectos
del colonialismo en las situaciones postcoloniales no son los
mismos: “Por cierto, Australia y Canada por un lado, y Nigeria,
India y Jamaica en el otro no son ‘postcoloniales’ en el mismo
sentido. Pero esto no significa que no sean postcoloniales en
ningtn sentido” (2010d: 567 [1996)).

Esto introduce un matiz importante, que Hall profundiza
cuando cuestiona las narrativas dicotomicas que han querido
presentar colonizadores y colonizados como dos irreductibles
discretas entidades que no se yuxtaponen en ningun sentido:
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en términos de algin retorno absoluto a un sistema
puro de origenes incontaminados, los efectos
histéricos y culturales en el largo plazo de la
‘transculturacion’ que caracterizo la experiencia
de la colonizacion, en mi opinién, resultaron ser
irreversibles. Las diferencias entre las culturas
colonizadoras y las colonizadas, por supuesto,
siguen siendo profundas. Pero nunca han operado
de una forma puramente binaria y sin duda no lo
hacen ahora. De hecho, yo describiria el cambio
que se dio entre las circunstancias en que las
luchas anticoloniales parecieron asumir una forma
binaria de representacion y el presente, cuando
ya no pueden ser representadas dentro de una
estructura binaria, como el paso de una concepcion
de diferencia a otra (2010d: 568 [1990)).

Para Hall, en lo postcolonial encontramos una abertura
analitica hacia un tipo de conceptualizacion que no se
mueve en las puridades dicotomicas que han adecuadamente
alimentado los esfuerzos y las luchas anticoloniales, pero que
se quedan cortas para entender las sutilezas y los alcances
de la experiencia colonial y de la coyuntura postcolonial:

lo ‘postcolonial’l...] Nos estd obligando a repasar la
misma forma binaria en la que el encuentro colonial
ha sido representado durante tanto tiempo. Nos
obliga a reinterpretar los binarios como formas de
transculturacion, de traduccion cultural, destinados
a siempre causar problemas en las oposiciones
binarias culturales del ‘aqui’/alli’ (2010d: 568 [1996)).

De ahi que Hall considere que con el concepto de lo
postcolonial se posibilita revisitar como hemos entendido a
menudo la colonizacion y, por tanto, como nos relacionamos
con lo colonial como categoria explicativa de nuestra historia
mas inmediata:
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la colonizacion reconfiguré el terreno de tal manera
que, desde entonces, la idea de un mundo de
identidades separadas, de culturas y economias
aisladas, separables y autosuficientes, ha sido
obligada a ceder a una variedad de paradigmas
disefiados para captar estas formas diferentes,
aunque vinculadas, de relaciones, interconexiones
y discontinuidades. Esta fue la forma distintiva
de la diseminacion y condensacién que activo
la colonizacion. El privilegiar esta dimension
desaparecida o rebajada dentro de la narrativa
oficial de la ‘colonizacion’ constituye su diferencia
conceptual principal con respecto al discurso de
lo ‘postcolonial’. Aunque las formas particulares
de inscripcion y sometimiento aplicadas por la
colonizacién variaron en casi todos los demas
sentidos entre una parte del mundo y otra, sus
efectos generales también tienen que ser marcados
tedricamente, de manera cruda pero decisiva, en
relacion con su pluralidad y multiplicidad. Esa, en
mi opinion, es la razoén por la que el significante
anémalo de lo ‘colonial’ aparece en el concepto
de lo ‘postcolonial’ (2010d: 574 [1996)).

En términos mas de encuadre, para Hall lo postcolonial debe
entenderse como una operacion de deconstruccion como
en Derrida, bajo tachadura “todos los conceptos clave en
lo ‘postcolonial’, como en el discurso general de todos los
‘post’, operan ‘bajo tachadura’, como dirfa Derrida” (2010d:
576 [1996]). De ahi el papel perturbador del prefijo ‘post,
uno que socava e interrumpe la positividad de los conceptos
a los que se asocia: “Es posible que simplemente tengamos
que ocupar la parte oculta, el lado subvertido, perturbado,
de los conceptos positivos —el lado negativo de un concepto
positivo— para asi socavarlo en lugar de esperar a alguna
nueva dispensacion. Eso es exactamente lo que para mi
significa la nocion de post” (1999: 230).

Esta deconstruccion del concepto de colonialidad no significa
su desaparicion, sino su recurrencia:

104



Eduardo Restrepo

Quizds debimos haber sido advertidos por otros
ejemplos tedricos, donde la deconstruccion de
conceptos centrales realizada por los llamados
‘post’ discursos es seguida, no por la abolicion
y desaparicion de éstos, sino mds bien por su
proliferacién (como advirtio Foucault), solo que
ahora ocurre en una posicion ‘descentrada’ en el
discurso (Hall 2010d: 569-570 [1996)).

Mais todavia, la teoria postcolonial no deberia concebirse
desde un historicismo teleolégico que retrospectivamente
examina las ideas del pasado en un gradiente de menor a
mayor verdad segun su lejania o cercania con los postulados
postcoloniales. Asi, cuestionando a uno de los autores
asociados a los estudios postcoloniales, Hall sefialaba:

es impulsado por un deseo prometeico de la posicion
tedricamente correcta —un deseo de teorizar mejor
que otros— y que al hacer esto crea una jerarquia que
va desde lo ‘malo’ (Sartre, el marxismo, Jameson) a lo
‘no tan malo pero incorrecto’ (Said, Foucault) hasta
lo que esta ‘casi bien’ (Spivak, Bhabha), sin hacer
una inspeccion critica del discurso normativo, esto
es, de la figura fundadora de Derrida, en relacion
a cuya ausencia o presencia se lleva a cabo la
secuencia lineal (2010d: 570 [1996]).

Finalmente, Hall insiste en que el énfasis en la singularidad y la
pluralizacion en los andlisis postcoloniales no pueden hacerse
a costa de perder de vista sus efectos sobredeterminantes y
de totalizacion:

a la vez de agarrarnos de la diferenciacion y la
especificidad, no podemos olvidarnos de los efectos
sobredeterminantes del momento colonial, el
‘trabajo’ que constantemente se requirié que hicieran
para representar la proliferacion de la diferencia
cultural y de las formas de vida, que siempre
estuvieron alli, dentro de la ‘unidad’ suturada y
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sobre-determinada de aquella oposicion binaria
generalizadora y simplista, ‘el Occidente y el Resto’
(2010d: 570 [1996D.

Esta aclaracion es muy importante, porque a la deconstruccion
que aboga por evidenciar las diferencias y multiplicidades no
se le puede escapar la sobredeterminacion de la experiencia
colonial con sus articulaciones de la modernidad u Occidente
como si fuesen entidades totales:

Hay que mantener estos dos extremos en juego
siempre —sobredeterminacién y diferencia,
condensacion y diseminacion— para no caer en
una desconstruccion juguetona, en una fantasia
de una utopia de la diferencia sin poder efectivo.
Es bastante tentador caer en la trampa de suponer
que, ya que el esencialismo ha sido deconstruido
tedricamente, por ende ha sido desplazado
politicamente (2010d: 570 [1996)).

Conclusiones

En un congreso realizado en su honor en el 2004 en Jamaica,
Hall afirmaba en la conferencia de cierre que aunque se habia
quedado a residir en Gran Bretana desde los afios cincuenta, su
pensamiento habia estado desde siempre signado por un prisma
de formacion cariberia (Hall 2007: 271). Definia este prisma
como una impronta en la experiencia vivida que posibilita
cierta perspectiva sobre el tipo de problematicas relevantes y
las formas de abordarlas. Antes que una simple referencia a
contenidos, el prisma es una perspectiva, un posicionamiento
en cuanto a lo que resulta relevante pensar y como vale la pena
hacerlo. Al respecto Hall habla de una ‘politica de localizacion’,
ya que “todo pensamiento toma forma segun de donde viene,
ese conocimiento siempre es hasta cierto grado ‘posicional™
(2007: 271). Esta ‘politica de la localizacion’ a la que refiere
Hall en relaciéon con lo del prisma de formacion caribena
resuena con lo que en ciertas teorias feministas y corrientes de
la cuestion postcolonial se considera como conocimiento situado
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o geo-corpo-politica del conocimiento. En palabras de Hall:
“Uno nunca puede escapar a la manera en que su formacion
le pone una impronta o plantilla sobre aquello en lo que uno
estad interesado, el tipo de posicion que tomard sobre cualquier
tema, los vinculos que hara y asi sucesivamente” (2007: 271). No
obstante, como era de esperarse en Hall, adalid del contextualismo
radical (¢fr. Grossberg 2006), “Esto no significa que todo lo
pensado es necesariamente limitado y auto-interesado por el
lugar de donde uno viene, o algo asi” (2007: 271). Esta aclaracion
es crucial porque la politica de la localizacion que supone la
idea de prisma de formacion caribefia no es una apelacion a
modelos esencialistas que asumen necesarias correspondencias
(o necesarias no correspondencias) entre una posicion social,
una epistemologia, una politica o una ideologia.

Las politicas de la localizacion permitirian vislumbrar no solo
la particular forma en la que Hall se engancha con la cuestion
postcolonial en los anos noventa, sino también como este
enganche no debe entenderse en términos de una simple
ruptura con las problematicas y abordajes que desde los anos
cincuenta marcaron su labor intelectual y politica. Por tanto, si
solo hasta los anos noventa se encuentra en Hall textos que
claramente se refieren a la cuestion postcolonial, estos no
deben ser considerados como ‘comienzos absolutos’, como
rupturas que aparecen subitamente en su trayectoria intelectual
y politica. El estilo de Hall vislumbra un incesante volver sobre
viejas preocupaciones para pensar en otro registro, con otras
herramientas y en el marco de nuevas conversaciones: “Mis
textos describen repeticiones y diferencias. Siempre vuelvo a
ciertas temdticas para luego hacerlas avanzar en un sentido
distinto; regresar y proseguir, sin comienzos absolutos o
acercamientos confirmados” (Hall 2011: 56).
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Deleuze y Guattari en la selva
Lacandona, Zapatismo en la metropolis.
Notas sobre la redefinicion
de la politica

ALBERTO ARRIBAS

* Como transforman los movimientos sociales sus practicas?,
Cgc()mo y por qué redefinen sus imaginarios politicos, sus
narrativas y modelos organizativos? Para responder a estas
preguntas desarrollé entre 2008 y 2012 una investigacion
centrada en la Red de Oficinas de Derechos Sociales
—ODSs—, una red ‘difusa’ segin los y las activistas, que
buscaba catalizar y acompafiar procesos colectivos de auto-
organizacion contra la precariedad y en defensa de los
derechos de los y las migrantes.

Elegi dicho espacio —compuesto entonces por diez nodos
situados en siete ciudades espanolas: Madrid, Barcelona,
Sevilla, Zaragoza, Terrassa, Pamplona/Irufia y Malaga— porque
se trataba de una experiencia muy particular: un entramado
de redes activistas de largo recorrido, que llevaban mds de
una década trabajando juntas, y que estaban inmersas en un
proceso colectivo de reflexion y experimentacion desde el
que buscaban reinventar sus practicas politicas. Asi, Pastora,
una de las activistas de Sevilla, al hablar sobre los elementos
compartidos entre los diferentes nodos decia,

Lo comun [en la red] es que no existe una guia, es

la heterogeneidad, el caminar preguntando y el no
tener referentes tedrico-politicos muy marcados; que
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los tenemos, pero son referentes que vienen a decir
que hay que crear, que hay que inventar, o sea, que
no hay un manual [...] Lo que une es eso: la forma
de preguntarse las cosas, la forma de ser retaguardia
y no vanguardia, no adelantarse a la realidad sino
que la realidad te va marcando los pasos.!

En la produccion de esa politica ‘sin manual’ lo mds importante
no eran los dispositivos concretos que se desplegaban
en un momento determinado, ya que estos se entendian
como herramientas que surgian en un contexto y que iban
cambiando, o se remplazaban por otras, segin se modificaba
la situacion. Lo central —lo programatico— era el intento de
pensar/imaginar y dar cuerpo a ‘otra politica’; un empefio
colectivo que daba como resultado un escenario novedoso que
seglin los y las integrantes de la red azin estamos aprendiendo
a nombrar. Asi, esa ‘otra politica’ se expresaba en forma de
metaforas mas que como una narrativa ya cerrada. No era un
‘programa’, sino un estilo de trabajo abierto y en construccion,
unas ‘formas de hacer’ en comun. Algunas de las imdgenes
que intentaban expresar ese proceso han aparecido ya en las
palabras de Pastora; pero habia otras figuras que componian
esa matriz (ese imaginario) emergente. Los y las activistas
hablaban de una politica del encuentro y de la escucha, una
politica artesana, de la vida cotidiana, una politica mestiza,
nomada, desde y hacia la auto-organizacion, y donde eran
centrales las practicas de investigacion militante.

¢Qué querian decir estas imagenes?, ;como se habia ido
construyendo este sentido comun alternativo?, squiénes eran
los referentes tedrico-politicos que invitaban a crear, inventar,
producir ‘sin manual? En este texto pretendo responder a
dichas preguntas, mapeando como ese imaginario politico
emergente, esa matriz heterodoxa, fue tomando forma al
interior de estas redes.

1 Pastora. Sevilla. 3 de mayo del 2010.
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Mapeando la red: la doble insatisfaccion
y las lineas de fuga

La red de ODS se cre6 como proyecto al interior de comunidades
activistas de largo recorrido, que se habian ido construyendo
a través de un conjunto amplio de encuentros, reflexiones,
practicas, afectos y sentidos compartidos desde la segunda
mitad de la década de 1990. A lo largo de su trayectoria,
dichas comunidades de activismo habian desarrollado una
doble insatisfaccion: proponian un cuestionamiento radical
de la ‘vieja politica’ (partidos, sindicatos mayoritarios, 16gicas
de representacion); pero también, con la misma intensidad,
planteaban una critica profunda —una autocritica— a las
dindmicas auto-referenciales y a los circuitos cerrados de
los propios movimientos sociales, lo que denominaban como
‘el gueto militante’: las inercias y discursos que “convocan y
acogen sobre todo a otros activistas [y que operan en una
logica que] vacia los espacios comunes” (Fernandez-Savater
2012). Guillermo, activista de la red en Zaragoza, afirmaba
que en esos circuitos a menudo imperaban practicas que
no tenian una voluntad real de transformacion sino que se
establecian mas como ‘modos de vida’, subculturas cerradas
sobre si mismas en las que,

Se consolida una manera de vivir que es
relativamente comoda, con unos enunciados, con
un discurso que, bueno, que no funciona para nada
pero que tampoco se cuestiona. Entonces la idea
es romper con esa dindmica de inercia y entender
que la politica tiene que estar totalmente metida
en la coyuntura y tienes que estar continuamente
evaluando si lo que td haces transforma realmente
o no transforma, ;no?, y no tiene ningin sentido
decir: ‘mira, yo pienso asi, la gente es tonta, y
entonces a ver si despiertan para darme la razén
por fin a mf’.?

2 Guillermo. Zaragoza. 3 de octubre de 2010.
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Este malestar, esta doble insatisfaccion, impulso la busqueda
colectiva de otras formas de hacer politica; una linea de fuga
que invitaba a producir y ensayar un estilo de trabajo mas
abierto y experimental, organizado en torno a cuatro ejes.

En primer lugar, una ‘politica del encuentro’, que no pasa por
sostener posicionamientos ideoldgicos cerrados ni identidades
colectivas excluyentes, sino por aprender a cooperar entre
diferentes sin negar las diferencias; producir ideas y vinculo
social, trabajar en conexion con otros y otras sin que para ello
haya que pensar igual, trenzar comunidades abiertas —sentirse
parte de procesos comunes— tomando la heterogeneidad no
como un problema sino como punto de partida, horizonte
y desafio.

En este sentido, Silvia, integrante de uno de los nodos de
Madrid, subrayaba la importancia de articular dindmicas que
rompieran con la composicion habitual de los movimientos
sociales, e intentar “abrirse, ir hacia afuera, crear alianzas,
organizarse con otros”.? Se trataria asi de producir nuevas
solidaridades que atraviesen la logica tradicional de la
identidad y la diferencia, agenciamientos entre multiples
actores, “formas de coordinacion de singularidades que
constituyen sumas que no totalizan sus propios elementos”
(Lazzarato 2006: 65).

Esta predisposicion hacia la apertura y la mezcla con otros
actores y experiencias, que tenia un fuerte componente de
experimentacion, activaba una dindmica que iba transformando
los propios dispositivos de la red en el proceso del encuentro.
Estabamos asi ante la ruptura con ese imaginario de ‘pureza’
politica —el narcisismo de las pequenas diferencias— tan
habitual al interior de los espacios de movimientos sociales.
Bea, integrante de otro de los nodos madrilefios, afirmaba
que para las ODSs “es mucho mds importante juntarse con
otros e intentar sacar cosas adelante, que ser muy puros
y solo juntarnos con la gente con la que estamos super

3 Silvia. Madrid. 8 de junio del 2010.

114



Alberto Arribas

de acuerdo”. Una politica ‘impura’, “una poderosa e infiel
heteroglosia” (Haraway 1995: 311), que habita la complejidad
y las contradicciones, y sobre la que Pablo, también miembro
de la red en Madrid, comentaba,

Porque claro, no le has pedido ningin carnet a
nadie, no somos un colectivo de comunistas, ni
de anarquistas, ni de izquierdas, ni de antiglobales
ni de tal, es jvete td a saber! Es una puerta abierta
en la que la gente llega y si empatizas te quedas,
y cuando te quedas pues empiezan a surgir ahi
mil cosas. [...] Mil cosas que se ponen encima de
la mesa y que en un centro social como los que
tenfamos antes no se iban a producir en la vida.
iNo! Porque era nuestro centro social en el que
hablabamos de nuestras reglas para que el centro
social fuese puro y ahi quien entrase se impregnase
de pureza. Ese yo creo que es el debate, ese es el
cambio de paradigma.®

En segundo lugar, ese cambio de paradigma va conectado a
una ‘politica de la escucha’ en la que los movimientos sociales
se descentran como sujeto de enunciacion, y en lugar de decir
‘lo que hay que hacer’ aprenden a ‘caminar preguntando’.
Perder esa centralidad —y los privilegios asociados a la
misma— es otro de los elementos que impulsaba a esta red
de activistas a salir fuera, a encontrarse y a ‘contagiarse’ con
otros y otras para construir las cosas de otro modo. Como
planteaba Xavi, de la ODS de Terrassa, se trataba en ultima
instancia de producir otro tipo de comunidad y otro tipo
de sociabilidad desde “un discurso politico muy de ensayo
y error, de romper con las verdades absolutas”.°De manera
similar, de nuevo Silvia, conectando con el punto anterior,
reflexionaba sobre este desplazamiento del lugar del sujeto
—el ejercicio colectivo de descentrarse—, y pensando sobre
el futuro de la red anadia,

4 Bea. Madrid. 10 de junio del 2010.
5  Pablo. Madrid. 17 de mayo del 2010.
6 Xavi. Terrassa. 23 de octubre del 2010.
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Es muy distinto pensar el futuro de las ODSs
pensando que tU eres quien tiene que enunciar
algo, sno?, que eres el sujeto de enunciacion valido
para, no sé: ‘abordar las hipotesis politicas que nos
dardn la clave de tal’, o que eres —digamos— un
espacio que se va inventando a si mismo, poco a
poco, sin una idea preconcebida de lo que tienes
que hacer y de lo que tiene que ser la politica, y que
va sobre todo escuchando qué esta ocurriendo en
lo social para ser capaz de construir esos problemas
de manera comun.’

En tercer lugar, desde este estilo del encuentro y la escucha
se proponia una ‘politica de la vida cotidiana’ donde los
vinculos que sostienen la accion se producen y reproducen
en la materialidad de las practicas y luchas concretas, cuando
la gente se encuentra y se reconoce en torno a problemas
compartidos. Es ahi donde se van a activar conexiones,
procesos de politizacion y de creacion de nociones comunes
y prototipos organizativos que permitan tejer comunidades
de lucha mas fuertes, ecologias de practicas y saberes,
dispositivos capaces de generar respuestas colectivas contra
la precarizacion de la vida.

Se pretendia por lo tanto traducir los aprendizajes acumulados
a lo largo de los anos de trabajo politico conjunto en
proyectos —como la propia red de ODSs— que tuvieran una
conexion clara con el territorio en el que se desplegaban, y
que fueran utiles y eficaces a un nivel concreto y cotidiano.
¢Como se recompone el vinculo social en contextos altamente
individualizados, fragmentados, dispersos?, ;como se teje y se
sostiene un ‘comin’ que parece disuelto, estallado, inexistente?,
¢como reactivar subjetividades politicas y articulaciones
colectivas que operen desde la certeza de que la realidad
puede transformarse a partir de las luchas? Los y las activistas
que componian esta red consideraban que esos procesos
Unicamente podian funcionar a través de una praxis cotidiana

7 Silvia. Madrid. 8 de junio del 2010.

116



Alberto Arribas

donde la logica no era ‘convencer’ a otros discursivamente
sino ‘trabajar y pensar junto y con’ otros produciendo en ese
encuentro sentidos compartidos, organizacion y movimiento.
Asi, como sefialaba Xavi, ese ‘comin’ que permite las luchas no
esta predeterminado sino que se construye (se va definiendo
y transformando) en el dia a dia con la gente, en procesos
complejos que obligan a los y las activistas a ‘rehacerse’
constantemente. En esta misma linea, Marta, integrante de
otro de los nodos de Madrid, anadia,

No es que tengas ti el comun, las ideas, o la
ideologia, solo que no las cuentas para no asustar
a la gente, y ya las irds contando poquito a poco,
ino! Sino que, realmente, estd lo que td piensas,
el otro viene con otra cosa, y lo importante es lo
que se construye ahi juntos; y a la vez siempre
pensando la apertura con el afuera, ;no?, porque
todo el tiempo hay momentos... casi como el latido
del corazon, sistole y didstole, hay momentos de
apertura, de proliferacion, y de pronto la cosa como
que se cierra. Esos momentos de sedimentacion
son importantes, son momentos mas pausados,
de reflexion sobre lo hecho, de mirar y tal, pero
hay que pensar todo el tiempo como reabrir, ;no?,
c6mo no quedarte en la celebracion de lo que eres.®

El dltimo elemento, que cruzaba y reforzaba los anteriores,
era la centralidad que las practicas de investigacion militante
y produccion colectiva de conocimiento tenian para estas
comunidades de activistas, que eran a la vez comunidades
reflexivas, epistémicas. Para esta red la produccion y
sistematizacion de saberes —situados, encarnados, surgidos
en y desde las propias practicas— no se pensaba como un
complemento o un momento separado de la accion politica:
pensamiento colectivo, experimentacion politica y produccion
de movimiento eran entendidos y vividos como hilos de un
mismo tejido.

8  Marta. Madrid. 12 de junio del 2010.
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De hecho, la mayoria de integrantes de las ODSs con quienes
trabajé en mi proyecto formaban parte también de algunas
de las iniciativas de autoformacion e investigacion mas solidas
desplegadas desde los movimientos sociales en la Gltima década
en nuestro territorio: Nociones Comunes, el Grupo de Estudios A_
Zofra, el Observatorio Metropolitano, o la Universidad Nomada,
y habian construido proyectos editoriales, como Traficantes de
Suefos, orientados a publicar y circular materiales y debates
utiles para la accion colectiva transformadora. Estamos por lo
tanto ante movimientos que sostienen su ignorancia (Ranciere
2003) como actitud politica radical: saber que no se sabe, saber
que ninglin saber puede ser completo, y proponer desde ahi
tentativas de aprendizajes colectivos que, por definicion, van
a estar siempre abiertos, siempre en construccion, y cuya
utilidad dependera de su capacidad para dar cuerpo a nuevas
experimentaciones o para aumentar la potencia de las ya
existentes. Se trataba asi de emplear “la practica politica como un
intensificador del pensamiento, y el andlisis como multiplicador
de las formas y los dmbitos de intervencion de la accion politica”
(Foucault 1983: xiv).

En esta linea, Nico, de la ODS de Milaga, comentaba que eran
movimientos “que no solo agitan, y agitan, y tiran consignas”
sino que se detienen a pensar coémo opera de manera concreta
el neoliberalismo en los espacios donde se inserta la red, un
gesto que es “muy importante para no hablar de crisis en
genérico, para no hablar de precariedad en genérico, sino ver
como se declina de forma puntual”, una mirada reflexiva que
busca “pensar y conocer mejor la realidad para poder intervenir
mejor”.? Como ejemplo de esta praxis, Mario, miembro de otra
de las ODSs de Madrid, me explicé que estaban llevando a
cabo un proyecto de investigacion militante sobre la crisis
economica y politica que habia estallado en 2008. Cuando
hablamos, el proyecto llevaba desarrollaindose ya mas de dos
anos. Inicialmente cada ODS habia realizado entrevistas sobre la
crisis con diferentes personas; habian grabado esas entrevistas
en video, y habian utilizado ese material para organizar talleres

9  Nico. Malaga. 21 de abril del 2010.
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de discusion. Con la informacion de las entrevistas y los talleres
habian elaborado un manifiesto sobre la crisis, ‘gente pensando
en la crisis’. Ese manifiesto pasé a debatirse en varios talleres
organizados en los nodos de la red situados en Madrid, y se fue
modificando con las nuevas ideas y aportaciones. Finalmente,
tenian planeado lanzar el manifiesto fuera de la red tres meses
después de nuestro encuentro,

Y lo de crisis es un ejemplo, es lo que tenemos
ahora mds trabajado, han sido casi tres afos entre
una cosa y otra: que si haces entrevistas, lo grabas,
lo montas, lo ensefias, al ensefarlo haces un taller,
en el taller recogemos todas las notas, luego las
discutimos otra vez, o sea, que estd bastante... si
que hay un proceso. Lo que hagamos tiene que
ser muy masticado, muy masticado."

La interseccion de los cuatro ejes que acabo de presentar
expresa un desplazamiento fundamental. En lugar de una
arquitectura de grandes relatos o disefios politicos que se
despliegan en planes ideales (ingenieria social, saberes
expertos, vanguardias), estamos aqui ante una concepcion de
‘la politica como artesania’. Logicas de ‘retaguardia’ —el caminar
preguntado, la escucha atenta y el arte del encuentro— que
buscan acompanar la accion colectiva en vez de dirigirla; un
estilo de trabajo alejado de los automatismos, que demanda
otros tiempos, otros vinculos, otra relacion con el proceso.
Una propuesta que pone el énfasis en la auto-organizacion y
la experimentacion; que es post-ideologica y post-identitaria
pero que de ninguna manera es anti o post politica, sino
que plantea la construccion colectiva de ‘otra politica’. Una
politica no-dogmatica, no totalizante, articulada desde y
hacia la diferencia, orientada a producir y sostener un comun
abierto desde el que tejer otros imaginarios de lo social, otras
sensibilidades, otras maneras de vivir juntos y juntas. Ese es el
cambio de paradigma que ensayaban estas redes!!.

10 Mario. Madrid. 9 de junio del 2010.
11 Es interesante pensar las conexiones entre este ‘cambio de
paradigma’ propuesto por la red de ODSs, y el intenso ciclo
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El eje precariedad/precarizacion/
precariado como ejemplo

Desde finales de la década de los 90, y a lo largo de la
primera década del 2000, el marco conceptual precariedad/
precarizacion/precariado se situé con fuerza como eje de
las discusiones de estas redes de movimientos sociales en
cuyo interior se crearfan mds adelante las ODSs. Explorar
ese proceso nos puede ayudar a entender como se fue
construyendo esa ‘otra politica’ de la que vengo hablando.

de movilizaciones abierto a partir de la primavera de 2011, el
acontecimiento/movimiento ‘15M’ (Arribas, 2015), que convirtio
nuestro territorio en un gran laboratorio de accion colectiva. Las
logicas y practicas politicas que yo habia comenzado a explorar
como ‘emergentes’ al interior de pequenas redes activistas iban
a devenir el sentido comtn de la protesta en el ciclo de luchas
pro-democracia y anti-austeridad desarrollado tras el 15M. El 15M
materializo muchas de las intuiciones politicas planteadas en la
experiencia de las ODSs, pero lo hizo en version movimiento, a
una escala, ritmo y velocidad mucho mds amplias. Como sefialaba
Xavi, de la ODS de Terrassa: “de repente pasa algo bastante
imprevisible que es el 15M, donde se abre un escenario en el
que gran parte de las cosas que llevibamos pensando y sofiando
durante afios pues de repente se imbrican en la realidad, y se
convierten en una forma de hacer politica muy parecida a la
que nosotros querfamos —digamos— inventar, jy resulta que se
inventa en quince dias! Y se empieza a poner en practica ese
tipo de politica no sectaria, no auto-referencial, de la gente, de
los problemas cotidianos, del dia a dia, de luchas sobre cosas
muy concretas, y esa gente que hasta ahora veiamos como ‘no
politizada’ pues de repente parece que se politizan de golpe; y
eso de alguna manera también te hace a ti plantearte como se
hace politica y qué cosas tenemos que cambiar en esta nueva
situacion [...] Es que llegas alli y ya estd la cosa en marcha, ya estin
luchando juntos, estin auto-organizandose, y es como: 1os hemos
perdido algo. Y entonces o nos adaptamos a la nueva realidad o
seguimos con nuestras paranoias de ‘es que la gente no viene’;
claro, la gente no viene porque la gente ya estd en otros sitios
haciendo otras cosas, y entonces nos tenemos que sumar a donde
estdn los procesos vivos y encarnados en la gente” (Terrassa. 9
de febrero del 2012).
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Pensar y producir practicas politicas a partir de la nocioén de
precariedad implicaba interrogar y problematizar la experiencia
propia, las vivencias cotidianas —los malestares— que atravesaban
a esta comunidad/generacion de activistas (juventud urbana,
universitaria, mayoritariamente blanca y europea) que sentia que
las narrativas disponibles no servian para leer correctamente un
contexto social en rapida transformacion. Reflexionar sobre y
desde las trayectorias vitales concretas —en primera persona del
singular y el plural—a partir de la idea de precariedad suponia
elaborar un pensamiento encarnado, un saber colectivo, que
permitiera entender y enunciar lo que estaba pasando, lo gue
nos estaba pasando, y construir y poner a circular categorias,
narrativas y dispositivos que catalizaran la (auto)organizacion
y la movilizacion.

Un ejemplo clave fue la publicacion a comienzos de 2004 del
libro ‘A la deriva - Por los circuitos de la precariedad femenina’,
escrito por el colectivo Precarias a la Deriva, varias de cuyas
integrantes serian parte mas adelante de los dispositivos que
formaban la red de ODSs. El libro era resultado de un proceso
de investigacion militante en el que se cruzaban los elementos
que vengo comentando: el encuentro entre ‘diferentes’; el
plano de lo cotidiano, la deriva como version metropolitana
del caminar preguntando zapatista, etc. Operaba, ademas,
desde la l6gica que ya he subrayado: practicas que dan lugar
a reflexiones colectivas que se convierten en herramientas
para crear, transformar y multiplicar las practicas, construyendo
asi circuitos virtuosos entre pensamiento y accion. Afos
mas tarde, en las entrevistas realizadas en 2009/2010 para
mi investigacion (en las que participaron también activistas
que habian formado parte de Precarias a la Deriva), squé se
decia sobre ese ‘conglomerado heterogéneo’ de elementos
que componian la nocion de precariedad?

La ‘precariedad’ se entendia como ‘la condicion existencial’
actual, ‘nuestro modo de vida’ hoy, tanto en términos materiales
como subjetivos. Hay un proceso de ‘precarizacion de la vida’
en multiples dimensiones. Es parte de un proceso estructural
de pérdida de derechos, y en ese sentido se conecta con el
desmantelamiento del Estado del bienestar y las mutaciones
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del mercado de trabajo, pero desborda esos dmbitos; se
manifiesta en la dificultad creciente para estabilizar recursos
elementales para una vida digna; se asocia a la dificultad en
el acceso a renta, a vivienda, a formacion, ocio, cultura. Como
decia Raquel, integrante de la red en Barcelona, “tienes un
curro de mierda, no llegas a fin de mes, no tienes papeles”.!

La precariedad se presentaba como un eje central del gobierno
neoliberal de lo social. Una tecnologia de disciplinamiento
a través del miedo: “miedo a perder el trabajo, a quedarte
en la calle, a no poder comer, a no llegar a fin de mes, el
miedo a todo”,"? sefialaba Sebas desde el nodo de la red en
Barcelona. En ese mismo sentido, Pastora afirmaba que “te
quieren precario, te quieren sola, inestable, ignorante y con
mucho miedo; la precariedad te fomenta los miedos, y con
miedo eres mas explotable, mas oprimible, mads desahuciable,
mas despedible”. '

Esta categoria expresaba también la imposibilidad de
realizar un proyecto de vida porque estds continuamente a
expensas de factores que escapan a tu control. La precariedad
es inseguridad constante, es no poder elegir, es falta de
autonomia, es andar en la cuerda floja, es incertidumbre,
dependencia, inestabilidad laboral-social-emocional, es no
tener tiempo —o no tener control sobre tu propio tiempo—,
es no saber qué va a pasar con tu vida a muchos niveles.
Como decia Raquel, “no es solo no poder hacer, sino no tener
la facilidad de poder imaginar y hacer los mundos posibles
que uno querria”.P

La precariedad ‘fragiliza’, y la sensacion creciente de riesgo
y pérdida de control dispara la busqueda de soluciones
individuales —un ‘salvese quien pueda’ general— que dificulta
abrir proyectos colectivos que impugnen las logicas de
precarizacion. Pero aunque nos afecte a todos y todas, no

12 Raquel. Barcelona. 25 de octubre del 2010.
13 Sebas. Barcelona. 26 de octubre del 2010.
14  Pastora. Sevilla. 3 de mayo del 2010.

15 Raquel. Barcelona. 25 de octubre del 2010.
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nos afecta del mismo modo. El impacto de la precariedad
estd distribuido de manera diferencial. Esta determinado por
la cruce del género, raza, edad, lugar de origen, capacidad
de movilidad, el estatus legal o los diferentes capitales
(econdmicos, culturales, sociales, simbdlicos) que se pueden
poner a competir para reducir la incertidumbre. Esos ejes
son clave para entender las multiples caras en las que se
manifiesta la precarizacion.

La precariedad es, como planteaba Guillermo, “lo que nos
ha tocado vivir y contra lo que nos toca luchar”.!® Esta era/
es nuestra experiencia y —aunque expresa lugares comunes
para la mayoria de la poblacion mundial mas alla de los
paises del norte global— en nuestro contexto representaba
una anomalia, una ruptura con experiencias previas (la de
nuestros padres y nuestras madres) y con las narrativas y
expectativas en las que habiamos sido socializados.

Partir de la realidad que habitibamos y problematizarla —
convertirla en problema— de manera colectiva fue central en
el proceso de imaginar y producir otra politica. Esa dimension
experiencial fue un punto de apoyo fundamental en la
trayectoria de estas redes; sin embargo, también conllevaba
riesgos. La distancia entre el ‘partir de si’ y el ‘cerrarse sobre
si’ es muy corta. Esa era la (auto)critica que estas redes
habian sabido realizar, y que impulsaba su deseo de fuga
del bucle auto-referencial en que muchos movimientos
estaban atrapados. Y es aqui donde la ‘politica del encuentro’
cobraba su maximo sentido; asi Pantxo, integrante de la red
en Barcelona, jugando con la cercania entre las nociones de
experiencia y experimentacion sefialaba que esta dltima —la
cuestion de la experimentacion— fue la clave que permitio
“forzar mds sobre ese espacio de la experiencia que habfamos
construido durante los noventa [para ver] como esa politica

de la experiencia se hace algo mas que nuestra experiencia”."’

16  Guillermo. Zaragoza. 3 de octubre del 2010.
17  Pantxo. Barcelona. 25 de octubre del 2010.
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Partir de si sin cerrarse a la experiencia de otros y otras, sistole
y diastole, politica de la escucha y del caminar preguntando.
Vemos como ese imaginario politico emergente va tomando
forma. En el camino se cruzan biografia e historia, imaginacion
sociologica para leer contextos en rapida transformacion
e imaginacion politica para intervenir en esos procesos. Y
puesto que ‘resistir es crear’, este pensamiento que zigzaguea
entre lo encarnado y lo abstracto sedimentaba en narrativas
y prototipos organizativos orientados a la accion. La red de
ODSs no era sino una materializacion de esta logica.

Lecturas monstruosas

Este recorrido estuvo marcado también por un vinculo
apasionado con la teoria, una conexion que se articulaba
desde una posicion particular. No estibamos en la academia,
estabamos en movimiento, y desde ahi estableciamos con
los textos una relacion indisciplinada, heterodoxa, no
escolastica. “Nunca hay que preguntar qué quiere decir
un libro [proponian Deleuze y Guattari] tan s6lo hay que
preguntarse con qué funciona, en conexion con qué hace
pasar o no intensidades” (2004: 10). Y asi lefamos al interior
de estas redes; cada discusion estaba encarnada en nuestras
practicas, no habia separacion entre los saberes que nos
preocupaban y nuestra vida, y en ese sentido las fronteras
disciplinarias no nos interesaban demasiado. Intentdbamos
poner en didlogo saberes producidos desde localizaciones
muy distintas: el zapatismo, los feminismos del norte y del
sur, el movimiento de movimientos, la filosofia deseante del
post-estructuralismo francés, las propuestas de la autonomia
italiana, o la multitud de experiencias de pensamiento en
resistencia que nos llegaban desde muchas geografias. Esa
mixtura era una caracteristica central de nuestra manera de
leer; devorabamos todo aquello que nos ayudara a pensar lo
que nos pasaba de manera mas compleja, y sobre todo, lo que
nos servia para luchar y vivir de manera —en nuestra opinion—
mas creativa y potente. No se trataba de trazar equivalencias
ni de buscar sintesis abstractas entre esos mundos; lo que
nos motivaba era asumir el desafio de pensar y aprender
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desde y con esas diferentes diferencias para empujar nuestro
pensamiento y nuestras practicas hacia lugares (epistémicos y
politicos) donde no habriamos podido llegar de otro modo.

Retomando el inicio del articulo, aquellos referentes tedrico-
politicos que alimentaban las reflexiones de la red han ido
asomando a través del texto. Habia dos planos. Uno venia
definido por la interseccion de diferentes lineas de pensamiento
critico occidental. Asumiendo el riesgo de simplificar en
exceso, me atrevo a proponer algin ejemplo. Con Deleuze
y Guattari pudimos pensar en clave de multiplicidades,
agenciamientos, lineas de fuga, flujos, devenires, deseo,
conexiones parciales —no totalizantes— y rizomas. Un
pensamiento nomada y productivo, un pensamiento de
la potencia, que conectaba de manera clara con nuestras
preocupaciones y busquedas. Con Negri y los movimientos
del area de la autonomia italiana pudimos pensar en clave
de economia politica, y retornar asi a la materialidad de la
vida: postfordismo, trabajo cognitivo, la precariedad y la (im/
posible) emergencia del precariado, la multitud como figura
politica a construir desde la cooperacion —post-ideologica,
post-identitaria— de las singularidades, y la centralidad de
producir lo comun, producir (auto)organizacion y movimiento
a partir de la determinacion de “pensar, vivir, experimentar
y combatir de otro modo” (Guattari y Negri 1999: 75).
Finalmente, con los feminismos aprendimos que para que
realmente fuera transformador, todo lo anterior debia estar
atravesado por una politica en primera persona, que pone
el cuerpo, que subraya la importancia —la potencia— de la
experiencia, una politica de lo cotidiano, los cuidados y la
escucha que parte de si para ir mucho mas alld de si, ‘para
cambiarlo todo’. Estos eran los materiales desde los que tejer
una politica sin manual.

El segundo plano senalaba otra influencia fundamental, que
llegaba con fuerza desde una localizacion bien diferente. Aun
no se ha reflexionado suficientemente sobre la importancia
que la gramadtica politica del zapatismo tuvo para toda una
generacion de activistas que encontraron en esta experiencia
un punto de apoyo clave para repensar y reinventar sus
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practicas. El alzamiento del 1 de enero de 1994 tuvo un
impacto extraordinario en nuestra geografia politica y
emocional. Por un lado, rapidamente se crearon por todo el
pais plataformas y colectivos de solidaridad con Chiapas, un
gesto que se imbricaba en la tradicion internacionalista de
apoyo a las luchas populares en América Latina.

Por otro lado, y aqui es donde me voy a centrar porque fue
la experiencia clave en las redes de las que vengo hablando,
la apuesta de los y las activistas no pasaba tanto por la
solidaridad con Chiapas sino por el intento de desplegar
un devenir zapatista al interior de nuestras realidades,
un contagio, un aprendizaje, una apertura a la politica y
poética del EZLN. Este proceso tenia dos caras: primero,
los elementos del zapatismo que conectaban de manera
directa, muy intuitiva, con nuestras propias preguntas; ideas
e imagenes que podiamos reconocer como ‘también nuestras’.
En segundo lugar, todo un conjunto de planteamientos que
no podiamos reconocer de manera tan espontanea, y que
nos obligaban a forzar nuestro pensamiento, a pensar desde
y hacia otros lados.

Voy a intentar explicar ambas dimensiones y como se cruzaban
en nuestras practicas. Los elementos compartidos son faciles
de senalar. El ‘caminar preguntando’ zapatista resonaba con
nuestra politica del encuentro y de la escucha: sostener la
ignorancia, descentrarse, dejar espacio para otras palabras,
otros sujetos y experiencias. “En silencio se siembra la palabra.
Para que florezca a gritos se calla”, decia el EZLN en su Cuarta
Declaracion de la Selva Lacandona, en 1996.'8 Si hay ruido, si
no hay predisposicion para la escucha, no se puede ‘lanzar
y recoger’ la palabra, no hay caminar preguntando porque
no hay espacio para el encuentro verdadero, el que permite
construir con otros y otras (el encuentro que transforma a
los mundos que se encuentran). El ‘caminar preguntando’
es el centro de una politica sin manual, una politica de

18 Los comunicados del EZLN desde 1993 estin disponibles en
Enlace Zapatista http://enlacezapatista.ezln.org.mx/category/
comunicado/ (Acceso 26/09/2016).
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retaguardia; en el ano 2001, en el Zécalo de Ciudad de
México, el EZLN nos decia: “Un espejo somos. Aqui estamos
para vernos y mostrarnos, para que td nos mires, para que td
te mires, para que el otro se mire en la mirada de nosotros.
Aqui estamos y un espejo somos. [...] No el camino, sino
apenas unos pasos. No la guia, sino apenas uno de tantos
rumbos que al manana conducen”.

A la vez, la lucha zapatista por ‘un mundo donde quepan
muchos mundos’ resonaba con nuestro deseo de una politica
desde y hacia la diferencia, abierta y pluriversal, no totalizante.
Asi, en la clausura del Primer Encuentro Intercontinental por la
Humanidad y contra el Neoliberalismo, el EZLN se preguntaba
qué seguia después, “;Un programa mundial para la revolucion
mundial?”, y respondia diciendo que lo que sigue es: “El eco
que reproduzca el propio sonido y se abra al sonido del otro.
El eco de esta voz rebelde transformdndose y renovandose
en otras voces. Un eco que se convierte en muchas voces, en
una red de voces”. Ademas, la nociones zapatistas del ‘mandar
obedeciendo’ y del ‘para todos todo, nada para nosotros’
senalaban la posibilidad de democratizar la democracia desde
abajo, y apuntaban a la critica radical de la vieja politica que
también compartian las redes que vengo delineando.

Finalmente, la gramatica politica zapatista conectaba también
de manera intensa con la idea de ‘resistir es crear’: imaginar
y producir dispositivos, movimiento, organizacion; construir
contrapoder y las instituciones para sostenerlo. Fueron
primero los Municipios Auténomos Rebeldes Zapatistas y
los Aguascalientes, y mas adelante los Caracoles Zapatistas
y las Juntas de Buen Gobierno. Los caracoles, la espiral para
caminar hacia dentro o hacia fuera segin sea necesario; el
partir de si sin encerrarse en la experiencia propia; la sistole
y la diastole, el movimiento del corazon. Metaforicamente
—porque son realidades incomparables a otro nivel— nuestros
caracoles eran nuestros centros sociales, nuestras redes, las
librerias y editoriales que se habian creado, las publicaciones,
los espacios de investigacion militante y auto-formacion,
la propia red de ODSs. Instituciones del movimiento para
producir movimiento.
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Estos eran algunos de los elementos compartidos —o que podian
ponerse en didlogo— en esa matriz (ese imaginario) emergente
que nos permitia pensar y producir otra politica. ;Cudles eran
las nociones y planteamientos que no podian reconocerse y
hablarse de manera tan intuitiva, de manera tan directa?

La larga noche de los 500 anos

En la propuesta de Deleuze y Guattari, el sujeto que construye
politica, que produce mundos, pareceria ser un sujeto sin
historia, su lugar y su tiempo ni empiezan ni acaban: siempre
estd en el medio, reinventindose/mutando a partir de nuevas
conexiones. Su identidad —némada, indeterminada— tiene
como eje la conjuncion ‘y... y... porque “en esta conjuncion
hay fuerza suficiente para sacudir y desenraizar el verbo
ser” (2004: 29). Asi, su obra puede leerse como una “anti-
genealogia” o “anti-memoria” (2004: 25); y ya expliqué
la importancia que estas imdgenes tuvieron en nuestra
trayectoria como punto de apoyo desde el cual abrir lineas
de fuga que permitieran modificar las formas de hacer
politica y de vivir en comun. En nuestro contexto, en nuestra
experiencia particular, escaparnos de ideologias totalizantes e
identidades politicas cerradas era la exigencia —la condicion
de posibilidad— imprescindible para redefinir las practicas.

He mencionado ya que la propuesta zapatista no es
totalizante, su horizonte politico es un mundo donde quepan
muchos mundos. Sin embargo, en contraste con la propuesta
deleuziana el zapatismo si tiene memoria y tiene territorio,
maneja identidades fuertes, y piensa y se piensa desde un
lugar en la historia y en el mundo. A través de la ‘Primera
Declaracion de la Selva Lacandona’, el 1 de enero de 1994,
el EZLN afirmaba: “Somos producto de 500 afios de luchas”,
insertando asi su proyecto y su resistencia —su digna rabia—
en el plano de larga duracion del colonialismo y de las luchas
decoloniales. Subrayaban de este modo la continuidad de
las logicas y mecanismos que reproducen las divisiones y
jerarquias de ese “mundo cortado en dos” del que hablaba
Fanon (2011: 29), un mundo fracturado: de un lado la zona

128



Alberto Arribas

del ser, el sujeto imperial que se piensa a si mismo como
dotado de humanidad plena y de los atributos asociados
a la misma; del otro, la zona del no-ser, ‘los condenados y
condenadas de la tierra’, los nadies de Galeano, que no son,
aunque sean, sub/des-humanizados durante la larga noche de
los quinientos anos por estructuras econéomicas, epistémicas,
politicas, ontologicas y militares impuestas desde la zona del
ser (Grosfoguel 2011).

Tomarnos en serio la gramatica politica del zapatismo
nos obligaba a tomarnos en serio esa fractura. Tuvimos
que entender que aunque estibamos hablando el mismo
idioma, el pensamiento y la palabra zapatista venian de otros
lados, porque ese pensamiento y esa palabra “habitan en
cuerpos, sensibilidades y memorias diferentes, y sobre todo
en una diferente sensibilidad del mundo” (Mignolo 2011).
El pensamiento zapatista emergia justamente alli donde el
proyecto moderno/colonial habia decretado que no era
posible el pensamiento. Asi, reflexionar —leer el mundo—
con y desde esa gramatica politica implicaba una ruptura
en relacion a la racionalidad eurocéntrica y a su racismo
epistémico. El desafio para los sujetos del norte global —para
nosotros y nosotras— pasaba por lo tanto por asumir que
somos norte y reconocer lo que eso implica, para después
—como plantea Boaventura de Sousa Santos (2009)— aprender
a ir hacia el Sur, y aprender a partir del Sury con el Sur.

En nuestro caso, con el zapatismo caminamos un doble
proceso: primero, descubrimos los limites de nuestro propio
pensamiento: 1o que no podemos ver de otras realidades
a partir de nuestra mirada y de las categorias con las que
pensamos el mundo. Y ahi es fundamental incluir las teorias
criticas que habian acompanado y enriquecido nuestras
practicas, que de pronto se ‘provincializaban’, revelandose
como lo que siempre habian sido: situadas, locales y
necesariamente incompletas. Semejante descubrimiento,
que la teoria critica europea no servia para explicar las
experiencias de los sujetos situados en el otro lado de la
herida colonial, puede resultar ridiculo —por su obviedad—
para un lector o lectora situados (epistémicamente) en el sur
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global; pero para nosotros y nosotras supuso una ruptura cuya
importancia es dificil exagerar. De hecho, no es arriesgado
decir que gran parte del pensamiento critico no ha realizado
aun este giro decolonial, no es consciente de sus limitaciones,
no asume su propia naturaleza situada, no se toma en serio
la cuestion de la colonialidad del saber y la geopolitica del
conocimiento, y desde ahi (en su arrogancia) ignora o no
presta atencion —cuando no desprecia abiertamente— al
pensamiento producido desde otras realidades y experiencias
(Grosfoguel 2011D).

La segunda dimension de este proceso, de este camino que
aun seguimos aprendiendo a caminar, es como el zapatismo
nos llevo a pensarnos y a pensar nuestra realidad incluyendo
en nuestra caja de herramientas tedricas el pensamiento
producido en y desde las historias, los cuerpos, las memorias,
las experiencias, las subjetividades y las luchas del sur. De
nuevo, nuestro pensar no se quedaba en lo abstracto, y
tenia que sedimentar en practicas de accion colectiva; asi,
estas reflexiones se tradujeron en la manera en la que desde
la red de ODSs se trabajaba con los y las migrantes y sus
organizaciones —el sur que habita el norte—. La propuesta de
estas redes no era pensar ‘sobre’ los y las migrantes, como
hace la academia, ni hablar ‘en nombre de’ los y las migrantes
como tienden a hacer las ONG; l6gicas que en ambos casos
mantienen y reproducen las posiciones de subalternidad.
La idea en estas redes era pensar y trabajar junto y con los
y las migrantes, activando y/o acompanando procesos de
auto-organizacion y buscando construir alianzas politicas y
aprendizajes mutuos (las tensiones, dificultades y logros de
dicho proceso serian material para otro articulo).

Resumiendo, el zapatismo daba cuerpo a esa otra politica
que era nuestro horizonte, nos mostraba una lucha que era
abierta pero con memoria, innovadora pero con historia,
con territorio, decolonial, situada, que camina preguntando
para construir un mundo donde quepan muchos mundos
—un pluriverso de sentidos—, y donde quien gobierne
mande obedeciendo. Para todos todo, nada para nosotros.
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En nuestra trayectoria esa gramadtica politica nacida en las
selvas y montanas de Chiapas se mezclaba con la teoria
critica europea que he venido mencionando, y ambas con
la reflexion colectiva en torno a nuestra propia experiencia,
nuestra propia vida. No buscdbamos sintesis abstractas entre
esos recorridos, sino poner esos mundos a dialogar, “no a la
manera de una suma sino a través de una multiplicidad que
es transformadora, como la conciencia mestiza” (Anzaldua
2002: 4).

Ese es el desafio que seguimos habitando: que un devenir
sur desordene nuestros mapas, atravesar el espejo zapatista
y no querer volver, o volver para intentar cambiar el norte,
si es que eso es posible.
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SEGUNDA PARTE
Sumak Kawsay y economias
para otro vivir



Sumak Kawsay desde una vision
de una ontologia politica
de la resistencia/re-existencia

PaBLo DAVALOS

Las elecciones generales en Colombia del ano 2018,
ganadas por la derecha y las posiciones mas guerreristas
ante posiciones mas progresistas y pacifistas, dan cuenta de
la utilizacion estratégica del miedo dentro de la dominacion
politica. Miedo al presente, miedo al futuro, miedo al préjimo,
miedo a la sociedad. El miedo se convierte en la materia prima
del poder. La instilacion del miedo en la conciencia social
forma parte de una estrategia de larga data y que se vincula
a la violencia de la acumulacion capitalista. Pensar en las
alternativas implica vencer al miedo y recuperar la esperanza.

En América Latina, la violencia del capitalismo produjo
genocidios, como aquel de Guatemala en los afnos setenta
y ochenta del siglo pasado, o guerras sucias en contra de
su propia poblacion, como sucedié en el Cono Sur del
continente, o la naturalizacion de la violencia que ha vivido
la sociedad colombiana desde hace mas de medio siglo. Sin
embargo, existe una estrategia mas sutil pero no por ello
menos violenta y que produjo una transicion importante de
las formas de acumulacion en América Latina, y que tuvo la
signatura del capital financiero internacional bajo la forma de
las multilaterales de crédito, en especial, el Fondo Monetario
Internacional y el Banco Mundial, y que también utilizé una
forma particular de miedo para someter a la sociedad.



Sumak Kawsay

Mientras que el discurso de la violencia contra las sociedades
latinoamericanas se legitimo6 en la lucha contra el comunismo,
la intervencion social hecha desde el Fondo Monetario
Internacional =FMI— y el Banco Mundial, se la hizo a nombre
de la estabilidad econdémica, el crecimiento y el desarrollo
economico. Entre ambas, la nocion de ‘desarrollo econdmico’
actud como interfaz de la violencia y de la utilizacion estratégica
del miedo. Quiza la metifora mds pregnante de esa coyuntura
sea lo sucedido durante el genocidio a los pueblos indigenas
de Guatemala. A la politica de tierra arrasada y asesinatos
en masa, los militares concentraron a los sobrevivientes en
‘aldeas estratégicas’, cuya matriz tuvo origen durante la guerra
de Vietnam. A esos campos de concentracion, cuando los
militares guatemaltecos consideraron que el comunismo
habia sido derrotado definitivamente, los denominaron ‘polos
de desarrollo’. Pocas veces como entonces, el significado
rebaso a sus propios contenidos y demostré algo mds que su
simple denotacion: el desarrollo economico, en realidad es
un discurso bélico, un discurso de guerra, un discurso militar,
un discurso de violencia. Sobre las cenizas humeantes de las
aldeas indigenas arrasadas, se crearon los ‘polos de desarrollo
econdmico’, y de esta forma la utilizacion estratégica del
miedo asumioé un nuevo rol.

Quiza por ello, los pueblos indigenas siempre desconfiaron
de aquella nocion del desarrollo. No existen traducciones
a las lenguas indigenas de la nocion de ‘desarrollo’. Pero
el marco heuristico del poder habia sido creado y las elites
latinoamericanas asumieron el ‘desarrollo econémico’ y su
complemento de la ‘modernizacion’, como una estrategia
de lucha contra la ‘oscuridad del mundo’, como llamaban
los tedricos del desarrollo a las sociedades latinoamericanas
que resistian la modernizacion. La lucha contra los pueblos
indigenas tomo el relevo de la lucha contra el comunismo.

Durante la década de los ochenta, el discurso del desarrollo
economico se plegé a los marcos epistemologicos y
metodologicos creados desde las multilaterales de crédito,
como el FMI y el Banco Mundial. A nombre del ‘desarrollo
economico’, el Banco Mundial intervino en las sociedades
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latinoamericanas, sin respetar sus marcos institucionales, su
historia, su memoria. A nombre de equilibrio macrofiscal,
supuesta condicion previa al desarrollo econémico, el FMI
articul6 una intervencion econémica desde el Estado para
favorecer al capital financiero y a las grandes corporaciones,
y destruir la capacidad de negociacion de los trabajadores.

Quiza también por ello, por esa desconfianza en lo que
siempre significé la nocién de ‘desarrollo’, los pueblos
indigenas del continente empezaron a crear distancia frente
a esos discursos de poder porque conocieron de primera
mano la violencia que implicé la modernizacion, el desarrollo,
el crecimiento economico. No obstante, a esa distancia cabia
imponer una disputa de sentidos sobre el horizonte social.
Para los pueblos indigenas y para las sociedades victimas de
la violencia del capitalismo, ese horizonte debia ser diferente
a los marcos tedricos mas importantes de la modernizacion
y el capitalismo. Y es desde esa diferencia y desde la praxis
de la resistencia, que nace el concepto del Sumak Kawsay,
cuya traduccion mads literal puede ser Vida en Plenitud, pero
que ha cobrado carta de naturalizacion como Buen Vivir.

La nocion del Sumak Kawsay, nace desde los indigenas porque
su propia matriz histérica y sus referencias comunitarias los
defendian de alguna manera de la modernizacion capitalista.'
Puede ser que su matriz de origen esté impregnada de raices
indigenas, pero su propuesta de transformacion social va
mas alla de lo indigena para convertirse en un nucleo que
pueda articular las resistencias y la busqueda de alternativas
a la civilizacion capitalista y moderna. Al interior de ese
horizonte pueden caber otras propuestas emancipatorias que
nacen desde las diferencias que atraviesan y constituye a la

19 La nocion del Buen Vivir estd vinculada a la mayorfa de pueblos
indigenas del mundo, por ejemplo: Sumak Kawsay (kechwa),
Lekil Kuxiejal (Tzeltal-Maya), Wakuaipa (arawakos), Nambobikorai
(barD), Watpuram (awa), Pia P'anadait'e (épera), Suma Qamana
(aymara), Ubuntu, etc. Es una nocion de tipo ontolégico porque
hace referencia a la constituciéon de un pueblo en tanto que
ser-social, y su ser-en-el-mundo.
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sociedad. Asi, la nocion del Sumak Kawsay, puede ayudarnos
a crear una propuesta tedrica y politica que acompaiie a las
resistencias, porque abre el espacio social para integrar esas
diferencias que se generan desde la exclusion, el racismo, la
opresion, la violencia capitalista y moderna.

Lo que estd en juego es la forma de imaginar otro Ser social,
constituido desde la argamasa de las diferencias, en definitiva,
reconstruir el horizonte utépico. Se necesita, por tanto, de una
filosofia de las diferencias, que permita construir la unidad en
la diversidad. La nocion del Sumak Kawsay, es potente para
ayudarnos a deconstruir la nocién de desarrollo y crecimiento
econdmico, pero es mas potente aun para abrir un espacio
en el cual puedan converger las luchas contra el patriarcado,
la defensa de la naturaleza, la separacion del género del sexo
biolégico, etc.

Ese marco tedrico que permita visualizar ese Ser social
hecho de diferencias radicales, apela a una ontologia de las
diferencias radicales, como marco tedrico para una filosofia
de las resistencias. La reflexion sobre el Sumak Kawsay, por
tanto, representa un esfuerzo por construir ese marco teérico,
esa ontologia politica de las diferencias radicales, porque
desde ahi podemos intuir ese otro mundo posible en el cual
puedan caber otros mundos, y porque desde ahi podemos
confrontar la estrategia del miedo y recuperar la esperanza.

El procedimiento epistemologico del
Sumak Kawsay: alteridad y complejidad

La nocion del Sumak Kawsay (Buen Vivir) debe ser
comprendida dentro de las corrientes criticas y radicales a
los discursos del desarrollo y crecimiento econémico, porque
estos discursos colonizaron la vida cotidiana y la percepcion
sobre la realidad y el futuro que tiene cada miembro de
la sociedad. En efecto, los horizontes de posibilidades
sociales que tiene cada persona y cada sociedad, estd
‘contaminado’, por expresarlo de alguna manera, de las
nociones de sentido que se han generado desde la nocion

138



Pablo Davalos

de desarrollo y crecimiento econémico. Esta colonizacion
provoca la desaparicion de otros horizontes posibles y de
otras formas de convivencia social. De esta manera, se hace
casi imposible visualizar el futuro individual y social por
fuera de las coordenadas establecidas por las nociones de
desarrollo y crecimiento econémico. Nos vemos a nosotros
mismos y nos situamos en nuestro marco temporal siempre
al interior de esas coordenadas. Visualizarnos por fuera de
ellas no solo que es una tarea dificil sino que ni siquiera se
plantea como posibilidad.

En consecuencia, posicionar al discurso del Sumak Kawsay
dentro de las corrientes criticas al desarrollo y crecimiento
econdmico, implica abrir esos horizontes sociales hacia otras
nociones de sentido y otras formas de sociabilidad. Si existen
otros horizontes de posibilidades humanas, entonces el
discurso del desarrollo y crecimiento econdmico se relativizan
y se convierten en discursos cuya construccion de la realidad
social e historica son intencionales y en funcion de estrategias
de poder especificas.

La critica al desarrollo y al crecimiento econémico, ha sido
realizada ya por el discurso del pos-desarrollo, para el cual
el desarrollo y el crecimiento econémico son un discurso
de poder, teleologico, racional y geoestratégico, que ha
cortado al mundo entre un Norte desarrollado y un Sur
que debe seguir la ruta trazada desde el Norte (Escobar
20006). De otra parte, la nocion de crecimiento econémico ha
sido fuertemente criticada por la ‘teoria del decrecimiento’,
que establece que no existen condiciones naturales para un
crecimiento econémico infinito.

No obstante, la nocion del Sumak Kawsay incorpora una
dimension nueva a los discursos criticos al desarrollo
y crecimiento econémico: aquella de las diferencias o
alteridades contenidas y representadas por sociedades, por
comportamientos humanos y por pueblos que, de alguna
manera, se han opuesto o han transformado la propia
modernidad capitalista. En sus estrategias de vida diaria, esos
pueblos, esas personas, esas sociedades, se han aferrado a sus
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propias instituciones, a su cultura, a su lengua, a su memoria,
a sus sentimientos, a sus propias convicciones. Quiza ello
les ha significado la exclusion, el rechazo, la violencia, pero
sus raices, su cultura, sus sentimientos, los defendieron de
esa violencia. Desde los pueblos indigenas sometidos a la
exclusion y discriminacion del racismo, hasta los movimientos
de mujeres, y los grupos LGBTI, todos ellos han tratado
de ser sometidos y plegados al proyecto civilizatorio de la
modernidad capitalista. Empero de ello, su resistencia ha
sido tenaz. Se constituyeron como sociedades, pueblos o
personas no-modernas.

Esa resistencia provoco que sus propias formas de vida mantengan
una relacion de exterioridad con respecto a la modernidad
capitalista. Ahora bien, es esa relacion de exterioridad la que
caracteriza, precisamente, la condicion de alteridad:

Laltérité, I'hétérogénéité radicale de I'Autre, n’est
possible que si I'Autre est autre par rapport 2 un
terme dont 'essence est de demeurer au point de
départ, de servir d’entrée dans la relation, d’étre
le Méme non pas relativement, mais absolument
[La alteridad, la heterogeneidad radical del Otro,
no es posible que si el Otro es otro en relacion a
un término en el cual la esencia es permanecer
en el punto de partida, de servir de entrada en la
relacion, de ser lo Mismo no relativamente, sino
absolutamente] (Levinas 1987: 25).

Ahora bien, la teorfa del desarrollo econémico siempre reconocié
la existencia de sociedades no-modernas. Para A. Lewis, por
ejemplo, esas sociedades servian de estructura epistemologica
para su teoria de la dualidad entre un sector tradicional y un
sector moderno de la economia (Lewis 1955). En efecto, segiin
Lewis, las sociedades no-modernas o atrasadas eran obstaculos
a superar para generar el crecimiento en funcion de etapas
previamente establecidas (Rostow 1990). La estructura de dos
sectores sociales opuestos formaba parte de las interpretaciones
culturales sobre el desarrollo econémico. El sector rural estaba
considerado atado a las tradiciones, con niveles de productividad
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demasiado débiles y en los cuales vivia la mayor parte de la
poblacion. El peso demografico y econémico de este sector
tradicional era enorme y podia convertirse en una amenaza para
el desarrollo econémico. De ahi que las politicas de desarrollo
se conviertan también en politicas de modernizacion. No se
trataba solamente de incrementar los niveles de productividad
sino de transformar a las sociedades no-modernas en sociedades
modernas, capitalistas.

Para modernizar a la sociedad tradicional se creé una
estrategia de intervencion sobre esas sociedades no-modernas,
a fin de transformar sus instituciones ancestrales, sus
marcos de referencia historicos, su memoria ancestral, sus
comportamientos comunitarios, sus referencias culturales y
sus imaginarios simbolicos. Esa estrategia de intervencion los
convirtio en los sujetos pasivos del desarrollo. En la materia
prima sobre la cual actuaba las estrategias y las politicas de
modernizacion. Esa intervencion se cubrio y protegio bajo la
nocion de ‘ayuda y cooperacion al desarrollo’, y 1a institucion
mas importante fue el Banco Mundial.

Es precisamente por ello que el Banco Mundial y la
cooperacion internacional al desarrollo desplegaron
estrategias de intervencion que eran solamente econoémicas,
sino que implicaban dimensiones politicas, juridicas,
culturales, institucionales, ideoldgicas y simbdlicas. Para el
Banco Mundial y la Cooperacion Internacional al Desarrollo,
la intervencion sobre esas sociedades y esas personas se
convirtié en el proceso de ingenieria social mas importante en
la historia contempordnea y sin ninguna contemplacion por la
condicion de alteridad de esas sociedades. La transformacion
del tejido institucional creado desde siglos atrds y que sostenia
al conjunto de sociedades tradicionales fue considerado y
tratado como objetos de intervencion y cambio desde una
vision puramente técnica. Nunca se consideraron los efectos
sobre la vida misma de esos pueblos y de esas personas.
La resistencia a la modernizacion se pagd caro. La violencia
inherente a la ‘cooperaciéon internacional al desarrollo’,
destruy6 formas ancestrales y comunitarias de vida que
hicieron mas vulnerables a esas poblaciones.

141



Sumak Kawsay

Ante una embestida de esas caracteristicas, las sociedades
no-modernas optaron por el re-pliegue sobre si mismas. Su
condicion de exterioridad con respecto a la modernizacion
capitalista tenia que mantenerse por la via de la resistencia.
La nocion del Sumak Kawsay quiere ahora recuperar esa
capacidad de resistencia para confrontar las nuevas estrategias
de modernizacion capitalista que asumen ahora la dimension
otorgada por el discurso del neoliberalismo. Para la vision
que emerge desde el Sumak Kawsay, las sociedades, los
comportamientos, las l6gicas no-modernas, son la reserva de
saberes para gestionar de manera diferente la relacion del
hombre con su propia naturaleza, y que pueden constituirse
en respuestas fundamentales ante fenémenos tan complejos
y problematicos como el calentamiento global.

Esto implica un cambio de perspectiva teodrica derivada de
la condicion de alteridad, que considera que la relacion de
exterioridad con respecto a la modernidad capitalista es
irreductible. Si esto es asi, entonces aquellas l6gicas que
describen los marcos tedricos del pensamiento dominante
sobre el desarrollo y el crecimiento econdémico son
incompletos. Pero no se trata de llenarlos incorporando a
esos marcos tedricos los comportamientos de las sociedades
no-modernas, porque ello replicaria las 16gicas de la inclusion
abusiva y arbitraria de las estrategias de modernizacion. Se
trata, en realidad, de un incompletitud radical, en el sentido
de que jamas puede ser completa.

En efecto, mientras que la economia construye su interpretacion
analitica de la realidad a partir del comportamiento de un
agente representativo que condensa en su interior a todo
el sistema (Blaug 1990), el concepto de alteridad implica
una ruptura epistémica y ontolégica a las nociones de
homogeneidad del mundo que nacen desde la analitica del
agente representativo. Si la nocion de homogeneidad del
mundo estd incompleta de forma radical porque no puede
comprender las l6gicas no-modernas, entonces emerge otra
nocion cuyas consecuencias epistemologicas fracturan la
unidad y coherencia del discurso del desarrollo y crecimiento
econoémico, esa nocion es aquella de la complejidad del
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mundo. El Sumak Kawsay, por tanto, es la expresion de
la complejidad de lo diverso. Es el pensamiento de lo
complejo aquel que puede comprender de mejor manera
las implicaciones inscritas en la nocion del Sumak Kawsay.

Alteridad, complejidad y diversidad
en el Sumak Kawsay

En el Sumak Kawsay, alteridad y complejidad estin
correlacionadas. El cambio de perspectiva epistemologica
implica también un cambio metodologico en el cual la nocidon
de complejidad se convierte en condicion de posibilidad de
comprension de la heterogeneidad radical del mundo. Para
el discurso del desarrollo y crecimiento econémico el mundo
debe ser homogéneo. La modernizacion del mundo era su
homogenizacion. Detrds de esa homogenizacion estaba la
reificacion del mundo al interior de la forma mercancia. Una
estrategia que se hizo patente desde la vision neoliberal
de la realidad. Pero la existencia de pueblos, sociedades y
personas con comportamientos no-modernos, no-mercantiles,
da cuenta de la heterogeneidad del mundo y de la violencia
inherente a la homogenizacion de la realidad. Existe ahi
un conflicto entre dos formas de ser-en-el-mundo que son
contrapuestas y antitéticas.

Ahora bien, desde el Sumak Kawsay, la complejidad es una
posicion tedrica y epistemologica, desde la cual pueden
desprenderse varias intuiciones metodolégicas que pueden
ayudarnos a crear un discurso alternativo al desarrollo
econémico. Los puntos mas sobresalientes de esa metodologia
social sustentada en la complejidad serian los siguientes:

1. Los fenémenos sociales siempre estdn en relacion e
interrelacion, no existe una jerarquia de fenémenos que
puedan subsumir a los otros a sus propias dinamicas, la
importancia temporal de un fenémeno determinado sobre
otros fenémenos de la vida social, depende de situaciones
de contexto, y de relaciones de confrontacion y resistencia
al interior de la sociedad (Maldonado 2016).
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2. El conocimiento de los fenémenos sociales nunca es
total, porque ellos siempre estin en relacion con otros
fenémenos, por tanto existe en todo conocimiento un resto
de incertidumbre epistemologica, porque el principio de
relacion de lo real consigo mismo y desde el cual nacen los
fendmenos los hace irreductibles a una posicion determinada
(es el principio de relacion en las sociedades no-modernas)
(Medina 2010; Estermann y Pefia 1997; Estermann 1998).

3. El conocimiento de un fenémeno social altera al fenémeno
en si mismo y el conocimiento nunca es imparcial. Si los
fendmenos estan en relacion consigo mismo el conocimiento
es también un fendmeno que altera aquello que pretende
conocer; desde la vision del Sumak Kasay corresponderia
al principio de la ética de la heterogeneidad radical del
mundo (Estermann y Pena 1997), y en el cual se supera la
ruptura ontologica entre sujeto de conocimiento y objeto
de conocimiento, de la epistemologia contemporanea.

4. Las fronteras epistemoldgicas son arbitrarias porque los
fendomenos siempre estan en relacion entre ellos, esto es
una consecuencia directa del principio de relacionalidad
de lo real consigo mismo, y también de las teorias de la
complejidad (Morin 1988; Maldonado 2016).

5. El concepto de ‘singularidad’ en virtud del cual cada
acontecimiento es unico puede ser vinculado al conjunto
de acontecimientos al interior de la pluralidad de mundo.
Esto forma parte del principio de la unidad en la diversidad,
que nace de los pueblos indigenas, y que también puede
observarse en la demanda de los zapatistas mexicanos: ‘Un
mundo en el que puedan caber todos los mundos’.

0. No existiria la nocion de orden y jerarquia en los fenémenos
por cuanto aquello que existe es el desorden (caos) y
la incertidumbre, y toda posicion de orden es siempre
transitoria y pertenece a un orden social determinado
(Morin 1988). Esto significa que el orden social en cuanto
orden no tiene un estatuto ontologico determinado sino que
es una construccion social susceptible de ser transformada.
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La unidad en la diversidad de los fenémenos y
acontecimientos modifica la relacion ontologica de la
alteridad por cuanto se demuestra que es una construccion
realizada desde un orden determinado y con pretensiones
ontologicas, es decir, el mundo es ya diverso, la cesura que
divide al mundo entre nosotros y los otros es arbitraria y
depende de las relaciones de poder (Medina 2010).

El tiempo es circular y se propone una integracion de los
fenémenos y acontecimientos al interior de una dimension
inter-temporal en el cual el pasado y el futuro se comprenden
de forma mas compleja (Estermann y Pefa 1997).

Estas indicaciones de tipo epistemolégico y metodologico
del Sumak Kawsay nos permiten una aproximacion
diferente hacia la realidad del mundo y se relacionan
de forma directa con las teorfas de la complejidad.® Su
estatuto epistemologico permite una manera diferente
de conceptualizar fendmenos inherentes a la alteridad
radical que significan sociedades y personas cuyos
comportamientos y estructuras culturales son diferentes
a aquellas descritas desde la ciencia moderna, en especial,
el discurso econdmico moderno, y que sustenta las teorfas
del desarrollo y la modernizacion.

20

Para una revision del pensamiento vinculado al Sumak Kawsay
y la filosofia de los pueblos indigenas, se puede ver: Estermann
y Pena (1997), Oviedo Freire (2011) y Medina (2010). De otra
parte, Edgar Morin enumera los principios del pensamiento
complejo de la siguiente manera: “(1) l'irreductibilité du hasard
et du désordre; (2) la transgression des limites épistémologiques;
(3) la complication des phénomenes; (4) Le principe de ‘ordre
for noise’; (5) le principe d’autorganisation; (6) le principe
hologrammatique dont une unité est aussi la totalité; (7) le
principe d’organisation récursive; (8) le rétour de I'observateur
[(D la irreductibilidad del azar y del desorden; (2) la trasgresion de
los limites epistemologicos; (3) la complicacion de los fenémenos;
(4) el principio del ‘orden desde el ruido’; (5) el principio de
auto-organizacion; (6) el principio hologramatico en el cual la
unidad es también la totalidad; (7) el principio de organizacion
recursiva; (8) el retorno del observador]”. (Morin 1988).
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Esto nos permite abrir los nucleos duros del pensamiento
econémico moderno hacia un enfoque diferente y que tiene
sustento epistemologico. Por ejemplo, la economia moderna
se sustenta en:

1. La creencia que la economia es un orden espontineo
y regulado desde los mercados que son eficientes en
si mismos y que se autorregulan desde la 16gica de los
precios y el comportamiento egoista de los individuos.

2. La economia como discurso cientifico que tiene la
pretension de describir regularidades naturales ante las
cuales ni los individuos ni la sociedades nada pueden
hacer, como por ejemplo, las leyes de la escasez de
recursos, y que se expresan en la nocion de ‘equilibrio
general’.

3. La creencia en una praxis humana que puede ser sometida
a una estructura analitica predeterminada y en la cual los
individuos siempre velan por si mismos, y su logica ante
las mercancias les conduce a una dindmica de elecciones
racionales y en las cuales desaparece la sociedad.

Estos nucleos duros del pensamiento econdmico moderno
y que son la base para el discurso del desarrollo econémico
pueden ser deconstruidos de forma radical desde el
enfoque epistemologico del Sumak Kawsay, porque detras
de ese enfoque estd la pretension de homogenizar a las
sociedades para intervenirlas. El Sumak Kawsay impide esa
homogenizacion y reclama por la pluralidad del mundo.

El Sumak Kawsay como marco
teorico para las alteridades

El concepto del Sumak Kawsay es una oportunidad para
proponer un marco heuristico alternativo y diferente a aquel
del desarrollo y crecimiento econémico, sobre todo en sus
dimensiones simbdlicas, aunque también analiticas. Sin
embargo, es necesario desvincular de la nocion del Sumak
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Kawsay aquellas dimensiones que lo vinculan de manera
reduccionista a la antropologia, la etnologia y la teoria de la
cultura. En efecto, se cree que el Sumak Kawsay es un concepto
y una realidad que puede ser pertinente y especifica a los
pueblos indigenas y que fuera de esta territorialidad no tendria
ninguna pertinencia. Es necesario, por tanto, desprenderse de
estas implicaciones mas particulares y comprender al concepto
del Sumak Kawsay desde una perspectiva mds epistémica
y con alcances heuristicos para el conjunto de la sociedad.
Aquello que nos interesa de la nocion de Sumak Kawsay es
su contenido de critica radical a la modernidad y a las teorias
del desarrollo econémico, porque permite construir otros
marcos de referencia tedrica. En efecto, el Sumak Kawsay es
el recurso tedrico mas importante para comprender de mejor
manera las sociedades plurales, diversas y complejas, y que
contienen en su interior tanto comportamientos modernos
cuanto no-modernos y que coexisten en contradiccion y
lucha permanente. El Sumak Kawsay seria el nombre de
las l6gicas diferenciadas a las cuales pueden adscribirse los
comportamientos no-modernos de individuos y sociedades.
Es por ello que es fundamental comprender esas 16gicas
diferenciadas y que se sustentan en las alteridades. Esas 16gicas
diferenciadas se expresan de multiples formas.

Por ejemplo, E. Ostrom demuestra que los arreglos institucionales
de las comunidades para gestionar recursos comunes pueden
resolver los problemas que la teorfa econémica moderna habia
asociado y comprendido bajo la nocién de la ‘tragedia de
los bienes comunes’ (Hardin 1968). Ahora sabemos que la
‘tragedia de los bienes comunes’ es el nombre que la teoria
econdmica convencional habia dado a los bienes en los
cuales los derechos de propiedad pertenecian al conjunto
de la comunidad y a nadie en particular. La teoria econémica
convencional establecia que en esas circunstancias el riesgo de
derechos de propiedad difusos permitiria la accion estratégica
de los free traders (polizon). De esta manera, para la teoria
econOmica convencional, los problemas econémicos asociados
a la ‘tragedia de los comunes’, solamente podia tener dos
soluciones: aquella de la privatizacion y puesta en marcha de
mecanismos de mercado para los bienes comunales, o aquella

147



Sumak Kawsay

de la intervencion del Estado para imponer una regulacion
sobre su uso.

El enfoque de la teoria econdémica convencional esta
determinado por una posicion epistemologica en la cual
las personas tienen una vision utilitarista de la realidad y en
la cual cada persona vela por si misma en oposicion a los
demads, y que frente a bienes comunes tienen una tendencia
predatoria y estratégica. No obstante, las investigaciones
de Ostrom van a demostrar que existia una tercera via a
aquella determinada por la economia convencional: aquella
que nace desde las instituciones comunitarias, los arreglos
comunitarios y de un nuevo enfoque de la accion colectiva
(Ostrom 2015). Varios estudios demuestran que efectivamente
existe en las sociedades una gestion comunitaria de recursos y
que estan basadas en un conjunto de instituciones ancestrales
que no pertenecen ni al mercado ni al Estado, y que no
son minoritarias (Seoane 2000). Esos acuerdos comunitarios
implican la existencia de un tejido institucional y de una légica
no mercantil ni moderna, que no solo contradice la teoria
econdmica convencional sino que demuestra que existen
otros niveles de eficiencia y de racionalidad por fuera de los
marcos teoricos dominantes.

Se puede extender el andlisis de Ostrom hacia otros ambitos y
se puede demostrar la existencia de un tejido institucional que
nada tiene que ver con las formas modernas y que, por tanto,
estan por fuera del radar epistémico moderno. El problema es
que el marco tedrico de la modernidad invisibiliza de forma
ontologica aquello que esta por fuera de su radar. El Sumak
Kawsay es la posibilidad para visibilizar aquello que esta por
fuera del radar y construir, siguiendo con la metafora, otro
radar, aunque la idea del Sumak Kawsay y la teoria de la
complejidad asociada con ¢€l, estriba en el hecho de que no
se necesiten de ‘radares’ para identificar los saberes sociales.

Ahora bien, en nuestras sociedades existen marcos
institucionales heredados desde hace larga data. Esos marcos
institucionales expresan una mixtura de comportamientos y
practicas sociales, en los cuales los contenidos simbdlicos,
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culturales e ideologicos son muy importantes. Sin embargo,
es necesario realizar una precision conceptual y que nos
permita establecer una distancia tedrica con una vertiente
de la teoria econémica convencional que también estudia
a las instituciones y que se conoce con el nombre de
neoinstitucionalismo econémico. Esta precision es importante
porque nos permitiria, por ejemplo, separarnos de E. Ostrom
y su analisis de las instituciones ancestrales. En efecto, para
Ostrom y los neoinstitucionalistas las instituciones representan
las reglas de juego de una sociedad (Ostrom 2015). Empero,
la vision de las instituciones como reglas de juego de la
sociedad y construidas para disminuir la incertidumbre, no
calzan con el enfoque epistemolégico de la complejidad
inherente a la vision del Sumak Kawsay.

Desde la vision del Sumak Kawsay, las instituciones son
complejas y nacen desde la interaccion de dimensiones
simbdlicas, culturales, ideologicas, y se sedimentan en el
tiempo a través de practicas sociales que las ritualizan de forma
independiente de los criterios de racionalidad instrumental
de esa sociedad. Esas instituciones no se oponen a las
instituciones creadas y desarrolladas desde el capitalismo y la
modernidad, sino que se acoplan a ellas, se imbrican con ellas,
se entremezclan y forman una mezcla que produce formas
sociales abigarradas como lo diria Zavaleta, o que se expresan
en el barroco moderno, como lo establecia Bolivar Echeverria.

El debate teorico sobre el Sumak Kawsay

El Sumak Kawsay forma parte ahora de un intenso debate.
De hecho, existe una vision que considera que el Sumak
Kawsay no existiria en tanto que concepto en la praxis de los
pueblos indigenas y que se trata de una tradicion inventada
por intelectuales adscritos a los movimientos indigenas de
América del Sur, y que nada tiene que ver con las sociedades
indigenas (Spedding Pallet 2010; Viola 2011). En efecto,
Spedding expresa su asombro de jamds haber escuchado
hablar a los indigenas aymaras de Bolivia del Sumak Qamarnia
(Ia expresion equivalente al Sumak Kawsay), ademas senala la
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contradiccion 16gica entre la palabra Qamaiia y la nocion de
Buen Vivir (Spedding Pallet 2010). Altmann realiza la misma
operacion para el caso de los indigenas del Ecuador y trata
de probar que el concepto de Sumak Kawsay en realidad se
utiliza por vez primera en las reformas constituciones de ese
pais del ano 2008 (Altmann 2013). Empero, Anibal Quijano,
demuestra que el concepto de Buen Vivir (y su expresion
andloga de Sumak Kawsay), existe ya desde los primeros
cronistas de la conquista de América:

El Buen Vivir es, probablemente, la formulacion
mds antigua de la resistencia indigena en contra
de la colonialidad del poder. Fue principalmente
inventado por la administracion del Virreynato del
Perd, por nada menos que Guaman Poma de Ayala,
alrededor de 1615 en su libro Nueva Crénica y
Buen Gobierno (Quijano 2011: 77).

No obstante, es necesario indicar que existen también
posiciones tedricas que involucran al Sumak Kawsay al interior
de las corrientes new age y, en ese sentido, Stefanoni, por
ejemplo, utiliza la palabra ‘pachamdmicos’ (por el concepto
indigena de Paccha y que es equivalente a lo que los griegos
clasicos denominaban la Physis), para describirlos como una
moda tedrica y vinculada a las criticas posmodernas pero
desde una vision étnica. De esta forma, expresa Stefanoni,
todos estarian de acuerdo con el Buen Vivir (o Sumak
Kawsay), pero ello no implica una ruptura radical con la
sociedad moderna y sus comodidades.*

Para los marxistas ortodoxos, la traduccion del Sumak Kawsay
como Buen Vivir es una ideologia conservadora y reaccionaria
porque propone situar la historia humana en el pasado, de
esta forma seria una ideologia ‘re(tro)volucionaria’ (sic), que
nada tendria que ver con la lucha de clases. Mientras que
las luchas obreras ponen como eje central las relaciones de
explotacion a los trabajadores, el Sumak Kawsay desvia la

21 Stefanoni, Pablo. ;Ad6nde nos lleva el pachamamismo? Disponible
en: http://www.rebelion.org/noticia.php?id=104803

150



Pablo Davalos

atencion de la lucha de clases y propone una vision sobre el
pasado y las tradiciones culturales de los pueblos ancestrales
(Sanchez-Parga 2011).

Sin embargo, para la mayoria de investigadores y teoéricos
vinculados a las corrientes del Sumak Kawsay, este se
trata de un concepto que establece limites al discurso del
desarrollo econémico y puede constituirse en una alternativa
al pensamiento actual sobre el desarrollo y el crecimiento
econoémico (Acosta 2010; Gudynas 2011).

Para la organizacion indigena mas importante de América
Latina, la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del
Ecuador, CONAIE, el Sumak Kawsay es:

una forma de vida resultado de un largo proceso
social, cultural, politico e histérico de los pueblos y
naciones indigenas dentro de territorios y culturas
muy profundas... El Alli Kawsay y el Sumak Kawsay
significan: Alli es estar bien, mientras que Sumak
significa ideal, hermoso, bueno y realizacion; Kawsay
es la vida digna, en armonia y equilibrio con el
universo y el ser humano. El Alli es lo concreto y el
Sumak es el ideal. El equilibrio procura ‘garantizar
el bienestar integral en la comunidad, la familia y
el individuo, y su desestabilizacion es considerado
como un riesgo que afecta la vida buena... El
concepto de Buen Vivir constituye una categoria
central de la filosofia de vida de las sociedades
indigenas. El Buen Vivir en su mdxima expresion
es vivir material y espiritualmente en comunidad,
complementariedad y relacionalidad entre humanos,
y la naturaleza; dicha forma de convivencia exige el
pensamiento ancestral, colectivo, porque la buena
vida no puede ser entendida desde la perspectiva
del individualismo (CONAIE 2011).

Es precisamente en este sentido que el Ministerio de

Planificacion del Ecuador —SENPLADES—, retoma la nocion del
Sumak Kawsay como politica de Estado y como articulacion
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del sentido de la planificacion y las politicas publicas que
le son correlativas. De esta forma, el concepto de Sumak
Kawsay se transforma en Buen Vivir:

Los pueblos indigenas andinos aportan a este debate
desde otras epistemologias y cosmovisiones y nos
plantean el sumak kawsay, la vida plena. La nocion
de desarrollo es inexistente en la cosmovision de
estos pueblos, pues el futuro estd atrds, es aquello
que no miramos, ni conocemos; mientras al pasado
lo tenemos al frente, lo vemos, lo conocemos, nos
constituye y con €l caminamos. El pensamiento
ancestral es eminentemente colectivo. La concepcion
del Buen Vivir necesariamente recurre a la idea del
“nosotros” porque el mundo no puede ser entendido
desde la perspectiva del “yo” de Occidente. La
comunidad cobija, protege, demanda y es parte
del nosotros. La comunidad es el sustento y es la
base de la reproduccion de ese sujeto colectivo
que todos y cada uno “somos”. De ahi que el ser
humano sea concebido como una pieza de este
todo, que no puede ser entendido s6lo como una
sumatoria de sus partes. La totalidad se expresa
en cada ser y cada ser en la totalidad. De ahi que
hacer dano a la naturaleza es hacernos dano a
nosotros mismos. El sumak kawsay, o vida plena,
expresa esta cosmovision. Alcanzar la vida plena
es la tarea del sabio y consiste en llegar a un grado
de armonia total con la comunidad y con el cosmos
(SENPLADES 2009: 33).

Ahora bien, la incorporacion del Buen Vivir (Sumak
Kawsay) a las politicas de Estado y a las Constituciones
de Ecuador y Bolivia en el ano 2008 van a desencadenar
varias investigaciones, reflexiones y estudios sobre este
concepto. De esta forma, y desde una vision muy vinculada
a la antropologia y la academia, Walsh describe al Sumak
Kawsay de la siguiente manera:
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In its most general sense, buen vivir denotes,
organizes, and constructs a system of knowledge
and living based on the communion of humans
and nature and on the spatial-temporal-harmonious
totality of existence. That is, on the necessary
interrelation of beings, knowledges, logics, and
rationalities of though, action, existence, and living.
This notion is part and parcel of the cosmovition,
cosmology, or philosophy of the indigenous peoples
of Abya Yala. [En un sentido mds amplio, el Buen
Vivir, denota, organiza y construye un sistema de
conocimiento y de vida basado en la comunién
entre los seres humanos y la naturaleza sobre una
total armonia espacial y temporal para su existencia.
Esto es, una necesaria interrelacion entre existencia,
conocimiento, 16gica y racionalidad de pensamiento,
accion, existencia y vida. Esta nocion es parte de la
cosmovision, cosmologia o filosofia de los pueblos
indigenas del Abya Yala] (Walsh 2010:18).

De otra parte, y dentro de las corrientes tedricas asociadas al post-
desarrollo, Aram Ziai (2013) se pregunta si el concepto del Sumak
Kawsay puede reemplazar a aquel del desarrollo econémico:

There is an increasing awareness of indigenous
concepts which could replace the now dominant
notion, concepts like “buen vivir” (“sumak kawsay”
in Kichwa) (Gudynas 2011), “ubuntu” (Andreasson
2007) or “haq” (Madhok 2009). In the words of
Rahnema (1997: 391): “The end of development
should not be seen as an end to the search for new
possibilities of change.” It should be seen as the
beginning of less Eurocentric and vague notions
of change. [Hay una creciente conciencia que
algunos conceptos indigenas podrian reemplazar
las nociones ahora dominantes, conceptos como
Buen Vivir (Sumak Kawsay en Kichwa) (Gudynas
2011), “ubuntu” (Andreasson 2007) o “haq” (Madhok
2009). En palabras de Rahnema (1997: 391): “El fin
del desarrollo no podria ser visto como el fin de
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la busqueda de nuevas posibilidades de cambio”.
Esto seria mas bien visto como el inicio de un
menor eurocentrismo y nuevas olas de cambio]
(Ziai 2013: 134).

Serge Latouche, en su libro: Pour sortir de la société de
consommation: Voix et voies de la décroissance, hace una
referencia muy rapida a la nocién del Sumak Kawsay pero no
la problematiza (Latouche 2010). Pierre Aries retoma el sentido
del Buen Vivir contenido en el concepto del Sumak Kawsay
para proponer una desvinculacion con el productivismo y
el consumo de la sociedad de masas moderna (Aries 2012).

En la academia norteamericana hay una preocupacion
alrededor del concepto de Buen Vivir y la nocion del Sumak
Kawsay, sobre todo en los departamentos de estudios de
area y estudios culturales, y ninguna referencia en los
departamentos de economia o desarrollo econémico. Por
ejemplo, Sarah A. Radcliffe se pregunta si:

To fully understand Sumak Kawsay (SK)
development’s context and meaning as a form
of governmentality means examining how an
antineoliberal electoral victory led to putative
postneoliberal macroeconomics, as well as social
movement input into constitutional change and social
policy formulation, and in turn how these translated
into an emergent postneoliberal governmentality.
Two key findings emerge from this analysis. First,
analyzing SK as a form of governmentality and
pastoral power reveals the difficulty of making a
definitive break from neoliberalism. Second, the
implementation of postneoliberal measures remains
strongly — perhaps irredeemably — conditioned by
postcolonial exclusions (Radcliffe 2012: 243).

De su parte, Angélica Bernal, de la Universidad de
Massachusetts, considera que el discurso del Buen Vivir, ha
sido utilizado de forma paradéjica por el gobierno ecuatoriano
para justificar las derivas extractivistas y de criminalizacion a
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los movimientos sociales. La incorporacion del Buen Vivir a
la Constitucion ecuatoriana, sefala Bernal, no ha impedido
la recolonizacion de la naturaleza (Bernal 2013: 28).

Arturo Escobar, se pregunta si el Buen Vivir de los paises
de los Andes es el inicio del post-neoliberalismo y del post-
desarrollo. Para comprender las intersecciones politicas de
América Latina y los gobiernos que se autodenominaron
‘progresistas’, Escobar realiza una investigacién sobre los
procesos politicos de Venezuela, Ecuador y Bolivia, y encuentra
que la nocion de Buen Vivir y el Sumak Kawsay implican
una ruptura conceptual con los modelos de crecimiento y
desarrollo puestos en marcha en esos paises desde hace
larga data. Ademds, para Escobar, el Buen Vivir conlleva
una ontologia de relaciones contraria a la ontologia de la
modernidad, por lo que él establece una ‘dualidad ontolégica’
entre la ‘ontologia relacional’ del Sumak Kawsay y aquella
de la modernidad; precisamente por ello, para Escobar, las
luchas de los movimientos indigenas son luchas ontologicas:

Stated in anthropological and philosophical
terms, many place-based worlds can be seen as
instances of relational worldviews or ontologies.
Relational ontologies are those, which eschew the
divisions between nature and culture, individual
and community, us and them that are central to the
modern ontology (that of liberal modernity). This
is to say that some of the struggles in Bolivia (and
in other parts of the continent, including struggles
for autonomy in Chiapas and Oaxaca, indigenous
and afro struggles and some peasant struggles in
Colombia, Peru, Ecuador, Guatemala, and other
countries) can be read as ontological struggles
(Escobar 2010: 39).

Para Gudynas, el Sumak Kawsay puede convertirse en un
nuevo paradigma de desarrollo asi como la negaciéon mas
radical a las teorfas convencionales del desarrollo econémico
(Gudynas, 2011). De su parte, Antonio Hidalgo-Capitan y
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Ana Patricia Cubillo han identificado mas de 400 referencias
bibliograficas en textos relacionados con la nocion del Sumak
Kawsay, de los cuales la mayoria pertenecen al ultimo decenio
(Hidalgo-Capitan y Cubillo 2013).

El Sumak Kawsay y las distancias
con la academia

La identificacion de los nucleos especificos del debate sobre
el Sumak Kawsay nos pueden mostrar las distancias entre
la academia del Norte y aquella del Sur. Mientras que los
centros de investigacion y las universidades de los paises del
Norte de preferencia estin preocupados por los problemas
econOmicos de sus propias realidades, los marcos teodricos
y epistémicos que puedan crearse en el Sur no modifican
en nada sus propios marcos conceptuales. La academia es
auto-referencial y georeferenciada.

La produccion tedrica se hace en un solo sentido: Norte-Sur. En
efecto, Lander y Mignolo han declarado que el conocimiento
es geopolitico y, por tanto, expresa las jerarquias geopoliticas
(Mignolo 2001; Lander 2000). De hecho, es muy dificil
que un concepto originado en el Sur pueda convertirse en
concepto hegemonico en el Norte, peor aun si se trata de
un concepto destinado a cuestionar al Norte, pero es comun
que un pensamiento hegemonico en el Norte sea la corriente
dominante en el Sur, incluso si nada tiene que ver con el Sur,
y el ejemplo mas pertinente de ello es la teoria econémica
dominante, cuyos ejemplos de manual estin hechos con
referencia a los paises y sociedades del Norte. En consecuencia,
las opciones tedricas del Sumak Kawsay estin definidas por
su dimension contra-hegemonica. Es decir, como un concepto
que nace desde el Sur, y que disputa los contenidos del saber.

El Sumak Kawsay forma parte de esta geopolitica del
conocimiento, porque se trata de un concepto critico a
un discurso potente y hegemonico, aquel del desarrollo y
crecimiento econdmico. Ahora bien, es necesario advertir
que el ‘Norte’ geopolitico es un concepto mas politico que
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geografico, porque hace referencia a una disposicion del saber
que esta siempre en relacion con condiciones determinadas
de dominacion global (Mignolo 2001). De la misma manera
que hay pensadores del Norte que buscan alternativas en
conceptos que nacen desde el Sur, hay en el Sur una academia
que replica punto por punto aquello que se define desde el
Norte geopolitico.

El contexto historico del Sumak Kawsay

El Sumak Kawsay estd vinculado a los procesos de
movilizacion social de América Latina de las décadas de
1980 v 1990 y como consecuencia de las politicas de ajuste
economico y reformas estructurales que fueron impuestas
en la region de la mano del FMI, el Banco Mundial y la
Cooperacion Internacional al Desarrollo. En efecto, mientras
que el concepto de desarrollo econémico fue creado en
centros de investigacion de las universidades del Norte,
y bajo especificaciones epistemoldgicas y metodologicas
determinadas, el Sumak Kawsay pertenece a los procesos
de resistencia social contra la globalizacion neoliberal y la
acumulacion por desposesion.

Esto implica una diferencia a nivel tedrico importante entre el
discurso del desarrollo econémico y aquel del Sumak Kawscay.
El discurso del desarrollo y crecimiento econémico es una
creacion ex ante y enmarcada dentro de su propia estructura
tedrica, epistémica e institucional, mientras que el Sumak
Kawsay es una creacion ex post y enmarcada por su contexto
historico de resistencia y movilizacion social y politica.

El Sumak Kawsay nacié desde la resistencia. Es la voz de
la resistencia al neoliberalismo. En consecuencia, hay una
relacion directa entre el discurso del Sumak Kawsay y las
transformaciones sociales llevadas adelante desde la matriz
neoliberal. En efecto, para resistir a esas transformaciones,
los movimientos sociales de América Latina han tenido que
reinventarse en el campo de la politica y su praxis. El Sumak
Kawsay nace impregnado de esa necesidad de reinvencion
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de la sociedad y de las resistencias, y forma parte de la
innovacion conceptual que hicieron los movimientos sociales
en su resistencia al neoliberalismo.

En efecto, el campo discursivo de los movimientos sociales
de América Latina esta pleno de nuevas expresiones, teorias,
conceptos e ideas que han nacido desde la lucha social,
como por ejemplo: mandar obedeciendo; cambiar el mundo
sin tomar el poder; todo para todos, nada para nosotros; ;Ya
Basta!; Un mundo en el cual puedan caber todos los mundos;
Unidad en la diversidad; ;Somos como paja de pdaramo que se
la arranca y vuelve a crecer, y de paja de pdaramo poblaremos
al mundo!, Estado Plurinacional, etc.??

Los movimientos sociales de América Latina no hablan de
progreso, crecimiento, consumo, electrificacion, elecciones,
estabilidad macroeconémica, buena gobernanza, etc., porque
estos discursos, en realidad, pertenecen al Banco Mundial, al
FMI y a la Cooperacion Internacional al Desarrollo (Gaudichad
2011). El universo discursivo que nace desde los movimientos
sociales latinoamericanos, estd en oposicion y contradiccion a
los conceptos y discursos que habian sido utilizados durante
los procesos neoliberales de reforma politica del Estado de
las décadas de 1980 y 1990.

El discurso del movimiento social latinoamericano expresa la
necesidad de relacionarse con sus propias raices, su memoria
ancestral y su capacidad de generar consensos y sinergias
para resistir la globalizacion neoliberal. En ese sentido, el
concepto del Sumak Kawsay nace de la confrontacion directa
entre el movimiento social y las reformas neoliberales. Es un
concepto hecho para resistir, confrontar y crear alternativas.
Es un concepto pensado para permitir las confluencias de
las corrientes criticas al capitalismo y que se sintoniza con
la necesidad de otro mundo posible. Se puede encontrar
en las movilizaciones contra la globalizacion neoliberal

22 Para una revision de los movimientos sociales en América Latina,
ver Clineo y Gasco (2013) y Gaudichad (2011).
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a los movimientos sindicales, los movimientos indigenas,
los movimientos campesinos, los movimientos juveniles,
ecologistas, la teologia de la liberacion y la denominada
‘Iglesia de los Pobres’, entre otros movimientos sociales que
confluyen en su resistencia y movilizacion en contra de las
reformas neoliberales (Holloway 2007).

De esta forma, cuando se hace referencia al movimiento social
latinoamericano, se expresa una heterogeneidad, diversidad
y pluralidad de sectores y actores que coinciden bajo la
consigna de que otro mundo es posible y necesario. Esa
confluencia de actores tan disimiles escapa a toda forma
disciplinaria, jerarquica, y centralizada de poder y mando. Sus
acciones se toman desde el acuerdo, el consenso, el didlogo.
Es normal que una de las ideas mds fuertes que representan
su dinamica politica haya sido la expresion creada por los
zapatistas mexicanos: ‘mandar obedeciendo’. El movimiento
social latinoamericano por su propia estructura y dindmica,
estd lejos de toda organizacién centralizada, ordenada,
jerdrquica y vertical. Mas, el movimiento social latinoamericano
considera que el sistema politico de la region es complice y
actor fundamental de las reformas neoliberales. Se oponen al
sistema politico y lo presionan desde fuera, de ahi su dinamica
de movilizacion social. Rechazan al sistema politico al que
acusan de ser complice y responsable del neoliberalismo,
de ahi también su demanda ‘que se vayan todos’, y que
fuera expuesta por vez primera por el movimiento de los
piqueteros argentinos durante la crisis econémica del ano
2001. Quiza por ello, el movimiento social latinoamericano
estd muy proximo a los criterios tedricos desarrollados por
Hardt y Negri (2004) para describir los comportamientos de
los individuos contra las estructuras de dominacion jerdrquica
de las sociedades modernas.

Los movimientos sociales, en consecuencia, estin muy lejos
de las practicas tradicionales de los partidos politicos, en los
cuales casi siempre se replica y se consolida la dominacion de
un pequeno sector sobre el conjunto de militantes del partido
politico, se tratan de las oligarquias politicas descritas por la
hipétesis de Michels (1962). Por ello existe una distancia critica
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entre los partidos politicos y el movimiento social. Mientras
los unos corresponden a estructuras jerdrquicas y verticales,
los otros son mas horizontales y mas democraticos (Escobar
y Alvarez 1993). Es desde esta dindmica politica horizontal y
democritica, que se generan los nuevos conceptos y discursos
cuyo objetivo mas que cambiar el mundo es oponerse a la
hegemonia del neoliberalismo y la globalizacion. Se trata
de discursos contra-hegemonicos, que sustentan una praxis
politica contra-hegemonica.

Esto nos permite situar la nocion del Sumak Kawsay desde
la praxis de la resistencia y la creacion de discursos contra-
hegemonicos. El concepto del Sumak Kawsay no nace desde
el gabinete de estudio, ni desde las aulas académicas de
alguna universidad latinoamericana, ni desde la reflexion
de un grupo de intelectuales especificos, sino desde la
praxis de resistencia social y activa a las imposiciones
del neoliberalismo. Es a posteriori que la academia y los
intelectuales se interesardn por ese concepto, pero en sus
origenes subyace la necesidad de situar un horizonte de
posibilidades utopicas por fuera de la matriz tedrica y
epistémica de la modernidad capitalista.

Hay un recorrido importante que sustenta esa praxis de
resistencias al neoliberalismo, por ejemplo: en el levantamiento
indigena del Ecuador de 1990, las movilizaciones indigenas
en el continente en rechazo a la conmemoracion del quinto
aniversario de la conquista europea en 1992, el levantamiento
zapatista en México en 1994, los levantamientos sociales en
Seattle en 1999, la guerra del agua en Cochabamba en el
afio 2001, los piquetes argentinos de 2001, la guerra del gas
en el Alto en el 2003, etc.

Es esta trayectoria de resistencia la que permite comprender
y situar de mejor manera al concepto del Sumak Kawsay,
porque fue esa trayectoria de movilizacion, resistencia y lucha,
la que cred las condiciones de posibilidad para que emerjan
y se constituyan los gobiernos progresistas de América Latina,
que gobernaron varios paises de la region durante las dos
primeras décadas del siglo XXI, y cuyo sustento tedrico
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era el rechazo y la oposicion al neoliberalismo. Fueron
las movilizaciones sociales las que abrieron los sistemas
politicos de la region y permitieron la creacion de nuevas
constituciones politicas sustentadas en los derechos humanos,
la politica social y la soberania nacional. Puede afirmarse que
los movimientos sociales de la region, gracias a su tenacidad
y a su capacidad de reinvencion tedrica y politica, pudieron,
en esa coyuntura, derrotar al neoliberalismo. Boaventura de
Souza Santos, denominard a esa capacidad de reinvencion
politica de los movimientos sociales, como las ‘Epistemologias
del Sur’ (De Sousa Santos 2010). El Sumak Kawsay como
nuevo horizonte civilizatorio forma parte, precisamente, de
esas epistemologias del sur.

Conclusiones
Desde este recorrido, podemos establecer algunas conclusiones:

1. El Sumak Kawsay demuestra que el discurso del
desarrollo econdmico es un campo atravesado de fuerzas
sociales contradictorias. El nacimiento del discurso del
Sumak Kawsay se explica desde la confrontacion de
dos dindmicas historicas: aquellas de las instituciones
financieras internacionales y la cooperacion al desarrollo,
que actdan en funcion de la globalizacion neoliberal,
para imponer una manera de ser y proceder que sea
conveniente con la globalizacion y el neoliberalismo;
y, aquella de las resistencias sociales que confrontan al
neoliberalismo y que proponen otro mundo posible.

2. En esta confrontacion de fuerzas contradictorias, las
instituciones financieras internacionales imponen su
propio proyecto politico a partir de una legitimidad
ex ante establecida por su propia estructura logica y
epistemologica, en especial, su discurso econémico;
mientras que los movimientos sociales resisten utilizando
como marco de referencia sus propias formas de ser-
en-el-mundo. De ahi que Escobar tenga razén cuando
afirma que las resistencias tienen un sustrato ontolégico
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y que detrds de las luchas de resistencia, existen luchas
ontologicas en las que el horizonte de otro mundo
posible de los movimientos sociales, confronta al discurso
ontologico del orden y la inexistencia de alternativas, del
neoliberalismo y la globalizacion.

3. El discurso del Sumak Kawsay tiene una estructura
tedrica mas abierta a las necesidades especificas de
los movimientos sociales, porque son ellos quienes
lo sostienen y lo estructuran, mientras que el discurso
oficial del desarrollo tiene una estructura tedrica mucho
mas cerrada y estricta. El Sumak Kawsay es un discurso
alternativo hecho por la multitud del Sur, y corresponde
a las epistemologias del Sur, mientras que el desarrollo
econdémico es un discurso de intervencion hecho por la
academia del Norte.

4. A diferencia del discurso del desarrollo econémico que
se encierra en una estructura teleolégica que excluye
la sociedad y la politica, el discurso del Sumak Kawsay
penetra directamente en las contradicciones politicas y
sociales, y clausura toda dimension teleologica, porque
abre el espacio de posibilidades humanas a la complejidad,
la diversidad, la pluralidad y las alteridades del mundo.

5. El Sumak Kawsay es parte de las ‘epistemologias del Sur’
y como toda epistemologia del sur, esta sometido a la
“sociologia de las ausencias y las experiencias ignoradas” (De
Sousa Santos 2010), y ello significa que tiene que confrontar
la invisibilizaciéon ontolégica inherente a los marcos tedricos
y epistémicos de las epistemologias del Norte.

6. El Sumak Kawsay expresa la convergencia de los discursos
contra-hegemonicos desarrollados por una pluralidad de
actores sociales, en un amplio abanico que comprende
incluso posiciones extremas, pero que de alguna manera
relativizan sus posiciones, porque el encuentro de lo
diverso, se consolida desde el didlogo, el reconocimiento.
De esta manera, el Sumak Kawsay es la expresion de la
unidad en la diversidad.
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7. El Sumak Kawsay es la negacion radical al discurso del
neoliberalismo y, por tanto, a las instituciones comprometidas
con este discurso. El Sumak Kawsay es el discurso contra-
hegemonico y alternativo, cuyo horizonte utopico estd en
la necesidad ontolodgica de Otro Mundo Posible.
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La economia social y solidaria:
hacia otra economia para otro vivir

Jost Luis CORAGGIO

El (re) surgimiento de la economia social y
solidaria: el discurso y las practicas de fines de siglo

D esde inicios de este siglo se ha ido extendiendo en esta
region el término ‘economia social’, a veces ‘economia
solidaria’ o su combinacion ‘economia social y solidaria’. Este
ultimo registra también una expansion en los paises europeos
y en Canada.

Por supuesto que hay importantes antecedentes de esos
términos, desde que los trabajadores enfrentados a la primera
version del capitalismo salvaje plantearon en el siglo XIX la
opcion por las cooperativas, las mutuales, las asociaciones, en
defensa de su vida. Puede ser injusto en algunos casos, pero en
general es cierto que el movimiento cooperativista no propuso
ni tuvo la voluntad de construir otro sistema economico, sino
que se fue corporativizando.

Aun si eso es cierto, no quita que en muchos de nuestros paises
el cooperativismo y el mutualismo han permitido no solo el
desarrollo de la opcion de organizaciones empresarias de trabajo
autonomo asociado y autogestionado, sino la resolucion de
necesidades bdsicas que ni la economia empresarial de capital
privado ni la economia publica quisieron o pudieron resolver
dentro de su logica propia del sistema capitalista, por ejemplo,
servicios publicos que llegan a zonas sin interés para el capital.

167



La economia social y solidaria

La crisis de reproduccion
y las politicas sociales neoliberales

Volvamos al largo y penoso momento actual de instauracion
del proyecto neoconservador. Aqui nos importa destacar la
crisis global de reproduccion de la vida humana, resultante
de la crisis del capitalismo iniciada en la década de 1970 y
su respuesta neoliberal, que tomo la forma de una exclusion
masiva de trabajadores despedidos y de jovenes en busca de
un primer trabajo, asi como de precarizaciéon de los ocupados,
urbanos o campesinos, traicionando el pacto de proteccion,
renovando la amenaza del hambre y la destitucion, y
precipitando la fuga en busca de formas de sobrevivencia.

Durante la década de 1980 y comienzos de la de 1990 se
habia supuesto que se trataba de un fenémeno pasajero, que
el trabajo asalariado volveria a ser, al menos en el imaginario
social, la principal forma de integracion a la sociedad.

Predominaba la ilusion del trabajador ‘reciclado’ para atender a
las exigencias que planteaba la nueva revolucion tecnolégica.
Pero finalmente comenzo6 a afirmarse la idea, incluso en los
grandes productores de ideologias pro-capitalistas que son el
Fondo Monetario Internacional —FMI— y el Banco Mundial —
BM-, de que se trataba de una exclusion masiva y estructural.
En consecuencia, la pobreza y la indigencia tampoco iban a
ser fendmenos temporales.

El programa neoconservador y su doctrina econémica
neoliberal, que tuvieron su estreno en América Latina con las
dictaduras de Pinochet y Videla y con la extendida dictadura
de la deuda externa infinita, venian planteando la liberacion
del mercado como solucion a la crisis capitalista de la década
de 1970. A la vez, basicamente por razones de gobernabilidad,
se admitio la necesidad de aplicar politicas focalizadas en
los sectores de pobreza extrema mediante programas costo-
eficientes que aliviaran la pobreza al menor costo posible
y con satisfactores singulares elementales. Para las nuevas
politicas sociales neoliberales no se trataba de efectivizar
derechos sino de politicas sociales asistencialistas.

168



José Luis Coraggio

Basicamente, como dijera un representante del Fondo de las
Naciones Unidas para la Infancia —UNICEF— en Argentina, se
trataba de repartir alimentos u otros medios esenciales para la
vida. Las dificultades presupuestarias y logisticas de extender
esos programas a las masas de pobres excluidos llevaron a
la proliferacion e instrumentalizacion de ONG practicamente
creadas desde el BM (distinguidas de las ‘historicas’) que venian
a suplir y supuestamente superar las funciones centralizadas
del Estado, subsidiadas por este o algunas fundaciones.

Luego, a fines de la década de 1990, los adalides de la ‘gerencia
social’ iban a proponer aceptar la realidad excluyente del
sistema econdmico global e institucionalizar transferencias
monetarias directas a los pobres, principalmente mujeres, para
integrar sus hogares al consumo, y reducir significativamente
los costos de la intermediacion burocratica, con programas
inicialmente parciales como el Bolsa Familia de Brasil.

Esas transferencias estaban condicionadas al cumplimiento de
ciertas funciones para con los ninos (salud, educacion) o los
mismos adultos. Aun asi, con la masificacion de la exclusion
de fines de la década de 1990 e inicios del siglo, los costos
iban a ser disfuncionales para el modelo econémico de libre
mercado: o se afectaba el excedente apropiado por los grupos
de poder econémico (con los consiguientes conflictos con
la burguesia productiva o rentista) o los gobiernos tendrian
que endeudarse ain mas para solventar esos programas.

Los emprendimientos mercantiles de trabajadores
asociados auto gestionados

Resurge entonces la idea del viejo Kellogg: ‘no hay que
darles el pescado sino la cafna de pescar’. Es decir, que
los excluidos y los indigentes, recibieran una transferencia
monetaria condicionada a que se autoemplearan produciendo
y/o comercializando mercancias y asi obtuvieran ingresos
que finalmente hicieran innecesario seguir asistiéndolos.
Ya habia antecedentes de este tipo de programas, pero
en escalas locales reducidas, como los planes ‘Trabajar’ en
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algunas provincias argentinas, o los planes de ‘Empleo y
renda’ en Brasil. Pero ahora iban a masificarse apoyados
con el financiamiento del BM y el Banco Interamericano de
Desarrollo —BID—.

El modus operandi mas relevante consistia en dar un subsidio
monetario mensual (muy por debajo del salario minimo)
y una corta capacitacion a partir de proyectos de micro-
emprendimientos de pobres asociados, predominantemente
mujeres, que de este modo se autoemplearian. La capacitacion,
llamada con el pomposo nombre de ‘plan de negocios’,
consistia en buena medida en determinar qué podian producir
de manera rentable. No es de extrafar que se tratara de
productos simples como alimentos preparados, confecciones,
artesanias, servicios asociados a la construccion, etc.

El mismo perfil de ofertas que habian caracterizado en
Argentina a los clubes de trueque que se generalizaron a
fines de la década de 1990, pero en ese caso con sectores
medios bajos empobrecidos. Ahora se trataba de ir a la
pobreza extrema, no solo de ingresos sino de formacion. Para
ilustrarlo, en muchos casos los programas iban acompanados
de otros de alfabetizacion.

Pronto se advirtié que no se podia producir solo con el
trabajo o los utensilios domésticos, y que hacian falta otros
subsidios para la compra de pequefos equipos. Asi, se
agregd dotacion de pequenos ‘capitales semilla’ (hornos
de panaderia, maquinas de coser, etc.) y se expandio el
microcrédito. Después siguié el problema de la legalidad
y se implementaron mecanismos para formalizar casi sin
costos los micro-emprendimientos. El problema de la
comercializacion era recurrente, y se disefaron sistemas de
marcas de la economia social o solidaria o la organizacion
de ferias populares.

En Venezuela y luego en Argentina (si bien con muchas
diferencias entre ambos paises) se intento superar el problema
de la escala impulsando la formacién de cooperativas ‘desde
arriba’, con serias dificultades para lograr efectos sostenidos por
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lo mismo que aquejaba a los micro-emprendimientos: seguian
dependiendo de los subsidios gubernamentales y el porcentaje
de los que lograban sostenerse sobre la base de sus propios
resultados era muy bajo. A esto se agregaba la dificultad de
generar solidaridades entre personas que no habian tenido
relaciones de confianza previas. En ciertos aspectos, este tipo
de programas fue auspiciado por el BM, que incluso hizo
ver que el microcrédito podia ser un buen negocio, pues los
pobres eran muchos y ademds pagaban mejor que los ricos.

La economia social yy/o solidaria
como extension de las nuevas politicas sociales
asistencialistas neoliberales

Difundidos por América Latina, estos programas se llamaban
de ‘economia social’ por extension del concepto neoliberal
de las politicas ‘sociales’ asistencialistas y focalizadas en los
pobres a que ya hicimos referencia. Pretendian insertar o
reinsertar a los excluidos, no a través del consumo directo, sino
a través de su trabajo para generar ingresos como productores
para el mercado. Es importante tener en cuenta que en el
mismo imaginario de los integrantes de esos emprendimientos
su estatus era de asistido y no de trabajador.

Esto no quita que organizaciones no gubernamentales, la
extension universitaria y otras organizaciones intentaran darles
un contenido de dignidad apoyando a esos emprendimientos,
con o sin subsidio estatal, apuntando a su autonomia y
concientizacion como actores econémicos con dignidad.
Cuando estos programas adquirieron cierta continuidad y el
desempleo y subempleo continuaban, comenzé a surgir la
nocion de trabajador auténomo asociado (en particular en
las empresas recuperadas) y a institucionalizarse practicas
como las incubadoras universitarias.

Sin embargo, la baja relacion ‘costo-eficiencia’ de estos programas
y su estigmatizacion por parte de la sociedad, hizo que fueran
desplazados por la generalizacion de las transferencias directas
de dinero para el consumo: Bono de Desarrollo Humano en
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Ecuador, la Asignacion Universal por Hijo en Argentina o el Bolsa
Familia en Brasil, son ejemplos de este nuevo enfoque para
atender a los excluidos, vinculado principalmente a la atencion
en salud y educacion de los menores una vez abandonada la
pretension de que los beneficiarios se convirtieran en micro
empresarios privados. Cuando en cambio se adoptd el nombre
de economia ‘solidaria’ (mds ligado al pensamiento cristiano)
se puso el acento en generar relaciones de solidaridad, de
asociacion, de cooperacion en el interior de los micro-
emprendimientos promovidos.

Sin embargo, el otro sentido de solidaridad, la solidaridad
asimétrica creadora de dependencia del receptor hacia el
gobierno o las organizaciones promotoras no dejo de estar
presente. En general, la economia social tradicional fue
reacia a ser confundida con estas nuevas formas econémicas,
enfatizando su caracter de empresas cooperativas capaces de
competir en el mercado. Otro tanto pasé con los sindicatos,
que incluso veian estas formas sociales de trabajo como
competencia desleal con las empresas empleadoras.

El otro concepto de economia social:
su dimension politica y social en el marco
del sistema econémico en su conjunto

El concepto usual de ‘economia’ esta limitado a la economia
mercantil, incluso en el discurso de las izquierdas, que ven
al Estado como un regulador o limitador externo del juego
libre de ‘la’ economia, que entienden es objetivamente la
Unica existente. Por su parte, los idedlogos del neoliberalismo
propugnan realizar efectivamente una verdadera ‘economia de
mercado’, autonomizada del Estado y la sociedad organizada
(sindicatos, etc.).

Se proponen no solo completar el reencastramiento-
desencastramiento de los procesos econémicos respecto a la
sociedad, sino que aquella pase a ser una ‘sociedad de mercado’,
donde, entre otras cosas, cada individuo, egoista y competitivo,
es reconocido y valorado segiin como le vaya en el mercado.
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En este tipo de sociedades las relaciones sociales ‘racionales’
se basan en el utilitarismo y, por afadidura, toda actividad
humana se organiza como un mercado o cuasi mercado. En
realidad, toda economia empirica estd encastrada de una u otra
manera (la de mercado real lo esta por los poderes politicos y
econdémicos monopdlicos o, muy marginalmente, por politicas
compensatorias como las expuestas, y por el Estado en grados
y con contenidos muy diversos). Sin embargo, aunque toda
economia es social, proponemos usar el término ‘economia
social’ para diferenciarlo explicitamente del ortodoxo, el del
sentido comun que asocia economia con mercado, con dinero,
con acumulacion, con crecimiento de la riqueza mercantil.

Pero Karl Polanyi advierte que el encastramiento también puede
lograrse a costa de la libertad y la democracia y da los ejemplos
del fascismo y el socialismo estalinista. Como social democrata
veia el New Deal como la mejor respuesta de posguerra al
liberalismo econdémico. El fascismo no fue sino el capitalismo
corporativo, mientras que el socialismo centralizado atendio
a las necesidades basicas pero sin libertad. ;Como discriminar
entre distintos tipos de encastramiento de la economia? ;,Como
valorar las diversas economias existentes o propuestas? Desde
la perspectiva sustantivista, no serd en términos de indicadores
de eficiencia capitalista, como la maxima tasa de crecimiento
de la riqueza, ni tampoco por el grado de cobertura del acceso
de la poblacion a bienes y servicios elementales definidos
como ‘basicos’. Tampoco desde la perspectiva de una utopia
econdmica que se quiere implementar (como la del mercado
o la planificacion perfectos).

Es preciso incorporar, como ya se dijo, un principio ético
sistémico que permita discriminar entre la diversidad practica
y propuestas de transformacion. Como Franz Hinkelammert,
Henry Mora (2009) y Enrique Dussel (2014) entre otros han
venido proponiendo, para la economia social ese principio
es el de la reproduccion y desarrollo de la vida humana vy,
por necesidad, de la naturaleza exterior. En lo referido a lo
estrictamente material, la vida humana requiere satisfacer
necesidades y esto requiere acceder a bienes y servicios
que se definen como utiles porque cumplen ese cometido.
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El sentido de la economia no seria entonces producir la maxima
riqueza medida como masa de mercancias (valores de cambio)
sino como masa suficiente de valores de uso. Ante la nocion de
la necesidad como carencia, ese mismo principio ético indica
que hay que dar prioridad a los sectores que son las victimas
principales del sistema social: los pobres, los excluidos.

En un sentido mds amplio, no se limita a los pobres por ingreso
o por necesidades basicas insatisfechas, sino que incluye a todos
los trabajadores, pobres o medios, individuales o asociados,
pero sometidos a las diversas formas de explotacion y a la
misma amenaza de exclusion y empobrecimiento. Tampoco
se limita a la nocién de carencia de bienes despojados de
las condiciones de su realizacion, sino que el caricter de los
satisfactores es considerado fundamental para localidad de la vida.

Para esto, elaborar el concepto de vida es fundamental. En
principio se refiere a la reproduccion biologica de la vida
humana y la de la naturaleza externa. Supone metabolizar la
naturaleza para el uso humano pero en continua restitucion
de los equilibrios del ecosistema planetario. No se trata solo
de cubrir lo elemental para la vida organica sino de crear las
bases materiales para la vida en comunidad, en sociedad. Y que
la realizacion de deseos legitimos y del cambio hace parte de
una vida digna.' Supone reconocer que el concepto de buena
vida es relativo a las culturas y estd determinado historicamente.

El buen vivir/vivir bien

Agotada la capacidad del paradigma modernizador desarrollista
para orientar las busquedas de sentido y orientar las practicas

1  En particular destacamos el concepto de vida humana que
propone Dussel: “modo de realidad del sujeto ético, da contenido
a todas sus acciones, determina el orden racional y también el
nivel de las necesidades, pulsiones y deseos, constituye el marco
dentro del cual se fijan fines”. Asimismo destacamos el concepto
de naturaleza que implica la Constitucién ecuatoriana cuando
sefiala que es sujeto de derechos.
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econOmicas, surgen nuevas propuestas como las del buen
vivir/vivir bien, que aunque no son planteadas como tal por
los pueblos originarios, la mirada occidental tiende a pensarlas
como paradigmas con pretension hegemonica (Oviedo Freire
2016). Por el contrario, justamente como parte de la idea del
Sumak Kawsay se trata de favorecer la pluralidad de culturas
economicas, los didlogos, las traducciones, y asimismo encarar
la compleja cuestion de como se institucionaliza el buen vivir
sin traicionar su matriz cultural.

¢Es posible construir otra economia?

Como Karl Polanyi (1992) mostrd, el sistema de mercados
capitalista de Occidente no fue resultado de una evolucion
histérica sino una construccion por medio de la violencia ejercida
desde el también naciente Estado moderno. El Estado social/
desarrollista de la posguerra fue también una construccion,
en contraposicion con el liberalismo econémico que habia
llevado a revoluciones y a dos guerras mundiales, con la Gran
Depresion de la década de 1930 entremedio, pero en este caso
atendiendo a las reivindicaciones de las clases trabajadoras, lo
que era funcional al régimen fordista de acumulacion y recogia
el horror de la experiencia fascista y la amenaza del comunismo.

Cumplidos los 30 afios dorados y el equivalente desarrollista
en el Sur, a partir de la crisis de la década de 1970, aparecio
el proyecto neoconservador-neoliberal, que se propuso
revertir los avances de las clases trabajadoras y del Estado
social garante de derechos. Para eso recurrié nuevamente a
la violencia militar, al hambre y la destitucion con base en
un régimen neo-taylorista a escala global.

A comienzos del siglo XXI estd demostrado tedrica y
empiricamente que esa propuesta de nueva liberacion de
los mercados, reduciendo el poder regulador y redistribuidor
del Estado y, atacando las formas solidarias, estd llevando a
exclusiones masivas y efectos irreversibles sobre la vida de
miles de millones de personas, a desequilibrios ecoldgicos
irreversibles y nuevamente a la guerra por los mercados y los
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recursos, en suma, por el poder de dominio. La mercantilizacion
de las sociedades ha incluido la corporativizacion de la politica
y la produccion masiva de imaginarios sociales antiestatales
y antipolitica en lo que ya no es s6lo una guerra econémica
sino cultural.

Desde comienzos de este mismo siglo, los movimientos
sociales reunidos en el Foro Social Mundial =FSM— rechazaron
este proyecto y plantearon que otro mundo y por tanto
otra economia son posibles. Se trata de un postulado de
factibilidad de una construccion aun indefinida, entre otras
cosas porque (afortunadamente) no se pretende contar con
modelos institucionales completos como alguna vez se creyo
tener. Aunque consideramos que la decision de como sera
esa otra economia la deben tomar los pueblos en condiciones
de democracia radicalizada, hay seis condiciones que ya se
estan cumpliendo dentro del marco del pensamiento critico.

La primera y mds avanzada es la negacion conceptual de
las negatividades reales del sistema capitalista y sus formas
o modelos nacionales. Esto lleva a una segunda condicion:
superar las limitaciones del socialismo y progresismo del
siglo XX, ubicando el pensamiento critico y las practicas
en la gran transicion desde el capitalismo, la modernidad y
el patriarcado (Anibal Quijano 2000; Arturo Escobar 2014).

La tercera es el proceso de configuracion empirica de las
bases de sujetos de las transformaciones necesarias, mediante
la acumulacion de resistencias de los pueblos y sus primeras
instancias de coordinacion, en algunos casos bastante
estructuradas sobre la base de las relaciones que surgieron con
las sucesivas ediciones del FSM, y otras como convergencias
contingentes. La cuarta condicion avanzada es la afirmacion
de un principio ético que oriente las busquedas practicas y
conceptuales: la reproduccion y desarrollo de la vida en el
Planeta (Hinkelammert y Mora 2009; Dussel 2014).

Sin negar el papel de elementos utépicos, la quinta es la

aplicacion del principio metodoldgico de la heterotopia (de
Sousa Santos 2010), es decir, el reconocimiento de la gran
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variedad de experiencias, algunas de larga data, otras nuevas e
innovadoras, que muestran que, aun desde el interior de este
sistema es posible construir espacios de experimentacion y
consolidacion de formas alternativas de organizar la economia.

Finalmente, se viene avanzando en la utopistica (Wallerstein
1998), identificando problemas actuales y anticipando
los que surgirdn de un proceso de transicion hacia otra
economia y experimentando conceptual y priacticamente
en su tratamiento. Para que se movilicen las voluntades y
se desarrollen las solidaridades es imperativo demostrar
practica y conceptualmente que es posible construir un
sistema econdmico racional desde el interior del capitalismo
autodestructivo en su fase actual y a eso contribuyen esos
Procesos criticos.

En todo caso, se lleg6 al siglo XXI sin modelo, sin paradigma
que orientara con conviccion los proyectos y acciones practicas
desde una perspectiva de izquierda. El mismo contenido del
ser ‘izquierda’ estd bajo critica, entre otras cosas por haberse
roto la geometria lineal derecha-izquierda por la emergencia
de los nuevos movimientos sociales.

Si encaramos ahora la cuestion de los conceptos y las praxis
que podemos considerar anticipos deesa ‘otra economia’
posible, es inevitable la confrontacion en ambos terrenos
con el neoliberalismo que participa de la division moderna
entre las esferas econémica, politica, social y cultural.

El primer problema es reconocer que, atin bajo el sistema de
mercado y su doctrina neoliberal, la economia es parte de
la cultura, que siempre esta encastrada en la sociedad, una
sociedad de clases y de poderes asimétricos, asi como de
corrientes ideologicas heredadas o nuevas que se disputan
‘la verdad’, por lo que hay proyectos distintos para ese
encastramiento. A esto se agrega negar la absolutizacion del
mecanismo de mercado y sus principios, siendo que, como
Polanyi ha afirmado con evidencia provista por la historia y
la antropologia, todas las economias empiricas son plurales
en sus principios e instituciones.
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Para el proyecto neoconservador es funcional la ideologia
neoliberal que quiere fundamentar que la economia de
mercado es inevitable, y su politica consiste en defenderla
como un mecanismo que representa la racionalidad en
nombre del interés general. No es dificil disputar logica e
histéricamente esas y otras pseudo-verdades con base en el
reconocimiento de que la economia capitalista en su variante
actual ha sido una reconstruccion social y politica del sistema
capitalista, produciendo un re-encastramiento que en este
caso es facil de reconstruir a partir de las experiencias de las
generaciones que participaron de los eventos de las ultimas
cuatro décadas.

Esto no es s6lo una conviccion de la intelectualidad que
contradice el sentido comun, sino que es una afirmacién
de la movilizacion de los pueblos latinoamericanos, que ha
logrado derrotar politicamente a regimenes dictatoriales y
democraticos que persistieron en aplicar el modelo neoliberal
a pesar de sus efectos destructivos para la vida.

Sin embargo, para completar la prueba de que la construccion
neoliberal no es inevitable y puede ser deconstruida, se
requiere la conjuncion de esa resistencia con otro tipo urgente
de fuerzas contrarrestantes a sus mas graves tendencias
destructivas y con proyectos plausibles y factibles impulsado
por sujetos constructores.

Para pensar otra economia.
Algunas hipdétesis sobre la “otra economia”
y su proceso de construccion

Como mostré Polanyi (1992), la economia ha sido siempre
un sistema de principios, instituciones y practicas en
que coexisten lo tradicional, lo instituido, y lo nuevo, lo
instituyente. Lo que vamos a intentar ilustrar es el supuesto
de que la que denominamos economia social y solidaria
tiene la potencia para constituirse en un programa de accion
para esa transformacion, lo que supone trabajar desde el
sistema economico vigente y su modelo hegemdnico, con un
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mismo lineamiento ético desde los escenarios locales a los
sistémicos, incorpordndose a las propuestas con pretension
de superar al capitalismo y, mas alla, a las estructuras de
la modernidad.

Se supone también que en el mismo proceso de nuevo
pensamiento y nuevas practicas se va constituyendo el
sujeto, pero que esto no es un desarrollo ‘natural’ aunque
tenga determinantes que surgen de la misma racionalidad
instrumental. Al nivel del pensamiento articulado con las
practicas, no se trataria de plantear una nueva utopia sino de
desarrollar una utopistica como propone Wallerstein (el arte
de anticipar problemas en esa construccion e ir adelantando y
experimentando posibles soluciones, a veces rudimentarias).

O, como plantea De Sousa Santos, mas que utopias se trata
de heterotopias, de ver en la realidad lo futuro ya existente
pero negado, ausente, por la indolencia del pensamiento
social y como dice Hinkelammert, por el sentido comun
legitimador producido por este sistema hegemoénico. Si no
renunciamos a pensar en la posibilidad de uno o varios
socialismos en el siglo XXI (Coraggio y Laville 2014), junto
con ensayar reflexivamente nuevas alternativas, también hay
que llevar el pensamiento a un nivel mas abstracto, hay que
revisar los esquemas de pensamiento del siglo pasado y, por
un lado, volver a hacernos preguntas filosoficas, como qué es
lo econémico, qué es la democracia, qué es el Estado, qué
son el poder y la politica, qué es la sociedad civil, qué es la
naturaleza o qué es la vida, qué es revolucion, y cudles son
las relaciones posibles entre todos ellos.

Por lo pronto, un sistema econémico no se reduce a los
procesos materiales de produccion, distribucion, circulacion
y consumo, ni a sujetos unidimensionales que producen
y consumen bajo distintas formas, cooperan o compiten,
explotan y son explotados. Es también un sistema de
representaciones, es una cultura, hegemonica o subordinada,
es una ¢tica. En ella cabe incluir la posibilidad o negacion
de la esperanza.
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Pensar y actuar para construir otra economia requiere cambiar
ese sistema de representaciones, de nociones y conceptos,
aun si no alcanzamos y tal vez ni pretendemos darle forma
de sistema tedrico.

Lo que haremos en el resto de esta exposicion es un ejercicio
de pensar, a partir de las prdcticas existentes, algunas lineas
de pensamiento abierto, no ortodoxo, contrahegemoénico, que
puedan orientar reflexivamente la interpretacion y la accion,
criticamente, en un campo de priacticas que analiticamente
llamamos ‘econémico’. Y hacer esto proponiendo una
perspectiva de mayor alcance que la de intentar resolver
los problemas de todos los dias de la gente, lo que sin
embargo es indispensable. Lo haremos desde la perspectiva
de lo que se viene llamando economia social y solidaria, un
modo ignorado de hacer economia, ubicado por el sistema
hegemoénico en el submundo irracional del atraso, o bien
transfigurado por otras categorias propias de la economia
ortodoxa y sus heterodoxias.

Una manera de avanzar es partir de esas practicas y sus
representaciones, para sobre la marcha ir conceptualizando y
problematizando con una perspectiva ética, que es, como ya
anticipamos, la de la reproduccion ampliada de la vida de todos
y todas y la naturaleza en su conjunto, con libertad y democracia.

El contramovimiento de la sociedad
y las Nuevas Izquierdas gobernantes

Siguiendo a Karl Polanyi, ante los estragos de tres décadas
de represion y politicas neoliberales y en el contexto de la
democracia de baja intensidad —la nueva estrategia politica
del imperio para la region—, sectores mayoritarios de las
sociedades produjeron un contramovimiento, sucesion de
resistencias de diverso nivel e intensidad y en particular
en algunos casos el derrocamiento de gobiernos electos
que traicionaban el pacto electoral continuando las mismas
politicas antipopulares.
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Se afirmaba la democracia formal combatiendo su corrupcion
en el sentido de Dussel. Esto posibilité el surgimiento de
gobiernos con proyectos nacional-populares que pueden
caracterizarse como nuevas izquierdas gobernantes.” Aqui
solamente vamos a crear bases para bosquejar la relacion
de estos procesos con la economia social y solidaria.
Desde la perspectiva de la ya mencionada corrupcion,
de la sustitucion de la voluntad de los representados por
los representantes corporativizados, cuesta calificar a esos
gobiernos (Argentina, Bolivia, Brasil, Ecuador, Uruguay,
Venezuela y fugazmente Paraguay).

En casi todos puede decirse que operd lo que Laclau llama
la l6gica populista con su variante de la relacion lider/
masas. Esto implicé no solo el rasgo positivo de sumar y
responder a las reivindicaciones acumuladas por el pueblo
sino el negativo de convertirse en intérprete de los intereses
particulares de los sectores sociales y de actuar de hecho para
que ese pueblo se desestructurara, restando autonomia a los
movimientos populares y cuestionando la representatividad
de sus organizaciones. En todo caso, desde el liderazgo
presidencial se fueron tomando iniciativas y definiendo las
tareas del momento, que en la mayoria de los casos fueron
progresistas. Sin embargo, en lo relativo al campo econémico,
se instal6 un neoeconomicismo (en el sentido de la economia
formal y sus criterios) y su variante neodesarrollista.

La tasa de crecimiento y la ‘eficiencia econdmica’ fueron
asumidas como indicadores bdsicos del desarrollo. A la vez
se utilizaban los mismos indicadores sociales propios de las
politicas focalizadas (ej. tasa de escolarizacion, nimero de
escuelas, costo eficiencia, antes de entrar en calidad efectiva
del aprendizaje), que efectivamente registraban mejoras
sustantivas por la aplicacion del principio de redistribucion
del excedente, constituido fundamentalmente por la captacion
de la renta internacional a través de la exportacion de

2 Una propuesta de analisis de esta caracterizacion puede
encontrarse en José Luis Coraggio y Jean-Louis Laville (2014).
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commodities y la nacionalizacién o renegociacion con las
empresas y sectores que controlaban esas actividades.

Todo esto con variantes importantes, en buena medida
resultantes de las diversas correlaciones de fuerzas (el caso
de Brasil es notorio) y del proyecto que encarnaba quien
detentaba el liderazgo. El modelo econémico afirmaba el
caracter primario exportador de las economias nacionales
y buscaba el maximo crecimiento con equidad (‘asegurar
el derrame’), aprovechando la coyuntura favorable de la
insercion en la division social del trabajo que indicaba el
mercado global.

Consolidado el sistema de redistribucion y habiéndose
invertido parte del excedente en las condiciones generales
de la produccion, con una importante autonomia respecto
a los organos rectores del mercado global, cabia encarar
procesos de adicion a la matriz productiva de actividades
industriales y de servicios competitivos. En eso estan ahora
involucrados todos los paises gobernados por las nuevas
izquierdas, si bien para Brasil no es sino la profundizacion
de una estrategia que incluso no se interrumpié durante el
periodo neoliberal, y para Venezuela implicaba una tarea
ciclopea dada la débil base de una economia y una sociedad
rentista y con una igualmente débil sociedad civil.

El sentido de estas politicas econdémicas fue expresado en
Bolivia por su vicepresidente, como el construir en 40 anos
un capitalismo boliviano con una fuerte impronta comunitaria,
y en Argentina su presidenta la entonces presidenta Cristina
Ferndndez propuso lograr un ‘capitalismo serio’. Obviamente
no era asi en el caso de la Revolucion Bolivariana.

Cabe preguntarse en qué medida la insercion competitiva en el
mercado global no significara debilitar la institucionalizacion
del principio redistributivo y entrar en la contradiccion de
la insuficiencia dinamica del capitalismo para integrar a los
excluidos asistidos. Dentro de ese marco, Bolivia, Ecuador
y Venezuela se declararon a favor de un socialismo del
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siglo XXI, que en buena medida implicaba el regreso de
un Estado fuerte, transformador, con orientaciéon popular,
y una confrontacion con el imperialismo norteamericano y
sus instituciones.

El discurso incluia una democracia participativa y, en el
proceso de configuracion de un pueblo, la incorporacion
de reivindicaciones ahora potenciadas por los nuevos
movimientos sociales que, en diversos grados se tornaron
antisistémicos: indigenas, feministas, campesinos, ecologistas.
Las tres nuevas constituciones, en tres procesos que se
autodenominan ‘revolucion’ reflejan esto en su discurso. En
lo econdmico, las constituciones marcaban la emergencia
de otras propuestas desde la sociedad: la economia social
y solidaria y en particular la economia popular solidaria en
Ecuador, la economia plural y en particular la comunitaria en
Bolivia, asi como la economia popular en Venezuela.

La combinacion de estos mandatos a los gobiernos con las ya
mencionadas politicas de ‘economia social y/o solidaria’, puso
alto en la agenda publica el reconocimiento y promocion
de formas de Economia Social y Solidaria. Esto, en el
contexto del modelo predominante orientado por la idea
de economia modernizada ya delineado, en principio daba
lugar a débiles concreciones especificas en la practica. Era
necesario que la misma sociedad defendiera esas propuestas
constitucionales, avanzando en la propuesta conceptual y en
practicas de nuevas institucionalidades, sea a través de los
nuevos movimientos sociales, o a través de quienes estaban
involucrados cotidianamente en esas formas economicas.

El contramovimiento desde la economia popular

Aqui hay que destacar otro contramovimiento subterrdneo
que se venia dando desde la economia cotidiana durante la
fase neoliberal: la resistencia a morir de los excluidos, la lucha
utilitaria por la supervivencia, la racionalidad instrumental
subordinada a la racionalidad reproductiva a nivel cotidiano.
Muchos ejemplos pueden darse:
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* Resistencias a la mercantilizacion de bienes publicos
(educacion, salud, espacios de asentamiento popular en
las ciudades)

* Defensa del medio ambiente (movilizaciones locales
contra la mineria y el uso de agroquimicos)

* Nuevas o revitalizadas instituciones:

1. Trueque y monedas sociales.

2. Ayudas mutuas, minga y trabajo comunitario.

3. Ferias populares.

4. Talleres de educacion popular liberadora.

5. Medicina de raiz ancestral.

6. La fiesta como institucion integradora de comunidades.
7. Defensa de los patrimonios comunes (bosques, agua).

8. Emergencia de comunidades indigenas y afrodescendientes
y defensa de sus territorios.

9. Desarrollo de autarquias locales (trabajo doméstico,
autoconstruccion de vivienda).

10.Seguridad alimentaria (luego soberania).
11.Produccion agroecologica.

12.Redes de comercio justo.

13.Circulos de ahorro popular.

14.Defensa del habitat urbano.
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15. Emprendimientos mercantiles asociados en diverso grado.
16.Redes de compras conjuntas de insumos y medios de vida.
17. Asociaciones de productores comercializando juntos.
18.Defensa solidaria de salarios.

19.Protestas para frenar alza de precios de servicios.
20.Defensa de comunidades atacadas por guardias blancas.
21.Defensa de derechos sociales.

22.Empresas recuperadas.

23.Presupuesto participativo y formas de gestion asociada.

24.Emigracion (irse a volver) para enviar remesas a las
familias y localidades de origen.

25.Redes de contactos y apoyos entre emigrantes.

26.Movimientos de reivindicacion del acceso
a servicios urbanos.

27.Luchas por la tierra rural y el suelo urbano.

28.0Ocupaciones de tierras y suelo y autoconstruccion
solidaria del habitat.

La incorporacion en el discurso publico, aun si fuera formal, de
los términos de economia social, economia popular solidaria,
economia popular o economia comunitaria tiene un efecto
performativo: emergen formas econémicas ocultadas, ignoradas
en su alcance y su potencial real, por la indolencia de gobiernos
y las ciencias sociales (de Sousa Santos 2010), se ‘sujetizan’ y
comienzan a articularse en foros o redes de segundo orden,
discutiendo y reclamando por los alcances de las politicas
publicas y por el estilo no participativo de gestion.
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Por ejemplo, toman iniciativas para generar leyes que
favorezcan su desarrollo. Sin embargo, estan limitadas porque
arrastran la matriz utilitarista, instrumental, limitada de su
racionalidad a la obtencion de resultados inmediatos.

Lo mas significativo es que, en la busqueda de eficacia incluso
utilitarista, va surgiendo la necesidad de subir las miras y actuar
sobre el contexto. Esto puede hacerse instrumentalmente,
internalizando los factores que afectan el sostenimiento (como
ocurre con las ‘cadenas productivas’). Pero no ver el contexto
como cosa a contrarrestar sino como el entramado social
de que se forma parte, demanda otra vision, otros sujetos
colectivos, sociales y politicos, proyectos mds complejos v,
por tanto, otras reglas de comunicacion y convivencia.

En la actualidad, todavia predomina el nivel instrumental y
microsocioeconomico entre las practicas conocidas como de
economia social y solidaria. Sin embargo, esas mismas practicas
van advirtiendo la necesidad de actuar sobre el contexto
inmediato de relaciones sociales, para lograr sostenibilidad
y posibilidades de desarrollo, lo que va generando redes,
asociaciones informales o formales, y comunidades locales.
Todo esto da lugar a la paulatina superacion del modelo
promotor/promovido y a la emergencia de sujetos colectivos
de la economia social y solidaria. Es critico pasar (en el
pensamiento y la accién) al nivel de sistema econémico social
y solidario. Esto permite, en primer lugar, una concepcion
mas compleja de la economia social y solidaria, por ejemplo,
al advertir que no es solo economia popular solidaria, sino
que incluye la importante accion solidaria mediada por el
Estado al institucionalizar el principio de redistribucion, que
la politica pertinente no es la sectorial sino el conjunto de
las politicas publicas y que las actividades y sus actores son
muchos mds que los que se autocalifican como tales.

Pero para salir de la pura especulacion sobre la totalidad, hay
que enfrentar responsablemente los problemas del tiempo,
actuando reflexivamente desde los niveles micro y meso,
construyendo conceptos al andar, lo que postulamos lleva a
la necesidad de pensar otra economia. Es preciso diagnosticar
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criticamente las economias existentes, desde la perspectiva
sistémica de la economia social y solidaria, hacerlo de manera
participativa, y actuar afirmando otros proyectos de economia
desde el Estado y la sociedad, en un campo de conflictos que
reclaman atencion urgente, exacerbados por las crisis internas
al capital (financiera) o de su sociedad. Lo que acentua la
tentacion del pragmatismo politico.

Como ya se dijo, la orientacion estratégica de ese pensar y
accionar critico debe ser el principio ético de Reproduccion
Ampliada de Vida de Todos y Todas, que la politica o la
accion social pueden o violar o realizar en cada decision,
accion, posicionamiento ante los problemas estructurales asi
como los de la vida cotidiana.

Algunos conceptos para una aproximacion sistémica

A continuacién solo enumeramos algunos conceptos que
consideramos relevantes para esta tarea, sin desarrollarlos
ni entrar en sus relaciones dialécticas.

La economia mixta

Es conveniente ubicar las organizaciones y relaciones de
economia solidaria en el conjunto de la economia empirica,
que puede esquematizarse como economia mixta en
que se superponen o articulan tres sectores y logicas de
organizacion econémica:

1. La economia del capital, cuyo paradigma son empresas
de capital privado que buscan la acumulacion sin limite y
para ello la mayor flexibilidad y libertad de accion posible

2. La economia publica, organizada en un sistema jerarquico y
rigido de entidades juridico administrativas, que se proponen
lograr una combinacién de objetivos: el bien comun, la
gobernabilidad del sistema, la acumulacion de poderes
particulares. Esto incluye asimismo las empresas publicas.
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3. La economia popular, organizada con base en las
unidades domésticas que hacen un conjunto magmatico,
bédsicamente inorganico, y despliegan una diversidad de
tacticas procurando la reproduccion ampliada de la vida
de sus miembros en particular.

Respecto a la unidad doméstica

Su recurso fundamental es el fondo de trabajo familiar o
comunal, contando con limitados medios de produccion o de
vida acumulados, y que tienen como eje de accion la realizacion
del trabajo. Esto implica cambiar algunas percepciones:

* La economia popular es la economia de las y los
trabajadores, no idealizable pues es parte subordinada y
en muchas situaciones funcional de la economia capitalista.

* Aunque son formas diferentes de insercion, no hay que
mantener la usual separacion entre trabajo dependiente
asalariado y trabajo autbnomo o comunitario, pues son
parte de la misma economia popular que los reproduce
y constituyen dos formas de subordinacion a la 16gica
del capital.

* Es importante reconocer y valorar el trabajo doméstico,
productor de riqueza medida en valores de uso (parte de
la economia del cuidado) superando la ilusion de que la
unica riqueza es la mediada por el mercado.

* En particular, hay que destacar el principio del oikos
aristotélico, que el predominio del mercado no ha podido
desplazar y sin el cual estas sociedades no podrian perdurar.

* Hay que reconocer y apreciar el saber practico no
codificado.

Se trata de concebir el emprendimiento familiar o su participacion

en proyectos cooperativos o comunitarios basados en la
reciprocidad y la complementariedad, como extensiones de la
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Unidad Doméstica, con su misma logica (o que explica por qué
sobreviven emprendimientos mercantiles que para el calculo
racional del mercado estarfan quebrados, o por qué se soportan
salarios por debajo de la sobrevivencia).

Aqui lo de ‘social’, apegado a las practicas de incidencia
inmediata sobre la calidad de vida, implica lo mesoeconémico,
las relaciones intersubjetivas que van mas alld del interior de
la UD. Se aplican aqui los principios de complementariedad,
cooperacion y solidaridad antes que la competencia
individualista entre personas y comunidades en relaciones
de proximidad, con recursos y necesidades compartidas.
Es esencial incorporar el concepto de territorio, de tejido
socioeconémico y en relacion con el hidbitat natural y
construido. Se trata de una solidaridad ad extra.

Cabe destacar que la economia popular del sistema capitalista
no es por naturaleza solidaria, en la lucha por la sobrevivencia
puede ser ferozmente competitiva como muestran muchas
experiencias del llamado sector informal urbano. Adjetivarla
como ‘economia popular solidaria’ implica extender los
principios de solidaridad hacia su contexto.

Las practicas aisladas a nivel micro pueden ser fagocitadas o
resignificadas por el contexto hostil del mercado capitalista.
Se hace necesario cambiar el contexto mismo, construir lazos
sociales, en primera instancia a nivel meso. Lo meso, las redes
y/o lo territorial estd adn asfixiado por un sistema que busca
globalizarse e imponer la regla de la competitividad de las
empresas a nivel mundial, lo que en realidad entienden como
econOmMico y que integra una parte minoritaria de la poblacion.

Principios de institucionalizaciéon de lo econémico
Generalizando, a partir de las practicas que se autodenominan
de economia social y solidaria, surgen pautas de accion que se

van institucionalizando a través de la demostracion de su eficacia,
por medios de difusion, encuentros y didlogos de experiencias:
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Algunos principios economicos que orientan las
prdcticas de economia social y solidaria’

Relativos a la produccion

Trabajo para todos: el trabajo digno y emancipador es
condicion de la reproduccion y desarrollo de la vida
humana. Todo ciudadano, familia, grupo o comunidad, debe
tener la posibilidad de integrarse voluntariamente al sistema
de division social del trabajo en condiciones que permitan
el desarrollo de sus capacidades. Se valora especialmente el
trabajo asociativo autogestionado, realizado solidariamente
con autonomia de poderes o jerarquias alienantes y
limitantes del desarrollo de los trabajadores.

Acceso de los trabajadores a todas las formas de conocimiento:
para convertirse en la principal fuerza productiva, el trabajo
autonomo de patrones requiere reincorporar las diversas
formas de conocimiento y saber que le fueran alienadas por
el desarrollo de la relacion asimétrica capital/trabajo.

. Acceso de los trabajadores a medios de produccion:

esto implica desde la defensa de condiciones previas de
produccion y de vida (como el caso de los territorios
indigenas), la recuperacion de empresas que el capital
desecha despidiendo a sus trabajadores o la redistribucion
de tierras privadas o publicas. En una economia monetaria
esto incluye el acceso a subsidios iniciales o al crédito,
asi como la exencion de tasas e impuestos.

Cooperacion solidaria: es la principal forma de integracion
social del sistema de produccion. La competencia debe
estar subordinada a este principio, evitando especialmente
sus formas violentas que destruyen la vida y amenazan
la convivencia pacifica. Se favorecen formas de
complementariedad productiva y en todo caso las de
competencia cooperativa.

3

Lo que sigue es una transcripcion de Coraggio (2011).
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Autogestion colectiva de las condiciones generales de la
produccion y la reproduccion: mds alld de los procesos
productivos particulares, implica la propiedad/control y
gestion colectiva de infraestructuras, habitat construidos
o naturales, moneda, etc.

Produccion socialmente responsable: cuidado de la
calidad de los productos y la seleccion de las tecnologias,
tanto en lo relativo a la satisfaccion adecuada de las
necesidades de los consumidores como a los efectos del
proceso de produccion sobre el medio ambiente. Cuidado
de la biodiversidad. No extractivismo.

Relativos a la distribucion y redistribucion

. Justicia social, garantia de la reproduccion y desarrollo de
la vida de todos: insercion econémica de los excluidos
de la economia, particularmente de los mds pobres, de
modo que puedan resolver sus necesidades a partir de
su propio trabajo o de la solidaridad democratica (de
acuerdo a derechos sociales establecidos).

A cada cual segtn su necesidad y su trabajo: evitar
diferenciaciones fuertes entre trabajadores de un mismo
o de distintos emprendimientos, admitiendo un margen
de incentivo material.

. No explotacion del trabajo ajeno: no se admiten formas
de esclavitud, dependencia forzada por la violencia fisica
o el miedo al hambre, ni la apropiacion del producto del
trabajo ajeno; no promocion de las relaciones salariales.

. Redistribucion: apropiacion y distribucion colectiva del
excedente dentro de cada unidad econémica, apropiacion
y redistribuciéon por una autoridad central legitima
(transferencias monetarias, subsidios a la produccion,
servicios publicos gratuitos, medios de consumo bdsico,
etc.) procurando la justicia social.
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Relativos a la circulacion

1. Autosuficiencia (autarquia): se propicia el desarrollo de
la capacidad de cada comunidad o sociedad de satisfacer
con seguridad lo necesario con los propios recursos,
principalmente el propio trabajo. La ubicacion especializada
dentro del sistema de division social del trabajo y el
comercio se subordina al principio de autosuficiencia y
seguridad a nivel comunitario o social (un ejemplo de esto
es la consigna de soberania alimentaria).

2. Reciprocidad: relaciones simétricas de don/contra-don
(mingas, cooperativas, redes de trueque, circulos de
ahorro y crédito solidarios, bancos de horas, redes de
ayuda mutua para la seguridad social, etc.). Rechazo a la
filantropia (solidaridad asimétrica).

3. Intercambio: privilegio del comercio justo segun la
situacion de las partes; regulacion progresiva del
mercado como mecanismo de coordinacion de iniciativas.
Segmentacion y regulacion de los mercados y otras
formas de proteccion de las actividades locales por
métodos culturales, sociales y politicos. Acercamiento
socioecondmico y personalizacion de las relaciones entre
productores y consumidores. Reduccion de los costos
de intermediacion.

4. El dinero no crea dinero (usura): el dinero como medio y
no como fin. Monedas sociales como creadoras de tejido
social local.

Relativos a la coordinacion®

1. Comunidad: privilegio de la concertacion y la
complementariedad segun costumbres o programada

4 Estos principios, cuya formulacion surge de las mejores practicas
de economia solidaria, generalmente no han sido desarrollados
en las practicas de base de la economia social y solidaria, donde
predomina la accion fragmentaria y microsocial.
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dentro de comunidades preexistentes o resultantes de la
libre asociacion y relaciones de proximidad.

Mercado regulado: desde formas politicas o de
organizacion social; control de las tendencias destructivas
del mercado, control de la explotacion por parte de los
intermediarios, favoreciendo formas de articulacion directa
de prosumidores, desmercantilizacion del trabajo, la
naturaleza y el dinero.

Planificacion: coordinacion democratica de las iniciativas,
prevision y control de efectos no deseados, coordinacion
y organizacién conjunta de actividades (evitar
fragmentacion y competencia innecesaria, abastecimiento
y/o comercializacion conjunta, desde lo local hacia los
niveles de mayor complejidad).

Relativos al consumo

Consumo responsable: consumir lo suficiente (opuesto al
consumismo) en equilibrio con la naturaleza.

Transversales

Libre iniciativa e innovacion socialmente responsable:
libertad positiva de opcion y creacion, no orientada por
el éxito en la competencia sino por la emulacion y la
accion solidaria.

Pluralismo/diversidad: admision de multiples formas de
organizacion econémica y propiedad.

No discriminacion de personas o comunidades: no se
admiten relaciones econdémicas o valoraciones asimétricas
en la distribucion primaria entre géneros, generaciones,
etnias, religiones, centro/periferia, etc.

Complejidad/sinergia: las capacidades organizativas de

los emprendimientos de la economia social y solidaria
deben aprovecharse sinérgicamente asumiendo sucesivas
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necesidades sociales de la comunidad (multiactividad
respondiendo a la articulacion de necesidades y
capacidades), y asociandose en redes dentro de la
misma actividad o entre actividades complementarias
(encadenamientos productivos, efectos de masa local).

5. Territorialidad: prioridad al tejido social de proximidad,
valoracion del lugar y la comunidad. Se favorece la
autogestion de los recursos comunes en el territorio de
las poblaciones locales.

Es preciso tener presente el sentido posible de estas practicas,
si bien muchos actores y promotores no le dan ese alcance: se
trata de avanzar hacia el desarrollo de economias integradas
en la sociedad sobre la base de relaciones de solidaridad, de
justicia, de igualdad, orientadas por el paradigma del buen
vivir o el vivir bien.

Recordemos también que, dado el punto de partida, esto
supone grandes transformaciones vy, por tanto la articulacion
del plano econémico con el cultural y el politico. Finalmente,
estas practicas se potenciardn en tanto se proyecten a nivel
sistémico, incorporandose a los procesos identificados como
nuevas izquierdas y su discurso y proyectos se ubiquen en la
gran confrontacion con la economia de mercado capitalista.

Esto requiere que las organizaciones colectivas y los
movimientos sociales incorporen en sus programas de
accion y en sus objetivos estratégicos la construccion de otra
economia, social y solidaria. Por el otro lado, atin en una época
de gran incertidumbre y ausencia de paradigmas sociales,
convencidos de que el problema econdmico es sistémico, se
pueden proponer con fundamento algunas caracteristicas de
esa otra economia y afirmar responsablemente su factibilidad.
Pero la necesaria transicion desde el interior del sistema
imperante no producird un cambio estructural duradero si no
hay un proceso de institucionalizacion de las practicas que
vienen anticipando la posibilidad de otras formas de vivir y
si no se constituyen sujetos sociales en otra relacion con el
Estado, lo que implica radicalizar la democracia.
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Ontologias, cosmopoliticas
e interculturalidad



Reflexiones sobre la ontologia politica
de los conflictos medioambientales

Mario BLASER

esde hace algunos anos vengo trabajando en lo que

llamo conflictos ontolégicos (ver Blaser 2009; 2013).
Este es un término que uso para tratar de captar un problema
que primeramente se me manifesté como insatisfaccion e
incomodidad cuando analizaba lo que generalmente se
denomina conflictos medioambientales. Como muchos
sabran, estos conflictos son el foco principal de la ecologia
politica, que Joan Martinez-Alier (2002) ha definido como
el estudio de conflictos sobre la distribucion ecoldgica, es
decir conflictos acerca del acceso y control sobre los recursos
naturales. Sin embargo esta forma de entender estos conflictos
no encajaba muy bien con la experiencia que he tenido con
el pueblo Yshir de Paraguay. Por ejemplo, al protestar por los
problemas que regulaciones gubernamentales implican para
sus practicas de pesca, muchos Yshiro indicaban que toda
una red de reciprocidad entre humanos y no humanos (como
los peces y sus duefios espirituales) estaba en juego (Blaser
2009). Para ellos, la ‘cosa’ en cuestion no eran simplemente
recursos. Para las agencias gubernamentales en cambio esto
era ciertamente el caso. Acd evidentemente habia un conflicto
acerca de qué era la cosa en cuestion.

El tipico enfoque antropoldgico que ve a los conflictos
medioambientales como parte de conflictos culturales se me
presentaba entonces como una herramienta util pues me permitia
atender a como las distintas partes en conflicto definian sus
preocupaciones en forma diferente: basicamente lo que tenemos

197



Reflexiones sobre la ontologia politica

son diferentes perspectivas culturales sobre la cosa en cuestion.
Esto aparentemente me permitia evitar la asimetria de definir
el conflicto en términos de una de las partes; por ejemplo al
hablar de la perspectiva de los Yshiro sobre el ‘recurso peces,
aceptando asi ticitamente la definicion de que el problema era
acerca de recursos sostenida por las agencias gubernamentales.
Sin embargo, la forma en que este tipo de andlisis termina
jugando un rol en conflictos concretos platea algunos problemas:
en efecto, qué pasa cuando los gobiernos u otros descartan
los reclamos indigenas de que se respeten sus perspectivas
culturales sobre la base que tales derechos no pueden obstruir
la planificacion racional y el uso del bien comun?

En este capitulo argumentaré que el problema que este tipo de
conflicto plantea es politicoconceptual (todo en una palabra), y
a falta de un término mejor lo llamaré el problema de la politica
racional. En efecto, estos conflictos ponen en cuestion lo que
generalmente se asume como politica racional o razonable, es
decir una politica donde los contendientes al menos estan de
acuerdo sobre lo que estin contendiendo. Pero estos conflictos
también ponen en cuestion las herramientas conceptuales con
que las ciencias sociales tratan de captar lo que estd mas
alla de la politica racional, y asi se hace evidente como estas
herramientas conceptuales operan como herramientas politicas
en otro campo, el de la cosmopolitica. Pero vayamos paso a
paso. Primero permitaseme explicar a qué me refiero por el
problema de la politica racional con algunos breves ejemplos.

La politica racional

En junio del 2009 en la Amazonia peruana se dio una
confrontacion letal entre un grupo compuesto mayoritariamente
por gente del pueblo Awaj'un y fuerzas policiales. Los indigenas
habian tomado control de una carretera en protesta por una
serie de decretos firmados por el entonces presidente Alan
Garcia que daba via a libre para que compaiiias transnacionales
entraran al territorio Awaj'un en busca del desarrollo de industrias
extractivas. Leni, un joven lider Awajun en un reportaje explicaba
qué motivaba su participacion en la protesta:

198



Mario Blaser

Nuestra tierra, desde nuestros ancestros, ha sido
protegida. Tenemos una ciencia positiva, y gracias a
esa ciencia nuestra cultura sigue siendo milenaria y
no tiene fin. Por ejemplo hablamos de los hermanos
que alimentan nuestra sed, nuestras necesidades, los
que nos banan, los que protegen todo, esto se llama
el rio. Nosotros no utilizamos desagties al rio, un
hermano jamas puede apunalar a otro hermano, asi
nosotros no apufialamos a un hermano que nos da
de beber. Si las transnacionales cuidaran a nuestras
tierras como nosotros las hemos cuidado, con mucho
gusto les darfamos campo para que trabajen. Pero
que pasa que las transnacionales de lo Gnico que se
preocupan es de sacar sus beneficios economicos y
de llenar sus arcas de plata OTWGIA 2009).

Como se puede observar en este planteo aparece un elemento
que al menos indicaria que para algunos participantes en
el conflicto algo mas que simplemente recursos naturales
pueden estar en juego. El rio es un hermano con el cual los
humanos deben sostener una relacion de cuidado mutuo.
Las respuestas gubernamentales a este tipo de planteos
son bastante ilustrativas con respecto a lo que constituye
la politica racional. El presidente Alan Garcia, por ejemplo,
intent6 dos tipos de respuestas. Primero, antes de los choques
violentos, traté de desacreditar estas demandas indigenas en
términos de la irracionalidad entorpeciendo al desarrollo. En
declaraciones a la prensa dijo:

Ya estd bueno, estas personas no tienen corona,
no son ciudadanos de primera clase que puedan
decirnos 400 mil nativos a 28 millones de peruanos
tu no tienes derecho de venir por aqui, de ninguna
manera, €so €s un error gravisimo y quien piense
de esa manera quiere llevarnos a la irracionalidad
y al retroceso primitivo.’

5 http://inside.org.au/garcia-peru/
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Después de la confrontacion violenta la opinién publica
mayoritariamente se volvio contra el gobierno; asi, viendo que
sus planteos en términos de irracionalidad no funcionaban,
el gobierno prob6 con otro argumento: gobiernos extranjeros
de corte izquierdista (es decir Venezuela y Bolivia) estaban
detras de las protestas.

Un ano después, el gobierno boliviano de Evo Morales tuvo
que enfrentar una protesta similar por parte de comunidades
que se oponian a la construccion de una ruta a través de sus
territorios. De nuevo, como en el caso amazonico, algunas
de las preocupaciones planteadas también indicaban que
algo mas que simplemente recursos naturales estaban en
juego. Morales acus6 a los manifestantes de que estaban
siendo manipulados por fuerzas de derecha y la embajada
de Estados Unidos.’

En el mismo ano del conflicto amazonico en Perd, una coalicion
de campesinos, medioambientalistas y organizaciones
indigenas rechazaron las leyes de mineria propuestas por
Rafael Correa en Ecuador. Una de las preocupaciones de
estos grupos era que las comunidades afectadas no tendrian
el poder de decidir si el impacto de un proyecto era aceptable
o no. Correa respondio al planteo diciendo: “No podemos ser
mendigos sentados en un saco de oro porque nos mantiene
en la pobreza, el retraso y nos inmoviliza. Hay que desarrollar
el potencial extractivo”, y calificdé a la Confederacion de
Nacionalidades Indigenas del Ecuador —CONAIE— de caer
en un ecologismo extremo.®

Estas respuestas en conjunto comienzan a delinear el contorno
de lo que llamo la politica racional. Enfrentando demandas
que ponen en cuestion que cosa estd en juego en estos
conflictos, el presidente peruano de derecha primero trata de
establecer los limites racionales a lo que ciudadanos de una

http://www.paginal2.com.ar/diario/elmundo/4-126326-2009-06-09.html
http://www.paginal2.com.ar/diario/elmundo/4-148063-2010-06-22.html
Comercio entre pueblos originarios. Disponible en: http://www.
paginal2.com.ar/diario/elmundo/4-148319-2010-06-26.html
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sociedad multicultural pueden aspirar: su diferencia cultural
(por ejemplo su concepcion de los recursos naturales como
parientes) no puede primar sobre el progreso y el bien
comun de la nacién. Ahora, viendo que la caracterizacion
de las demandas indigenas como irracionales no funciona,
el gobierno se vuelve a otra explicacion. La protesta no es
irracional sino que fue ideolégicamente motivada. En otras
palabras, la movilizacion es acerca de recursos naturales
que fuerzas politicas de izquierda tratan de usar y controlar
para sus propios propositos. El gobierno boliviano va
directamente por este tipo de descalificacion pero invierte
el signo politico de los disidentes. El presidente ecuatoriano
en tanto ensaya una variacion, acusa a los disidentes de ser
extremistas, de ir mds alld de una preocupacion racional
por el medioambiente, donde la racionalidad pasaria por
preocuparse del medioambiente como un recurso para
fines humanos. Asi, entre el techo de demandas culturales
racionales, el piso de preocupaciones medioambientales
racionales, y entre las paredes de la izquierda y la derecha
se establece el espacio de la politica racional. Mds alld de
este espacio lo que queda es lo irracional.

Claro que lo que queda mds alla de lo racional, como la idea
de que puedan existir lazos de parentesco con los no-humanos
puede ser traido dentro del espacio de la politica racional
como diferencia cultural. Pero planteada asi, la diferencia es
solamente tolerada, y por tanto es pasible de ser juzgada y
expulsada del espacio de la discusion politica de acuerdo
con las concepciones dominantes acerca del limite mas alla
del cual el respeto por las diferencias culturales deja de
ser racional. En este contexto, tolerar significa suspender la
aplicacion de la forma mds racional de entender la realidad
en deferencia por aquellos que puede que tengan creencias
pero no conocimiento.

¢Pero con qué criterio se distinguen a los que creen de los
que saben? La caracterizacion de las dos divisiones de la
constitucion moderna que hace Bruno Latour puede servirnos
para apreciar esto; él dice:
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[L]a Gran Division interior [entre naturaleza y cultural
explica la Gran Division exterior: nosotros somos
los unicos que hacemos una diferencia absoluta
entre la naturaleza y la cultura, entre la ciencia y
la sociedad, mientras que todos los otros, ya sean
chinos 0 amerindios, azandes o baruyas, no pueden
separar realmente lo que es conocimiento de lo que
es sociedad, lo que es signo de los que es cosa, lo
que viene de la naturaleza tal como es de lo que
requieren sus culturas (2007:148).

En breve, todo tenemos culturas o perspectivas acerca el
mundo, pero reconocer este hecho, reconocer que hay una
diferencia entre lo que es natural (o la realidad ahi afuera)
y los que es cultura (Ia representacion de esa realidad) es la
clave. Esto es lo que divide aquellos que solo tienen cultura
de aquellos que tienen conocimiento, aquellos que poseen
la casa de la politica racional de aquellos que son solamente
huéspedes tolerados. ;Y quién patrulla esta linea divisoria?
La ciencia universal.

Por ciencia universal no me refiero al agregado de disciplinas
cientificas sino a un ensamblaje cambiante en el que el Estado,
la ley y las ciencias estan imbricados uno con otros de forma
tal que simultineamente hace plausible, moviliza y protege
una equivalencia implicita entre el progreso tecnolégico y
el conocimiento de la realidad tal cual es. En términos bien
simplistas: sabemos que la ciencia conoce mejor porque
podemos mandar un hombre a la luna, y si uno quiere probar
lo contrario tendrd que enrolar los servicios de cientificos
sociales y naturales.

Aqui volvemos a las justificaciones que varios agentes de
la modernidad (gobiernos, corporaciones, organizaciones
medioambientalistas) utilizan para descartar los reclamos
indigenas: ‘no podemos parar el progreso y el bien general
en nombre de creencias culturales pintorescas y romanticas,
pero en ultima instancia poco realistas. La selva es madera,
un banco genético, petroleo y agua; las montanas son rocas
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y minerales valiosos. Estas son todas cosas que se pueden
convertir en mercancias que hagan crecer la economia’. Por
cierto que los medioambientalistas podran saltar y decir ‘las
ciencias ecoldgicas nos dicen que estos son ecosistemas
delicados que no se pueden destruir sin consecuencias’.
La respuesta es automdtica también, ‘no hay problema,
dejemos a los ecologos que hagan un estudio de impacto y
determinemos exactamente cudnto y de qué modo podemos
sacar tantos recursos como podamos de la tierra sin destruirla
completamente. Tal vez hasta podamos preservar algunos
espacios de gran biodiversidad para el beneficio y disfrute
de la humanidad’. Pero en este punto, la conversacion no
involucra mds a aquellos que planteaban una relacion de
parentesco con no-humanos, esta es una conversacion entre
miembros de la tribu de los modernos que usan el unico
protocolo razonable para determinar como relacionarse con
la naturaleza: la ciencia universal. ;Parientes no humanos?,
sespiritus?, sjancestros? Estas cosas no entran dentro del campo
de la ciencia, no son cosas reales, son pura imaginacion
humana y por tanto caen dentro del campo de la cultura.

Y asi cabe preguntarse ;qué les queda a los que solo tienen
cultura pero no conocimiento? Es verdad que los marcos legales
internacionales y nacionales han reconocido cada vez mas los
derechos indigenas (a ser consultados, a ser compensados,
a sus culturas, etc.). Esto ha generado toda una serie de
instrumentos y posibilidades que los pueblos indigenas pueden
usar para defender sus mundos. Pero estos derechos estan
disenados de forma tal que se condicen con los parimetros
dominantes de qué es racional y razonable. ;Se imaginan a un
politico 0 una corporacion deteniendo un mega proyecto de
desarrollo porque los nativos del lugar dicen que un espiritu o
un ancestro no lo quiere? En el mejor de los casos los indigenas
podran movilizar sus derechos y si las condiciones politicas
son favorables podran establecer alianzas con otros grupos
interesados en el tema hasta que en conjunto puedan forzar
a los politicos o las corporaciones a suspender el proyecto,
iipero sobre la base de argumentos razonables!!
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La racionalidad de las demandas dependera del grado en
que estas estan alineadas con la realidad tal cual es. En otras
palabras la pregunta crucial que se le hard a estas demandas
es en qué medida estan basada en la realidad o no. Y quien
determinara este alineamiento: la ciencia universal. No es de
sorprender entonces que los pueblos indigenas tienen que
enrolar a un ejército de expertos cada vez que tienen que
plantear sus demandas.

Aqui es donde los limites de ‘cultura’ como herramienta
politica y conceptual comienzan a hacerse visibles. Reducidos
a los términos de cultura, la diferencia que puede estar en
juego en estos conflictos es facilmente subordinable a la
ciencia universal. En efecto, aquellos que tienen cultura pero
no ciencia nunca podran tener la expectativa de que lo que
dicen acerca de aquello que los modernos llaman naturaleza
o realidad serd tomado seriamente en los términos que lo
expresan. En el mejor de los casos pueden esperanzarse
con un poquito de tolerancia (Poirier 2008; Povinelli 2002).

La captura de la politica racional

Cultura Cultura  Cultura Ontologia relacional

Y

Naturaleza
Realidad

Figura 1. La captura de la politica racional.
Fuente: elaboracion propia.
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Asi, aun cuando uno busque empoderar supuestas ‘demandas
irracionales’ al traerlas dentro de la politica racional como
diferencias culturales, la movida termina reforzando la
presuncion de un mundo y multiple perspectivas sobre é&l.
En otras palabras las presunciones ontologicas centrales de la
modernidad salen fortalecidas. Este rebote sucede porque un
conflicto ontolégico (es decir un conflicto acerca de lo que
hay) es tratado como si fuera un conflicto epistemologico (es
decir un conflicto entre diferentes perspectivas sobre lo que
ya se ha establecido que hay). Con la ayuda de la siguiente
figura se puede ilustrar qué sucede cuando convertimos un
conflicto ontolégico en un conflicto epistemolégico.

A la izquierda tenemos las presunciones basicas de la politica
racional y de la ontologia moderna: hay una realidad ‘natural’
y varias perspectivas ‘culturales’ sobre ella. A la derecha
tenemos las presunciones que podrian estar por debajo
del planteo de relaciones familiares con no humanos, una
ontologia relacional que no distingue entre cosas naturales
y culturales. Cuando convertimos la ontologia relacional en
cultura lo que hacemos es reducir esa imagen y acomodarla
dentro de una de las casillas que dicen cultura en la otra
imagen. Una diferencia ontologica es convertida en diferencia
epistemologica, capturando asi esta diferencia dentro de los
términos de una de las ontologias en disputa que dirimira el
conflicto en los términos de la politica racional

Los conflictos ontologicos exceden a la politica racional.
Los conflictos ontologicos caen dentro del campo de
la cosmopolitica, el espacio donde mundos multiples y
divergentes se encuentran con la posibilidad (sin garantias) de
que emerjan relaciones que sean mutuamente revitalizantes
en vez de mutuamente destructivas.” Ahora bien, para evitar
este tipo de rebotes que terminan reforzando las presunciones

9  Tomo prestado el término cosmopolitica de Isabelle Stengers,
quien en su trabajo lo define como “lo desconocido constituido
[...] por mundos divergentes multiples y [...] a la articulacion
posible de la que puedan ser capaces eventualmente (2005: 995;
mi traduccion).
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modernas uno debe abrazar la multiplicidad radical que esta
en juego en el tipo de conflictos que estoy discutiendo. Para
esto es necesario la ontologia politica.

Ontologia politica

Es conveniente que empiece por aclarar como uso el término
ontologia. Este se puede ver como operando en tres registros
diferentes y simultineos. El primer registro es una definicion
de diccionario: cualquier modo de entender el mundo debe
asumir (implicita o explicitamente) qué tipo de cosas existen
o pueden existir, cudles son las condiciones de su existencia,
sus relaciones de dependencia, etc. Este inventario de tipos
de seres y sus relaciones es una ontologia (Scott y Marshall
2005). El segundo registro resuena con algunos argumentos
de los estudios de ciencia y tecnologia, y en particular la
teoria del actor-red: las ontologias no preceden a las practicas
mundanas sino mds bien toman sus forma a través de las
practicas que involucran a humanos y no-humanos (ver Latour
1999; Law 2004; Mol 1999). El tercer registro resuena con un
corpus etnografico voluminoso que traza las conexiones entre
mitos y practicas: en este sentido, las ontologias también se
manifiestan como narraciones en las cuales las presunciones
acera de qué tipos de cosas pueden existir y sus posibles
relaciones son mas directamente visibles.

Los tres registros tomados en conjunto no son exactamente
lo mismo que cada uno por su lado, de hecho en el conjunto
todos se modifican en formas que son cruciales de entender
para poder captar de qué va esta idea de la ontologia politica.
Si privilegiamos uno de los registros, perdemos completamente
la idea. Un buen lugar para empezar a discutir como los tres
registros funcionan juntos es el trabajo de Philippe Descola
(2005). Con este tenemos una primera entrada a la idea
de ontologias multiples. Descola delinea cuatro armaduras
ontologicas bdsicas. El naturalismo (que incluye lo que he
denominado modernidad) distribuye lo que existe entre
dos grandes dominios: 1o natural y lo cultural. El animismo
concibe las entidades que existen como emergentes de las
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relaciones que las unen a otras como nudos en una red. El
analogismo opera en términos de una dindmica original que
se repite a si misma de lo micro a lo macro. Y finalmente
el totemismo distribuye grupos de humanos y no humanos
dentro de conjuntos encabezados por ancestros comunes
y que son ontologicamente distintos unos de otros. Ni la
figura ni mi discusion tratan de ir mas alla de la superficie
del trabajo de Descola, lo que me interesa sin embargo es
senalar como este trabajo me ayuda a subrayar dos puntos de
importancia: el primero es la existencia de una multiplicidad
de formas de distribuir y establecer lo que existe y sus
relaciones mutuas. El segundo punto es que la figura nos
ayuda a provincializar a la ontologia moderna (o naturalismo).
Esta ultima es simplemente una formacioén ontologica entre
otras que difieren de la moderna no porque carezcan de la
distincion entre naturaleza y cultura sino porque distribuyen
lo que existe de una forma diferente.

El segundo registro introduce mas complejidad a la nocién
de ontologias multiples ya que nos protege del error de
confundir ontologia con un mapa mental del mundo: en este
registro una ontologia es una manera de hacer mundo, es una
forma de enactuar la realidad. Es muy importante subrayar
sin embargo que la nocion de realidad en juego aqui es bien
diferente de lo que usualmente se asume como tal. Aqui sigo
una formulacion material-semidtica de la realidad como es
propuesta por la teoria del actor-red. Con esta formulacion
evitamos la presuncion de que hay una realidad ahi afuera
y representaciones (o perspectivas) sobre ella que son
mas o menos acertadas. En esta formulacion la realidad es
una performance, una practica emergente de un ensamble
hibrido que solo post-facto se purifica como conformado de
elementos naturales, por un lado, y culturales, por el otro; o,
para ponerlo en otros términos, se purifica como formado
de hechos y sus representaciones.

Esta formulacion de realidad emergente ha sido inspirada por
lo que sucede en sitios donde investigadores han estudiado
practicas cientificas. Estos son sitios de construccion y de
incertidumbre ontologica; sitios que estan definidos por
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preocupaciones 0 asuntos cuyos contornos estan sugeridos
por la presencia de actantes que solo si pueden articularse
unos con otros exitosamente se convertirin en ‘hechos’. Para
usar uno de los ejemplos de Latour (1993) muy brevemente:
antes que todo se articule exitosamente en el ‘dato factual’
microbio, lo que habia era un ‘asunto de preocupacion’ que
para decirlo asi convocaba una asamblea compuesta de
una variedad de actantes incluyendo a Luis Pasteur y sus
colaboradores, los higienistas sociales y sus detractores, la
levadura, el instrumental para experimentos etc. La trayectoria
de una cosa para que pase de ser un ‘asunto de preocupacion’
a un ‘hecho’ (o dato factico) involucra un procesos de
singularizacion de la multiplicidad y conflictividad de los
elementos convocados. Esta trayectoria es reversible, un
hecho establecido puede convertirse de nuevo en un ‘asunto
de preocupacion’, haciendo asi visible de nuevo a todos los
elementos que lo constituyen.

Se entiende entonces como la realidad comienza a parecer
como algo que se corporaliza o descorporaliza dependiendo
de las practicas. Un corolario de todo esto es la nocion de
multiplicidad ontolégica, o lo que es lo mismo, que toda
entidad existente es siempre una multiplicidad. Anne Marie
Mol (2002) ha mostrado muy bien esto en su trabajo sobre
ateroesclerosis. Alli ella muestra como en un hospital holandés
la ateroesclerosis emerge como una cosa distinta dependiendo
de la practica especifica que se observa. Por ejemplo, en
las practicas del patdlogo aparece como un endurecimiento
en la arteria, en la practica del clinico aparece como dolor
narrado por el paciente, en la practica del radidlogo aparece
como una variacion en un grifico de flujo. Lo interesante
es que muchas veces estas versiones de ateroesclerosis no
se ajustan facilmente unas con otras. A veces hay dolor
sin endurecimiento de la arteria, o endurecimiento de la
arteria sin variacion en el grafico de flujo, o endurecimiento
y variacion en el grafico sin dolor. Entonces hay toda una
serie de procedimientos que se deben realizar para convertir
esta multiplicidad en una cosa singular a la que se puede
proponer un tratamiento. Pero el punto principal del estudio
es que si uno quiere ver la arterosclerosis en practica lo que
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encuentra es multiplicidad. Sin embargo cabe senalar con Mol
que la multiplicidad no es un sinénimo de muchas unidades:
la multiplicidad se refiere a algo que es mas que una unidad
pero menos que muchas unidades.

El tercer registro viene a modificar de nuevo al anterior
pues reintroduce la nocion de ontologias multiples dentro
del espacio generado por la nocion de realidad enactuada
inherente a la multiplicidad ontoldgica. El punto de este
registro es que las practicas son relatadas y los relatos son a
su vez enactuados o puestos en practica. Tomemos el caso
de Mol de nuevo. Mientras que ella puede mostrarnos que
la ateroesclerosis es multiple en practica, para el radidlogo,
el patdlogo, o el clinico no hace falta ni decir que estin
tratando con una entidad o enfermedad en singular. Mds aun,
esta presuncion de singularidad es crucial para las propias
practicas a través de las que se enactuia la ateroesclerosis. Esta
presuncion enactuada puede narrarse asi: hay una realidad
objetiva (Ia enfermedad ateroesclerosis) y hay perspectivas
subjetivas o disciplinarias mas o menos correctas acerca de
esta realidad. Esta es una version sucinta del mito moderno
diciéndonos qué tipo de cosas existen (sujetos y objetos) y
las relaciones (de perspectiva, por ejemplo) que existen entre
ellas. Por supuesto las conexiones pueden narrase al revés:
podemos movernos desde una de la varias versiones del
mito moderno y mostrar como se enactia en las practicas.
De hecho este es el método muchas veces usado por
los etnégrafos cuando nos muestran como los mitos son
incorporados en las pricticas e instituciones de los pueblos
con los que trabajan. En cualquier caso, el punto importante
es que estos relatos no son solo, o mayormente, denotativos
(es decir que se refieran a algo que estd ahi afuera). Tampoco
son estos relatos descripciones falaces de las practicas reales.
Mais bien estos relatos contribuyen a enactuar las realidades
que narran. Entonces las realidades narradas y enactuadas
no son todo lo mismo, y sin embargo tampoco significa que
no tengan relacion unas con otras. Esta imagen me ayuda a
graficar qué resulta de conectar las nociones de multiplicidad
ontologica y de ontologias multiples.
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Figura 2. La ilusion pato conejo.
Fuente: tomado de www.wikipedia.org

En esta imagen tenemos un conejo mirando a la derecha y
un pdjaro mirando a la izquierda. Mds que una entidad y
menos que dos. El pdjaro y el conejo estin conectados uno
con otro, pero esa conexion no cancela sus diferencias.

Esta nocion de ontologia donde la multiplicidad ontolégica,
las ontologias multiples y la performatividad de los relatos
estdn entremezclados uno con otro constituye el terreno en
el que se asienta el proyecto de una ontologia politica (ver
Blaser 2009; 2013).

El termino ontologia politica implica simultineamente una
cierta sensibilidad politica, una problematica y una modalidad
de analisis critico.

La sensibilidad politica se puede describir como un
compromiso con el pluriverso, o lo que es lo mismo, un
compromiso con sostener el devenir de mundos diversos
y parcialmente conectados a pesar del empobrecimiento
generado por el universalismo dominante. Al hablar de
mundos parcialmente conectados, como muestra la imagen,
me refiero a que estos mundos no estan separados unos de
otros, estan ciertamente conectados, pero sin embargo no hay
un principio Unico que se pueda deducir de estas conexiones
y que harian de esta multiplicidad un universo.
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La problematica se puede describir como las dindmicas por
medio de las cuales estos mundos u ontologias se enactian
a si mismos en el proceso en que se relacionan, interfieren
y mezclan unos con otros. Por ejemplo, digamos que el
conejo es el mundo de la modernidad que se enactda a si
mismo como un universo y por tanto no puede aceptar que
haya otros mundos. El conejo decide cortarse las orejas pero
siente algo raro, una especie de resistencia, que es el pdjaro
luchando para evitar que se le corte el pico y se le mate. Pero
el conejo solo ve orejas, ni siquiera sabe que hay un pdjaro
alli donde €l se ve solo a si mismo. El conejo dice, “de qué
pajaro me hablan, de qué pico, esa es una perspectiva cultural
en el mejor de los casos, pero una perspectiva sobre lo que
en ultima instancia y en realidad es solo una oreja”. Este es
el tipo de dinamica mas urgente que enfrenta la ontologia
politica de cara al universalismo de la modernidad.

Finalmente como modalidad de andlisis critico, la ontologia
politica se distingue de otras modalidades en que no se
preocupa por una supuesta realidad externa e independiente
(que deba ser descubierta o develada con precision), mas bien
la preocupacion es con el tipo de realidades que se generan
a través de distintas practicas, incluidas la propia practica
analitica. Puesto de otra manera, los relatos que la ontologia
politica pone en escena no apuntan a desbancar otros relatos
sobre la base de su supuesta falta de concordancia con una
realidad ahi afuera, mas bien los relatos de la ontologia
politica buscan tejer una configuracion diferente de una
realidad que estd en estado permanente de devenir, por
medio de, entre otra cosas, los relatos que se narran.

¢Una ontologia politica
de los conflictos ambientales?
¢En qué consistiria una ontologia politica de los conflictos

ambientales? Acd presentaré unos pocos puntos generales
acerca de esto.
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El primero consiste en la precaucion de no correr muy rapido
a definir de qué se trata un conflicto. De ahi que pondria
entre comillas lo de medioambiental. Al menos asi estaremos
sefialando que el medioambiente puede ser que sea solo
parcialmente lo que estd en juego. En otras palabras, para
algunos participantes involucrados en un conflicto puede
que sea el medioambiente, para otros, no sabemos. Cuando
enfrentamos declaraciones como las de Leni que nos indican
que las entidades y relaciones en juego puede que no
encajen cabalmente en la nocién de medioambiente, creo
que es legitimo preguntarse si no estamos ante un conflicto
ontologico, es decir un conflicto en que diferentes formas de
hacer mundos estan interrumpiéndose e interfiriendo unas
con otras. Ahi un camino se abre para investigar qué mundos
estdn en juego, como se narran a si mismos y al conflicto y
como nuestro andlisis puede relacionarse con esos relatos e
intervenir en el conflicto.

Segundo, es importante subrayar que no todos los conflictos
que involucran a pueblos indigenas tienen que ser ontologicos.
Las diferencias ontologicas puede que se yuxtapongan con
ciertos grupos identitarios pero no necesariamente son lo
mismo. Las practicas, no la pertenencia a un grupo, son la
clave a la que se debe atender para evaluar si estamos ante
un conflicto ontolégico. Siguiendo el mismo razonamiento,
es posible que un conflicto ontolégico esté pasando aun
cuando aparentemente las partes del conflicto estén hablando
el mismo lenguaje vy de las mismas cosas. Un cementerio,
el agua, un paraje pueden ser cosas bien distintas para una
corporacion y para un lugarefo. Y aca no estamos hablando
de perspectivas de nuevo sino de practicas concretas.

El tercer punto que quiero senalar es que la ontologia politica
no apunta a proveer un relato mas veraz de lo que esta
ocurriendo (por ejemplo decir que lo que hay es un conflicto
ontologico y no epistemologico). La preocupacion es mas
bien acerca de generar relatos solidos que abran posibilidades
para sostener el compromiso hacia el pluriverso que plantea
la ontologia politica. Esta es la razon fundamental por la cual
las aseveraciones acerca del parentesco con no-humanos que
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forman parte de territorios indigenas no debe ser analizada
con los instrumentos conceptuales modernos. No porque
estos andlisis estén mal en el sentido de no capturar la
realidad tal cual es, sino que estin mal en el sentido que
engendran una realidad donde la pluriversalidad es negada.
Como vimos antes, esto es lo que pasa cuando una diferencia
ontologica es tratada como mera diferencia cultural.

Asi, donde sospechamos que un conflicto ontologico esta
ocurriendo, la ontologia politica es crucial, pues es en estos
puntos de encuentro entre ontologias donde el pluriverso
puede ser protegido o abandonado a su suerte. Estos son
los espacios donde la ontologia politica como herramienta
afirmativa del pluriverso puede mostrar su utilidad.
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La cosmopolitica como ampliacion
de la ecologia

JuaN DUCHESNE WINTER

uiero hablar de lo que llamamos el neo extractivismo

y plantear un modelo de pensamiento alternativo para
combatirlo. De ello nos puede dar magnifico ejemplo un
texto literario, que es en realidad un ciclo narrativo oral del
pueblo yekuana del alto Orinoco. Los Yekuana viven en
Venezuela, aunque algunos de ellos se han desplazado al
Brasil; mas, estos estdn justo en la frontera entre Venezuela
y Brasil. Hablar de ese texto literario oral y escrito, llamado
Watunna, nos obliga a replantear varios conceptos primero.
En manera similar al propio Watunna, que existe en forma
escrita y en forma oral, daré esta charla entremezclando el
lenguaje escrito y la lengua oral, es decir, leeré algunas notas
escritas y haré bastantes comentarios que no estan escritos.

Desde la conquista europea, América ha sido pensada y tratada
como una tierra de extraccion y esa verdad todavia continda
intacta. América, especificamente en el caso que vamos a hablar,
Suramérica, es todavia una tierra de extraccion en casi los mismos
términos estructurales que durante la colonia. Advirtamos que la
extraccion tal cual aqui usamos el concepto, no consiste en tomar
de la tierra lo que se necesita, sino en tomar lo que realmente
no se necesita en funcion de un ciclo global de acumulacion
del valor abstracto en el sentido definido por Carlos Marx.

En afios recientes la fiebre extractora ha aumentado: “América

Latina se ha constituido en el destino mds importante de la
inversion minera en el mundo. A comienzos de la década
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de los noventa, la region captaba el 12 % de la inversion
minera mundial, y a comienzos de la actual década habian
casi triplicado ese flujo, captando el 33 %” (Observatorio
Latinoamericano de Conflictos Ambientales 2003).

Casi lo mismo se puede decir sobre la agroindustria. De hecho
se puede considerar a la agroindustria, aunque usa unas
tecnologias obviamente bastante diferentes, como si fuera
gemela de la mineria, porque es una agricultura que trata a
la tierra y la plantacion como si fueran una mina. Tanto los
estados latinoamericanos caracterizados como neoliberales,
como Perd y Colombia, como aquellos autodenominados
progresistas o aun socialistas, participan en la misma
estructura de extraccion en funcion de la circulacion global del
capital, regida todavia por las corporaciones transnacionales.
Participan también en el control, represion, expropiacion y
desplazamiento de las comunidades directamente afectadas
y en la destruccion de agriculturas autosostenibles, la
destruccion de habitats naturales, fuentes de agua, y alteracion
y mutilacion imprevisible, via la toxicidad de los recursos
genéticos de multiples especies incluida la humana.

La diferencia significativa entre los estados latinoamericanos
progresistas, que a veces les llaman nacional populistas o
socialistas, y aquellos que no aspiran a ese rango, es que en los
primeros existen mecanismos de redistribucion compensatoria
mediante los cuales una fraccion de la renta extractiva se dirige
ciertamente a la poblacion, visualizada como base electoral
real o virtual. Aunque no necesariamente se compensa a las
comunidades mas afectadas, sobre todo si estas prestaciones
sociales no se traducen en grandes masas votantes. En cierta
manera el Estado es compensatorio cuando “convierte a las
bases electorales de la poblacion que reciben una minima
pero concreta compensacion por via de inversiones sociales
asistencialistas y caritativas, en aliados del sistema de extraccion
del cual se obtienen esas compensaciones” (Rodinas).

Ante la disminucién sistematica, historicamente irreversible

del trabajo como componente orginico del capital y el
desempleo cronico, surgen grandes masas dependientes de
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las prestaciones del Estado extractor. Obtenemos entonces
como respuesta cortoplacista, una fuerte red ‘populismo-
extractivista’ fundada sobre la renta de la extraccion de los
recursos naturales. Ejemplo extremo de lo anterior lo provee
el Estado venezolano actual, que es un pais que vive casi
completamente de la renta del petroleo, del extractivismo y
ciertamente compensa a la poblacion con algunas asistencias
y ayudas sociales que son concretas, son ayudas reales, pero al
mismo tiempo este sistema extractivista estd eliminando fuentes
de posible autosustentabilidad que la poblacion pudiera tener
para no depender de la asistencia, para producir los bienes
de vida que necesita. Pero también paises como Colombia,
Ecuador, Pert, Chile y Argentina se aproximan a la dimension
extractivista de Venezuela, aunque no hayan llegado a ese
extremo, y pese a tener sistemas politicos muy distintos.

Es hora de pensar a América Latina como una gran colectividad
de actores que no tienen por qué regirse seguin la gran
barrera entre la naturaleza y la sociedad desarrollada por
el antropocentrismo moderno. América Latina no tiene por
qué reducirse a una tierra de extraccion donde el humano
se concibe como el actor tnico frente a la multitud de entes
supuestamente pasivos llamados naturaleza, que yacerian
inermes, a su disposicion.

La faena delirante de extraccion de hidrocarburos, la mineria
destructiva de fuentes de agua y de alimentos, las agroindustrias
como el aceite de palma, la soja, concebidas como mineria, la
consecuente intoxicacion generalizada de tierras, rios, mares 'y
el exterminio de la diversidad de cosechas mediante siembras
transgénicas. Todo ello redundara, segin ya ha demostrado la
ciencia, en la desestabilizacion y aniquilacion de la biosfera,
en la ruptura irreversible de la delicada reticula de la vida
en el planeta.

La biosfera es un sistema de retroalimentacion negativa que
aguanta muchos impactos, pero este sistema pertenece a su
vez a otros sistemas geologicos, atmosféricos y quimicos, que
tienen sus propias dindmicas. No siempre son dindmicas de
retroalimentacion negativa, sino también de retroalimentacion

217



La cosmopolitica como ampliacion de la ecologia

positiva y aceleracion geométrica. Hablamos de retroalimentacion
negativa cuando a un sistema se le produce un impacto que es
capaz de rechazar, de compensar. Digamos que se le invade
con demasiados toxicos, pero es capaz de neutralizar esos
toxicos, entonces hay una retroalimentacion negativa, y eso
es casi siempre positivo para la biodiversidad.

Casi todo sistema bioldgico y ecoldgico tiene bastante
capacidad, pero esa capacidad tiene un limite. Cuando el
limite se sobrepasa, la retroalimentacion en lugar de ser
negativa (en lugar de compensar), lo que hace es cambiar y
empieza a empeorar. Por ejemplo, si echas mas toxicos, el
sistema contesta con mds toxicos en lugar de contestar con
una desintoxicacion. Se cambia la dindmica y ahi es que
viene la crisis.

Se habla mucho de que vamos a destruir la naturaleza y eso
tiene cierta razon. Pero si lo miramos bien vemos que los
humanos no pueden en efecto destruir la naturaleza, pues
los humanos no solo son parte de esta, sino que sus propias
tecnologias destructivas son parte de las cosas naturales. Es
decir, aun si usted hace una represa y tapa a un monton de
comunidades y de recursos agricolas, esa represa es de agua
y el agua es natural. Si usted produce toxicos en el aire que
matan la biota y a los seres vivos, estos toxicos también vienen
de la naturaleza. Asi que la propia destruccion ecologica en
cierta manera es parte de la naturaleza. Sin duda la naturaleza
si puede destruir al humano, también se puede ver de esta
manera. Cuando los hdbitats humanos empiezan a reducirse y
la gente ya no puede sostener la vida en ellos, es la naturaleza
la que esta destruyendo a los humanos porque los humanos
ya no van a poder vivir ahi. En cierta manera la naturaleza
siempre tiene sus respuestas y las emisiones de carbono son
una fuerza natural, los transgénicos que mutilan los genomas
vegetales también son factores naturales, no hay nada afuera
de la naturaleza.

Tampoco existe como tal una madre naturaleza que nos va

a proteger, hagamos lo que hagamos; hasta cierto punto la
naturaleza no es madre de nadie, ni tiene por qué proteger
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a nadie. Es decir, la maternidad no es algo automatico. La
naturaleza solo se anima y se convierte en Madre si le damos
la atencion que se le da a una Madre y si sabemos recibir de
ella lo que ella sabe dar como Madre. La naturaleza es un
sistema y si de pronto se pierde el balance puede que este
no sea conveniente para los seres humanos, pero que si lo
sea para las bacterias, para otros seres u otros elementos.
Entonces tampoco tenemos que pensar que de alguna manera
los humanos somos el centro de las preocupaciones de
la naturaleza, puede ser que no. Los minerales, las capas
tectonicas, las combustiones quimicas del planeta y de las
estrellas protagonizan ciclos y procesos entre los cuales las
formas de vida organica que conocemos, incluida la humana,
son un aspecto mas entre millones de millones.

Una vez sobrepasado un umbral imposible de determinar,
pero ciertamente real e inminente, las tecnologias de
intoxicacion y destruccion de formas y habitats de vida,
que también son ellas mismas fuerzas naturales, también
se combinardn con procesos geoldgicos y quimicos para
catalizar otras fases, dindmicas completamente ajenas a las
condiciones de reproduccion de la vida humana. Como lo
vemos, en planeta como Marte, Jupiter o en las estrellas.
Todos esos lugares son ajenos a la vida humana y a las
miles de especies organicas interdependientes que articulan
nuestra biosfera, inauguran tranquilamente otros ciclos
donde para nada es necesaria la preservacion de los actores
humanos, ni sus tecnologias, que ante el universo y las
estrellas son s6lo un aspecto entre millones de millones de
otros aspectos. ;Qué somos entre las millones de explosiones
nucleares del sol y de las galaxias?

Entonces lo que se ha llamado el antropoceno, en el sentido
en que la biosfera actual es producto de procesos centrados
en torno a la actividad de los hominidos, es decir de la
especie humana, muy bien puede conducir a la era de la
antropOlisis o antropolisis, la era de disoluciéon bioquimica
de los actores humanos, asi que puede venir una era final.
Durante la guerra fria la 16gica de la destruccion mutua y
bilateral entre la Unién Soviética, que tenia todas las bombas
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para destruir al mundo, y Estados Unidos, que también tenia
todas las bombas para destruir al mundo, sirvié como un
estimulo muy real a la contencion de la catastrofe, prevalecio
y ha prevalecido hasta el momento una 16gica de prevenir
esa catastrofe pese a todo lo que amenazaba.

Se ha sugerido en el siglo XXI la logica de autodestruccion
ecologica multilateral asegurada. En aquella época se hablaba
de que habia que tener cuidado con las armas nucleares
porque existia el riesgo de una destruccion mutua asegurada.
Era como si dos personas estuvieran en un cuarto lleno de
tanques de gasolina, todos mojados de gasolina y se amenazan
mutuamente con prender un fésforo. Esa idea de destruccion
mutua asegurada sirvié para evitar que todos se murieran.

Lo que se propone ahora es que el caso de la destruccion
ecologica del planeta deberia servir para que las partes
involucradas, que ya no son dos (EE.UU: y la antigua Union
Soviética), sino que se trata de millones de seres vivos
amenazados por una autodestruccion ecologica multilateral
asegurada, que esta situacion pudiera cumplir una funcion
similar al caso del armamento nuclear multilateral, el cual se
ha enfrentado reconociendo la posibilidad de la destruccion
mutua asegurada para entonces tomar las medidas que la
evitarian. Ello conlleva una ética de la catastrofe. Se ha
sugerido que se deberia tomar conciencia y se deberia asumir
que estamos ya en una época de la catastrofe. La catastrofe
no es el apocalipsis, no es una cosa moral, ni se trata del fin
del mundo. No, la catastrofe ya empezo hace rato. Vivimos
en una época de una catastrofe de miles de ecosistemas que
estan desapareciendo, especies y sociedades humanas que
estan desapareciendo aceleradamente. Entonces lo que hace
falta es reconocer que hay una catastrofe y desarrollar una
ética de la catastrofe.

Se ha criticado que los ecologos hablan como si se refirieran
al apocalipsis. El problema es que esto no es apocalipsis, es
realmente una catastrofe, no es cosa de un cuento de la biblia,
es una catastrofe que se esta viendo.
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Existen maneras de reforzar la retroalimentacion negativa de
la biosfera de tal manera que esta no alcance los umbrales
de retroalimentacion positiva acelerada, que implicarian la
devastacion de la vida humana. Los enfoques alternativos al
antropocentrismo moderno implican grandes transformaciones,
no solo en las relaciones interhumanas, es decir, sociales
en el sentido convencional, sino en las relaciones entre los
humanos y no humanos en un sentido césmico. Entre los
pensadores mas adeptos de nuestro tiempo hay quienes
proponen sustituir el actual antropocentrismo moderno, en
que el hombre es el centro de todo, por una cosmopolitica.
Esta politica seria interespecies y transhominida, pero no
por eso dejarfa de ser antropogénica, es decir, generadora
de accion humana y humanista.

La cosmopolitica de la cual hablamos aqui repudia la
gran barrera entre naturaleza y cultura, erigida por el
antropocentrismo moderno occidental. Se propone que no
hay tal cosa como una sociedad y cultura humana, que de
alguna manera se erige en contraposicion a una naturaleza,
pretendiéndose ubicar todo lo que sea percepcion, afecto,
reflexion, agencia y voluntad exclusivamente en el ser humano.
Eso es lo que se propone abandonar, que se pretenda relegar
al resto de entidades de la naturaleza a una capacidad de
actividad mecdnica enteramente programada y programable
que redunda en su eventual postracion ante los designios
humanos. Esto es el antropocentrismo que debemos rechazar.

Al rechazar tal posicion antropocéntrica, la cosmopolitica propone
que las sociedades y culturas incluida la moderna occidental,
son subconjuntos de colectividades naturales y que no hay tal
cosa como sociedades o culturas exclusivamente humanas, sino
colectividades mixtas, hibridas, en las que animales, plantas,
microorganismos, minerales, entidades quimicas, bioldgicas,
atmosféricas, astrondémicas, artefactos humanos, sistemas de
signos y lenguajes, personas humanas, ideas, conceptos y afectos
interactian en un mismo plano de agencia respondiendo a las
reglas autonomas e irreductibles entre si.
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Esta ontologia césmica recibe el sufijo de politica y por eso
se llama cosmopolitica, precisamente porque no conlleva una
reduccion de los fendmenos y objetos politicos a la biologia o
a las mecanicas fisico-quimicas, sino que mas bien eleva a los
entes antes considerados al rango de actores, que inciden en
colectividades mixtas desde perspectivas igualmente similares
e irreductibles. No se trata entonces de reducir los objetos
sociales, culturales, semioticos, lingtiisticos y psiquicos a las
leyes de la biologia y la fisica quimica, lo cual se pretende por
ejemplo desde cierto cientificismo estrecho, sino de validar
las relaciones existentes entre entidades asociadas a todos
los campos del cosmos, con relaciones que implican una
politica transhumanista, una politica que reconozca la agencia
multiple de actores humanos y no humanos a nivel c6smico,
también se ha hablado de una cosmopraxis. Esta politica serfa
antropogénica en la medida en que se abre a la posibilidad
de que una variedad de seres ocupen la posicion de un yo
y un td, es decir, una perspectiva humana.

Hay que reconocer que la crisis del capitalismo global no
tiene salida, pues en lo fundamental, esa crisis —y aqui digo
algo con lo cual algunos no estarin de acuerdo— esa crisis
del capitalismo no responde como suponen muchos, ni al
imperialismo, ni al neoliberalismo, ni a la avaricia de los
banqueros, ni a la llamada financiarizacion de la economia.
No es que ahora las cosas hayan empeorado o estin
empeorando porque los banqueros sean mas malos que
antes, los banqueros han sido malos siempre, siempre han
sido ladrones. Como decia Bertolt Brecht, ‘hay un crimen
mucho peor que robar un banco y es crear un banco, ser
duefio de un banco’. Lo que estd pasando es que hay un
proceso histoérico irreversible de reduccion del trabajo, del
papel del trabajo en la composicion orginica del capital; para
ponerlo en palabras sencillas, el capital esta reduciendo la
composicion organica del trabajo. El trabajo cada vez juega
un menor lugar porque la Unica manera que tienen las
grandes corporaciones capitalistas de sacar ganancia es con
la innovacion tecnoldgica perpetua, una innovacion sobre
otra que cancela la anterior y que desplaza mas trabajadores
y mds comunidades con mds y mds aparatos y tecnologias.
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¢Como es que el capitalismo produce plusvalia y ganancias?
No es tanto como a veces se dice, por simplificar, explotando
el trabajo del obrero y quediandose con una parte que es
la plusvalia. Eso lo hacen todos los sistemas y todos los
explotadores. Hay muchas formas de explotacion y eso puede
pasar en el socialismo, en el capitalismo, en el feudalismo y
en muchos sistemas. Pasaba también con los antiguos incas 'y
los mayas, entonces se explotaba también el trabajo, es decir,
eso no se lo invento el capitalismo. La diferencia es que el
capitalismo saca su plusvalia y su incremento de valor en la
relacion de mercado, es decir que cuando un capitalista sale
con un producto al mercado es porque tiene una ventaja en
la creacion de valor, logrando vender su producto con un
coste menor, logrando reducir ese coste y sacarlo al mercado
con ese coste. La manera de reducir el coste hoy dia no es
empleando mas trabajadores para sacarles mas plusvalia,
sino instalando mas tecnologia. La tecnologia permite entrar
al mercado con una ventaja sobre el otro competidor y eso
es lo que mide la ganancia. El trabajo obviamente juega
una parte fundamental pero lo que se estd explotando es el
diferencial de como se entra al mercado, con qué ventajas
se entra. Por eso es que el capitalismo solo quiere producir,
pero no necesariamente producir cosas Utles y necesarias, sino
producir mercancia sin atender si realmente es necesaria o no;
lo importante es que haya un mercado para esa mercancia
y se pueda vender. Si no hay un mercado o si ese mercado
no genera valor en ese sentido puramente monetario del
diferencial de costes, no interesa.

A esto es lo que llamamos la reduccion del trabajo en la
composicion organica del capital. Esto se ha determinado por
muchos economistas como un proceso irreversible que sigue
hacia el frente y que nunca va a parar. No vamos a volver a
las fabricas de antes con las que algunos suenan, donde habia
mucho empleo. Fabricas grandotas que empleaban a cientos
y miles de personas. Como aquellas fabricas de la Ford, y la
General Motors, donde llegaban esos miles de trabajadores y
todo el mundo estaba empleado, no habia casi desempleo,
los sindicatos tenian buenas concesiones y los sueldos eran
buenos. Eso no va a volver porque el capitalismo actualmente
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no necesita esa cantidad de trabajadores, no los quiere. Lo que
busca ahora el capital es la ventaja que le da la tecnologia, por
eso en todas partes se inventan maneras de tener cada vez
menos empleados, buscan que las maquinas lo hagan todo.

Los estacionamientos de carros ahora son automaticos y todo
es automatico. Cada vez hay menos gente trabajando y esto va
a seguir asi, seguird traduciéndose en tasas cada vez mayores
de desempleo cronico, si es que por empleo se entiende
la contrataciéon masiva de mano de obra por centros de
acumulacion del capital, porque otra cosa son las alternativas
como el autoempleo y la actividad socialmente significativa.
Hay oportunidad de actividad socialmente significativa y hay
autoempleo, pero eso no es lo que le interesa al capitalismo. El
capitalismo es enemigo de los pequenos negocios, los quiere
destruir para evitar la competencia, de ahi vienen los grandes
centros comerciales, las grandes empresas transnacionales, que
eliminan las posibilidades del microempleo y el micronegocio.

Entonces todo senala que la sociedad del trabajo, entendida
en el sentido capitalista industrial de la produccion de valor,
ha empezado hace rato a colapsar irreversiblemente y no hay
manera de recobrar aquellos tiempos de simbiosis entre el
laborismo masivo, los sindicatos, etc. y el feudalismo, que
era explotador pero también era proveedor. La época de
empleo pleno en la que laboraban cantidades de hombres y
mujeres sindicalizados no volvera, no por el mal planeamiento
de politicos y economistas, que siempre ha existido, sino
porque estructuralmente el capital ya no puede reproducirse
de ese modo. Cada vez mayores sectores de la poblacion,
generaciones enteras, cada vez menos consignadas a las
famosas villas o favelas, hacen sus vidas fuera del mundo
de trabajo o del trabajo ligado organicamente al ciclo de
reproduccion del capital. No es que no trabajen, porque la
gente siempre hace algo, solo que lo que hacen, en términos
capitalistas no esta definido como trabajo. No se define como
trabajo la cria de los hijos, no se define como trabajo cuando
se hace una fiesta para levantar fondos comunales o cuando
se organizan redes de solidaridad y protesta, no se definen
como trabajo una cantidad de cosas.
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Eso es lo que estd pasando. Las economias de extraccion
constituyen entonces un intento de remediar esta situacion,
pero a pesar de sus éxitos, porque ha habido algunos éxitos
a corto plazo, en verdad son inconducentes al empleo
pleno por tratarse de estrategias de saqueo, abocadas a
la destruccion irreversible del potencial albergado por las
pocas economias autosustentables que todavia no dependen
enteramente del ciclo de la organizacion capital global del
trabajo, sino de la accién cosmopolitica concertada entre
actores del hdbitat inmediato. Las empresas de extraccion
a corto plazo producen un incremento y eso se traduce en
pensiones, aumentos salariales y demas, para ciertos sectores.
Eso es lo que ha beneficiado mucho a gobiernos como el
de Bolivia y Venezuela, y bueno, hay que darle crédito a
esos gobiernos, ellos si se han preocupado por distribuir
la renta, han querido distribuir la renta y la han distribuido
concretamente; por lo menos mds que antes. Es insuficiente y
realmente es una distribucion floja, mediocre, pero ha existido
esa distribucion y ha mejorado la vida de mucha gente.

Lo que pasa es que al mismo tiempo ellos estin destruyendo
recursos, zonas y territorios que les sirven a muchas personas
para micronegocios, microproduccion, formas de sobrevivir
y podria servirle aiin a mds personas para crear economias
autosustentables en el futuro. Sin embargo todo eso se
esta echando a perder y llegard a un punto en que ya
no habrd mas beneficios y el Estado no tendrda nada mas
que proveer. Eso estd pasando, lo vemos en Venezuela,
donde el precio del petréleo baja, por lo tanto el Estado ya
no puede proveer, entra en crisis y se le forman motines.
Ellos piensan en el por qué de esos motines, pues ellos
consideran que favorecen al pueblo y distribuyen algunas
riquezas. Entonces, se preguntan, ;por qué los sectores
populares protestan? Protestan porque ya no hay mas, se
acabo el pastel, y por lo tanto ya no se puede compensar,
aplacar a esas poblaciones que fueron favorecidas de alguna
manera por la mera distribucion de las rentas obtenidas de
la mineria y la agroindustria, pues, en el fondo se trata una
distribucion que lo que hace es aumentar la dependencia
y liquidar las otras posibilidades de sustento.
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El pensamiento tradicional americano, tal como lo registraron
los pueblos amerindios de la Amazonia, la Orinoquia y otras
tierras bajas de Suramérica, asi como las andinas y segin
fue interpretado por importantes etnoégrafos, ha contribuido
enormemente al desarrollo de los enfoques etnopoliticos.
Pensadores como Pierre Clastres, Levis Strauss, Guilles
Deleuze, han tenido que reconocer la gran influencia del
pensamiento amerindio en sus teorias. Ellos han entablado
una suerte de didlogo indirecto y a veces directo, con cientos
de pensadores amerindios, con chamanes, etc. y se han
beneficiado de las teorias y de los pensamientos de estos
filésofos indigenas. Pero como estos filosofos tradicionales
no estan integrados al sistema académico, no publican libros,
sus nombres no se conocen, solo se sabe de los etnografos.
Ellos en parte se han apropiado de ese pensamiento, es cierto,
pero en su mayoria reconocen su procedencia y la valoran
como tal. Pierre Clastres dice: ‘si, esto me lo ensenaron a mi,
y yo estoy tratando de mostrarlo en un idioma académico’.
La responsabilidad de esos académicos es reciprocarles a
las comunidades indigenas mediante la movilizacion de la
opinion académica y publica a favor de sus ideas y reclamos.

El giro mas importante que el pensamiento amerindio le
ofrece al pensamiento cosmopolitico contemporineo, es su
perspectiva decididamente antropogénica. El pensamiento
amerindio no es antropocéntrico, pero no por eso deja de
insistir en practicas muy intensas de humanizacion por la via
del reconocimiento de la perspectiva humana, si, mas desde
una posicion potencial, universal, asumible por multiples entes
humanos y no humanos, orginicos y no organicos, materiales e
inmateriales. Esto supone un correctivo a ciertos enfoques que
hemos visto, de origen euronorteamericano mds bien, inclinados
a un antihumanismo relativamente nihilista y restringido.

El lenguaje de las artes verbales como la literatura, es un
actor clave en el desarrollo de la cosmopolitica que requiere
nuestro tiempo. Los vericuetos de la imaginacion literaria son
incatalogables, y los temas y formas mas diversas inciden por
vias impredecibles en la cosmopraxis contempordanea. La
fantasia y la imaginacion en todas sus expresiones proveen el
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venero de plasticidad constructiva, exhibido por la cosmopraxis
mas alld de cualquier lectura ideologica o estética especifica,
pues la literatura reconoce en las propias palabras, en toda clase
de personajes humanos y no humanos, el potencial de devenir
actores singulares en la conformacion de un mundo pleno.

Ahora bien, si nos interesa hallar expresiones mas o
menos directas de los conceptos y nociones aqui vertidos,
tenemos a nuestra disposicion obras del legado literario
latinoamericano tales como el Watunna. El Watunna es un
ciclo de relatos literarios creados por los Yekuana, en la
Orinoquia venezolana, en el cual se articula un pensamiento
cosmopolitico muy vigente en nuestros tiempos. La matriz
del Watunna consiste en un ciclo oral, en la lengua Soto,
de la rama lingtiistica caribe hablada por los Yekuana. Existe
solo en la memoria colectiva y se ajusta constantemente a
las experiencias y reflexiones del pueblo Yekuana y de los
individuos que lo conforman. No obstante, también hay una
traduccion al espafiol consignada a la escritura por el sabio
franco-venezolano Marc De Civrieux.

Aqui no podemos siquiera resumir los contenidos filosoficos
del Watunna, que son muchisimos, pero si podemos describir
someramente la cosmopraxis de sus propias condiciones de
enunciacion, para brindar una imagen concreta de la aportacion
amerindia a una posible cosmopolitica americana que nos
proponga una alternativa ante las ruinas circulares de la
extraccion en las que giramos desde la conquista. El discipulo
de Marc De Civrieux y traductor del Watunna al inglés, David
Guss, cuenta que durante meses estuvo tratando de convencer
a un amigo Yekuana, Juan Castro, para que le contara todo
el Watunna. A pesar de la amistad que los unia, cada vez que
Guss le pedia a Juan Castro que le contara el Watunna, este
evadia el pedido dando a entender que tal cosa no tenia ni
sentido ni propdsito. Finalmente Guss le dijo a Juan Castro que
estaria dispuesto a aprender y hacer cestas con €l, a lo que este
accedio gustoso porque los hombres Yekuana dedican tanto
tiempo o mas a la cesteria como el que dedican a la caceria,
a la pesca y otras actividades; es la actividad que mas absorbe
el dia de un hombre Yekuana.
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Guss se dio cuenta que la cesteria serfa una entrada apropiada
al mundo del Watunna, porque el gran ciclo de relatos es
mucho mds que un artefacto del arte verbal tal cual se
lo entiende en la tradicion moderna. Se desprende de la
actitud de Juan Castro que contar el Watunna por contarlo,
como contar una pelicula o una novela, cual si fuera mero
entretenimiento o satisfaccion de una curiosidad, no tenia
sentido, pero si lo tenia si la gran obra verbal se articulaba al
entramado, es decir a la actividad, a la practica de la cesteria,
dado que el Watunna se entrelaza con toda la actividad
colectiva de los Yekuana. Cada diseno de cesterias representa,
mediante acciones codificadas (es un c6digo), a personajes
y acciones especificas del Watunna.

Fabricar las cestas en el orden apropiado, de manera que la
articulacion de las palabras se enhebre por la articulacion
de las fibras y el movimiento de las cuerdas vocales con el
movimiento de las manos, es una de las maneras en que
los Yekuanos, al recitar el Watunna, afirman sus vinculos
con los seres supervitales de la naturaleza: vegetal, animal,
humana, espiritual, sideral, que conforman junto a ellos una
colectividad animista cosmica.

Si bien nosotros hablamos aqui en una universidad y estamos
manejando conceptos y categorias abstractas, en realidad no
estamos sino mirando la superficie de lo que es el Watunna,
porque el Watunna uno no lo va a entender nunca hasta que,
por ejemplo se ponga uno a hacer cestas, a cazar, pescar, o
a hacer otras de las actividades que estan entrelazadas con
el Watunna.

Debemos entender que la cabeza no es la Gnica que piensa,
la cabeza, sin negar su importancia vital absoluta, es un
aparato que ayuda a conectar cosas, pero el cuerpo también
piensa, las manos también piensan y ese pensamiento de las
manos, del cuerpo, del metabolismo lo estamos perdiendo. Lo
que estamos haciendo aqui en la academia contemporanea
es como mirando superficies, es como un avion que vuela
por encima de un territorio pero no acaba de aterrizar para
bajarse y caminar el territorio. Estd bien acercarse en avion
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para empezar, pero esto es solo un comienzo. Hay que tener
esa humildad, porque no sabemos nada de lo que es el
Watunna, excepto unas capitas de barniz que por encima
estamos viendo; si aun asi es fascinante, imaginense el resto.

Asi mismo todas las actividades de reproduccion de los
medios de existencia del Yekuana son indisociables de la
recitacion del Watunna, sea la cesteria, la pesca, la caza, la
horticultura, la artesania, la construccion de las casas y canoas,
y también las relaciones comunales, porque hay frases del
Watunna para cada momento, cuando nace un hijo, cuando
le cortas el ombligo, cuando le das el primer bano, hay un
canto, una parte del Watunna.

Para dar un ejemplo, la construccion y estructura de toda la
gran casa comunal, la maloka, reproduce en cada una de sus
formas la cosmografia del Yakuna. La misma maloka de los
Yekuana es un espacio psiquico social integral por la manera
como se arma toda la estructura desde arriba hacia abajo, y
ello se hace de acuerdo al Watunna. Cada vez que se realiza
una actividad clave de reproduccion de las condiciones de
vivir, se materializa un episodio especifico del Watunna que
conecta esto con toda la gesta colectiva acumulada desde el
mas remoto pasado hasta el presente.

Cada actividad realizada a cada hora del dia reactiva y hace
presentes en sus mas minimos detalles los vinculos cosmicos
de la colectividad contenidos en el Watunna. El entramado de
acontecimientos mitico-histéricos que involucran a humanos
y no humanos, condensado en el Watunna, y las actividades
de la vida cotidiana que desde nuestra perspectiva podriamos
llamar ‘produccion’; es tan intimo que no se puede determinar
si los Yekuanas trabajan para producir el Watunna o recitan el
Watunna para producir la vida. Todo se interconecta a modo
de una reticula de multiplicidades indiscernibles. No hay
manera de separar lo profano de lo sagrado, ni lo practico-
material de lo ritual y de lo simbdlico; es decir, ta estas
haciendo un canalete o haciendo una canoa y al mismo
tiempo estds hablando de una manera, estds cantando a los
espiritus que van a participar de esa fabricacion y al mismo
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tiempo estas bebiendo yaraque, y con ese yaraque te vas
envolviendo en la bebida, por lo tanto te pones a hacer
chistes, a bailar, entonces qué es eso strabajo, celebracion,
espiritual, fisico o qué?

Eso es todo, todo esta ahi, todo lo estan haciendo a la vez.
En nuestra vida moderna todo se ha como fragmentado, todo
va separado: el trabajo, tantos minutos para la iglesia, pasar
tiempo con los niflos, quince minutos con mi esposa, unos
minutos para estar afuera, todo estd separado. Sin embargo,
todo deberia ir integrado en una cosmovision y en una
articulacion de lo que es la vida, de lo que es el vivir; por
no entender eso hay tanta neurosis y tanta depresion.

Las tecnologias materiales son inseparables de las tecnologias
espirituales, porque hay tecnologias espirituales. Un
estudiante en la universidad de Estados Unidos me decia
‘pero esa pobre gente no tiene tecnologia’, y yo le decia que
ese chaman asi como ta lo ves, desnudo y sin nada, tiene
mas tecnologia, tiene mas medios tecnoldgicos que toda la
internet que tienes en tu casa y que todos los aparatos que
tenemos conectados, porque hay tecnologias espirituales. Las
herramientas y los materiales de trabajo de origen mineral y
vegetal diversos, no simplemente se manejan en el sentido
instrumental, no son meros instrumentos, pues involucran y
requieren la comunicacion con entidades invisibles inherentes
a su esencia, mediante cantos y otras acciones rituales
que constituyen también artefactos que remiten a la tarea
especifica a realizarse en un entramado césmico.

El hacedor Yekuana debe participar en un didlogo metafisico
con los artefactos y sus componentes materiales y naturales,
con los cuales se involucra personalmente, reconociéndolos
como actores singulares. Exigencia que explica por qué
muchos hombres Yekuana y de otras sociedades similares
asumen la actividad artesanal de la cesteria como una forma
de meditacion metafisica, mas alla de la necesidad fisica del
implemento fabricado. El implemento fisico se convierte asi
en un producto integrado a un flujo deseante, la produccion
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deja de ser solamente produccion de productos, es decir,
no se produce solamente para obtener un producto, bien o
valor particular, sino que se aproxima mucho mis a lo que
llamariamos produccion de produccion, es decir, se produce
para producir, no para tener objetos o productos.

Es lo que se llama el deseo, que no es otra cosa que produccion
de produccion, producir las ganas y deseos de hacer algo.
En fin, las propias condiciones de produccion de una obra
verbal como el Watunna remiten a una red de relaciones
cosmopoliticas entre actores diversos de colectividades mixtas.
Se les muestra como la actividad de hacer, expresarse y
pensar, integrada a un trabajo cosmopolitico, ayuda a elaborar
otro sentido de la tierra y del territorio, mucho mas rico y
vital que el de la mera tierra de extraccion o del territorio
como mera pertenencia.

El territorio no es pertenencia, ni es tierra de extraccion, sino
un cumulo de relaciones. Este modelo apunta, si bien muy
parcialmente, a las derivas de pensamiento que dan lugar a
la polis cosmica, que podria agilizar las emergentes tareas
de restablecimiento de la sostenibilidad de la biosfera, no
como una tarea antropocéntricamente reductible, sino como
tarea antropogénicamente expansible, en que el habitante
humano no reduce el mundo de acuerdo a su medida, sino
que amplia su existir de acuerdo a la medida del mundo
y desarrolla aquellos potenciales cosmicos inevitablemente
inherentes a su especie, que trascienden la misma.

También apunta este modelo a un concepto ampliado de
lo que reconocemos como ‘produccion’, que rebase la ley
capitalista del valor y entrafie la necesaria procuracion que
hacemos reciproca, multivoca y multifactorial de los medios,
bienes y condiciones materiales y espirituales de la vida con
colectividades humanas y no humanas, en sintonia con los
ritmos naturales de retroalimentacion negativa que mas le
convienen a la biosfera, afin a nuestras Opticas de produccion
fisiologica y psiquica.
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La comunidad alterada:
cuerpos, discursos y relaciones entre
seres humanos y no-humanos.
Matrices interculturales de la hospitalidad

JosE Luts Grosso

Buenas tardes, muchas gracias Javier por la invitacion,
gracias a los colegas de tu equipo de investigacion,
a los profesores de la facultad de las dos maestrias, a
los coordinadores de las dos maestrias: de gestion de
organizaciones y comunidades, y de estudios interdisciplinarios
del desarrollo. Para mi es un gusto estar aqui compartiendo
una vez mas con ustedes estas cuestiones que, lejos de ser
temas, son en verdad urgencias, necesidades existenciales,
cuestiones que estdn clavadas en el pecho de aquellos
que pensamos, sentimos, y que tratamos de hacerlo desde
estas tierras nuestras. Gracias también, Cristobal Gnecco, al
doctorado en antropologia, que es el que me ha hecho en
esta ocasion, la invitacion a Popayin. Hoy en la manana
habfamos comenzado a conversar en torno a una cuestion
crucial en el pensamiento contemporaneo, que tampoco es un
tema. Creo que hay una diferencia entre considerar algunas
cuestiones 0 cosas en cuanto temas, algo de lo cual se habla,
es diferente hablar desde lo que uno vive, desde lo que a
uno le pasa, desde lo que a uno lo traspasa, lo atraviesa y
va haciendo de uno otra cosa. Tal vez sea uno de los suenos
de la Antropologia: poder llegar a convertir la cuestion de la
alteridad en algo existencial, no simplemente en un objeto de
estudio y de investigacion, sino en una experiencia de vida.
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Digo que en la manana habiamos comenzado a conversar
sobre algo, y voy a continuar haciéndolo en esta tarde,
trayendo a cuento otras derivaciones. Habifamos comenzado a
hablar de una cuestion fundamental, critica en el pensamiento
contemporaneo, que es la exterioridad. Deciamos hoy en
la manana que, tal vez por el cierre que pretende hacer la
formacion hegemonica capitalista, nuestro orden violento
del presente, clausurando toda alternativa y pretendiendo
establecerse como sentido de realidad tnico, como aquello
a lo cual estamos destinados y condenados, aquello en lo
cual pareciera ser que necesariamente nos vamos a morir...
Parece ser, digo, que frente a esta clausura cada vez mas
totalizante del pensamiento, del sentido de la vida y de la
muerte en la formacion capitalista, cada vez se ha vuelto mas
acuciante (eD) pensar (de) la exterioridad. Este pensamiento
de la exterioridad ha sido una réplica fuertemente apasionada
y existencial frente a la totalidad, a la pretension de totalidad
de la razon, del pensamiento logico, del pensar que pretende
decir lo que las cosas son, su esencia... Frente a este cierre de la
razon moderna, ha habido, desde Schopenhauer, Kierkegaard,
Marx y otros autores que voy a traer a colacién y que ya
son parte del siglo XX, una ruptura con ese pensamiento en
términos de lo que queda afuera, de la exterioridad. Y en los
ultimos afos, no en todos pero si en varios autores, en varios
pensamientos y escrituras, la cuestion de la exterioridad se
ha vuelto un tema urgente y fundamental.

Esta ultima necesidad y urgencia de exterioridad tal vez tenga
que ver con el hecho de replicar y de responder a esta
progresiva clausura del sentido de realidad en la formacion
capitalista, a la cual estamos asistiendo. Después de las luchas
y movimientos sociales y politicos de las décadas de 1960 y
1970, pareciera ser que desde 1980 hasta nuestros dias, como
réplica y como puesta en orden, como llamado de atencion
frente a estas rebeldias, hoy estamos menos dispuestos a
poder pensar que haya un afuera, que haya algo que esta
mas aca o mas alla de estas relaciones econdmicas, sociales,
politicas, culturales a las cuales nos somete y nos sometemos
en el desarrollo del capitalismo. Es por eso que autores
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como Georges Bataille, Jacques Derrida o Walter Benjamin
reaccionan frente a esta clausura, y lo hacen precisamente,
abriendo el pensamiento a la experiencia radical de una
alteridad que no es construccion del otro, que no es espejo
del Si-Mismo, que no es ese otro pasible de integrar y de
incluir, sino que es esa alteridad que es exterioridad. Sobre
esto hemos estado conversando en la manana y ahora lo voy
a seguir pensando, porque tiene que ver con el titulo de esta
conferencia-conversacion: ‘La comunidad alterada’.

Comunidad alterada en cuanto una comunidad que se
piensa desde otro lugar. Hemos sido acostumbrados por el
pensamiento sociolégico a considerar la comunidad como
una experiencia superada en el desarrollo de la modernidad,
‘comunidad’ como aquella instancia doméstica de un espacio
primario, un tanto esférico, redondo, completo, arménico, y
que fuera alterada por estas formas de vida progresivamente
urbanas y modernas, complejas. Ese concepto de ‘comunidad’
ha sido considerado de una manera condescendiente, hasta
despectiva, en el desarrollo del pensamiento socioldgico y de
las ciencias sociales en general. Pero, en los Gltimos afos, ha
sido fuertemente reconsiderado, porque lo que esta en juego
en la experiencia comunitaria es aquello constitutivo que
precede de alguna manera a lo que va a ser la vida publica,
la vida en el espacio y las reglas de juego que el capitalismo
ha (im)puesto a nuestras sociedades, aquello que esta todavia
fuertemente ligado a las tradiciones, a las costumbres, a las
creencias, fuertemente tocado por la experiencia sensible,
afectiva, por los sentimientos, y que da un lugar en el mundo,
un primer lugar en el mundo, un sentido de pertenencia
que pareciera ser un lugar de resistencia, un afuera, una
exterioridad respecto de considerar que nuestra vida es un
mero proyecto individual, destinado fatalmente a tener que
conseguir el éxito —aunque tal vez nos toque el fracaso, pero
el imperativo categorico del éxito es aquello que estd puesto
como el motivo principal de la existencia de cada uno.

Pareciera ser que en el concepto de comunidad hay algo que
opera en contra de ese imperativo de realizacion solitaria.
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Pero tampoco este ‘nuevo’ concepto de comunidad, o este
relanzamiento del concepto de comunidad, 1o retoma sin
mas asumiendo las consideraciones en las que lo ha puesto el
desarrollo de aquel pensamiento sociologico, y que lo califica
como ‘pre-moderno’, sino que, al repensar la comunidad,
se lo hace como experiencia heterogénea, como experiencia
también precaria, como experiencia de la diversidad, como
experiencia que no llega a consolidarse nunca como una
totalidad, sino como algo abierto, como si fuera el primer
pie puesto en el mundo y que abre un camino a recorrer en
adelante; y a su vez se piensa en relacion con este concepto
de comunidad aquellas otras maneras de construir socialidad
que estan muy presentes en comunidades, en movimientos,
muchos de ellos rurales, también en las experiencias barriales
y urbanas, pero que tiene siempre un fuerte componente de
ruralidad y que supone, extra muros, que en la comunidad
intervienen seres humanos y seres no humanos.

La comunidad alterada de la cual hablo es esa comunidad
que no esta circunscripta socioloégicamente y que en ese
sentido no estd tampoco circunscripta antropocéntricamente,
y que por lo tanto, pone en vilo un nuevo pensamiento
de lo politico. Porque alli intervienen, en esas socialidades
comunitarias, seres no humanos, los muertos junto con los
vivos, cerros, piedras, agua... Aca tengo mi piedra, piedra
que siempre llevo desde que me la entregd el ano pasado
Moisés Casamachin, companero nasa de Ambalé: piedra del
rio, pintada por él. Cerros, piedras, rayo, agua, rio, laguna,
pajaros, arboles, plantas: comunidades abiertas, comunidades
extensas, comunidades que no solamente son comunidades
humanas. Y es sintomdtico el hecho de que en estos ambitos
académicos esto nos suene a algo extrano, a algo superado
o lejano, a algo romantico, cuando no a locura. Como si yo,
al conversar con esta piedra, al sentirla y al sentir que ella
estd conmigo, acompanando las luchas en las que yo me
siento inscripto... piedra inscripta ella misma por el Cabildo
indigena del Pueblo de Ambal6 y que dice en su anverso
(Moisés me la entregbé pensando en este texto, sobre todo):
‘vivimos porque luchamos contra el poder opresor ... como si
al conversar con ella yo estuviera algo loco. Me dijo Moisés,
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al entregarmela, que esa piedra del rio se vuelve arma en
la lucha por defender el territorio. Yo se la llevé a mi Pacha
(Pachamama) que tengo en un estante de mi biblioteca,
y la tomo prestado para que me acompane y para volver
con suerte, en cada viaje que hago. Como si el hecho de
tenerla, de sentirla, de quererla, de entregarsela a mi Pacha
y de pedirsela ahora prestada para salir y también para
volver... como si esto fuera algo no pertinente, algo raro,
algo extrano para un dmbito académico en el cual estamos.
Es sintomatico de la distancia que se ha interpuesto entre
nosotros y estas formas de vida, es sintomdtico de cuanto
hemos dejado que la formacion académica nos colonice, y
entonces hayamos abandonado, hayamos reducido nuestras
experiencias comunitarias a una comunidad solo de seres
humanos, a una comunidad meramente socioldgica, a una
sociedad reductiva en términos antropologicos... cuando la
Antropologia nos habla, a todo lo largo y ancho del mundo,
de este planeta, tanto en los siglos pasados como en el
presente, de gentes que, en los distintos locales, establece
comunidades de conversacion, de accion, de sentimiento, de
creencia, en una discursividad amplia, en una discursividad
extensa, de la cual participan diversos, siempre especificos,
siempre situados, siempre particulares, seres no-humanos.

Esto es algo sintomdtico de nuestro encierro, sintomatico de
nuestra impotencia, sintomatico de la reduccion a la cual nos
hemos sometido, reduccion que hace parte del desarrollo de
la modernidad, reduccion que hace parte del desarrollo de
la creciente y todavia hoy super-creciente urbanizacion de
nuestras vidas, y sintomatico también, junto con ello, de las
formas de relacion capitalista, para las cuales, en verdad, todo
aquello que integra el medio ambiente, el espacio natural, es
tomado en cuanto ‘recurso’, y aquel que se ponga a conversar
con el viento o que escucha a un arbol o abraza a un caballo,
esta totalmente loco, esta perdido.

Creo que de estas cuestiones es que nos habla el concepto
critico de exterioridad y que, a su vez, relaciono con otro
concepto que para mi es fundamental, porque indica que no
solamente hay relaciones alteradas, comunidades alteradas,
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sino que hay también otras tramas relacionales, otros modos
locales de relacion, otras “teorias locales de relacion” (Haber
2010) que son politicas, otras de hospitalidad, de otra
hospitalidad excesiva.

Es algo naturalizado en nuestros mundos académicos...
lamentablemente, hay tanta naturalizacion, que es muy poco
lo que pensamos, porque pensar es abrirse al acontecimiento,
abrirse al nuevo conocimiento, pensar es aprender como
algo permanente y constante a lo largo de la existencia, y
pensamos muy poco porque tragamos supuestos, porque
repetimos de una manera compulsiva, cotidiana, impensada,
supuestos sobre supuestos sobre supuestos... Uno de ellos
es el que progresivamente nos va ganando en los ambitos
académicos, pero hay muchos que no estamos conformes con
€so, que no coincidimos con eso, que es lo que mencioné
al principio: el gran supuesto de realidad que impone el
capitalismo.

El capitalismo hace parte ya de un sentido-de-realidad, pero
no es La Realidad, nunca lo fue, no lo es y nunca lo sera. Su
pretension de volverse el tinico modo de vivir y el tinico modo
de morir en €l, su pretension de totalidad, de totalizacion, es
puramente ideolodgica. Lo que logra es colonizar la creencia,
y en verdad muchos al reproducirlo en nuestras formas de
vida, al pensarnos dentro de ese sistema, de ese orden, de ese
sentido-de-realidad, al pensarnos inexorablemente desde €I,
dentro de €l, lo estamos sosteniendo. Precisamente se sostiene
como sentido unico de realidad en la medida en que creemos
en €l, en la medida en que ha colonizado nuestra creencia,
pero nunca fue lo tnico, no lo es y no lo sera.

En nuestros ambitos académicos, asi como este, hay otros
supuestos mas viejos, y uno de los supuestos viejos de nuestro
pensamiento en los dmbitos académicos es el ‘hecho’ de que
los humanos vivimos con humanos, y que lo humano se
resume en la relacion socioldgica, y que todo lo demas debe
ser traido, interpretado, traducido, devuelto, a través de un
ejercicio ‘critico’, a esa relacion. ‘Critica’ aqui es poner dentro
de sus limites, dentro de los limites de la Razén, del sentido
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logico de la Razon, no es transformar. Si decimos, incluso,
‘comunidad’, la mayoria de nosotros seguramente piensa
en algo pasado, en algo romantico, en algo que tiene que
ver con formas de vivir que ya no son posibles, que ya de
ninguna manera son sostenibles, no repensamos el concepto
de comunidad y tampoco repensamos el de hospitalidad.
Tendemos naturalmente a pensar que la hospitalidad consiste
en recibir en un Si-Mismo, en traer hacia mi, en acoger, en
recibir en mi casa. Cuando, sin embargo, tenemos la experiencia
masiva, contundente, fuertemente rural, de todos aquellos que
nos reciben afuera, que salen al encuentro, en quienes la
politica de hospitalidad no es traer hacia dentro de mi, sino salir
al encuentro, un reconstelar el mundo habitado en la red de
relaciones, un reconstelar permanentemente, sumando en ella,
abriendo en ella, otros lugares de enunciacion, otros lugares de
relacion, que invierten la hospitalidad. No es una hospitalidad
hacia adentro, es una hospitalidad que, para recibir y para
acoger; sale al encuentro, y considera al otro en su diversidad
y en su novedad. Esa ha sido la experiencia durante el periodo
de conquista y de colonizacion que han vivido aquellos que
invadieron nuestras tierras y que fueron acogidos, sea en la paz,
sea en la guerra. Por eso en la guerra siempre ha intervenido y
prima lo ritual. Pero entendieron esa acogida en los términos
de la hospitalidad europea, en un traer hacia Si para seguir en
lo Mismo, como continuaciéon de lo Mismo, cuando en verdad
esa acogida sucede afuera, lo reedita y lo cambia todo, abre
el mundo a la novedad de los otros. Y esto estd a ojos vista
en las diversas situaciones de campo, registradas a lo largo y
a lo ancho del trabajo antropolégico, comunitario, militante.
Registrada, y desapercibida en su sentido.

Como fueron, esos santos, esos dioses, esos seres con
poder, esos objetos, esos animales, esas plantas... ;como
fueron recibidos? Fueron recibidos en el marco de una
matriz de hospitalidad que ha posibilitado la recreacion de
nuestras comunidades, ya sean hoy comunidades indigenas,
comunidades negras, comunidades mestizas, comunidades
campesinas. Hay otra hospitalidad. Una hospitalidad que,
incluso, como el concepto mismo de comunidad, no esta
circunscripta a los seres humanos y no concibe todo lo que

239



La comunidad alterada

no es humano como ‘recurso’ para poder sostener la vida
humana, como si todos los seres de las comunidades locales
de seres estuvieran en funcion de que los seres humanos
continuemos con vida.

Tal vez sea ese pensamiento fuertemente antropocéntrico el
que ha producido la mayor destruccion, paraddjicamente, a
fuerza de ‘humanismo’; el que progresivamente ha puesto
en riesgo a las comunidades afectadas por la mineria
transnacional, por la megamineria a cielo abierto, que ha
vuelto imposible la continuacion de la vida alli y ha alterado
la comunidad local de seres. No solo la vida humana, pero
también la vida humana, es imposibilitada. Y si decimos, a
favor de la explotacion minera a gran escala, para el desarrollo
tecnologico y el bien comun: ‘Bueno, todos los seres estin
en funcion de la reproduccion, del sostenimiento de la vida
humana’, pues también debemos decir que alli la vida humana
es absolutamente imposible.

Entonces, frente a estas situaciones por las que pasamos, en
las que estamos, se requiere de nosotros agudizar y potenciar
lo mas posible el pensamiento, y para eso abrirnos, aprender,
volver a aprender, volver a aprender una y otra vez. Son
estas situaciones las que estdn fuertemente ligadas a estos
tres conceptos que yo traigo en la conversacion en esta
conferencia de hoy y que son los conceptos de exterioridad,
de comunidad y de hospitalidad.

No quisiera dejar pasar —porque creo que es algo que
debemos pensar, porque en nuestros dmbitos académicos
hay tanta distancia, tanto abismo respecto de esas otras formas
de vivir y de morir, esas otras formas de tejer relacion— no
quisiera dejar de volver a decir que estas otras maneras de
estar en el mundo son las que tal vez hagan posible construir
un afuera del capitalismo, tal vez sean las que van a hacer
posible el hecho de que podamos crear otras maneras de
bhabitar nuestros diversos territorios. Y precisamente ese
sintoma en el Ambito académico: la gran dificultad, la gran
extraneza, la gran distancia con las comunidades locales de
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seres no-humanos'y su otra hospitalidad, las vuelve a estas,
a entrar en su relacion, mas urgente. No a las comunidades
en si como concepto, ni como objeto de estudio, ni como
pieza de museo ni como destino turistico, sino a entrar en
su relacion, en su politica de hospitalidad. Tal vez sea la
avanzada del conocimiento, la frontera de la investigacion
la que estd alli, en el encuentro con esos otros que nos
muestran que es posible vivir y morir de otra manera, que
es posible otra economia de conocimiento que no es la de
la razon, que no es la del control de las pasiones, la de la
puesta bajo vigilancia de la sensibilidad, sino que abre el
mundo de otra manera y abre por lo tanto otro mundo, no
el mismo (y pretendidamente tinico) mundo.

Esta exterioridad critica es la que encuentro en la intuicion
relacional de Bajtin, a principios del siglo XX, en Rusia,
donde las cuestiones de la exterioridad, de los otrosy de
la comunidad son el motivo de su pensamiento. Pensar
que los otros son constitutivos es el revés mismo de una
fenomenologia centrada en el Si-Mismo; pensar que los
otros son constitutivos es lo opuesto a pensar un proyecto
en términos de un ‘yo’ que se encuentra tardiamente con
otros, siempre tarde, siempre después. Toda la psicologia
y la sociologia occidental estd tramada sobre este supuesto
cultural-existencial que pone un punto de partida en un
Si-Mismo que se va abriendo y que va, de alguna manera
conociendo, colonizando, invadiendo, conquistando el
mundo. Pensar el caracter constitutivo de los otros es ponernos
en relacion, de entrada, es no pensarnos como algo al margen
de esos otros, es volver imposible el hecho de continuar en
esa ficcion del pensamiento. Porque esto es una ficcion que
tiene una efectividad ideologica y politica; hay toda una
politica en ese pensamiento del Si-Mismo. Bajtin reacciona
abiertamente a partir de su relectura del marxismo, a partir
de su critica de la Lingtiistica, reacciona abruptamente frente
a ese monologismo del Si-Mismo, contraponiendo el caracter
constitutivo, de entrada, medio y final: siempre primera y
ultima palabra, los otros.
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Es la intuicion relacional de Lévinas (1993). En la
concatenacion de estas referencias no quiero volver algo
sistematico la exterioridad, la comunidad y la hospitalidad,
porque serfan precisamente lo contrario las experiencias
de exterioridad, de comunidad y de hospitalidad: la
imposibilidad de cierre, la negacion a toda sistematicidad
cerrada, a toda consistencia y coherencia logica cerrada
en Si Misma, efectiva en su cierre. Estas experiencias son
absolutamente opuestas a esta tradicion. Una fuerte tradicion
que nos colonizd y nos sigue colonizando, tradicion que
reproducimos precisamente por nuestra incapacidad critica
de volver a repensar los supuestos. En Lévinas, ese otro es el
otro que sufre, es el otro que no ha sido satisfecho, el otro
que no ha entrado en la burguesia y que no estd cubierto
por una politica de bienestar, ese otro al que le falta, ese
otro que tiene carencias, ese otro que siente angustia y que
tiene dolor, ese otro, va a decir Lévinas, es el corte abrupto
con el pensamiento ensimismado de la filosofia occidental.

Una intuicion relacional también fuertemente planteada por
Derrida. Sobre todo, por ejemplo en el texto al cual hacia
referencia esta manana, que es un texto politico —todos los
textos de Derrida son fuertemente politicos, pero en este la
politica esta explicitada—: El monolingiiismo del otro (1997).
Alli, Derrida vuelve sobre su propia experiencia colonial
argelina como judio argelino y encuentra en esta alteridad,
esta exterioridad de los otros, tramas de relaciones de poder,
porque esos otros no son otros neutros, sino que son otros
que nos inscriben en la politica, porque entre esos otros,
hay algunos que dominan y que son los que establecen el
orden del mundo y persuaden a la mayoria para que acepte
en su creencia la inevitabilidad, la conveniencia, la fatalidad,
la necesidad de esa conquista y de esa colonizacion. Es
lo que para Derrida tiene el cardcter fuerte de lo politico:
el hecho de que no hay politica que no cuente con los
otros, y al contar con los otros, se vuelve débil, porque
los otros se pueden moldear para que siempre coincidan 'y
condigan, y se sometan a esa gran coincidencia, pero ese
trabajo hegemonico no debe nunca descansar, porque en
la comunidad, en la exterioridad y en la bhospitalidad hay
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Juerzas divergentes, hay fuerzas disyuntivas, que llevan
mas alla de lo que puede ser la mera reproduccion de las
relaciones del orden social establecido.

Intuicion fuertemente relacional que esta en Rodolfo Kusch
(1978). Cuando Rodolfo Kusch hace, heterodoxamente,
heréticamente —lo cual le va a costar toda su vida, hasta hoy
le esta costando su muerte, su muerte en el desconocimiento,
en la no-lectura, en el desprecio, en el trato despectivo, en el
ninguneo, en el silenciamiento, en la desaparicion...— hace,
digo de la filosofia, trabajo de campo, y empieza a recorrer
el norte de Argentina, Bolivia, el sur de Peru al recorrer,
empieza a pensar en la relacion comunicacional con la gente
y se da cuenta de que su propia formacion, el pensamiento
en el cual habia sido formado no le servia, no le alcanzaba
y era mds bien un obstdculo, un impedimento, una coartada
para no pensar a partir de lo que esos otros vivian y ponian
en esa relacion. Entonces habla de un ‘vacio intercultural,
nota criticamente que nuestra experiencia colonial americana
se expresa existencialmente a través de algo que aparece en
la situacion de campo: el encontrarme frente a otro que no
entiendo, que no termino de entender, que considero que, si
tengo que interpretarlo y tengo que traducirlo, traiciono en
gran medida muchas de las cosas que €l pone en la relacion
conmigo. Este ‘vacio intercultural’ exigiria, no tanto asumir
y enfrentar el desafio de un nuevo esfuerzo hermenéutico,
de un traer hacia mi Mismo, de un traer hacia el Si-Mismo,
aquello que aparece como diferente, sino moverme hacia él,
dice Kusch: una ‘alteracion epistémica’. Algo que Alejando
Haber, mi querido amigo, colega llama ‘mudanza epistémica’,
y que hemos recorrido juntos por caminos diversos. Es
necesario pasar de la relacion intelectual, de una relacion
de conocimiento interpretada como relacion intelectual, a una
relacion de conocimiento pensada como relacion existencial,
una relacion intercultural.

Tiene que pasarnos algo, tenemos que movernos, tenemos que
salir de donde estamos, ir hacia alld, remover los supuestos,
pero no para quedarnos quietos, sino para poder caminar,
para poder desplazarnos, para poder ir al lugar en el cual
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€sos olros nos muestran que hay otras maneras de pensar,
hay otras maneras de sentir, hay otras maneras de viviry hay
otras maneras de morir: otra manera de morir mas alla de
la muerte cristiana, mas alld de la colonizacion de la muerte
que también ha realizado la fe cristiana entre nosotros...
En nuestros espacios latinoamericanos, en todos ellos, hay
aparecidos o espantos, gente que de vez en cuando vuelve,
a veces muy seguido, a veces todos los dias, otras veces con
extraordinaria frecuencia. Muchas veces han visto a Sandino
peleando en Nicaragua, después que Sandino habia muerto
hacia ya muchos afios... Hay gente en Bolivia que todavia
piensa que por ahi por la montana, de vez en cuando anda
el Che. Hay aparecidos, hay espantos, hay muertos que no
han muerto en el sentido cristiano de una desaparicion, de un
final total y absoluto, hay otras maneras de morir. La gente
en el campo alld en Catamarca sigue pensando que el vigjito,
la viejita, que mueren, siguen en el rancho, siguen dando
vueltas por el rancho, y el rancho no es lo mismo con ellos,
ahi, en carne y hueso, que el rancho con esos aparecidos,
con esas sombras, con esos claroscuros: es otro el rancho, es
otra vida también del rancho, otra manera de estar el rancho
en la relacion, medio muerto, medio vivo. Hay mucha gente
que conversa con las piedras. Me decia una mujer en Belén,
en el oeste catamarqueno, en Argentina: “Yo amo las piedras,
siempre que voy me traigo piedras para mi casa. Y en cada
una encuentro un rostro”. Cuando me entregd Moisés esta
piedra, el ano pasado, conversibamos con €l diciendo: “Estas
que también tienen vida, también tienen su vida y su muerte,
estan desde hace mucho antes que nosotros, desde mucho
antes estan alli. Ellas son nuestros antepasados, las piedras
son mds viejas que nosotros y defienden el territorio”. Es
como una especie de lenguaje arcaico, lenguaje viejo, lengua
vieja: abrirnos a estas otras maneras de morir.

Hay otras comunidades que piensan que las piedras siguen
creciendo, despacio, muy lento, muy poco a poco, pero
crecen, siguen creciendo... hay otros que piensan que los
metales en la veta de la montana pueden llegar a achicarse
o a agrandarse, pueden esconderse, pueden aumentar: hay
una suerte de vegetalidad mineral y, para esa conversacion,
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esa relacion con la veta, hay rituales que se realizan. Si esto lo
consideramos como folklorismo y pintoresquismo, es porque
estamos tan colonizados que no sabemos en verdad abrirnos
a estas olras maneras de conocer, porque conocer no es
ideas en la cabeza, es una manera de estar en el mundo.
Nos creemos muy sabios, pero reproducimos infinitamente
de una manera acritica los mismos supuestos, y reducimos
nuestra experiencia de conocimiento, la volvemos una
monotonia de la razén y una tonteria continua de la logica,
tratando de interpretar, juntando materiales, creando nuevas
interpretaciones, pero en una sola linea, sin permitirnos sentir,
sin permitirnos pensar que en el sentir hay pensamiento y
hay por tanto, conocimiento.

Intuicion fuertemente relacional esta de Jean-Luc Nancy:
pensar que, en esa exterioridad, lo que cobra relieve como
materia misma de esa relacion en la exterioridad es el cuerpo,
los cuerpos son la materialidad misma de esa exterioridacd.
Cuerpos humanos y cuerpos no-humanos: nosotros estamos
permanentemente en el trato cotidiano, no podemos vivir
sin €él, somos eso, estamos ahi, estamos en una relacion
permanente con cuerpos, cuerpos humanos y cuerpos no
humanos. Esos cuerpos son la trascendencia cosmica de
cualquier sociologia, de cualquier antropocentrismo, y de
cualquier racionalismo reductor. Tendemos a todo aquello
que se nombra en términos de una consecuencia logica,
que podemos concatenar como expresiones, significados,
que van tejiendo un discurso 16gico, tendemos a pensar
incluso la objetualidad de la materialidad en términos de
metdforas. Claro: conversar con la piedra como una metafora,
como una suerte de traslacion humana a una relaciéon con un
elemento inorganico. Entonces ahi hay una personalizacion/
personificacion de la piedra como figura literaria, como figura
retorica. Y asi la metafora nos sirve para que podamos reducir
el mundo, desde ese cardcter fuertemente poético que €l
tiene, a una prosa logica; y aquel que quede afuera, en
la no-metifora de la poética del mundo, en su metafora
relacional de fuerza y cuerpo performativos, o esta fuera de
foco o fuera de tiempo, es anacronico o estd loco.
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Este caracter fuertemente material de la exterioridad, de la
comunidady de la hospitalidad, en un materialismo renovado,
pensado en términos, no de un reduccionismo econémico,
sino de una ‘economia general’ —diria Georges Bataille—,
de una economia cultural, de una economia abierta a los
otros, de una economia repensadea, constituye una economia
que considera eso que llamamos metdfora, eso que llamamos
poesia, mera, primaria e inmensa experiencia: otra manerda
de pensar, otra manera de conocer, otra manera de vivir,
otra manera de morir.

Rodolfo Kusch tiene esta percepcion abrupta, absolutamente
herética, politicamente incorrecta. A él le costd no ser
considerado mas un académico, incluso haber sido acusado
de caer en una suerte de misticismo, siendo que en su
pensamiento esta cuestion es el contenido fundamental de su
propuesta epistémica como propuesta politica: descolonizar el
conocimiento, descolonizar el pensamiento no puede ser sino
encontrarnos y abrirnos a otros que piensan, sienten, viven
y mueren de otra manera. Todo lo demds que no pase por
esta experiencia fuertemente existencial, que hace de nosotros
otra cosa, no opera una dislocacion suficiente. ;Como va a
haber descolonizacion y vamos a seguir siendo los mismos?
¢Como puede haber descolonizacion desde el Si-Mismo? La
descolonizacion requiere volvernos otros, hacernos otros.
No sé si las universidades nos ayudaran a esto, no sé si
las universidades son sensibles a estas cuestiones, no sé si
las universidades terminarin echandonos, proscribiendo,
erradicandonos, precisamente porque seremos parte de
aquella ruralidad que ya se separ6, que ya se erradico y que
ya se desaparecio, antes del orden epistemologico de sus aulas,
paraninfos y claustros; y esto, desde su misma fundacion.

Pero no puedo y no podemos dejar de hacernos sensibles
a esta experiencia, que es experiencia fuertemente
descolonizadora en la medida en que, no que incluimos a
los otros en lo Mismo, sino que nosotros nos volvemos otros,
y, todos haciéndonos otros, podremos salir de este régimen
capitalista, que nos tiene clausurados, bloqueados, inhibidos
el pensamiento y la historia, que no nos deja pensar en las
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alternativas que estan ahi a la mano, en la gestion cotidiana
de gente que vive y muere de otro modo.

No para terminar, sino para poner una pausa y poder
escucharlos —porque supongo que habra algunos que
quisieran también hacer sus intervenciones y comentarios—,
voy a colocar una ultima cuestion, que no es ultima, tampoco
es una mera cuestion, aunque mejor, me callo la boca.
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El escenario epistemologico actual es bastante heterogéneo
y se activa permanentemente con diversas perspectivas
que no solamente provienen del saber disciplinar o
experto sino de otros lugares donde se han gestado y
potenciado un sinntimero de practicas y conocimientos.

Los lugares diversos donde se gesta el conocimiento,
apelan tanto a la desconstruccion, descolonizacion y
desprovincializacion del saber como a la transformacion
del mismo sistema universitario, que dicho sea de paso, es
interpelado intensamente para que transforme sus practicas
y busque nuevas alternativas de trabajo mas dialégicas
e incluyentes.

En este horizonte, Diversidad epistémica y pensamiento
critico recoge contribuciones intelectuales de autores como
Arturo Escobar, Francisco Jarauta, Ramén Grosfuguel que
aportan elementos valiosos para descentrar la epistemologia
moderna, el saber disciplinar, renovar el pensamiento critico,
y sobre todo, repensar nuestras posturas, experiencias,
retos, relaciones y lugares afectados por la profunda crisis
social y ambiental que estamos experimentando.
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