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Tupak Katari pronosticé en 1781 “volveré y seré millones”. Comparto
este breve trabajo como predmbulo para reclamar por las injusticias sufridas
por los millones de mujeres y hombres indigenas en el mundo; y, vale
aclarar, no, no viene al caso si esos indigenas tienen cabello rubio, piel
blanca y ojos azules. El ser humano es el sujeto que sufre por el hambre o el
frio. Asimismo, el amor —sentimiento, o disparador critico— es la medicina
universal. Tanto el dolor como el amor estan presentes en el mundo.
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Prologo

Esta obra es el trabajo que present6 Fausto Quizhpe Gualan para la
consecucion de su titulo en el Programa de Doctorado en Derecho de la
Universidad Andina Simon Bolivar, Sede Ecuador (UASB-E), que contd
con los aportes del Tribunal compuesto por los doctores César Montarfio
Galarza, Raul Llasag Fernandez y Andrés Abad Merchan, a quienes expreso
mi agradecimiento como directora de la tesis y del programa.

El titulo, Hacia una arquitecténica de la filosofia indigena, hace simbolica-
mente alusion al postulado del trazo de los planos e indaga acerca de los
elementos que permiten categorizarlo como filosofia, bajo los parametros
del sujeto indigena.

Este trabajo se ocupa de dos categorias sobre las cuales se viene desa-
rrollando un amplio debate: “lo indigena” y “la filosofia”.

Su relevancia reside en que la investigacion filosofica desde una pers-
pectiva indigena en el campo del derecho ha recibido poca o nula aten-
cion y esta obra sienta algunas bases filosoficas para posteriores estudios,
especialmente en cuanto a interculturalidad, derechos de la naturaleza y
justicia indigena.

Lo indigena se aborda desde una perspectiva critica y transdisci-
plinaria, para luego hacer una aproximacion filosofica. A su vez, la no-
cion de filosofia, aunque alejandose del sentido tradicional —es decir,
grecorromano— esta regida, en cierta medida, por parametros levinasia-
nos, especificamente con relacién al “otro”; apelando en gran parte a los
postulados de la Filosofia de la liberacién, de raiz latinoamericana.

Es justamente con Latinoamérica y, dentro de ella el sujeto indige-
na, que la reflexién se amplia al dialogar con los aportes de la teologia
de la liberacion. En otras palabras, el autor logra identificar y evidenciar
como la presencia de Cristo permea esta filosofia tanto en sentido negati-
VO como positivo.

Es de conocimiento general que el cristianismo, en su momento ne-
gativo, hizo y hace sangrar al “mundo” indigena, sobre todo bajo ciertos
fenomenos muy identificados: la colonizacién, la sumision y el despojo te-
rritorial. Por otra parte, la investigacion resalta la presencia positiva de un
Cristo que, a través de la teologia de la liberacidn, se sustancia en “el amor
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al otro”. Sin embargo, este amor no es suficiente, cuando el otro se identifica
solamente como “otra persona”. Es desde esta afirmaciéon que se pueden
encontrar nuevos parametros para discutir, en sentido estricto, la filosofia
indigena. Ello porque, en sentido sinestético, se puede comprender al otro
también en un rio contaminado, un animal en peligro de extincién, o la
persona con hambre que extiende la mano en la calle para pedir limosna.

Siguiendo este hilo, hay también que evidenciar que esta vision de
filosofia incluye también a la estética, en palabras del autor: “La filosofia
indigena también esta expresada en calidad de arte, se tiene, por ejemplo:
imagenes antropomorfas, representaciones de animales, mitos, o, en al-
gunos casos a través de la representacién de seres conformados por una
‘mezcla de hombre, animal y planta’ tallados, por ejemplo, en las vasijas
de los moche”. Aqui se encuentra otra ruptura, pues la idea del arte desde
una vision de la cultura hegemonica esta a contrapelo de las nociones de
otras latitudes. Reflexiona, ademas, sobre el hecho de que los indigenas han
sido representados generalmente por una especie de “indigenismo esté-
tico”, en el que muestran concepciones indigenistas, como si lo indigena
tuviera una relacién forzosa con la carga de la proteccion de la naturaleza.
El autor es claro en plantear la necesidad de una filosofia “posracial” en
la que la idea de raza no sea considerada un requisito previo, sino que se
enmarque en nuevas busquedas filosoficas.

Como corolario, hay que evidenciar otro aporte importante de este
trabajo: la nocién de sumak kawsay. El autor logra demostrar que el concep-
to puede ampliarse al adquirir el sentido de una ética, una economia, una
reproduccion vital. Es decir, se supera la nocion simplista de “buen vivir”
o “bien vivir” que tiene el enfoque especificamente indigenista.

Entonces, con el riesgo de caer en tautologia, se puede concluir que
esta investigacion hace énfasis en que la filosofia indigena consiste en en-
tender que el “otro” no es solamente otra persona, sino también la natura-
leza, el rio, el bosque, etc.

En este trabajo hay un tratamiento discursivo solido, con razonamien-
to de caracter circular en el tratamiento tedrico, que, desde la autoidenti-
ficacién del autor como indigena, se puede definir como iteracion, por lo
que no se emiten juicios; al contrario, es evidente un respeto dialdgico de
saberes, muy poco tratado en la academia.

En sintesis, un libro valioso por la elaboracion rigurosa de un diagnos-
tico critico, en el manejo de las diferentes categorias tedricas que sustentan
la investigacion, en el exhaustivo analisis de la realidad y, sobre todo, por
su carécter propositivo en el desarrollo de nuevas estrategias de transfor-
macién y emancipacion social. Valioso también por haber sido concebido
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desde la conviccion de que la finalidad del estudio del derecho es la lucha
por un derecho transformador. Una lucha que solo puede y debe empren-
derse desde un determinado contexto factico, considerando la realidad
como problema y con el mas alto rigor intelectual.

Finalmente, dejo constancia de que este libro representa una afirmacién
mas de la trayectoria de vida de Fausto Quizhpe Gualan, militantemente
coherente con las luchas por dar un sentido incluyente a conceptos como
derechos de la naturaleza, sumak kawsay y pluralismo. Y de la gratitud que
siento hacia €l por su ejemplo y este trabajo que me enorgullece haber po-
dido guiar y prologar; por todo lo aprendido en este hermoso viaje hacia
la construccion de otra forma de entender y sentir el derecho. Es gracias a
trabajos como este que cobra sentido mi papel como mujer y docente que
cree profundamente en la militancia social y politica y en las utopias reales.

Claudia Storini
Quito, 13 de julio de 2022




Introduccion

Mi conclusion es que somos una sola humanidad.

Si alguien estd siendo lastimado, todos estamos
siendo lastimados.

Si alguien tiene alegria, esa s nuestra alegria. |[...]
Ser parte de la humanidad es duro para nosotros
entenderlo.

Si eres un drbol, es duro entender el bosque.

La forma en que miramos a otras personas muy
a menudo dice sobre nosotros mismos. Creo que
es una reflexion honesta de la naturaleza de los
seres humanos.

Si ayudas a una persona, ayudas a la humanidad.

Ai Weiwei!

Tanto la filosofia como lo indigena no pasan de ser un producto de
la construccién indigenista. Como consecuencia, tanto el discurso como la
enunciacion o la formulacion de la teoria y praxis, desde el sujeto indigena,
permiten superar el indigenismo.

Pero también, el discurrir por estas dos categorfas — filosofia indigena—
es un retorno critico a la matriz discursiva de lo que el indigenismo ha
construido alrededor de los derechos de la naturaleza, el sumak kawsay, la
interculturalidad o el derecho indigena.

En otras palabras, el primer paso para construir la interculturalidad es
que las culturas hablen por sus propias bocas, lenguas, y con base en sus
razones, emociones y sentimientos. Asimismo, el primer paso para que se
construya el pluralismo juridico es que los indigenas presenten y ejerzan
su derecho. Asi como para construir el sumak kawsay, lo primero es que este
sea tratado o discutido desde quienes lo viven.

1 My conclusion is we are one humanity. / If anyone is being hurt, we are all being hurt. / If anyone has
joy, that's our joy. (1) [...] / Being part of humanity is hard for us to / understand. If you are a tree, it's
hard to/ understand the forest. (3)/ How we look at other people very often tells / us about ourselves,
I think that's an honest / reflection of the nature of human beings. / (4) If you help one person, you
help humanity. (5). Ai Weiwei, Humanity (Princeton, US: Princeton University Press, 2018), 2-3.
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Entonces iniciemos por la matriz discursiva del presente trabajo: el su-
jeto indigena. En el siglo XXI la categoria “indigena” parece aceptarse con
una critica cuasi nula. Lo indigena asume una dimension mundial, se habla
de la existencia de indigenas tanto en Africa, América, Asia como en Europa.

La categoria “indigena” se encuentra ampliamente difundida, ya tra-
ducida al francés como indigéne. Descola llega a englobar a la Amérique in-
digéne,? es decir, sugiere que en toda América existen indigenas. Kaltmeier
la traduce al aleman como eingeborenen; si se revisa la obra de Mariategui y
Darcy Ribeiro igualmente establecen que existiria una poblacion indigena
americana eingeborencn Bevolkerung Amerikas 30, en el italiano como indiani.

En consecuencia, se infiere aqui una primera contrapregunta: jexiste
un equivalente de lo indigena en los idiomas indigenas de Latinoamérica:
aymara, huaorani o kichwa? La respuesta es: No.

Sanchez realiza una discusion del idioma kichwa en relacién con lo in-
digena, empero no aclara el significado de tal categoria, mas bien amplia
la confusion, emplea la palabra indio como sinénimo de indigena, inventa
vocablos como neoindigena u originario como sinénimo de indio e indigena.*

Mannheim?® realiza un trabajo filolégico del kichwa, luego encasilla el
mismo en los indigenous languages, en realidad, la lengua indigena no existe,
el autor esta trabajando con el idioma kichwa y kechwa, que es muy distinto.

Inclusive en el contexto mundial juridico puede encontrarse lo indige-
na, por ello existe 1a Declaracion de las Naciones Unidas sobre los derechos
de los pueblos indigenas. Asimismo, el Convenio 169 de la Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT)® que alude a los indigenas como una cate-
goria mundial, engloba y prescribe derechos para estos colectivos humanos
pertenecientes a los Estados miembros de la Organizacion de las Naciones
Unidas (ONU). Dado que forman parte de la ONU Estados que contienen
colectivos indigenas, de América, Africa, Asia’ o Europa.®

2 Philippe Descola, Par-deli nature et culture (Paris: Gallimard, 2015), 48.

3 Olaf Kaltmeier, Im Widerstreit der Ordnungen: Kulturelle ldentitit, Subsistenz und Okologic in
Bolivien (Wiesbaden, DE: Deutscher Universititsverlag, 1999), 117.

4 JoséSanchez-Parga, Qué significa ser indigena para el indigena: Mis alld de la comunidad y lalengua
2.7 ed. (Quito: Abya-Yala-Universidad Politécnica Salesiana, 2013), 87.

5 Bruce Mannheim, The Language of the Inka since the European Invasion (Austin, US: University
of Texas Press, 1991).

6 OIT, Convenio 169: Convenio sobre pueblos indigenas y tribales en paises independientes, 7 de junio de 1989.

7 Sepuede revisar las Ethnic Nationalities —categoria homénima de las nacionalidades de Ecuador— o
indigenous reconocidas en Birmania en el afio 2008. Melissa Crouch, “Ethnic Rights and Constitutional
Change: The Recognition of Ethnic Nationalities in Myanmar/Burma”, en Central-Local Relations in Asian
Constitutional Systems, ed. Andrew Harding y Mark Sidel (Londres: Hart Publishing, 2015), 105-24.

8  Incluso esta particion de continentes se critica por Mignolo al iniciar la obra aqui citada. Walter
Mignolo, La idea de América Latina: La herida colonial y la opcion decolonial (Barcelona: Gedisa, 2007), 15.
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En este trabajo se intenta abordar a Latinoamérica, para resaltar que
la categoria “indigena” se utiliza en todas las normas constitucionales lati-
noamericanas, en este sentido, es una nocién positivizada. De alli deriva la
constitucionalizacion de los derechos de los llamados “pueblos indigenas”
plasmando en retérica derechos —supuestamente— exclusivos. Derechos’
que luego se diluyen porque la subcategoria indigena ha sido estratégica-
mente distorsionada y a la vez vaciada de contenido.

Segiin Dussel, “La América precolombina [o anterior a la colonia eu-
ropea] tenia de 35 a 40 millones de habitantes, alcanzando hoy 25 millo-
nes —es decir, del 100 %, el indio ha pasado a ser algo mas del 6 %—. En
verdad, el habitante de la América no anglosajona no es el indio sino el
mestizo”,” concluye.

' El trabajo de Dussel busca entroncar o acoplar a Latinoamérica en la
historia mundial, en este intento concibe a lo indigena bajo la nocién mi-

noria, es decir, los indigenas son unos pocos y los mestizos constituyen
la mayoria.

"mmorn'a” es un concepto relativo. Numéricamente las “minorias” pueden
ser mas de la mitad de la poblacién. Los negros en Sudafrica, los indigenas
en Guatemala, las mujeres en todos los Estados del mundo son “minorias” de
ese tipo porque, aparte de lo que digan las estadisticas, son grupos politica y
socialmente oprimidos. Pero desde luego también los negros en EE. UU., los
turcos en Alemania, los curdos en Turquia y los coreanos en Japon son ej’em-
plos de tales minorias (social y estadisticamente).!0

’La minoria como nocidn cualitativa, refiere a lo “menos” frente a lo
mas", es una subcategoria; asi como subcategoria es india o indio. En el
siglo XXI es comtn que los Estados latinoamericanos republicanos clasifi-
quen cuantitativamente a los indigenas como “minorias”, obviamente son
pocas las personas que optan por autoidentificarse o cargar con la categoria
indigena, ello tiene su fundamento principal en la construccién del prejuicio
colonial de que toda persona indigena es o debe vivir dominada o incluso
esclavizada, hecho que luego derivé en el racismo.

El racismo no estd limitado a despreciar o temer al otro. Bajo este
argumento, si los indigenas solo hubieran sido despreciados y temi-
dos, e}los hubieran sido totalmente eliminados de la faz de la tierra.
El racismo permitié y permite, tanto despreciar como temer, pero a
la vez, asimilar a esos objetos; es decir, una vez despreciados y temi-
dos son absorbidos como fuerza de trabajo (en el caso extremo de la

i

Enrique Dussel, Hipotesis para el estudio de Latinoamérica en la historia universal (Buenos Aires:

Las Cuarenta, 2018), 28.
10 Immanuel Wallerstein, Después del liberalismo (Ciudad de México: Siglo XXI, 2003), 171.
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Colonia como esclavos) de baja cualificacion para reproducir el capital
y la acumulacion.”

El racismo ha sido, pues, un pilar cultural del capitalismo historico. Su
vacuidad intelectual no le ha impedido cometer terribles crueldades. No obs-
tante, dado el auge de los movimientos antisistémicos en el mundo en los ul-
timos cincuenta o cien afios, recientemente ha sido objeto de duros ataques.
De hecho, hoy en dia el racismo, en sus variantes mas burdas, esta sufrien-
do una cierta deslegitimacion a nivel mundial. [...] El racismo ha sido de la
mayor importancia para la construccion y la reproduccion de las fuerzas de
trabajo adecuadas.

En otras palabras, en Latinoamérica, las personas niegan la identidad
indigena en gran parte por el riesgo de ser racializados bajo tal etiqueta,
por el temor a ser objetos de desprecio, temor y explotacién laboral; esto
es, autoidentificarse con la categoria “indigena” es asumir una carga y una
lucha que puede ser concebida ingenuamente como innecesaria. Esto da
como resultado que la categoria “indigena” se vacia de contenido cuan-
titativo y lo indigena adquiere sentido negativo de “minoria”, frente a la
“mayoria”.

Una minoria no es por principio un concepto cuantitativo, sino un rango
social; son los que se definen como diferentes (de algiin modo especifico)
del grupo que es el dominante: dominante en el sistema-mundo, dominante
en cualquier estructura institucional en el interior del sistema mundo, como
lo es el sistema-Estado o la estructura de clase, o las escalas de la merito-
cracia, o las construcciones jerarquicas étnico-raciales que encontramos en
todas partes.”

Las poblaciones indigenas son minorizadas, en realidad, tal minoria
forma parte de una gran mayoria empobrecida, racializada y discrimi-
nada. Por ejemplo, la educacion en la lengua de una minoria es de dificil
plasmacion en el sistema educativo publico; existia y persiste un rechazo
a las lenguas indigenas. Aqui nace una contradiccion, ya que luego, para
ser considerado indigena, es necesario —segun los gurus indigenistas — el
conocimiento de las lenguas kichwa, aymara o huaorani, segiin sea el caso.

La categoria “minoria” se puede trasladar al campo epistemologico,
aqui la ética econémica de una poblacién minoritaria no se discute frente
ala idea desarrollista de una supuesta mayoria. Entonces, estas supuestas

11 Verlainteresante discusion ampliada en Immanuel Wallerstein y Etienne Balibar, Raza, nacion
y clase: Las identidades ambiguas (Madrid: Instituto de Estudios Politicos para America Latina y
Africa, 1991), 55-7.

12 Immanuel Wallerstein, El capitalisnio histérico (Madrid: Siglo XXI, 1988), 71.

13 Immanuel Wallerstein, La decadencia del imperio: Estados Unidos en un mundo cadtico (Caracas:
Monte Avila Editores Latinoamericana, 2007), 125.
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r
indigenas”, siguiendo el hilo del discurso dicotémico mayorias y mino-
rias, Rivera Cusicanqui aclara:

minorias estan escondidas en las categorias: “mestizos”, “campesinos” o

En general, los cambios en las definiciones oficiales de lo indigena nos re-
velan algo que parece valido hasta el presente: que las estadisticas sobre et-
nicidad tienen que ser leidas también como un discurso del poder sobre las
clases subalternas. Es decir, que la condicion de indio tiene mucho que ver con
la correlacion de fuerzas entre la élite poscolonial y la mayoria subalterna. La
inclusién de muchos sectores cholos y mestizos entre los rangos mas bajos de
la sociedad remite nuevamente a la internalizacién y eslabonamiento interno
del colonialismo, pues ni el dominio del castellano ni el cambio de vestimenta
garantizaban el acceso a una condicion ciudadana igualitaria. Pero a su vez,
estos sectores arribistas, para afirmarse, tendrian que hacer el esfuerzo cul-
tural de distinguirse de los indios, reproduciendo con ello la hegemonia de la
cultura de dominante y por ende su propia condicién colonizada.™

Ahora, esta supuesta minoria se ha desagregado en varios subgrupos
que tienen la apariencia de ser distintos; sin embargo, todos ellos son si-
nonimos: indigena, indio, campesino, etc.

Reinaga afirma que “Col6n no tuvo intencién denigratoria cuando al
habitante de estas tierras llamole por primera vez, ‘indio’, ‘indigena’”."
No obstante, las categorias “indio” o “indigena” adquirieron caracter ra-
cista y peyorativo.

Para Icaza son sindénimos los campesinos —indios y cholos—." La trans-
formaci6n del indio en campesino remonta al periodo republicano, es un
vaciamiento y moldeamiento de lo indio.

En el siglo XIX los reformadores liberales asumieron la existencia de una
mentalidad india corporativa anticapitalista, y buscaron transformar a los
indigenas en un campesinado de tipo europeo. Ain més recientemente, los
reformistas indigenistas y marxistas han sugerido un modelo socialista o
cooperativista en el cual también se asume una mentalidad anticapitalista.'”

El campesino latinoamericano es construido como el anténimo del
sujeto urbano, una mutacién de lo indigena, una forma especifica de vivir
en el campo, en la ruralidad, al margen del movimiento de la centralidad
de lo urbano, en este sentido es otro colectivo excluido.

14 Silvia Rivqa Cusicanqui, Bircholas. Trabajo de mujeres: Explotacion capitalista y opresion colonial
entre las migrantes aymaras de la La Paz y El Alto, 2. ed. (La Paz: Mama Huaco, 1996), 96.

15 Fausto Reinaga, Obras completas. Tomo 1/ Vol. I (La Paz: Vicepresidencia del Estado Plurinacional
de Bolivia, 2014), 209.

6 Jorge lcaza, Seis veces la muerte: Seis relatos, 2.2 ed. (Buenos Aires: Alpe, 1954), 46.

17 Herbert Klein, Haciendas y ayllus en Bolivia: Ss. XVIIl y XIX (Lima: Instituto de Estudios Peruanos,
1995), 17. '
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Lo campesino es una categoria ahistorica, que dependiendo del Estado
permite el acceso a ciertos derechos. Esta ligado a lo indigena en sentido
peyorativo y racista, debido a que se concibe a los indigenas solo como
“mano de obra barata”," con la sola capacidad de labrar la tierra.”

En Bolivia “la intelligentsia reformista que gano las elecciones de 1993
opto6 por excluir al grueso del campesinado andino de las definiciones de
‘indigena’, aduciendo un proceso de aculturacion y mestizaje que en otros
ambitos prefiere pasar por alto” 2 Por ello y de facto, tanto indigenas como
“campesinos” estuvieron unidos contra el Estado boliviano y la politica de
privatizacion del agua —Guerra del Agua—, asi como la eliminacion de
la coca, bajo los hilos de las directrices norteramericanas.” Las diferentes
categorias que se imponen a los colectivos humanos no impiden que sus
luchas estén ligadas.

Por supuesto que se debe criticar lo campesino en sentido descolonial,
es decir, se deberia tener en cuenta la categoria “cultura” que propone
Freire, segun la cual, todo esfuerzo creador del ser humano es de caracter
cultural, por lo mismo un pozo que cava un campesino por la necesidad
de agua es un acto de creacién de cultura.”? Luego, toda cultura es creado-
ra de civilizacion, en este sentido, la categoria “civilizacion” es positiva.
El origen de esta se sitiia en una perspectiva asintotica, en el sentido de
que el euronorteamericano nunca dejaria de progresar, jamas volveria a
caer en la barbarie.

En su primera acepcion, la civilizacién como el proceso civilizador (singu-

lar), de civilizacion como antonimo de barbarie, aparece por vez primera a

mediados del siglo XVIII en las obras de dos eruditos ilustrados por excelen-

cia: en francés con Mirabeau en 1756, en inglés con Adam Ferguson en 1767.
Como afirma Raymond Bloch, la palabra llegd en el momento preciso y se

18 Enlaentrevista que Vivanco realiza a Fabricio Correa, este tltimo, hermano del expresidente
de Ecuador, refiere a los indigenas como “mano de obra barata”. Fabricio Correa, entrevistado
por Luis Vivanco, Castigo divino guayaco, La Posta, 13 de marzo de 2018, https://bit.ly/2PCE]gy.

19 Belote distingue entre los “Indian campesinos (farmers)” campesinos o agricultores indigenas
y los “white campesinos” campesinos o agricultores blancos —no-indigenas—; es decir pueden
ser campesinos o agricultores tanto indigenas como no indigenas. Linda Belote, “Prejudice and
Pride: Indian-White Relations in Saraguro, Ecuador” (tesis doctoral, University of Illinois at
Urbana-Champaign, Estados Unidos, 1978), 1y 7, https://bit.ly/3tHMAgg.

20  Silvia Rivera Cusicanqui, “Oprimidos pero no vencidos”: Luchas del campesinado aymaray quechwa
1900-1980, 4.% ed. (La Paz: La Mirada Salvaje, 2010), 62.

21 Silvia Rivera Cusicanqui, “Reclaiming the Nation”, NACLA Report on the Americas 38, n.° 3
(2004): 19-23, https://doi.org/10.1080/10714839.2004.11724503.

22 Eneloriginal “A cultura em tiltima analise, como expressio do esforco criador do ser humano.
Neste sentido, é tio cultura o pogo que camponeses, empurrados pela necessidade de agua,
cavam no chao, quanto um poema de trova-dor anénimo”. Paulo Freire, Pedagogia da indignacio:
Cartas pedagdgicas e outros escritos (Sao Paulo: UNESP, 2000), 44.
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correspondia con una nocién que se habia desarrollado de manera gradual y se
destinaba para un futuro espléndido, la idea optimista y al margen de la teolo-
gia acerca de un progreso continuo en la condicién del hombre y la sociedad.

Para continuar con lo indigena, otra forma de subcategorizacién es
la que propone Charles Darwin, desde su posicién de bidlogo y antropo-
logo eurocéntrico asigné indistintamente la subcategoria indigena tanto a
las personas que €l considero como “indios”, “salvajes”, “primitivos”, asi
como a las ranas, ratas y aves. Para Darwin, tanto las personas como los
animales que no provienen de Europa son indigenas.

El eurocentrismo que ha ingresado en la presente discusion “es un
término negativo, que se refiere a cualquier hipétesis de que los patrones
percibidos en el analisis de la historia y estructura social paneuropea son
patrones universales, y por lo tanto, modelos implicitos para las personas
en otras partes del mundo”.* Este eurocentrismo se expresa en cinco su-
puestos atributos, que luego se intenta proyectar mundialmente: “1. su
historiografia, 2. el parroquialismo de su universalismo, 3. sus supuestos
acerca de la civilizacién (occidental), 4. su orientalismo y 5. sus intentos de
imponer la teoria del progreso”.*

En consecuencia, lo “indigena” o su sinénimo indio, s una construcciéon
eurocentrada que se asume por el error de Cristobal Colén al confundir el
Abya Yala con la India. El Abya Yala de los Kuna se traduce como “tierra
de sangre vital o tierra en plena madurez”. Esta categorizacién toponimi-
ca es sumamente eurocéntrica, porque se asume que el europeo atin en el
error parece acertar, es decir, el europeo se dirigié a la India y aunque no
llego a su destino, renombré a toda una civilizacion para hacernos creer
que encontro su meta. Y, sin duda este eurocentrismo crecid, se desarrolld
y repercutio sobre lo indigena. Bartolomé de las Casas confunde lo “indio”,
“indianas gentes” o “indiano”, sus categorias tienen raigambre econémico:

Y por ser estas tierras lo oriental ignoto de la India, y no tener nombre par-
ticular, atribuyole aquel nombre que tenia la mas propincua tierra, llaman-
dolas Indias occidentales, mayormente que como €l supiese que 4 todos era
manifiesta la riqueza y grande fama de la India, queria provocar con aquel
nombre 4 los Reyes catélicos que estaban dudosos de su empresa, diciéndoles

23 Immanuel Wallerstein, Geopolitica y geocultura: Ensayos sobre el moderno sistema mundial
(Barcelona: Kairds, 2007), 298.

24 Charles Darwin, Viaje de un naturalista alrededor del mundo, ed. Joaquin Gil (Buenos Aires:
Libreria El Ateneo, 1942).

25 Immanuel Wallerstein, Andlisis de sistemas-mundo: Una introduccion, 2.¢ ed. (Ciudad de México:
Siglo XXI, 2005), 127.

26 Immanuel Wallerstein, Conocer el mundo, saber el mundo: El fin de lo aprendido. Una ciencia social
para el siglo XXI (Ciudad de México: Siglo XXI, 2002), 192.
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que iba 4 buscar y hallar las Indias por la via del Occidente, y esto le m()\.fi(') a
desear el partido de los Reyes de Castilla mas que de otro Rey cristiano [sic].”

Murra fue catalogado en su momento como analista critico de las cr§~
nicas sudamericanas, quiza estuvo entre los sobresalientes, dadoel r’nane?)o
bibliogréfico y su conocimiento del kichwa. Propuso inclusive teorias his-
térico-econdémicas que luego derivaron en los estudios de los sistemas de
produccién indigenas.** Sin embargo, en ninguno de sus textos discute lo
indigena, si bien inicia una corriente critica de aquellos escritores indige-
nistas que hasta entonces eran considerados referentes: Garcilaso, Betanzos
o el mismo Bartolomé de las Casas.

Por supuesto que el manejo categorial de los cronistas es bastapte po-
lémico, usan indistintamente y como sinénimos: indigena, indio o étnico. Los
cronistas describen el proceso colonial y presentan la historia df:sc_ie la pers-
pectiva del bando vencedor o en su caso favoreciendo a este ultimo como
germen de la redencion del vencido. Se debe insistir en aquell_o, ”’e.l vencedqr
como germen de la redencion del vencido”, este modelo hjs.tonrfo permi-
te que el vencedor resulte ser el sujeto histdrico, frente al ob]et(? mdlgt’ena,
tanto para el proceso de colonizacion como para una posible 11berac10r.1 o
descolonizacion, esto se puede categorizar como indigenismo descolonial.

De hecho, lo indigena se plantea desde antafio con un enfoque antro-
polégico sujeto-objeto. Por ello, se considera que los primeros defensores
de los derechos humanos de los indigenas son Bartolomé de las Casas o
Vitoria, es decir, las voces indigenas quedan desautorizadas para criticar
el proceso colonial. Asi, Garcilaso de la Vega ensaya una historia inka_, en
la primera parte aparecen casi completamente aquellos, pero progresiva-
mente y a lo largo de su pretendida historia los indigenas van desapare-
ciendo, hasta que finalmente —quiz4 inconscientemente — se dedica solo
a escribir la historia del ganador o conquistador. -

Segun Ricoeur,” coexisten dos modelos de memoria: la macrohi.sto_nfil,
que pretende ser colectiva, y la microhistoria que supuestamente es indivi-
dual. En nuestro caso, la macrohistoria o macrorrelato es de autoria de los
vencedores y la microhistoria o microrrelato, que a la vez corresponde a
los indigenas vencidos o colonizados, se encuentra en profundidad en los
mitos, el arte o los testimonios conocidos como “memoria oral”.

27 Bartolomé de las Casas, Historia de las Indias, vol. I, ed. Marqués de la Fuensanta del Valle y
José Sancho Rayén (Madrid: Imprenta de Miguel Ginesta, 1875), 48,

28 JohnMurra, La organizacion econontica del Estado inca, 6.7 ed. (Cindad de Mexico: Siglo XXI, 199:7);
John Murra, Formaciones economicas y politicas del mundo andino (Lima: Instituto de Estudios
Peruanos, 1975).

29 Paul Ricoeur, A reméria, a historia, o esquecimento (Sao Paulo: Universidad Estatal de Campinas, 2014), 141.
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“La memoria colectiva es plural, diversa, esta constituida por multi-
ples aportes, obras, informaciones continuamente acumuladas y en parte
disipadas”.* La memoria oral no busca generalizaciones, sino meramente
ilustra los apuntes que se hacen al mencionar aquellos pueblos indigenas.

La construccion histérica indigenista de Sudameérica se centra en el ma-
crorrelato, por ejemplo, en los inka o aymara, es una redaccion del proceso
de colonizacion, aquello no se puede entender como historia en sentido
critico. En otras palabras, las cronicas coloniales —o la macrohistoria— son
monologos indigenistas, dialogan entre indigenistas sobre los indigenas. Lo
medular de aquello es que, las crénicas coloniales constituyen un instru-
mento para hablar sobre el indigena, sin embargo, ahora hay que hacerlo
siempre con el indigena, para no volver a caer en el indigenismo.

Asimismo, tampoco el indigena deberia hablar solo de si mismo, esta
pretension es una ingenuidad, un objetivo purista generado desde el in-
digenismo. Hablar de uno mismo en sentido descolonial obliga a tener
un punto de referencia, el dominador colonizador. Aqui, las palabras del

Manuscrito de Huarochiri nos arrojan luces sobre Ja metodologia descolonial
de la historia 0 memoria:

Si los vivientes[o sujetos] del pasado presente y futuro utilizan la palabra,
en todas partes su vida no se habra perdido. Se tendrd también memoria de
ellos como existe sobre los dominadores y sus jefes, apareceran sus image-
nes. Asi es y por ser asi y como hasta ahora no esta escrito eso, yo hablo aqui
sobre la vida de aquellos seres vivientes [...], que tuvieron madres y padres o
un origen, sobre la vida que tenian y como viven hasta ahora. De eso, de todo
eso, ha de quedar escrito aqui, con respecto a cada familia y como es, fue y
seré su vida desde que aparecieron.’!

El Huarochiri fue escrito aproximadamente en el afio 1598 de la era
comun, la traduccién de los tiempos verbales y la semantica filosofica
de Duviols y Arguedas son deficientes. Cuando el manuscrito traduce la
categoria fiawpa pacha, esté refiriendo a la conjuncién del tiempo-espacio
en tres taypi momentos-lugares, presente, pasado y futuro; es decir, la re-
construccién del pasado historia —lo que los inka llamaban “hablar con

30  Georges Balandier, El desorden: La teoria del caos y las ciencias sociales, 3.% ed. (Barcelona: Gedisa,
1993), 232.

31 “Runa yno niscap Machoncuna naupa pacha quillcacta yachanman carca chayca hinantin
causascancunapas manam canacamapas chincaycuc hinacho canman himanam viracochappas
sinchi cascanpas canancama ricurin hinatacmi canman chay hina captinpas canancama mana
quellcasca captinpas caypim churani cay huc yayayuc guarocheri niscap machoncunap
causascanta yma ffeenioccha carcan yma ynah canancamapas causan chay chaycunacta chayri
sapa llactanpim quillcasca canca hima hina causascampas pacariscanmanta”. Dioses iy hombres

de Huarochiri, edicién de Pierre Duviols, trad. José Maria Arguedas (Lima: Instituto de Estudios
Peruanos, 1966), 18.
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los muertos”, que el cristianismo colonial satanizé— influye: en el aqui
presente y en el proyecto a futuro.

Entonces, la representacion de lo indigena en el contexto de las cronicas
coloniales se entiende como no-humana o en el mejor de los casos subhuma-
na. Entre los sinénimos que se usaron para nombrar a los indigenas: salvajes,
como antonimo de civilizacion o cultura; ancestrales, aborigenes y originarios
como colectivos que estan o deben estar anclados en el pasado, de lo dicho
a la vez se puede encontrar derivaciones como nativo, autoctono, natural y
tipico. Estas categorias hacen referencia a un lugar geografico de nacimiento.

Lo indicado implica una contradiccién, ya que con esta premisa toda
persona que nace en Latinoamérica viene a ser nativa, “aborigen”, “autoc-
tona” u originaria de este sitio, incluidas las personas que se consideran
no-indigenas. En un andlisis extensivo se podria entender que se busca
referir al nacimiento en territorio indigena, por ejemplo, en la Amazonia;
o, en algun pueblo donde predomina un idioma indigena. Cabe recordar
como ejemplo, que en Bolivia los moxenios y tacanas “se autoclasifican como
indigenas, aunque ya no hablan ninguna lengua nativa”.*

En combinacién con lo indigena se construyen subdisciplinas como
historia indigena, justicia indigena o economia indigena. Estos plantea-
mientos omiten o mas bien esconden los origenes geoculturales de las dis-
ciplinas o campos del conocimiento. Se categoriza como “‘geocultura’ por
analogia con la (geopolitica, no porque se trate de un aspecto supralocal
o supranacional, sino porque representa el marco cultural dentro del que
opera el sistema mundial”.* La geocultura comprende la parte mistificada
de la cultura, la “trastienda, la parte mas oculta a la vista” M

Y asi se produce el enrevesamiento de lo indigena bajo las ciencias co-
loniales,* segun la categorizacion de Achille Mbembe. Llamamos ciencias
coloniales a la estructura polarizada de las ciencias nomotéticas con las idio-
graficas.* Las ciencias nomotéticas tradicionalmente se categorizan como

32 Rivera Cusicanqui, “Oprimidos pero no vencidos”, 33.

33 Wallerstein, Geopolitica y geocultura, 22.

3¢ Tbid, 23.

35 "0 objectivo central das ‘ciéncias coloniais’ em Franca (a Historia, a Geografia, o Direito
Legislativo, a Economia) incidia sobre as ‘racas atrasadas™. Achille Mbembe, Sair da Grande Noite:
Ensaio sobre a Africa descolonizada (Luanda, AO: Edigdes Pedago / Edigdes Mulemba, 2014), 108.

36 “Este par de términos fueron inventados en Alemania a fines del siglo XIX para describir lo que se
denominaba Methodenstreit (batalla de los métodos) entre los cientificos sociales, la cual reflejaba
la division del trabajo académico en dos culturas. Los cientificos nomotéticos insistian en métodos
reproducibles, ‘objetivos’ (preferentemente cuantitativos) y veian como una de sus tareas el arribar
a leyes generales que explicaran la realidad social. Los académicos idiograficos utilizaban mayoria
de datos cualitativos, narrativos, y se consideraban a si mismos humanistas, y preferian los métodos
hermenéuticos. Su preocupacion principal era la interpretacion, no las leyes, sobre las cuales eran, por lo
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clencias sociales. Estas ciencias se codificaron en instituciones, escuelas o
facultades; tienen una base empirica euronorteamericana, especificamente:
“Gran Bretania, Francia, las Alemanias, las Italias y EE. UU.”.% Es decir, se
construyeron los campos del conocimiento partiendo de aquellas realida-
des, es el “parroquialismo cultural de las ciencias sociales”.* Luego, estas
ciencias lanzaron principios académicos o normas de pretension universa-
lista,* las fechas especificas en que ocurri esto se sittian entre 1789 y 1914.
De alli el caracter colonial, que Mbembe les atribuye.

Por el contrario, las ciencias idiograficas estudiaban lo especifico, el
supuesto “particularismo”, carente de principios universalistas, pero igual-
mente ciencia colonizante. Entonces, deberiamos hablar de universalismos
y particularismos, la construccion del conocimiento y las ciencias consis-
tiria en trajinar por esta diversidad de universalismos y particularismos.*

Figura 1. Lo indigena bajo las ciencias coloniales

Economia

Economia «indigena»

Derecho Derecho «indigena»— «Indigena» |-Historia «indigena» Historia

Idioma «indigena»

Idioma

Fuente y elaboracion propias.

menos, escépticos. (Destaquemos que lo idiografico es diferente de lo ideografico. ‘Idio-" es un prefijo
griego que significa ‘especifico’, ‘individual’,propio de si’; por lo que idiografico significa ‘relativo’
0 ‘perteneciente a descripciones particulares'. ‘Ideo-’ es un prefijo derivado del latin y significa
‘pintura’, “forma’, ‘idea’; luego, lo ideogréfico es lo que se relaciona a un sistema de escritura no
alfabético, como los caracteres chinos)”. Enfasis afiadido. Wallerstein, Amdlisis de sistemas-nundo, 130.

37 Immanuel Wallerstein, coord., Abrir las ciencias sociales: Informe de la Comision Gulbenkian para
la reestructuracion de las ciencias sociales, 9.2 ed. (Ciudad de México: Siglo XXI, 2006), 16.

38 Wallerstein, Andlisis de sistemas-mundo, 57.

39 “Eluniversalismo es una norma positiva, lo que significa que la mayoria de las personas afirma
su creencia en €l, y casi todos sostienen que es una virtud”. Tbid., 60.

40 Ver especialmente el acapite titulado “El liberalismo como ciencia social”, en Immanuel
Wallerstein, El moderno sistema mundial, vol. IV: El triunfo del liberalismo centrista, 1789-1914
(Ciudad de Meéxico: Siglo XXI, 2014), 307-80.

41 Segun Wallerstein deberiamos navegar solo entre los universalismos, pero esto excluye a los
particularismos. Wallerstein, La decadencia del imperio, 120.
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Aqui se encuentra la médula de la critica de la dicotomia universalismo
versus particularismo, como dos exclusiones abstractas de indole colonial
y nucleo dialéctico. El universalimo esta ligado al cosmopolitismo que se
construyo a partir de la nocion parisina de un “nosotros” de la Revolucion
francesa, que supuestamente alumbraba al mundo con sus ideales: libertad,
igualdad y fraternidad. Y, el particularismo hace referencia a los pueblos
colonizados que no obedecen a una supuesta generalidad o universalidad:
historica, politica o juridica.

Este par[de categorias, el universalismo y el particularismo] refleja la dife-
rencia entre los académicos nomotéticos e idiograficos]...] El universalismo es
la afirmacion que existen generalizaciones sobre el comportamiento humano
que son universales, esto es, que son verdaderas a lo largo del tiempo y el es-
pacio. El particularismo es la afirmacién de que no existen tales universales o
que al menos no son importantes con relacion a un fenémeno especifico, y que
por lo tanto, la funcién de los cientificos sociales es explicar como funcionan
los fendmenos o estructuras particulares.”

En las facultades de ciencias sociales latinoamericanas todavia es
comun el estudio de la Revolucion francesa —y, particularmente de
euronorteameérica— como antecedente histérico para intentar entroncar
la historia latinoamericana, es un complejo de inferioridad, racializa-
cion de la historia, con esto se busca forzadamente el nexo con Europa;
y, con ese fin se ignora y desecha el estudio de las historias indigenas:
inka, maya, azteca.

Es evidente que no se rechaza aqui el aprendizaje de la historia “de”
y “desde” la perspectiva de otros pueblos, incluidos los euronorteamerica-
nos, pero vernos reflejados inicamente en aquellos expone una veneracion
idolatrica y sobre todo peligrosa para la realidad propia.

En consecuencia, tanto las ciencias nomotéticas como idiograficas tie-
nen nticleo colonial, no estan disefiadas para la liberacion de los indigenas
o de Latinoamérica. Por esta razon, se hace necesaria la descolonizacion
de las ciencias. Asi se entiende la critica de Rivera Cusicanqui a la univer-
sidad norteamericana, que también puede ser tachada de “indigenista”.

La Universidad de Texas es notoriamente pobre [;deficiente?] en pro-
gramas interdiscipinarios para tratar las realidades chicanas, latinas o
afroamericanas. Salvo un programa de “estudios de la diaspora”, ligado
al departamento de Antropologia, y el espacio del Instituto de Estudios
Latinoamericanos, los docentes y estudiantes interesados en los problemas
de América Latina, y particularmente de la gente de color del subcontinente,
habitan un mundo académico reducido. Incluso, resulta paraddjico que, en

42 Wallerstein, Anadlisis de sistemas-mundo, 139.
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una epoca de cuestionamiento generalizado a los “estudios de area” (como
ser Estudios Asiaticos, o Estudios de América Latina), el Instituto de Estudios
Latinoamericanos estuviese organizado internamente segiin paises, a través
de Centros como el Mexican Center, el Brazilian Center y el Argentinian
Center, cuyo énfasis estaba en los Estados nacionales, y particularmente en
sus politicas de ajuste y adaptacion a la nueva era globalizadora. La perspec-
tiva andina resultaba totalmente ausente, y el enfoque “por paises” resultaba
lo menos adecuado imaginable para el tratamiento de una serie de proble-
mas especificos, cuyo estudio habia marcado el florecimiento de los Estudios
Andinos en los afios 70 y 80.#

Estas premisas permiten abrir un campo de discusion sobre el concep-
to de lo indigena. Aquella subcategoria hace alusion a una individualidad
ahistorica mundial, vaciada de contenido que destruye hermenéuticamente
diversos colectivos humanos al intentar condensar a estos sujetos diversos
bajo una misma definicion.

Por supuesto que hay criticas tenues que inclusive refutan la de-
nominacion “América”, categoria asimilada de Américo Vespucio. En
nuestro caso, cuando englobamos a Sudamérica o Latinoamérica y omi-
timos utilizar categorias como “Abya Yala”, por razones de metodologia
y didlogo, ya que aquellas tienen mayor difusién, es decir, permiten a
cualquier lector o lectora ajenos a nuestro contexto determinar facilmente
la ubicacién geografica.

Se debe admitir que respecto a la categoria “Latinoamérica” exis-
ten grandes dificultades seméanticas, el latin no es la lengua matriz de
América, en estricto sentido las lenguas matrices son, por ejemplo, el
kechwa, aymara y moche, o, en su caso shuar, huaorani o araweté para la
Amazonia. Se adelanta en este sentido, que la posicién etimolégica que
aqui se toma, ha sido ya criticada desde el postulado de una filosofia
mestiza, en el sentido de que:

no debemos seguir nominando a la Abya Yala como Latinoamérica o Hispa-
noameérica, ya que por la repeticion inconsciente de los prefijos y sufijos de esos
vocablos, precisamente, estamos reforzando la continuidad de la colonizacion
que sigue ejerciendo su dominacion sutil en unos casos en otros impuesta con
mucho conocimiento de causa, desconociendo, tergiversando o invisibilizando
todo el acervo afro-indigena-mestizo original y surgido propiamente desde
el pensamiento alternativo.*

43 Silvia Rivera Cusicanqui, “El diablo no tiene fronteras”: Epistemologias coloninles y circuitos
alternativos de la hoja de coca. El caso de la frontera boliviano-argentina (La Paz: Instituto de
Investigaciones Socioldgicas Mauricio Lefebvre-Universidad Mayor de San Andrés, 2001), 39.

4¢  Carlos Zapata Carrascal et al., Filosofia mestiza I: Interculturalidad, ecosofin y liberacion, 2.2 ed.
(Buenos Aires: Editorial Abierta FAIA, 2015), 17.
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Se considera que, en caso de aventurar un trabajo de historia critica
indigena, se deberia utilizar la categoria “Abya Yala”,. pero,antes_: corres-
ponderia realizar, por ejemplo, un arduo trabajo de ﬁlologla’o lingiiisti-
ca de las lenguas kichwa, aymara o shuar; asunto del que —aun— no nos
ocupamos aqui. _

Ahora, coherentemente con el titulo de este trabajo, corresponde in-
troducir la categoria “filosofia”. Nos apropiamos de esta nocién a traves
de una inversién, la filosofia, tradicionalmente conocida como “amor a la
sabiduria”, se critica como demoniaca por el autocentramiento en si mis-
ma. La filosofia recibe un giro después de veinticinco siglos con LF;-Yinas,
se invierte y esta erguida como “el amor de la sabiduria” o también "’la
sabiduria del amor”. Es decir, con Lévinas la filosofia se pregunta ;que es
lo que podemos y debemos amar como humanidad? _

Bajo esta vision, nos encontramos ante la encrucijada de elegir entre
el amor necrofilico a la muerte humana, de las plantas y los animales. O,
en su caso, el amor santificado a la vida en general sofofilia.*®

el amor o, si no queremos usar una palabra tan fuerte, la aceptacién del otro
junto a uno en la convivencia, es el fundamento bioldgico de-l f'enop"leno so-
cial: sin amor, sin aceptacién del otro junto a uno no hay socializacién, y sin
socializacion no hay humanidad. Cualquier cosa que destruya o limite la
aceptacion de otro junto a uno, desde la competencia hasta la posesion de
la verdad, pasando por la certidumbre ideologica, destruye o limita el que
se dé el fenomeno social, y por tanto lo humano, porque destruye el proceso
bioldgico que lo genera. No nos engafiemos, aqui no estamos moralizando,
ésta no es una prédica del amor, solo estamos destacando el becho de que
biolégicamente, sin amor, sin aceptacion del otro, no hay f_enomepo social,
y que, si aun asi se convive, se vive hipocritamente la indiferencia o la ac-
tiva negacion.

Descartar el amor como fundamento biolégico de lo social, asi como las
implicancias éticas que ese operar conlleva, seria desconocer todo lo que nues-
tra historia de seres vivos de mas de tres mil quinientos millones de afos nos
dice y nos ha legado. No prestar atencién a que todo conocer es un hacer, no
ver la identidad entre accion y conocimiento, no ver que todo acto humano,
al traer un mundo a la mano en el lenguaje, tiene un caracter ético porque tie-
ne lugar en el dominio social, es igual a no permitirse ver que las manzanas
caen hacia abajo. Hacer tal, sabiendo que sabemos, seria un autoengario en
una negacién intencional.*

45 Enrique Dussel, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y de la exclusion, 5.2 ed. (Madrid:
Trotta, 2006), 407.

46 Humberto Maturana y Francisco Varela, El drbol del conocimiento: Las bases biologicas del
entendimiento humano (Buenos Aires: Lumen, 2003), 163-4.
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El amor es un limite al individualismo, es el camino hacia la coope-
racion,” o mejor aun, hacia la solidaridad, nos hace humanos.* Un pasaje
levinasiano permite abrir esta discusion.

¢Dios, un sustantivo propio y tinico que no pertenece a ninguna categoria
gramatical, encaja en el vocablo sin ninguna dificultad? y por lo tanto no te-
matizable, y que aqui es solo un tema porque, en un dicho, todo se traduce
ante nosotros, incluso lo inefable, al precio de una traicion que la filosofia esta
llamada a reducir: la filosofia llamada a pensar la ambivalencia, a pensarla en
varias veces, aunque llamada a pensarla por la justicia, sigue sincronizando,
en el Diablo, la diacronia de la diferencia del uno y del otro y sigue siendo
la servidora del Diablo que significa la diferencia del uno y del otro como el

uno para el otro, como la no indiferencia para la otra Filosofia: la sabiduria del
amor al servicio del amor.*

Cuando se discute la matriz ético filosofica de la sabiduria del amor,
se podia haber utilizado la categoria “filosofia kichwa” como designacion,
pero no, la pretensioén del presente trabajo es, por decirlo de algtin modo,

(T

“ensuciar”, “tefiir” o “pintar el sustantivo filosofia”, que tiene un carécter
casi sagrado en los campos del conocimiento.

A proposito de la designacion o titulo del presente analisis, se re-
quiere realizar algunas aclaraciones adicionales de caracter semantico.
Este trabajo puede ser considerado en su mayor parte como cualitativo.
En este sentido: “Pueden describirse estados de cosas, no nombrarse” .5
Los instrumentos para describir tal estado de las cosas, son las categorias.

47 Segun Tomasello “la cooperacion es sencillamente un rasgo que define a las sociedades
humanas de una manera que no se da en las sociedades de los otros grandes simios”.
Michael Tomasello, Una historia natural del pensamicnto humano (Bogota: Uniandes,
2019), 51.

48 Para Freud, “el amor pone diques al narcisismo, y podriamos mostrar cémo, en virtud de ese
efecto suyo, ha pasado a ser un factor de cultura”. Sigmund Freud, Obras completas, vol. XVIII:
Meas alld del principio de placer/Psicologia de las masas y analisis del yo y otras obras (1920-1922),
2.2 ed. (Buenos Aires: Amorrortu, 1992), 118.

49 Cursiva afiadida. “Dieu nom propre et unique n‘entrant dans aucune catégorie grammaticale
entre-t-il sans géne - dans le vocatif? et, ainsi, non thématisable et qui, ici-méme, n'est
theme que parce que, dans un Dit, tout se traduit devant nous, méme I'ineffable, au prix
d’une trahison que la philosophie est appelée a réduire : la philosophie appelée & penser
I'ambivalence, & la penser en plusieurs temps, méme si appelée a la pensée par la justice,
elle synchronise encore, dans le Dit, la dia-chronie de la différence de I'un et de I'autre et
reste la servante du Dire qui signifie la différence de 1'un et de I'autre comme 1'un pour
I"autre, comme non-indifférence pour I'autre la philosophie : sagesse de I'amour au service de
I'amour”. Emmanuel Lévinas, Autrement qu'étre, ou au-dela de l'essence (Paris: Alles Komt
Treget, 1974), 252-3.

50 Ludwig Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus: Investigaciones filosoficas/Sobre la certeza
(Madrid: Gredos, 2009), 23.
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Las categorias®™ se entienden como un “instrumento hermenéutico”* o
de interpretacion de la realidad.

En consecuencia, progresivamente se lanzaran postulados categoria-
les sobre lo indigena, algunos de estos solo quedan formulados como inte-
rrogantes para trabajos posteriores. No obstante, con todos ellos se intenta
nutrir el debate conceptual mayor, que refiere a lo indigena como sujeto
colonizado, pero en proceso descolonial® o de liberacion. La categoria “des-
colonizacién” se traduce como la liberacion de la esclavitud colonial desde
el propio sujeto indigena.

Para el proyecto liberador, la insercién de categorias provenientes de
idiomas indigenas se realiza y debe concretarse como postulado descolonial
filosofico. Dado que los asi llamados “indigenas” tienen una gran diversi-
dad de idiomas, todas las categorias de otras lenguas—especialmente las
kichwa—aqui se asumen con una escritura homologada, verbigracia, en vez
de quichua se escribira kichwa, en vez de guagua se escribira wawa, en vez
de amauta se escribird amawta. Este planteamiento permitira simplificar la
escritura y evitar confusiones. Solo cuando las palabras kichwa provengan
de bibliografia escrita se las citara tal y como se encuentren en el original.

Ademds, se traen a colacion pasajes, acepciones y categorias de algu-
nas novelas: “indigenista”, de Jorge Icaza y Rosario Castellanos, “feminis-
ta”, de Belli. La razon de aquello estriba en que los textos de estos autores
involucran elementos de la idiosincrasia indigena y, sobre todo, lenguaje
colonial racializado. Icaza fue escritor y también tuvo contacto personal
con la hacienda colonial. Con la novela de Rosario Castellanos hacemos
hincapié en la literatura comparativa indigenista. Y, con Belli tenemos un
matiz feminista.

El presente trabajo esta constituido por cuatro capitulos, el primer
capitulo propone una de-struccion de la negatividad de la idea colonial y
esclavista sobre lo indigena, se construye a partir de la revelacion, mostra-
cién o aparecimiento de lo indigena. Se hace “sobre” y “desde” lo indigena,
por ello constituye un acto de presentacion.

Este acapite realiza la descripcion de lo que podemos llamar “primer
momento colonial”, en otras palabras, en este momento los indigenas estan
bajo el dominio, dependencia o colonizacion; entonces, se hace necesaria

51  Para ampliar la discusion de la categoria, véase Aristoteles, Tratados de logica ( Organon) L:
Categorias/Topicos/Sobre las refutaciones sofisticas (Madrid: Gredos, 1982), 23-76.

52 Enrique Dussel, Pablo de Tarso en la filosofia politica actual y otros ensayos (Ciudad de México:
San Pablo, 2012), 179.

53  La discusion, distincion y convergencia entre lo decolonial y lo descolonial nos queda como
trabajo pendiente para otro analisis de mayor calado puntualmente dedicado para aquello.
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la re-presentacion. Aparecen generalmente los indigenistas como repre-
sentantes de los indigenas.

Este primer momento colonial, se resquebraja con el aparecimiento de
los indigenas con un discurso critico, la apofansis, es decir, en el instante
en que los indigenas aparecen o hablan por si mismos, dejan de necesitar
de alguien que abogue por ellos.

El segundo capitulo, de menor extension, recurre al giro descolonial,
la mostracién y demostracion de la positividad del sujeto indigena, una
negacion de la “negacion colonial”. Es una presentacién de la positividad
de lo indigena. Cyrulnik sefiala, “’Aimé Césaire reivindica su negritud,
¢habéis oido alguna vez a un blanco reivindicar su blanquitud?. La idea de
‘negritud’ constituye la reaccion defensiva [resiliencia psicoldgica o giro
descolonial en este caso] de un ser humano que, ‘percibiendo su color como
una maldicion, lo transforma en estandarte’”.* Reivindicar lo indigena
constituye un acto descolonial. Es una critica de la construccién semantica
colonial del objeto indigena. En el tercer capitulo se recurrira a una contra-
posicion entre lo indigena, lo no-indigena y la descolonizacién, especial-
mente desde los campos etnoldgico, antropoldgico y sociolégico.

En este capitulo, que podriamos llamar “segundo momento colonial”,
se configura una disrupci6én antropologica, y consiste en que el objeto pa-
sivo, en calidad de otro o representado por el sujeto, deja de ser tal y ha-
bla por si mismo, se constituye en presencia como sujeto, se sitia frente
al sistema y habla “yo soy indigena, he sido colonizado, no he podido ser
ni estar”. Mediante este acto se prescinde del mecanismo indigenista, se
trasciende la dicotomia de Lévinas centro-exterioridad.

En el cuarto capitulo se plantea la revelaciéon o grito, con una in-
terpelacion ética, fragmento de lo que aqui se llamara “filosofia indige-
na” —responsabilidad con el cuidado de la vida sumak kawsay—. Sumak se
traduce como “ética, responsabilidad o acto consciente’; mientras que kawsay
significa ‘vida y amor’, tanto humana como de la naturaleza.

Este altimo capitulo tiene caracter yano colonial, sino descolonial. Ser
y estar constituye el tercer momento descolonial, que a la vez puede ser
considerado filosofico sincronico y eritico por excelencia. Ser como auten-
ticidad anteriormente negada o colonizada, pero en vias o transicion de
descolonizacion o liberacion, y la necesidad de estar o vivir en condiciones
minimas: alimentacion, abrigo y techo.

Para finalizar, la metodologia que se utiliza es la transdisciplinaria.
Entonces, “el método es un modo de caminar, de avanzar, de penetrar; en

54 Boris Cyrulnik, Morirse de vergiienza: EI miedo a la mirada del otro (Bogota: Debate, 2011), 39.
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nuestro caso, un pensar metodico es un pensar que sabe como debe avan-
zar por el camino de lo que las cosas son”.*

Y, la transdisciplina permite romper las barreras intersectoriales entre
las disciplinas o campos del conocimiento para construir conjuntamente
perspectivas comunes.” La categoria “transdisciplina” y su equivalente,
la “antidisciplina”, significa que se puede “tomar prestados conceptos y
teorias de otras disciplinas, sin embargo, estas son resemantizadas”” para
el caso concreto. La transdisciplina y la antidisciplina rompen con la in-
terdisciplina, es decir, “la interdisciplinariedad es ella misma un cebo que
representa el mayor soporte a la lista actual de disciplinas porque implica
que cada una tiene algun conocimiento especial que seria util combinar
con algunos otros conocimientos especiales para resolver algiin problema
practico” .

En contraste, un analisis disciplinar es aiin mas reduccionista, se cife
solo a un campo del conocimiento, por ejemplo, los andlisis exegéticos del
derecho que dejan a un lado las circunstancias sociopoliticas o econémicas.
Los trabajos disciplinares simplifican las ciencias,

en primer lugar se define un dominio de investigaciéon. A continuacion, el
dominio se separa del resto de la historia (la fisica, por ejemplo, se separa de
la metafisica y de la teologia) y recibe una “logica” propia. Después, un en-
trenamiento completo en esa logica condicionada a quienes trabajan en dicho
dominio. Con ello se consigue que sus acciones sean mas uniformes y al mis-
mo tiempo se congelan grandes partes del proceso histérico.”

Los estudios transdisciplinarios tienen como objetivo romper los li-
mites disciplinares. La transdisciplina pretende abarcar una totalidad, por
supuesto, la totalidad es ontoldgica.

La reflexion desde la totalidad u ontologia, traducida al sistema, im-
plica un todo perpetuo que no puede ser trascendido, es un limite a la

55  Enrique Dussel, Lecciones de antropologia filosofica: Para una de-struccion de la historia de la ética
(Buenos Aires: Docencia, 2012), 52.

56  “The anti-discipline is instead avery courageous leap in quality, because it involves breaking
the barriers andintersectoral differences, to build together a common perspective”. Maria
Chiara Carrozza, The Robot and Us: An “Antidisciplinary” Perspective on the Scientific and Social
Impacts of Robotics (Cham, CH: Springer, 2019), 21.

57  Isaias Palacios, “Mario Magallon Anaya (1946-)", en El pensaniiento filosofico latinoamericano, del
caribe y “latino” (1300-2000): Historia, corrientes, temas y fildsofos, ed. Enrique Dussel, Eduardo
Mendieta y Carmen Bohorquez (Ciudad de México: Siglo XXI/ Centro de Cooperacion Regional
para la Educacion de Adultos en América Latina y el Caribe —CREFAL—, 2009), 855.

58  Immanuel Wallerstein, El legado de la sociologia, la promesa de la ciencia social, eds. Roberto Bricefio-
Ledn y Heinz-R. Sonntag (Caracas: Nueva Sociedad, 1999), 53-4.

59  Paul Feyerabend, Tratado contra el método: Esquema de una teoria anarquista del conocimiento
(Madrid: Tecnos, 1986), 3-4.
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mejora de un sistema dado. Por ello es necesario el otro, quien esta fuera
de la totalidad o sistema: el empobrecido, el huérfano, el que no puede
conseguir trabajo.

En consecuencia, cabe aclarar el sentido que aqui tiene la ontologia,
porque se puede caer en una banalizacion de aquella. Socrates nos ilustra
el alcance de la ontologia respecto a la finitud o limitacion del conocimiento
humano. Cuando aquel fue inquirido por Eutidemo de la siguiente forma:

—“;Serias capaz de conocer la totalidad [...]?”,” le preguntan a Socrates,
y este responde que si.

Pero solo todo lo que conozco.

En el presente trabajo, por supuesto que no se pretende abarcar la to-
talidad de los conocimientos creados y producidos por el ser humano, eso
serfa obra de un sujeto omnisciente, si se logra romper las barreras: juridica
e indigenista, la tarea queda satisfecha.

60  Platon, Didlogos II: Gorgias, Menéxeno, Eutidemo, Menon, Cratilo (Madrid: Gredos, 1983), 252.



Capitulo 1

LO INDIGENA

Recibimos cl encargo de cantar

y contar la memoria, si ¢s que no,

tejer el recuerdo, con manos,

con brazos y abrazos.

Escribimos, con palabra robada,
devolvemos, eso si, con cancion.

Lo que importa es que somos,

donde quiera estamos nosotros,

los que tenemos hambre, somos bastantitos,
con hambre de justicia,

de paz, de amor y liberacion.

También tenemos pecados, como no,
tenemos santas y demonios,

a quienes queremos por igual.

De mafiana rezamos, y por la tarde pecamos,
las faltas las pagamos con trago y comida.
Si no hay razon para cantar,

cantamos para que haya razén

y bailamos con locura.

Fiesta cuando nace

y fiesta cuando muere,

asi es Saraguro.*

Latinoamérica como lugar de enunciacion

Antes de hablar de un sujeto determinado, de un pueblo, o, de los indi-
genas, se deberia por lo menos hacer un breve analisis histdrico previo, con el
objetivo de situar desde quien, o mejor ain respecto, o, con quien, se hablara.
“El hombre como tal esta siempre ya en su mundo (es el a priori primerisimo y
humano en cuanto tal); pero, y ademas, cuando un hombre se pone a pensar es
ya parte de una cultura [latinoamericana, europea, asidtica, etc.], de un intuido
determinado culturalmente por una historia concreta: la historia de su pueblo” *!

*  Los epigrafes de los capitulos 1, 2 y 3 son del autor de la obra.
61 Dussel, Lecciones de antropologia filosofica, 148.
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Dado que en el presente caso el investigador es indigena del pueblo
kichwa saraguro ubicado en el canton Loja, Ecuador, en Latinoamérica; en
la mayoria de los casos la teoria se ilustra desde aquella posicion.

Se agrego la categoria “pueblo”,* en sentido critico, como parte de
una matriz institucionalizada de “poder obediencial” que es “ejercido por
los que mandan obedeciendo”; es decir, resalto la permanencia de lo que
ha venido a denominarse “comunidad indigena”, denominada para los ki-
chwa como ayllu, resalto la vigencia politica de las instituciones indigenas.

El presente esbozo es una propuesta indigena que comparte rasgos
con otras propuestas tedricas indigenas, pero se insiste, es una de todas las
existentes. Con ello aclaro que es necesario construir propuestas indigenas
desde las diversidades de género, lingiiisticas o politicas. Aqui se puede
criticar un primer limite que ha venido pesando sobre el indigenismo, como
cuerpo doctrinario que intenta encerrar el objeto indigena en abstracto, sin
tomar en cuenta tales especificidades.

El indigenista construye el indigenismo como un subproducto de lo
indigena. La arquitectura del indigenismo tiene una particularidad y es
que se construye especialmente a partir de personas que, sin haber sido
catalogadas como indigenas, hacen uso de la categoria “indigena”, cuando
construyen sus discursos; hacen indigenismo porque proyectan o amplifi-
can categorias sin hacer el esfuerzo de aclarar su significado.

Tanto el indigenista como el indigenismo adolecen de una limitacion
epistemologica. Si bien las personas que nos identificamos como sujetos
indigenas tenemos la precaucion de sefialar este limite, es decir, no pode-
mos hablar por la totalidad de los indigenas. Entonces, ;a nombre de quién
0 a nombre de quiénes, hablan o escriben los indigenistas?

El indigenista asume el rol de representante del indigena, aboga por
€l, porque este tltimo es concebido, descrito o presentado como un menor
de edad. Hablar por el indigena involucra realizar un trabajo racista de una
manera inconsulta o sin participacion, algunos ejemplos de este quehacer
son: legislar, construir politica publica o investigar. En este sentido puede
afirmarse que el sujeto que se autoidentifica como no-indigena y a la vez
estudia a los indigenas, sin contar con la voz de aquellos, es un indigenista.

El indigenista ejerce necesariamente un trabajo antropolégico, aunque
puede estar cobijado bajo el ropaje de clérigo, representante legal o acadé-
mico. El indigenismo es “un cuerpo de doctrina politica al servicio de la
accion de los no-indigenas sobre el mundo indigena”.®

62  Enrique Dussel, Politica de la liberacion, vol. II: La arquitectonica (Madrid: Trotta, 2009), 61.

63  Roberto Santana, Campesinado indigena y el desafio de la modernidad (Quito: Centro Andino de
Accion Popular, 1983), 186.
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El indigenismo nunca pudo adquirir criticidad porque es un eco de
lo indigena. Es una vision limitada del otro y el otro asumido por el indi-
genista pierde su otredad, “la realidad del Otro pueda llegar a perder su
‘exterioridad’ [u otredad] (y por lo tanto su ‘no-anticipabilidad’ en todo
encuentro posible)”.*

El discurso indigenista se construye generalmente en dos sentidos, por
ello se puede hablar de una dicotomia. Segun la direccion que adopte, el
indigenista ha sido catalogado como “bueno” o “malo”.

El indigenista “bueno” es generalmente aceptado por el indigena y
por otros indigenistas; este, habla o escribe “bien” sobre aquellos. Para el
indigenista bueno, el indigena tiene amor a la comunidad y a la naturale-
za, viste con ciertos ropajes, es poseedor de cierta estética, consume cierto
tipo de alimentos y gusta de un determinado género musical.

Segun el buen indigenista, cuando aquel sujeto indigena se desmarca
de tales moldes, pierde su identidad, deja de ser indigena y dejar de ser
indigena resulta en una anulacion, el indigena desaparece. Mientras tanto,
este buen indigenista se mantiene comodo en las estructuras socioeconémi-
cas injustas, apegado al capital, al “desarrollo” econémico, a los derechos
humanos como retodrica.

Ahora, pasemos a tratar al indigenista “malo”, este es odiado por los in-
digenas; en un sentido extremo, el indigena malo es racista, por eso acalla su
racismo en ptblico, pero demuestra su racismo a escondidas. El indigenista
malo, habla y piensa mal del indigena, no distingue entre lo “apropiado” y lo
“inapropiado” cuando se refiere a aquel; lo describe como “sucio”, sin educa-
¢ion o “mano de obra no cualificada”, sin la capacidad de ocupar cargos direc-
tivos o académicos; en resumen, tiene una concepcion clasista de lo indigena.

El indigenismo. De manera muy diferente, y dividido en muchas corrien-
tes, la valoracion de lo amerindio — frecuentemente dentro de una posicion

de “integracion” del indigena [...] de capitalismo nacional— llevé a veces a

negar la historia cultural colonial mestiza. [...] Claro que, a veces, una visién

puramente indigenista tiene dificultades para rehacer la historia posterior de
nuestra cultura latinoamericana. Junto al indigenismo, a la cuestion de las et-
nias, es necesario igualmente recordar a todo el “mundo africano” latinoame-
ricano, descendiente de los esclavos de las explotaciones tropicales del Caribe
y Brasil, pero igualmente de Centroamérica, Colombia, Venezuela, etcétera.

El problema del “racismo” deviene mas y mas un limite cultural que debe ser
trascendido e incluido.®

64 Enrique Dussel y Karl-Otto Apel, Etica del discurso y ética de la liberacion (Madrid: Trotta,
2005), 334.

65  Enrique Dussel, Filosofin de la cultura y la liberacién: Ensayos (Ciudad de México: Universidad
Autonoma de la Ciudad de México, 2006), 256.
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Dussel hace referencia a un purismo indigenista, ello seria posible sola-
mente con la eliminacién de lo enrevesado que es lo mestizo, lo campesino
0 lo aborigen. Es decir el indigenista, no solo representa al indigena, sino
también a otros sujetos: el nativo, el campesino o el aborigen.

Frente a esta dicotomia de percepciones indigenistas de lo indigena
se puede proponer una tercera opci6n. El postulado consiste en romper el
molde construido por el indigenista, con esta liberacion, el sujeto tiene la
posibilidad de construirse o rehacerse a si mismo.

Sin embargo, este momento negativo no esta lejos de ser doloroso,
quien rompe los moldes indigenistas es criticado tanto por los indigenis-
tas como por sus pares indigenas, por romper con la tradicion, es decir,
por haber destruido lo que se ha venido haciendo en la historia y que su-
puestamente representa la autenticidad:* llevar cierto traje, hablar cierto
idioma o profesar cierta religiosidad.

El momento positivo reconstructivo es el que resulta vivificante, cuan-
do el sujeto, antes llamado “indigena”, se concibe a si mismo y a sus ante-
cesores como sujeto o como colectivo: historico, econdmico, politico, con
capacidad de dialogo cara a cara frente a cualquier otro sujeto o colectivo.

Cuando el sujeto indigena presenta su rostro y refuta el indigenismo:
“lo que tt dices de mino es cierto, tt no me conoces”. Entonces el indigena
critico del indigenismo es catalogado por los indigenistas como un resen-
tido, por haberse quedado atascado en la Colonia; se puede entender esto
como una referencia a un supuesto trauma colonial que ha recaido espe-
cificamente sobre el indigena. Ello es una ingenuidad, el trauma colonial
esta inserto en toda la poblacion latinoamericana, en calidad de herencia,
a través de la deuda externa, el racismo o el machismo.

De hecho, seguin Latour, estamos sufriendo un “proceso colonial con-
junto”, que recae sobre antiguos colonizadores y antiguos colonizados: en
el caso de los paises menos industrializados que permiten el ingreso de la
industria transnacional extractiva o asi también a través de la exportacion
de trabajadores migrantes para su explotacion laboral; las deudas externas

66 Ver el nexo entre tradicion, historia y autenticidad. “La historicidad inauténtica del placido
burgués o del cientifico seguro de sus conclusiones, significa en verdad un haber perdido el
sentido del pasado, pero, y al mismo tiempo, un percibir lo tradicional como obvio, como cierto,
como incuestionable —aunque ya no tenga sentido, aunque su ser esté en el olvido—. Es el
hombre impersonal (lo uno y el se de Heidegger), que cree a lo historico necesario y al menos
imposible de cambiar su curso por una eleccién heroica o desacostumbrada. ‘Soy histérico
simplemente porque estoy en la historia (como Historic)’, dicen. La historicidad auténtica, en
cambio, es la del ser-ahi, el hombre, porque lo primeramente histérico (geschichtlich) es el hombre
(Dasein); secundariamente historico es lo que nos hace frente dentro del mundo, no solo el titil
a la mano, en cuanto suelo de la historia”. Dussel, Lecciones de antropologia filoséfica, 138.

67  Bruno Latour, Down to Earth: Politics in the New Climatic Regime (Hoboken, US: Wiley, 2018), 15.
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impagables recuerdan mucho la colonizacion, cuando segun los cronistas
se tenia que soportar: la invasion, explotacion y extraccion con impoten-
cia, sobre todo ante la superioridad armamentistica de los colonizadores.

Elindigenismo generalmente argumenta la igualdad retorica, de todos
por mandato constitucional, que el “pasado colonial” —especiﬁcan'{ente
como preterito— ya no merece analisis, que esto se soluciona a través de
acciones afirmativas. Asi,

la igualdad-la equivalencia universal-transmitida por el lenguaje de los de-
rechos es mucho mas radical: para la ley, un hombre = un hombre [el yo eu-
rocentrado, reflejado en un espejo; toda la filosoffa de los derechos humanos
se basa en esta falsa igualdad, en esta inculcacion de una sociedad que quiere
volver a asegurar los derechos de cada individuo. Todo el mundo sabe, por
supuesto, que las diferencias son considerables entre los hombres, pero, en
su macrotraduccion social, la ley actaa “como si” los hombres fueran iguales,
y de esta ficcion se derivan una serie de consecuencias normativas positivas
performativas.®

Generalmente aqui se esconde un eufemismo, porque los indigenistas
discuten solo a partir de las desigualdades, la desigualdad puede ser hasta
enriquecedora; pero, la injusticia padecida por los indigenas es inhumana.

El informe del Banco Mundial refleja en todos los indicadores que
la poblacion indigena tiene deficiencias o vulnerabilidades en el acceso y
satisfaccion de necesidades esenciales como educacion, alimentacidn, ser-
vicios basicos.® No obstante, se debe tomar con pinzas tanto la categoria
“pobreza” como “el empobrecimiento”, de hecho, en el kichwa la catego-
ria wakcha que generalmente se traduce de manera forzada como “pobre’,
significa ‘orfandad, viudez o carencia de capacidad de reproduccion’.”

La situacion de empobrecimiento, implica soportar un sentimiento de
infelicidad o tristeza, las personas que satisfacen sus necesidades basicas son
mas felices.” El sufrimiento humano, en este caso indigena, se traduce en

68  Segun “I'égalité - I'équivalence universelle - que véhicule le langage des droits s'a\(ére beaucoup
plus radicale : pour le droit, un homme = un homme; toute la philosophie des droits humains es
basée sur cette égalité contrefacuelle, cette fcion insituante d'une société qui se veut resecueuse
des droits de chacun. Chacun sait, bien entendu, que les différences sont considérables entre
les hommes, mais, dans sa macro-traducion sociale, le droit fait ‘comme si ‘les hommes étaient
égaux, et de cette fiction dérivent quantité de conséquences normatives performatives positives”.
Frangois Ost, Le droit comme traduction (Quebec: Presses de I'Université Laval, 2009), 93.

69  Banco Mundial, Latinoamérica indigena en el siglo XXI: Primera década (Washington DC: Banco
Mundial, 2015). )

70 Véase al respecto “La relatividad cultural de la pobreza”, en Serge Latouche, La otra Africa:
Autogestion y apaito frente al mercado global (Madrid: Oozebap, 2007), 109-17.

71 En el texto “that people who were able to satisfy their basic needs and wants were happier
than other people”. Joseph Forgas y Roy Baumeister, eds., The Social Psychology of Living Well
(Nueva York: Routledge, 2018), 23.
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neurobiologia como un desequilibrio de la homeostasis, el desencadenamien-
to desenfrenado de emociones negativas.” Las emociones negativas pueden
ser laira, el miedo o el panico. Se entiende por homeostasis a “las reacciones
fisiolgicas coordinadas y vastamente automaticas que mantienen el equi-
librio interno de un organismo viviente. Describe Ia regulacion automatica
de la temperatura, concentracién de oxigenoy pH en el cuerpo”.”® El ser hu-
mano encuentra la homeostasis cuando vive en una tranquilidad relativa,
cuando tiene equilibrio de sus sentimientos positivos —como la alegria™—
por la satisfaccion de las necesidades basicas: alimentacién, vestido u hogar.

En América Latina, la expectativa de vida al nacer est4 vinculada, en-
tre otros factores al origen indigena, es decir, la persona que nace como
indigena o en ese contexto, carga con una situacién injusta,” el indigena
tiene en este sentido un limite desde su nacimiento.

El cuerpo humano que sufre desequilibrios psicoorganicos— por ejem-
plo, hambre, racismo, o en general, injusticias— no se encuentra en ho-
meostasis; el asi llamado “indigena” tiene una caracteristica psicologica
definitoria, sufrid o atin sufre las secuelas del proceso colonial, es altamente
resiliente por los golpes del racismo cultural, economico, pedagdgico. Se
entiende por resiliencia a “la forma en que esta persona trata de reanudar
su vida después del golpe [colonial en el presente caso]. Cuando la vida
vuelve, hablamos de resiliencia. Cuando no lo hace, constatamos un sin-
drome psicotraumatico y otros trastornos diversos” .’

Al comparar entre personas indigenas Mapuche frente a no-indigenas
se reveld las consecuencias que sufren, con base en las injusticias; entre
ellas se analizaron las carencias econémicas que luego desembocaron o

72 “In contemporary neurobiological terms, Freud's ‘death wish’ corresponds to the unrestrained
triggering of a specific set of negative emotions, their subsequent disruption of homeostasis”.
Antonio Damasio, The Strange Order of Things: Life, Feelings, and the Makin 8 of Cultures (Nueva
York: Pantheon Books, 2018), 183,

73 Antonio Damasio, Sentir lo que sucede: Cuerpo y emocion en la fdbrica de ln consciencia (Santiago
de Chile: Andrés Bello, 2000), 55.

74  En este trabajo se mencionan solamente sentimientos bdsicos como: alegria, tristeza, enojo,
miedo 0 amor; todos ellos profundizados desde la biologia por Maturana. Humberto Maturana
y Susana Bloch, Biologia del emocionar y alba emoting: Respiracion y emocion (Santiago de Chile:
Dolmen, 1996), 188.

75 Eltexto sefiala “desigualdades” cuando en realidad son injusticias: “social inequalities linked
to other factors such as race or Indigenous origin, gender, and education are also prevalent.
These social inequalities manifest themselves as large health inequalities, including differences
in mortality and life expectancy at birth”. Usama Bilal et al,, “Inequalities in Life Expectancy
in Six Large Latin American Cities from the SALURBAL Study: An Ecological Analysis”, The
Lancet 3, n.° 12 (2019): E503, ht‘sps://doi,org/](i.1016/52542-5]96(19)30235—9.

76 Boris Cyrulnik, Las almas heridas: Las huellas de la infancia, la necesidad del relato i los mecanismos
de la memoria (Barcelona: Gedisa, 2015), 155.
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repercutieron en el estrés, desarrollo fisico, psicoldgico, con la consiguiente
necesidad de la resiliencia.” -

En el contexto explicado, lo indigena hace referencia a una experiencia
personal, el sufrimiento de la corporalidad indigena traducido en el racis-
mo, carencias economicas, falta de acceso a la educacion, etc. Alh_ radica la
importancia del protagonismo de los propios indigenas; es decir, s0mos
nosotros quienes debemos hablar, mostrar, demostrar y sobre todo criticar
nuestras realidades. ) .

Tanto la mostracion y la demostracion se tratan a detalle en el Organon
de Aristoteles, la integracion de una tercera categoria, lo demostrado es de
Dussel. La mostracion es la presencia, vida o exper’iencia; en este caso, .del
sujeto indigena sin mas. Lo demostrado es la teoria que se h_a' con:?t_l'u1do
alrededor del sujeto indigena. Y lo de-mostrado es la integracion critica de
la mostracion mas la demostracion. ‘

En este sentido, el indigenismo tiene un problema adicional, c!ado que
tiene vedado “hablar a nombre de los indigenas” ha caido en la idealiza-
cion o fetichizacion de lo indigena.

El fetiche es lo antihumano vestido como hombre. Pero vuelve -10 humano en
contra del hombre. Utiliza la esperanza de la solucion de los sufnmxer}tos para
perpetuarlos. Su destruccion significa asumir por parte del hombre precisamente
esta esperanza, que el fetiche usa en contra suya. El fetiche y la praxis, por tagtlo,
tienen algo en comun: la esperanza. La praxis la asume, el fetj-lche la aprovecha.
Por tanto, el hombre se conoce en lo que es por la critica del fetiche. Con el fetiche
y su desarrollo se desarrolla [sic] ala vez la posibilidlar_:l del homl?re de conocerse.

El hombre no se puede conocer sino por la critica del fetiche, }0 que sig-
nifica, a la vez, asumir en la praxis la esperanza que el fetiche jugo en contra
del hémbre. Por eso el mismo fetiche tiene que tener [sig] detefl'.mmado n_xvel
de desarrollo, para que la critica pueda descubrir la praxis. Critica del fetiche
es a la vez inversion del fetiche.”

En otras palabras, los indigenistas, por considez;’a.rse.ellors mismos
no-indigenas necesitan ser considerados como "bugnos 1r.1d1g,emstas, para
ello hablan “bien” del indigena, lo fetichizan, no viven lo indigena —.e’llos
no son el rostro indigena— y por ello se concentran en la demoisrtracxc'm 0
teorizacion. Como no pueden demostrar o subsumirla mostracion mas la
demostracion; los indigenistas son acriticos.

77 Marcelo Navarrete et al., “Physical and Psychosocial Development of Mapuche and
Nonindigenous Chilean Toddlers: A Modest Role of Ethnicity”, Development and Psychopathology
30, n.” 12 5 (2018), https://doi.org/10.1017/50954579418001281. o

78  Aristoteles, Tratados de ldgica ( Orgmmn) I; Aristoteles, Trnfrm'os de logica ( (?rgmmn) II: Sobre la
interpretacion/Analiticos primeros/ Analiticos segundos (Madrid: Qredos, 1981?).‘ )

79  Franz Hinkelammert, La critica de las ideologias frente a la critica Ff(’ la r(jllgzon: Volver a Marx
trascendiéndolo (Buenos Aires: Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales, 2021), 79.
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Una vez mencionado este limite, siempre que se aborde lo indigena
quedan i.algunas interrogantes, especialmente aquellas que no pueden ser
respondidas de modo individual por un solo indigena, por ejemplo: el
nombre colectivo, el idioma o la historia a reivindicar. Mariategui pa r. fi
ri6 los limites del indigenismo: e

Tampién hay que referir el otro extremo del indi genismo, que consiste
en L’:} oml_sic')n total de lo indigena. Es lo que sucede cuando, se mantiene
un sx]e?nmo estratégico, o mas bien, no se hace notar que generalmente las
Investigaciones sobre Latinoamérica son limitadas implicitamente, ya que
dejan fuera a /]os indigenas, es decir, en los Estados con historia c’olonjal
en I‘os que estan integradas —bien o mal — personas indigenas, debiera serl
f}bllgafcorlgltratar por lo menos a modo introductorio aquel téma en toda
mvestlg.,acmn, por ejemplo, cuando se habla exclusivamente de derecho,
economia o pedagogia. Se debiera decir “vamos a tratar el derecho, er(;
ellderecho indigena queda excluido de la presente invest“igaci(')n”i 5 lo
mismo ocurre en los otros campos del conocimiento. o
__ Almenos cuando no se explica y justifica aquello que se va a excluir, los
mdlge,n:lis €n este caso, este tipo de investigaciones mantienen un sile1’1cio
ef;trafeg]co. En este sentido, aqui se establece un limite, el lugar de enun-
c1aciop es desde y con las personas llamadas “indigenas”, aunque con la
consciencia de que tampoco se puede hablar desde un purismo, es decir, no
existe una te?ria puramente indigena. Entonces, surge la interro’gante méto—
doldgica, ;cémo se puede ser objetivo al tratar lo indigena?, pero primero:

bro‘,?r]-;eg :zccﬁlzsgvgl {d(églei Ses subjetiwtro? La epistemologia b.asada en el cere-
Su realismo est4 cualiﬁcadompo; :Serzcaogggirio'smon o reahsm? st
_ ) esta o iento de nuestros limites fenoti-
picos. Las limitaciones de nuestros tipos corporales evolucionados y nuestr
cerebro como sistema de seleccion [0 darwinismo neurologico], perr)r}xiten cla(—)

ramente solo un muestreo limitado d imi
: e los acontecimiento
densidad es enorme.?! S e o

80 105e Ca4rlos Maridtegui, Literatyra y estética (Caracas: Fundacién Biblioteca Ayacucho, 2007), 237.
81 Wt is objective .and what s subjective? Brain-based epistemology, having rejected ideal;sm e’xc::ve ls
z g:::,h?n,:f qualified realism. Its realism is qualified by its recognition of our phenotypi‘c lmupls
limjmdam Olli‘ln our evolved body types, a'nd our lqrain as a selectional system, clearly allow only a

lted sampling of world events, the density of which is enormous”. Gerald Edelman, Second Nature:

Brain Science and Human Knowledge (New Haven, US: Yale University Press, 2006), 149-50 y 154-5 '
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En otras palabras, Edelman critica la dicotomia epistemologica® obje-
tividad y subjetividad, esgrime que mas bien se debe hablar de un darwi-
nismo neurologico, dada la interaccién de la consciencia y el lenguaje con
el pensamiento, emocion, memoria y experiencia. Es decir, el ser humano
solo selecciona un muestreo de lo que considera importante en su vida co-
tidiana, en su “mundo”. Y este mundo, es decir, todo lo que sucede en el
cuerpo humano en interaccion con nuestro alrededor, es inabarcable a ca-
balidad, por eso es que el ser humano selecciona el muestreo, o, una parte
de todo lo que vive. Es decir, “’el sistema nervioso’ no capta informacién
del medio como a menudo se escucha, sino que al revés, trae un mundo [o
su experiencia] a la mano al especificar que configuraciones del medio son
perturbaciones y qué cambios gatillan estas en el organismo”.*

Para explicar esto, hay que replantearse el problema del concepto, porque
uno tiene que aceptar que el modo tradicional de asumir el acto cognoscitivo
tiene que ver con la sefalizacion de algo externo a uno, ese modo tradicional
tiene que ser totalmente cuestionado: tiene que haber un espacio explicativo
distinto, porque ese modo tradicional no se puede sostener. Y no se puede
sostener, porque no funciona.”

Como consecuencia de lo dicho, esta investigacion adquiere objetivi-
dad segun la concibe Maturana, es decir, “para un cientifico ser objetivo
solo significa abandonar su deseo de un resultado particular en su investiga-
cion, para no oscurecer su impecabilidad como generador de explicaciones
cientificas en términos operacionales que ha presentado anteriormente” .
“La objetividad no requiere unicamente ver el objeto [0 sujeto en este caso]
tal como es, sino también verse a si mismo como uno es; vale decir, ser
consciente de la constelacion particular en que uno se encuentra como un
observador relacionado con el objeto de la observacion”.® La objetividad
también implica que el investigador se sitiie y auto catalogue como sujeto:
politico, econémico y, por supuesto, racial o racializado. En otras palabras:

Elintelectual opera necesariamente en tres niveles: como analista, en busca
de la verdad; como persona moral, en busca del bien y de la belleza; y como
persona politica, que busca unificar la verdad con el bien y la belleza. Las

82 Seentiende epistemologia como la “Rama del pensamiento filosofico que analiza cdmo es que
sabemos lo que sabemos y como podemos validar la veracidad de nuestro saber”. Wallerstein,
Analisis de sistemas-mundo, 127.

83 Maturanay Varella, El arbol del conocimiento, 113.

84 Humberto Maturana, Biologia de la cognicion y epistemologia (Temuco, CL: Ediciones Universidad
de la Frontera, 1990), 15.

85  Humberto Maturana, La objetividad: Un argumento para obligar (Santiago de Chile: Dolmen,
1997), 35.

86 Erich Fromm, Etica y psicoanilisis (Ciudad de México: Fondo de Cultura Econdmica, 2013), 148.
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estructuras del saber que han prevalecido durante dos siglos ahora son ya
antinaturales, precisamente porque decretaron que los intelectuales no po-
dian desplazarse a gusto entre estos tres niveles. Se alenté a los intelectuales
a que se limitaran al andlisis intelectual. Y si no eran capaces de contener la
expresion de sus obsesiones morales y politicas, entonces debian segregar ri-
gidamente las tres clases de actividad.®”

Entonces, a partir de esta triada, para desarrollar la objetividad bajo
categorias indigenas, tomamos del aymara el taypi medio. Recuérdese que
Tiwanaku es una categoria kichwa que se traduce al aymara como Taypi Qala
0 ‘piedra central’.

Por ello, nos acercamos con una perspectiva taypi o de inter-mediacién,
la objetividad esta inter-mediada con la subjetividad del investigador o in-
vestigadora. Damasio permite aclarar este pasaje, segtin este neurélogo, la
subjetividad es el “habilitador critico de la consciencia”,® en consecuencia,
nuestra subjetividad puede y deberia habilitar o disparar la criticidad de
la consciencia y asi situarnos en una perspectiva objetiva. La subjetividad,
a la vez, genera objetividad.

Etica y sumak kawsay

La objetividad tiene estrecho vinculo con la factibilidad o posibili-
dad. Esto a su vez esta enlazado a la ética. Quien carece de objetividad,
a la vez, carece de ética, “el objetivo fundamental de la ética es liberar la
bondad”,* es decir, permitir que el obrar del ser humano sea responsable.
No es objetivo ni ético, quien se desmarca de la teoria-praxis de lo posible.
Hinkelammert explica los dos juicios de hecho o factibilidad basicos: se
puede hacer y no se puede hacer. Las ciencias en general deberian enmar-
carse en estos dos juicios.

En el presente caso, la ética, como ejemplo, se vincula con el derecho
bajo esos dos juicios. Lo que no se puede hacer es ilusorio y por lo tanto hay
que descartar este tipo de reflexiones; por ejemplo, si decimos “se pueden
cortar todos los arboles del planeta”, es una afirmacién que se encierra en
el no se puede hacer, porque se destruye la renovacion del oxigeno y se tra-
duce enla muerte o suicidio colectivo. Reflexionar a partir de “cortar todos
los arboles del planeta”, entonces, es una ilusion.

87 Immanuel Wallerstein, Universalismo europeo: El discurso del poder (Ciudad de México: Siglo XXI,
2007), 102.

88 Enel original “the critical enabler of consciousness: subjectivity”. Damasio, The Stran ge Order
of Things, 126.

89 Jean-Pierre Changeux y Paul Ricceur, La naturaleza y la norma: Lo que nos hace pensar (Ciudad
de México: Fondo de Cultura Econémica, 2017), 204.
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Lo consiguiente es que todo analisis tiene que tomar como punto de
partida lo posible, lo que se puede hacer, por ejemplo, “cuidar todos los
arboles del planeta”, o en su caso, “cortar un arbol del planeta” en caso de
necesidad. En estos dos ejemplos esta presente la factibilidad, lo posible
nos permiten continuar con la vida y por supuesto con la argumentacion,
de este juicio de hecho factible si se pueden derivar los juicios de valor del
derecho: debe ser y no debe ser.” De alli que lo posible se puede tomar
como sinonimo de ético, porque permite el cuidado o reproduccién de la
vida. En este marco factible se puede construir un derecho para el cuidado
de la vida sumak kawsay.

Figura 2. Genealogia y vinculo de la ética con el derecho

Juicios basicos

de factibilidad
Posibilidad Imposibilidad
Etica llusion
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Fuente y elaboracion propias.

La ética que aqui se propone trasciende el razonamiento aristotélico
del “vivir bien”, quiza puede ser catalogada de vitalista, por estar cen-
trada en la reproduccion de la vida. Para Aristoteles, en sintesis, la ética
es una atribucion humana descrita en un comportamiento en calidad de
“virtud”, que luego se traduce especialmente en actos y practicas. Segun
la concepcion aristotélica, “la virtud ética sera necesariamente un modo

9  Franz Hinkelammert, Democracia y totalitarismo, 2. ed. (San José, CR: Departamento Ecuménico
de Investigaciones, 1990), 82-3.
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de ser que tiende a elegir el término medio a nosotros en todas a uellas
cosas agradables y dolorosas”. La consecuencia es que la ética se cegtra en
el 11}§1V1du0, “toda virtud ética esta centrada en los placeres y dolores” *!
La ética también es sinénimo de comportamiento humano, racional electz‘vo.
placente_r?A Asi, “la virtud ética es un modo de ser rélativo a la e_:]eccién .
la eleccidn es un deseo deliberado, el razonamiento, por esta causa de’bi
ser Yerdgdero, y el deseo recto, si la eleccion ha de ser buena y lo Iue ‘la
razon’ diga ‘el deseo’ debe perseguir. Esta clase de entendi;nientg d
verdad son practicos”.% T
El problema de esta logica radica en que tanto las elecciones, la razén
y los pla«.:eres de la sociedad moderna estan centradas en el conslumo la
dest.ru;aén: ejemplo de esto, son los spots publicitarios o el internet gue
?;,Sllanmt;c:rrtl:_d consumismo o la acumulacion, que en definitiva represen-
Por ello Fromm advierte que el ser humano est razonando, eligiendo
y cgmplaciéndose en una sociedad que puede estar “cuerda o’locf" “Es
indispensable que el sujeto adopte una posicion critica, es indispenéable
Ia. cqr.dura. En consecuencia, “el hombre cuerdo ama la, vida”.* “La ética
b}oflllca tiene su propio principio del bien y del mal. Bueno es todo lo que
sirve a la vida; malo todo lo que sirve a la muerte” % !
_ Yasedijo con el apoyo de Damasio que la subjetividad dispara la cri-
hac_iac?l u objetividad. La subjetividad es medular, “un rasgo que define la
subjetividad es el sentimiento que invade las imagenes de las que tenemos

o - i v g s
experiencia subjetiva”.” Luego, la subjetividad es sinénimo de consciencia
0 también cordura:

'Sm conciencia, es decir, sin una mente dotada de subjetividad, no ten-
driamos modo c!e conocer que existimos, y mucho menos sabriam’os uié-
NEs S0mos y que pensamos. Si la subjetividad no se hubiera orig‘madg de
manera muy modesta al principio, en criaturas vivas mucho mas senci‘llas
que los’seres humanos, la memoria y el razonamiento probablemente
se hqbrxan desarrollado de la manera prodigiosa en que lo hicieron nin0
habria allanado el camino evolutivo hacia el lenguaje y la versién com ]e§§
dela conciencia que hoy poseemos los seres humanos. Sin la sub'eﬁvi{)i ()i
la creatividad no habria florecido y no tendriamos canciones ni ]ginturaan{

Aristoteles, Eticq nicomaquealEtica eudemia (Madrid: Gredos 1993), 442-3
I, 269 J ‘ .

Fowh Fromm, La patologia de la normalidad (Ciudad de México: Paidos, 1994), 19

vl Fromm, El corazon del hombre: Su otencia par i

X ael b i oxi
= 1 oy 186, 3g,p i ien y para el mal (Ciudad de México:
el

Nodenno | Linas | cereby 3 pr = Ch
el lmasio Vel cerebro ered al hombre: ;Como pudo el cerebro generar emociones, sentimientos
el e (Barcelona l)vr-‘tin(), 20]0), 30. h '
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literatura. El amor nunca seria amor, solo sexo. La amistad habria queda-
do en mera conveniencia cooperativa. El dolor nunca se habria convertido
en sufrimiento, no se hubiera considerado algo malo, sino solo una dudo-
sa ventaja dado que el placer tampoco se hubiera convertido en dicha o en
gozo. Si la subjetividad no hubiera hecho su radical aparicion, no existiria el
conocimiento ni tampoco nadie que se fijara en las cosas y dejara constancia
de ellas; es decir, no habria cultura ni historia de lo que las criaturas hicieron
a lo largo de las épocas.”

Se entiende por consciencia “el proceso por el que una mente se ve im-
buida por una referencia que llamamos yo, y se dice que sabe de su propia
existencia y de la existencia de objetos a su alrededor”.” La subjetividad es
“un proceso, por supuesto, no una cosa, y ese proceso se fundamenta en dos
ingredientes criticos: la construccion de una perspectiva para las imagenes
en mente y el acompanamiento de las imagenes por sentimicntos”.” Segun
el concepto de Damasio, las experiencias de vida generalmente quedan
impregnadas en la subjetividad humana y a partir de ellas construimos
“las imagenes en mente”, en el cerebro, que luego exteriorizamos a través
de perspectivas, abstracciones e informacion.

Las experiencias de vida, nuestra consciencia y subjetividad, nos hacen
criticos o también anulan la criticidad. El sujeto adquiere criticidad me-
diante un proceso, especialmente, cuando vive o al menos tiene contacto
a través de alguno o todos sus 6rganos sensoriales con el dolor del otro,
la situacion de frio de dormir en la calle, la situacion de precariedad de la
nifnez en las casas de acogida, la situacion de hambre. Por supuesto que no
todo el mundo se torna critico. Asi, por ejemplo, Belli recoge un dialogo
que refiere la profundidad de esta dicotomia, en una conversacion entre

Hermann y Raphael que transcurre asi:
Hace tiempo que dejé de sentir lastima por esta gente [los hambrientos].

La verdad es que, en esencia, sus vidas y las nuestras son muy parecidas. Es

mas, a veces los envidio, envidio la precariedad de sus dias, sus elementales

preocupaciones. Cuando uno se tiene que preocupar por las cosas mas ele-
mentales no queda tiempo para las neurosis y las angustias.

—¢La pobreza te parece menos neurotica y angustiosa? Estoy seguro que
ellos no opinan de la misma manera.'™

97  Ibid., 20-1.

98  Antonio Damasio, En busca de Spinoza: Neurobiologia de la emocion y los sentimientos (Barcelona:
Critica, 2007), 176.

99 “Subjectivity is a process, of course, not a thing, and that process relies on two critical
ingredients: the building of a perspective for the images in mind and the accompaniment
of the images by feelings”. Damasio, The Strange Order of Things, 127. Las cursivas son
del autor.

100 Gioconda Belli, Waslala: Memorial del futuro (Buenos Aires: Emecé, 1997), 108.
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Figura 3. Proceso de construccién de las perspectivas,
abstracciones e informacion
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Fuente: Nicolelis, 2020.

La_l colectividad humana moderna tiene rasgos patologicos y tiende a la
superficialidad, quiza alli radica el nticleo de la carencia de criticidad. Las
personas acceden a las redes sociales, la television o se comunican ent.re si
con poca profundidad, por esta razon es que no se puede esperar que toda&‘:
la‘s personas se tornen criticas. “La gente intercambia palabras sin compartir
ninguna realidad de la que estén hablando. Intercambian palabras con cierto
emb:arazo, para ocultar el vacio que hay en su comunicacion y el hecho de que
no sienten ninguin estimulo”.' Las relaciones humanas son abstractas, como
abst-ract? es el salario que aparece ya solo en cifras digitales en las cuerlltas de
los que tienen el privilegio de trabajar. ;Cémo estas?, nos preguntamos y solo
respondemos “bien” o inclusive no respondemos. O peor aun, las comunida-
des. catalogadas en clases sociales tienden a la gentriﬁcacién,llos guetos son
obligatorios para los pobres y voluntarios, con vallas y muros, para los ricos.!

101 Miguel Nicolelis, The True Creator of Everything: i
iy i ) ything: How the Human Brain Shaped the Univers
Know It (New Haven, US: Yale University Press, 2020), 71. s ks

e Fromm, La patologia de la normalidad, 67.
“tqueaparece no horizonte da longa marcha em diregdo & “comunid

tomo seguranga) ¢ um mutante bizarro do ‘gueto voluntario”
Vlnesca por seguranca no mundo atual, 2.8

ade segura” (comunidade
: rio™. Zygmunt Bauman, Comunidade:
ed. (Rio de Janeiro: lorge Zahar Editor, 2003), 105.
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Esto provoca un mayor aislamiento y limita el contacto personal y sus dife-
rentes realidades. Por lo tanto, la investigacion que se plantea desde y con la
victima del dolor, indigena en el presente caso, es medular.

En la victima, dominada por el sistema, excluida, subjetividad humana
concreta, empirica, viviente, se revela, aparece como “interpelacion” en ul-
tima instancia: es sujeto que ya no-puede-vivir grita de dolor. Es la interpe-
lacion del que exclama “jTengo hambre! jDenme de comer por favor!” Es la
vulnerabilidad de la corporalidad sufriente —que el “ego alma” no puede
en su subjetividad inmaterial e inmortal — hecha herida abierta ultima no
cicatrizable. La no respuesta a esta interpelacion es muerte para la victima:
es para ella dejar de ser sujeto en su sentido radical —sin metafora posible—:
morir. Es el criterio negativo y material ultimo y primero de la critica en
cuanto tal —de la conciencia ética de la razén y de la pulsion criticas. El que
muere “fue” alguien: un sujeto, ultima referencia real, el criterio de verdad
definitivo de la ética.'™

Wallerstein inicia su obra dedicada al sistema-mundo realizando una
autocritica de la percepcion colonial que tiene el investigador euronortea-
mericano, sobre todo porque su condicién — por mas que sea consciente —
de opresor distorsiona la realidad, es decir, el sujeto colonizado indigena
como sujeto critico, tiene una perspectiva menos distorsionada de si mismo,
“los ojos de los oprimidos disfrutan de mayor agudeza en la percepcion
de la realidad presente. Ya que por propio interés, mas les vale percibirla
correctamente para poder asi denunciar las hipocresias de sus gobernantes.
Tienen menor interés en la deformacion ideologica”.'™

La categoria “sujeto critico” se desglosa por Hinkelammert'® en
dos sentidos. Como exterior o expulsado del sistema y como fuente de
alternativas de cambio. En primer lugar, el sujeto en situacion o estado
critico, sujeto indigena que vive el proceso de la muerte de su lengua,
de la contaminacion de los rios de donde bebe el agua, el sujeto que vive
el asesinato por defender sus territorios. Y, en segundo lugar, el sujeto
critico que interpela, critica o grita las injusticias del sistema econdmico,
juridico o politico.

104 Dussel, Etica de la liberacion, 524.

105 Immanuel Wallerstein, El moderno sistema mundial, vol. I: La agricultura capitalista y los origenes
de la economia-mundo europea en el siglo XVI, 10." ed. (Ciudad de México: Siglo XXI, 2005), 9.

106 Para ampliar esta discusion se puede ver especialmente Franz Hinkelammert, EI retorno de!
sujeto reprimido (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, 2002); Franz Hinkelammert,
“Yo wivo, si tu vives”: El sujeto de los derechos humanos (La Paz: Palabra Comprometida /
Instituto Superior Ecuménico Andino de Teologia, 2010); Franz Hinkelammert, El grito
del sujeto: Del teatro-inundo del evangelio de Juan al perro-mundo de la globalizacién (San
José, CR: Departamento Ecuménico de Investigaciones, 1998); Franz Hinkelammert, EI
mapa del emperador: Deterninismo, caos, sujeto (San José, CR: Departamento Ecuménico de
Investigaciones, 1996).
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Figura 4. El sujeto critico
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Fuente y elaboracién propias.

o Segun el esquema, en los casos de inequidad presentados, el sistema
Injusto —generalmente— mueve la subjetividad humana, deberia generar
tristeza por las personas que duermen en la calle, por la nifiez que no tie-
ne efectivizados los cuidados bésicos o derechos humanos, o, por los indi-
genas injustamente sometidos al sistema colonial: tal situacidn conduce,
generalmente, a tener sentimientos de solidaridad, tristeza o llanto. Esto
a su vez provoca indignacion, criticidad y luego militancia a favor de las
personas injustamente tratadas.

Por supuesto que se dan los casos de personas carentes de criterios de

criticidad. Freire tiene una categoria en pedagogia para aquellos antagéni-
cos, los ““analfabetos’ politicos”:

Si desde el punto de vista lingtiistico el analfabeto es aquel o aquella que no
sabe leer y escribir, el “analfabeto” politico —no importa si sabe leer y escribir
0 no— es aquel o aquella que tiene una percepcion ingenua de los seres hu-
manos en sus relaciones con el mundo, una percepcion ingenua de la realidad
social que, para él o ella, es un hecho dado, algo que es y no que esta siendo.'"”

'Entonces, existen personas acopladas y cémodas con el sistema, que
pref.leren No asumir su responsabilidad, que no perciben o, mas bien, dis-
(orsionan las injusticias, se encuentran aisladas de aquellas y por lo mis-
Mo no acceden a la criticidad, los analfabetos criticos. Maturana ilustra el
analfabetismo critico, desde su experiencia personal:

Yo recuerdo, y lo he contado muchas veces, que estando de visita en
I,.pzjfjlres, m}entras era estudiante, en 1955, en un museo, mirando una exhi-
bicién de pintura de un artista japonés sobre Hiroshima en el momento que

1 I'.ll'I:(l F l;uirc, La importancia de leer y el proceso de liberacion, 16.% ed. (Ciudad de México: Siglo XXI
2004), 73, - )
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salimos de alli, un companero —un amigo chileno— hizo el siguiente comen-
tario al salir. Dijo: “Y qué me importa a mi, que en Japon, en Hiroshima, hayan
muerto 100 000 japoneses si yo no conoci a ninguno”. Yo pensé: “jqué magnifi-
co, y qué terrible!” Qué magnifico porque esta diciendo lo que es. ;Cémo le va
aimportar lo que le pasa al otro, si el otro no tiene existencia para mi, porque
no lo tomo en cuenta? No me importa lo que le pase al otro. Y qué terrible que
no tenga informacion para que le importe. Pero, ambas cosas son validas. No
hay preocupacion por el otro si el otro no pertenece al dominio de aceptacion
en el cual uno esta, el dominio social en el cual uno esta.'®

He aqui un ejemplo de analfabetismo critico. Pero, Fromm va atin mas
alla, para él, los analfabetos criticos constituyen la “sociedad moderna”
que adolece de una enfermedad psiquiatrica, aquellas personas se hicieron
merecedoras de su psicoanalisis,'” son personas que observan el mundo
desde la superficialidad. Para aquellos analfabetos criticos, las personas
pobres, hambrientas o sin acceso a educacién formal son: improductivas,
vagas o simplemente delincuentes. Los analfabetos criticos reafirman las
estructuras injustas, el statu quo naturalizado o “perfecto” con sus reglas
de juego, con el derecho vigente.

Hasta aqui un resumen de lo expuesto, estan construidas las catego-
rias “subjetividad”, “objetividad”, “criticidad” y “analfabetismo critico”.
Ahora, estas se subsumen, suman o entretejen, con el fin de enfocarnos con
el sujeto indigena critico, es decir, aqui no se busca ensalzar lo indigena,
en abstracto en sentido neutral o apolitico.

Para contrastar, en el periodo colonial peruano —al igual que en la
actualidad — existi6 una élite indigena acritica, servil al sistema; esta élite
ocupaba puestos de gobierno y consecuentemente legitimaba o permitia
mantener el sistema vigente.!?

Al tener en cuenta que esta investigacion pretende una reflexion desde
el sujeto indigena critico. Con este fin, primero hay que aclarar tal catego-
ria, es decir, es necesario el contraste y los matices de lo indigena. Por ello
corresponde realizar un trabajo de rastreo o — por decirlo de algun modo—
de arqueologia de lo indigena, de su seméntica o construccién, tomando
como fuente especialmente algunas cronicas coloniales.

108 Maturana, Biologia de la cognicion y epistenologta, 35-6.

109  Erich Fromm, Psicoanalisis de la sociedad contempordnea: Hacia una sociedad sana, 6.% ed. (Ciudad
de México: Fondo de Cultura Econdmica, 1964).

110 “Indigenous elites were the focus of the Society’s designs from the start, for ties between the
Jesuits and native Andean chieftains made it posible for the order to assume positions of
authority over local communities in the absence of the former Inca governors”. John Charles,
“Trained by Jesuits: Indigenous Letrados in Seventeenth-Century Peru”, en Indigenous
Intellectuals: Knowledge, Power, and Colonial Culture in Mexico and the Andes, ed. Gabriela Ramos
y Yanna Yannakakis (Durham, US: Duke University Press, 2014), 60-1.
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Lo indigena —en el presente caso— tiene una razon de raigambre vi-
vencial y descolonial, en otras palabras, asumo la “determinacién social
de las ideas”,"" lo que vivimos configura las ideas que creamos, en conse-
cuencia, expongo la experiencia sufrida de lo indigena en carne propia, en
mi cerebro como una dimension psiconeuroldgica y partir de mi corporali-
dad. El campo psicolégico se explica en los traumas coloniales, el racismo,
por ejemplo; mientras que, la corporalidad esta plasmada especialmente
en el trabajo, vivo bajo un salario que no permite satisfacer las necesidades
basicas: alimentacion, vestido y techo. Por ello, este trabajo esta acompa-
niado de algunas historias personales, familiares y de amistades indigenas
que han sufrido o son conscientes de la vigencia de este tipo de injusticias.

Segun Hinkelammert, en la corporalidad humana se afirma o plasma
la vida, tal corporalidad tiene una relacién de comunidad, es decir, el su-
jeto individual, egocéntrico o individualista representa la negacion de la
vida, o, en definitiva la muerte.

La corporalidad es asi un concepto clave de una Economia para la vida.
No se trata solamente de la corporalidad del individuo, sino de la corpora-
lidad del sujeto en comunidad. La comunidad tiene siempre una base y una
dimension corporal. Se trata del nexo corporal entre los seres humanos y de
estos con la naturaleza. Toda relacién entre los seres humanos tiene necesa-

riamente esta base corporal y material, en la cual se juega la vida o muerte de
los seres humanos.!2

El sujeto critico que vive en comunidad es responsable de ella, este su-
jeto tiene la obligacién ética de luchar por la superacion de las injusticias,
que siempre existen, porque toda forma de organizacion humana es perfec-
tible. En consecuencia, las comodidades individuales se pueden mantener
y reafirmar solo a través de la autoafirmacion del individuo egoista que
excluye la comunidad; como ejemplo, los muros levantados alrededor de
las areas residenciales o el fundamentalismo de la propiedad privada que
niega implicitamente las posibilidades de solidaridad.

La comunidad es una categoria sacralizada especialmente en teologia,
por ello es necesario criticarla fundamentalmente en su dimensién indige-
nista; en esta tiltima version, la comunidad indigena tiene poco desarrollo
tedrico. En sus origenes tal referencia, se utiliza para indicar una comuni-
dad de fe tanto entre judios como cristianos.!?

111 Wallerstein, Después del liberalisnto, 229.

i1+ Franz Hinkelammert y Henry Mora, Hacia una econonia para la vida (San José, CR: Departamento
Feuménico de Investigaciones, 2005), 24-5.

P'eter Pettit, “Community”, en A Dictionary of Jewish-Christian Relations, eds. Edward Kessler
v Neil Wenborn (Nueva York: Cambridge University Press, 2005), 103.
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En general, cuando se menciona a las comunidades indig(?nas se sue]’elr
hacer referencia a algo asi como un prototipo de organizacién .”natural
de los indigenas. En general no se distingue la categoria comunidad refe-
renciada con pueblos y nacionalidades de la Amazonia, kichwa, aymara; o,
comunidad en su caso cristiana, protestante, luterana. '

La comunidad indigena tradicionalmente desarrollada por antropélo-
gos y etnologos refiere a un tipo de organizacion que supuestamepte.d@
beria permanecer segun los parametros que se proponen desde el 1{1dlge-
nismo. Asi, Sanchez-Parga —fundandose en la “comunidad” eurocéntrica
de Max Weber—" critica en un tono paternal, la “’descomunalizacién’ de
la comunidad indigena”,' entendiendo aquella descomunalizacion como
aquel proceso en que el indigena deja de utilizar un cierto atuendo, hailbla’r
un idioma, vivir en la comunidad indigena. Para Sanchez-Parga, el indi-
gena seguiria siéndolo solo en tanto que viva en un deten.rninadg contexto
geografico, vistiendo tales trajes y hablando un determinado idioma, el
kichwa en este caso.

Comunidad y sumak kawsay

Sin embargo, la llamada “comunidad indigena” tiene disFintos :sig-
nificados, no puede encerrarse en parametros estaticos, es decir, esta en
constante cambio. La comunidad indigena en cuanto identificada y com-
prometida con la teoria-praxis del cuidado de la vida o sumak kawsay, es
una comunidad que se conceptualiza en sentido ético y trascendental.
Kawsay se traduce como ‘vida’ y ‘amor’ a la vez, de alli que kawsay puede
expresar la matriz trascendental indigena. Pero primero aclaremos la ca-
tegoria “trascendental”.

No existe en inglés o aleman palabra de uso corriente que exprese adecnlxa-
damente lo que constituye la esencia del orden extenso, ni por qué su funcio-
namiento contrasta con las exigencias racionalistas. El término trascendente,
el unico que en principio puede parecer adecuado, ha sido objeto de tantos
abusos que no parece ya recomendable su empleo., En su sgn'fldo literal, sin
embargo, alude dicho vocablo a lo que esta mas alla de los limites de nuestra
razon, propositos, intenciones y sensaciones, por lo que seria desde lue.g’o apli-
cable a algo que es capaz de generar e incorporar cuotas de mforr,naaon que
ninguna mente personal ni organizacion singular no solo no serian capaces
de aprehender, sino tan siquiera de imaginar. En su aspecto rehglosg, c’llcha
interpretacion queda reflejada en ese pasaje del padre nuestro que reza “hagase

114 Max Weber, Economia y sociedad: Esbozo de sociologia comprensiva, 2.° ed. (Madrid: Fondo de
Cultura Econdémica, 2002).
115 Sénchez-Parga, Qué significa ser indigena para el indigena, 46.
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tu voluntad (que no la mia) asi en la tierra como en el cielo”, y también en la
cita evanggélica: “No sois vosotros quienes me habéis elegido, sino Yo quien os
eligio para que produzcdis fruto y para que este prevalezca” (San Juan, 15:26).
Ahora bien, un orden trascendente estrictamente limitado a lo que es natural
(es decir, que no es fruto de intervencion sobrenatural alguna), cual acontece
con los 6rdenes de tipo evolutivo, nada tiene que ver con ese animismo que
caracteriza a los planteamientos religiosos, es decir, con esa idea de que es un
unico ente, dotado de inteligencia y voluntad (es decir, un Dios omnisciente),
quien, en definitiva, determina el orden y el control. !¢

La categoria “trascendental kawsay” abarca entonces, lo supremo, subli-
me, espiritual de los indigenas: la vida y el amor. La comunidad indigena
es tal, como responsable con el amor y la reproduccién de la vida. Son por
ejemplo, los Sarayaku cuando se oponen y frenan la explotacién petrolera,
por su amor a la vida: rios, plantas, animales. La comunidad indigena, para
nosotros, tiene sentido trascendental y por eso implica la “redefinicién del
‘sujeto’ de la teologia: ya no principalmente el individuo-teologo, sino el
grupo politicamente comprometido”.'”

En Latinoamérica, la teologia de la liberacion redefinié la comunidad
desde la teoria-praxis. Esta comunidad esta situada junto a las luchas de
los dominados, discriminados y sobre todo empobrecidos. Sin embargo,
esta definicién tiene niicleo judeocristiano, cuya etiologia desligada de la
tierra es implicitamente negativa, el ser humano —Adén y Eva— hecho
de barro, segun el Génesis, esta separado de su origen, es pecador tiende
a equivocarse y a cometer actos de maldad.!®®

En el caso de los indigenas, como ejemplo concreto, entre las personas
kichwa saraguro, el sentido trascendental de la comunidad se encuentra en
la praxis del respeto, cuidado y veneracion de la naturaleza, estamos ha-
blando especificamente de la deificacion de esta tltima, que en resumen
es la vida. Y esto nos permite enfrentar la idolatria.

El tema de laidolatria se inscribe en una larga tradicién de raiz judia. Segtin
esta, el idolo es un dios cuya vivencia y veneracion llevan a la muerte. No se

116 Ver el acapite “El sistema de mercado sacralizado” en Franz Hinkelammert, “Prometeo, el
discernimiento de los dioses y la ética del sujeto”, Polis. Revista Latinoamericana 13 (2006),
https://bit.ly/3hZQQVN.

117 Hugo Assmann, “Aspectos basicos de la reflexion teoldgica en América Latina”, en Teologia
negra/Teologia de la liberacion, de aPaulo Freire, Eduardo Bodipo-Malumba, James Cone y Hugo
Assmann (Salamanca: Sigueme, 1974), 93.

l1x “Adam (que viene del término hebreo adama=tierra, lodo) es un sujeto cuyo verbo esta siempre
en plural. Adam no es un hombre, es simplemente el hombre, Su falta de pecado es el pecado
del hombre. Se trata de un mito etiolégico donde se describe simbalicamente la condicién
humana pero tal como la veian los hebreos (muy distinta que como la veian los griegos). El

hombre, en su libertad, y no Dios, es el origen del mal en la tierra”. Dussel, Lecciones de antropologia
filosofica, 188.
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trata de la pregunta acerca de si, en algun sentido ontologico, el idolo existe
o0 no, sino que el idolo es visto como una fuerza hacia la muerte que es vene-
rada como Dios. El idolo es un dios de la muerte que, por tanto, se enfrepta
al Dios de la vida. Por consiguiente, el Dios de la vida es visto como un Dios,
cuya vivencia y veneracion producen vida y no muerte."?

Es decir, se pertenece a la comunidad indigena solo en cuanto se en-
tiende como “diosas” y “dioses” vivos a las montanas, rios, lagunas, etc.
La veneracion de la naturaleza no tiene, por tanto, sentido idolatrico.

El hombre fabrica idolos como fabrica vestidos, herramientas, armas, va-
sijas, etc. El idolo es un bien de consumo, igual a otros, para la satisfaccion
de necesidades humanas. ;Cual seria la necesidad humana que satisface el
idolo? El poder poseer un bien todopoderoso, universal y trascendente que
sirva indistintamente para satisfacer todo orden de necesidades. Ese bien es
el espiritu o dios que habita en el idolo. Al fabricar el idolo como bien de con-
sumo, fabrico también ese dios o bien universal que me asegura la posesion
de todos los otros bienes de consumo.™

La naturaleza, segun los indigenas, es entendida como un sujeto vivo
y ala vez trascendental. Esta representacion vital-transcendental esta cen-
trada en la reproduccién de la vida, y por eso no es idolatrica. Rivara-De-
Tuesta tiene algun indicio, aunque esta atravesada por una carga escolas-
tica, por eso refiere a “espiritus” que:

Viven en este mundo visible aunque son invisibles e impalpables y se mani-
fiestan a ciertas horas, en ciertos dias y bajo determinadas circunstancias. Sus
residencias son conocidas y en ellas se les encuentra e invoca para aplacarlos
con ofrendas y sacrificios. Los espiritus habitan en lugares determinados como
cerros, cuevas, lugares solitarios, manantiales, etc., pero también se t:ranspor—
tan a otras residencias, se alojan por ejemplo en una piedra pequena que el
creyente porta consigo, o la coloca en el campo, en el techo de una casa, en
una habitacion o en una hendidura. No se trataba de la adoracion a un cerro
0 a un arbol. No era el objeto en si el motivo del culto y veneracion, era que
ese objeto tenia dentro de si un espiritu escondido.™

De alli que en el kichwa no existen palabras para entender abstrac-
ciones como “fe” o “espiritu”, es decir no existe la fragmentacion entre
alma-cuerpo, una montafiia —para los indigenas— no tiene un cuerpo

119 Franz Hinkelammert, Cultura de la esperanza y sociedad sin exclusion (San José, CR: Departamento
Ecuménico de Investigaciones, 1995), 366.

120 Pablo Richard, “Nuestra lucha es contra los idolos: Teologia biblica”, en La lucha de los dioses:
Los idolos de la opresion y la biisqueda del Dios liberador, de Pablo Richard, Severino Croatto, Jorge
Pixley, Franz Hinkelammert, Victorio Araya, Joan Casanas, Javier Jiménez, Frei Bettf), Jon
Sobrino y Hugo Assmann, 3.* ed. (San José, CR: Departamento Ecuménico de Investigaciones,
1989), 20.

121 Maria Luisa Rivara de Tuesta, Pensamiento prehispanico y filosofta colonial en el Perii, vol. I (Lima:
Fondo de Cultura Econémica, 2000), 325-6.
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presente y un alma en el mas alla, una montana es la presencia de una
“diosa” o “dios” vivo que reproduce la vida. Por ello, el clero del Concilio
de Trento se rompi6 la cabeza intentando traducir la “fe” o el “espiritu” al
kichwa, pero nunca o hicieron, en el fondo intentaban operar y fundir dos
matrices filosoficas distintas sin ser conscientes de aquello.

Ahora, si pasamos a otro plano, en sentido psicologico, la comunidad
indigena tiene un doloroso significado; hace referencia a los colectivos que
han sufrido un proceso traumatico colonial, lo que se traduce luego en la
necesidad de resiliencia o re-construccién colectiva. Cyrulnik nos presen-
ta un caso:

Cuando los indios mayas fueron expulsados de Guatemala en 1980 por el
general Rios Montt, un grupo se refugio cerca de Meéxico, mientras que otro
grupo se dirigié hacia el Yucatan. Unos afos mas tarde, gracias a la presién
de las intervenciones internacionales, regresaron a sus tierras. Las reacciones
colectivas al traumatismo fueron distintas en cada colectividad. El grupo del
sur que habia podido instalarse cerca de la frontera conservé los vinculos con
los ancianos. En esta colectividad desarraigada, el mantenimiento de los ritos
facilitaba el sostén afectivo. Se reunian para rezar, bailar y compartir algunas
comidas. Daban sentido al exilio narrando continuamente los mitos mayas y
las historias de familia. Cuando estos indios regresaron a su pais, recupera-
ron su cultura con facilidad: seguia siendo una cultura maya, aunque habia
evolucionado. Se afiadia el exilio, la persecucién por parte de los militares,
se explicaba la sabiduria de los ancianos y el valor de los jovenes. Esta repre-
sentacion de si en su comunidad constituia una especie de base de seguridad
narrativa donde los individuos recuperaban sus fuentes y preservaban su dig-
nidad. Cuando la politica les dio la oportunidad de volver a vivir, empezaron
de nuevo alegremente, con orgullo. El mito maya simplemente habia afiadido
un capitulo a su epopeya.

El grupo del norte, por su parte, corté sus raices. Aislados en zonas de
acogida, sin posibilidad de relacion, esos indios sobrevivian dia tras dia, sin
ritos para reunirse ni mitos para dar sentido a su derrumbamiento. Cuando
regresaron a su pafs, esos hombres desculturizados eran seres derrotados,
amargados y de pronta respuesta agresiva. En este grupo, el nimero de
trastornos postraumaticos fue elevado porque cada individuo, mal apoya-
do en su vida comunitaria, habia perdido todo sentido: ;qué razon habia
para vivir juntos?

Las condiciones del trauma, al desculturizar al grupo, lo habian converti-
do en un conjunto de victimas ¥ no ya en una comunidad. La tradicion y los
valores transmitidos por la cuitura componen un puntal narrativo, una re-
presentacion coherente de si entre los suyos, un valioso factor de resiliencia.

Pero aun cuando se hayan cortado las raices no todo est3 perdido. Un gru-

po traumatizado puede volver a vivir si recompone un nuevo mito con los
restos del antiguo.'2

120 Cyrulnik, Morirse de vergtienza, 136-8.
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Cuando se habla de comunidad indigena histérico-politica se omite
el analisis ampliado de las categorias atribuidas a las estructuras jurisdin?-
cionales de administracion colonial, en orden descendente: etnia, reparti-
miento, comunidad, corregimiento y reduccion. ) .

Pero, el problema que ha tenido poco tratamiento esta relacionado con
el fetiche histérico de la idilica independencia, esto es, lo que conocemos
comunmente como el nacimiento de las republicas latinoamericanas “se-
culares” e “independientes”. Es decir, en las teorias que hacer} rgferencia
a la conformacion de los Estados en Latinoamérica se estudia unicamente
la division tripartita de funciones del nuevo Estado: Ejecutivo, Legislativo
y Judicial. Sin embargo, el Estado republicano constituye, no solamente la
estructura institucional formal politica, existen otras instituciones que han
quedado en las sombras. Estas ultimas son: el poder de la ig]esi.a, asi' como
el de las élites econdmicas,'® y también los medios de comunicacion con
las transnacionales; todos estos se unificaron con el Estado naciente para
continuar con el despojo laboral, territorial y/o politico de los indigenas.
Una teoria descolonial que pretenda analizar la estructura estatal latinoa-
mericana debe extenderse también a estos ultimos actores.

Desde esta perspectiva, en la practica, se "independiz_é" la éli?e que
manejaba el engranaje burocratico colonial. Aunque a lo_s ]f‘xtmoamencanos
se nos ensefa desde la etapa escolar una historia oficial fetichizada que nos
hace creer que, a partir de aproximadamente 1830 somos —en con]pl:}to——
independientes. Como ejemplo, las festividades de “independencia” son
recursivas. Pero, inicamente en 1780 bajo el liderazgo de Tipak Amaru se
unieron indigenas y no-indigenas en pos de la liber.acic”m. Sin embargp, la
dimension que adquiri6 la rebelion asusto a los no-’m.chgenas ya partlr fie

aquel entonces la “independencia” seria liderada tinicamente por la élite
no-indigena. . _

Por tal razon, la “independencia” de América es en realidad una si-
tuacion retrocolonial, por supuesto que esta legitimada en la.a historiogra-
fia, pero los gritos de independencia se establecen crpnologlcamente por
las élites académicas. Es decir, los levantamientos indigenas no se asumen
como parte de la cronologia del proceso independ'entista. Por lo tanto, hay
que dejar claro que cuando los indigenas intentan liberarse, estos tienen que
luchar contra la élite colonial situada en América, pero esta uiltima a su vez
recibia el apoyo del estrato colonial de Europa. Este sistema dependiente

123 Wallerstein argumenta que todos los Estados estan al servicio de los capitalistas o élites
econdmicas: “Todos os capitalistas precisam de algum Estadoou dne alguns Estados. E seus
competidores podem depender de um grupo diferente de Estados”. Immanuel Wallerstein,
Utopistica ou as decisoes historicas do sécolo XXI (Rio de Janeiro: Vozes, 2003), 52-3.
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mantiene vigencia, las €lites buscan ahora apoyos de Europa, Norteamérica
y ultimamente China.

Entonces, el enfoque romantico del nacimiento de las reptiblicas “in-
dependientes” es fetichista; los indigenas y negros nunca se “independi-
zaron”. Y mas aun, los asi llamados mestizos y blancos también quedaron
atados a la colonizacién mas visiblemente en sentido econémico y politi-
co: un ejemplo de ello es la presencia tristemente ineluctable del Fondo
Monetario Internacional o el Banco Mundial. “En cierto sentido, toda ‘na-
cion’ moderna es un producto de la colonizacion: siempre ha sido en algun
grado colonizadora, o colonizada y, a veces, ambas cosas” .14

En consecuencia, el Estado republicano propende a mantener el statu
guo de colonizacion, dominacién e invisibilizacién, y, finalmente se prohi-
ben o limitan los reclamos de las injusticias que pesan sobre los indigenas. La
fundacion de las republicas es la fundacién del nuevo colonialismo o “neo-
colonialismo”.'” Las llamadas comunidades indigenas fueron absorbidas o
asimiladas de manera violenta por las reptblicas recién “independizadas”.

la nacion moderna saca su derecho a existir de la empresa estatal que una
sociedad de propietarios privados pone en marcha en torno a un conjunto
determinado de oportunidades monopolicas para la acumulacion de capital;
su funcién consiste en entregar a esa empresa histérico-econémica la iden-
tidad concreta sin la cual ella no podria afirmarse frente a otras empresas
similares en el escenario del mercado mundial capitalista. La nacién mo-
derna se constituye a partir tanto de las “naciones naturales” del pasado
como de las comunidades espontaneas del presente, que son reprimidas y
refuncionalizadas por la empresa estatal; es decir, se constituye como una
peculiar aglomeracion o masificacion de los miembros de la sociedad civil
—individuos perfectamente libres o desligados de cualquier comunidad no
econémica— que estd en capacidad de re-nominarlos como compatriotas o
connacionales (en el extremo, voksgenosse), otorgdndoles asi una identidad

0 una personalidad que no por ser circunstancial deja de tener una validez
universal indiscutible.'®

La conduccion del Estado latinoamericano naciente fue reservada a
una €lite de potentados, se debia tener una determinada propiedad privada
cuantificada por disposicion constitucional, gozar de “buena reputacién”
y no ser analfabeto principalmente; es decir, para llegar a la presidencia,
habia que ser no-indigena, o, no-negro. Nos encontramos frente a la con-
figuracion del Estado moderno racista.

111 Wallerstein y Balibar, Raza, nacion ¥ clase, 140.
Dussel y Apel, Etica del discurso y ética de I liberacion, 220.
' Bolivar Echeverria, Las ilusiones de la modernidad (Ciudad de México: UNAM / El Equilibrista,

1095), 45,
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A raiz del proceso colonial las estructuras sociopoliticas de raigambre
indigena no desaparecieron, las “naciones naturales” de Echeverria —en
el fondo los indigenas— fueron subordinadas al naciente Estado moderno
republicano. Este modelo de Estado supuestamente “modernizado”, supe-
raba las estructuras socioeconomicas indigenas generalmente cualificadas
por el eurocentrismo como “arcaicas”.

El modelo de organizacion estatal republicana importada por las élites
latinoamericanas pretendia copiar los modelos europeos. En aquel esque-
ma, las llamadas comunidades indigenas no tenian cabida y sin embargo
sobrevivieron y mas bien fueron acomodadas convenientemente bajo nue-
vas categorias: jurisdicciones, comunidades, pueblos o parcialidades. En
otras palabras, se procedio a eliminar las estructuras “estatales” indigenas.

Asi, por ejemplo, en Cusco-Pert, existieron familias ayllukuna organi-
zaciones no-Inca o pre-Inca. Al noroeste se asentaban los Chavin Cusco,
Arayraca Cusco Callan, Huacaytaqui. Al noreste los Tarpuntay y Sanu. Al
suroeste los Masca Uru. Y, al sureste los Sutic, Maras y Cuicusa. Todos las
ayllukuna llevaban un censo de su descendencia por medio de khipus.' En
este contexto, la categoria ayllu se aplica tanto para nombrar a la familia
como a lo que ahora se consideraria una provincia. El estado en semantica
y praxis kichwa significa ‘familia’.

En el periodo del auge inka, “salieron de muchas maneras de castas y len-
guajes de indios; es por la causa de la tierra porque esta tan doblado y quebra-
das, torcieron las palabras y asi hay muchos trajes y ayllus” 1! En el siglo XV, “a
partir de la conquista espafiola, los ayllus fueron presionados a una definicién
mas europea de la comunidad, en términos de pueblos nucleados con tierras
adyacentes”."” De esto se deduce un proceso colonial politico-teologico, el
ayllu fue eliminado para luego ser transformado en “comunidad”, la categoria
comunidad de raiz teoldgica es de mas facil manipulacion porque involucra el
cristianismo. Luego, el Estado republicano moderno es supuestamente laico,
pero tiene un dios, que es la acumulacion y la destruccion.

Lo que aqui interesa no es invertir o girar el proceso lingiiistico y vol-
ver anombrar a las comunidades indigenas como ayllukuna. Aunque tam-
poco se descarta la necesidad de aquello, tal decision esta en los sujetos
indigenas criticos.

127 Reiner Tom Zuidema, Inca Civilization in Cuzco (Austin, US: University of Texas Press, 1990), 11.

128 Segtin Waman-Puma-de-Ayala, “salieron de muchas maneras de castas y lenguajes de yndios
[sic]; es por la causa de la tierra porque esta tan doblado y quebradas, torcieron las palabras
y anci ay muchos trages y ayllo”. Felipe Huaméan Poma de Ayala, El pritmer nucva corénica y
buen gobierno, trad. Jorge L. Urisote (Ciudad de Meéxico: Siglo XXI, 1980), 50 y 190.

129 Klein, Haciendas y ayllus en Bolivia, 84.
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Importa evidenciar que con el ingreso de la Colonia existié una im-
posicion europea sobre los indigenas en lo economico, politico o juridico.
En otras palabras, se avisora una colonizacion de tipo filoséfico, lo que
comunmente los indigenistas ingenuos llaman “sincretismo”, haciendo
abstraccion de la violencia colonial, como si se hubiera concretado un en-
trecruce o mezcla pacifica de dos aguas que confluyen en el mar. Aquel
supuesto “sincretismo” cobra un significado de mayor amplitud bajo la
categoria pachakutik colonial.® Guaman Poma de Ayala [Waman Puma]
ofece un analisis biblico-comparativo y eleva a nivel metafisico la categoria
pachakutik, esta significa:

gritndisimos castigos de Dios en este reino y en el mundo, el cual por el pecado
idélatra del Inka castigé Dios. Como fue el castigo del éngel Luzbel y se hizo
Lucifer y de todos sus secuaces, castigé del primer hombre con las aguas del
diluvio. Como a la ciudad de Sodoma tragé en cinco pedazos la tierra. Como
las cinco ciudades que ardié con llamas del cielo y el de David por su adulte-
rio y el de Saul por su desobediencia, el de Heli por la negligencia en castigar
a sus hijos, el de Ananias y Zaphera por su avaricia y el de Nabuchodonosor
por su soberbia. Como el castigo de las penas del purgatorio y del infierno
que es mayor castigo que nunca se acaba.

Y asi en este reino castigaba Dios muy mucho, atin yerba no se hallé. Y en
todo el mundo fue castigado en este tiempo y en Jerusalén los siete afios de
hambre y se comian sus hijos y se lo abrian la barriga de los pobres de que se
sustentaban para saber lo que comia.'®

El pachakutik colonial engloba entonces un sentido profundo de muer-
te, destructividad y esclavitud; vigente atin en el siglo XXI. En palabras
de Coro “todavia recuerdo como mis padres llamaban a los blancos ‘ami-
tos™,* amos esclavizadores o propietarios de personas. Asi, la categoria

130 ‘v’éase‘ por ejemplo, las “discrepancies between Andean and European modes of spatial
organization”. En otro pasaje establece “the Indians protested the appointment of mestizo
authorities at all levels of the native system of rule”. Sergio Serulnikov, Subverting Colonial
Authority: Challenges to Spanish Rule in Eighteenth-Century Southern Andes (Durham, US' Duke
University Press, 2003), 11. & o

131 Texto original “grandicimos castigos de Dios en este rreyno y en el mundo, el qual por el pecado
vydulatra del Ynga castigd Dios. Como fue el castigo del air{gel Luysber y se hizo Luzefer y de
todos sus seguases, castigo del primer hombre con las aguas del [di]lubio. Como a la ciudad de
Sodoma tragé en cinco pedasos la tierra. Como las cinco ciudades que ardié con llamas del cielo
y el de Dauid por su adulterio y el de Saiil por su desobedencia, el de Heli por la neglegencia
en castigar a sus hijos, el de Anauias y Zaphera por su auaricia y el de Nabuchodonosor por
su soberuia. Como el castigo de las penas del purgatorio v del ynfiemo ques mayor castigo
que nunca se acaua.

Y aci en este rreyno castigaua Dios muy mucho, atn yerna no se hallo. Y en todo el mundo
fue castigado en este tienpo y en Jerosalem los ciete anos de hambre y se comian sus hijos y
se lo abrian la barriga de los pobres de que se sustentauan para sauer lo que comia”. Huaman
Poma de Ayala, EI primer nueva corénica y buen gobierno, 89.

32 Segundo Atahualpa Coro Atupafia, entrevistado por el autor, diciembre de 2019,
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taita amito™ o “padre amo” es también recurrente en la novela de Icaza.
Los amos pueden ser tanto personas, Estados o capitales. La esclavitud
transmuta de varias formas: una empresa euronorteamericana que abre
una mina a cielo abierto sobre territorio indigena, consuma el despojo te-
rritorial y luego ofrece contratos de trabajo de hambre.

Los amos de Latinoamérica son China, EE. UU., el Fondo Monetario
Internacional y el Banco Mundial, que obligan generalmente bajo los me-
canismos de la deuda externa a adoptar politicas publicas de hambruna.

En Latinoamérica, las medidas de hambre conocidas bajo el eufemismo
de “ajuste econdmico”, generalmente supresion de derechos basicos como
la salud y educacion, son dictadas por el Fondo Monetario Internacional
y asumidas por los gobiernos estatales. En estos casos, los indigenas y el
pueblo en general se muestran o aparecen protestando en las calles, como
producto de la injusticia; cuando el gobierno dialoga y acoge la critica,
puede concretarse la de-mostracion, existe un debate o dialogo y los mejo-
res argumentos convencen y se implementan. Empero, si el gobierno de
turno se niega a discutir las medidas econdmicas, el indigena —como parte
de aquel pueblo— tiene que mantener la critica a través de la mostracion,
es decir, caminar en la calle obstaculizando el transito, quemar una llanta,
gritar consignas contra la privatizacion de los servicios pablicos, crear una
caricatura o un meme contra el oficialismo. La repeticion o resistencia de
la mostracion es la expresion de la criticidad, este caracter critico se puede
catalogar en el campo politico como participacion indigena.

Entonces, destaca la presencia del movimiento indigena y la partici-
pacion en el curso historico de cada Estado republicano. La reflexion del
Estado latinoamericano como institucion, frente a lo indigena, es una re-
flexion limitada. Los indigenas, hasta el presente, participan en su mayoria
de una manera critica desde fuera de la estructura del Estado, es decir, sin
hacer parte del engranaje estatal: legisladores, administracion publica y
burocracia ptblica o privada. La mayor participacion indigena se concreta
mediante la critica de las estructuras y la conduccion del Estado a traves
de: protestas, paralizacion de servicios ptblicos, bloqueo de vias; lo que
luego se traduce por las élites y los gobiernos como “violencia”, “incivili-
zacion” o “barbarie”.

Por supuesto que las injusticias se mantienen ligadas a una hermeneéutica
estatal racista, el stafu quo solo acepta la pasividad y el acoplamiento silencio-
so, como parte del Estado. En este sentido, nos queda por hacer una reflexion
ético-filosofica, el indigena como sujeto filosofico confrontado con la praxis.

133 Icaza, Seis veces la muerte, 191.
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Frente a la protesta indigena, el Estado responde con las armas; es
dec?r, el Estado entiende a la protesta como “un acto de barbarie cor;tra
la civilizacion”," retorno de lo demoniaco de la resistencia anticolonial
el reclamo de derechos de los indigenas generalmente se acompana de su’

propia muerte o sufrimiento corporal —encarcelamiento, golpes fisicos,
racismo—. Segiin Saca:

Las cosas han empeorado mucho ahora, aunque en el levantamiento de
los noventa s'ufrimos mucho, yo recuerdo que aqui en Saraguro, de entre mis
amigas: Maria Quizhpe tiene una bala alojada en el térax, Rosa Zapata tuvo
varias heridas. Participabamos en la protesta hasta mujeres embarazadas, nifios
y los mayorcitos. Los militares en ese entonces parece que eran mas res;—)etuo-
s0s con las mujeres embarazadas y mayorcitos. Los mayorcitos se sentaban
nomas en media carretera, pero no les ultrajaban; las mujeres embarazadas
sabiamos estar hilando nuestro wanku. Pero eso si, los mestizos del centro de
Saraguro si que eran racistas, recibimos balazos de parte de ellos. A ellos les

de;ab.m? tener escopetas que supuestamente eran para la caceria, pero luego
las utilizaban para dispararnos.1®

En Latinoamérica es constante la represion y la matanza de parte del
Estafl'o como respuesta a la critica —extractiva, de politicas publicas o su-
presion de derechos— de los indigenas y del pueblo en general. Esto tiene
su razon en que “La primera funcién de la violencia es fundadora de dere-
cho, y esta tltima, conservadora de derecho”,'* la formalidad vigente de
lg ley se proyecta como divinidad o idolatria. Es decir, el derecho formal
vigente reprime o destruye la critica, por tanto, se convierte en una norma
supuestamente divina o perfecta, aquello es una proyeccion fetichista; la
norma es elaboracién humana, puede y debe ser constantemente criticada
sobre todo cuando se constituye en una “norma que mata”. Desde aquella;
perspectiva idolatrica de la norma como divinidad, a su vez, se constru-

ye un e_gemigo como encarnacion de la maldad: delincuencia, terrorismo
o salvajismo.

Hacia el derecho como sumak kawsay

Frente a las normas necrofilicas, la primera obligacién del sujeto criti-
co, en este caso el sujeto indigena, es desobedecer la ley, mantenerse nue-

vamente en la exterioridad de la norma, ser y estar como otro frente a la
norma y el sistema injusto.

1% Jorge Icaza, Huasipungo (Quito: Imprenta Nacional, 1934), 207.

115 Carmen Delia Saca Ambuludi, entrevistada por el autor, 10 de junio de 2020.

Walte B(_I'I]ill'l'lln ara una critica de lg violencia y ot; 0s, 3.8 e
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En Bolivia, pais con mayoria indigena, Choque-Canqui ha hecho una
extensa investigacion de la protesta y la respuesta asesina del Estado.'” La
voz de Laureano Machaca, indigena aymara, protestando en los albores de
su muerte, asume una dimension de critica transdisciplinar:

“Quiero que lo sepa todo, dice: Ellos los que se dicen nuestros patrones,
los que se dan el derecho de gobernar a mas de tres millones de indios, los
que nos menosprecian negandonos a vivir como seres humanos [condiciones
minimas de dignidad] de acuerdo a nuestras tradiciones, a la sabiduria de
nuestros antepasados, tendran que someterse a nuestras leyes [autonomia o
autogobierno] que ya he puesto en practica”.

—Padre Juan —dice el moribundo haciendo un supremo empeno por mo-
dular las palabras—, tantos siglos de servidumbre debe terminar. La hipo-
cresia de los blancos es tan grande, que se han apropiado de nuestro pasado
[han colonizado la Historia]. Ante el mundo entero se muestran como los des-
cendientes de los Incas, herederos de toda la gloria dejada por los aymaras y
quechuas. Nos usurpan hasta nuestra musica que era el unico refugio para
disipar el sufrimiento de parias [folklorizacién o indigenismo musical]. Ahora,
Padre Juan, estd de moda tocar y bailar nuestra musica y nuestras danzas. Pero
cuando se trata de reconocer al indio —continiia Machaka— como un ser con
inteligencia y sentimientos [sujeto filosofico] ya no hay tradicion ni herencia
incaica que valga. Ellos los blancoides fueron y siguen siendo los caballeros a
quienes debemos guardarles respeto, no podemos hablarles de igual a igual.
La separacion del blancoide, de los indigenas no ha cambiado [se muestra una
recolonizacion, retrocolonizacion o colonizacion dinamica] desde la conquista
de los espanoles. ;Esto es justo, Padre? Tanto es el desprecio que sienten por
nosotros, que un indio jamas puede intentar casarse con la hija de los que se
hacen llamar caballeros, el indio trabaja por tres sin poder saciar su hambre.
Nosotros que amamos la tierra no somos duenos absolutos. Nos arrastramos
junto a los bueyes y el arado para que produzcan frutos para lievar a la mesa
de los blancos. jPor qué, Carajo!’™

En Ecuador, durante la movilizacion nacional y paralizacion de octubre
de 2019 el presidente ecuatoriano Lenin Moreno se traslado a Guayaquil
en busca de refugio ante la posibilidad de ser derrocado. La Confederacion
de Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAIE) discutio la opcion de
llevar la protesta social hasta Guayaquil. El socialcristiano Jaime Nebot,
de ascendencia libanesa, se presento en la calle a responder las preguntas
de la prensa, fue inquirido respecto a si Guayaquil contaba con la Fuerza
Piblica para controlar las posibles manifestaciones —mostracion, protesta
o resistencia— que traia la CONATE, €] respondié “recomiéndeles que se
queden en el paramo”; los indigenas nunca se mostraron en Guayaquil,
sin embargo, demostraron que abastecen de vida a las ciudades. Las frutas

137 Roberto Choque Canqui, La masacre de Jestis de Machaca (La Paz: Chitakolla, 1986).
138  Alfonsina Paredes, El indio Laureano Machaka (La Paz: Isla, 1977), 40-1.
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y verduras —como cebolla y tomate— que generalmente salen del campo
0 “pdramo” de la region serrana dejaron de llegar a las tiendas, mercados
y supermercados; los ecuatorianos quedaron desabastecidos, los indige-
nas tuvieron que demostrar, sin dialogar, que hay trabajo vivo™ bajo el
frio del paramo, trabajo vivo que lleva las verduras, frutas o la carne has-
ta los supermercados, a la comodidad de las oficinas o los hogares con
aire acondicionado.

Gran parte de las personas indigenas son relegadas a trabajar en la
agricultura como “mano de obra”, con el resultante impedimento de parti-
cipar de la vida “académica” o supuesto “trabajo intelectual”, esto da como
resultado la consiguiente limitacién de que su pensamiento sea conside-
rado en el campo llamado filoséfico, este trabajo “manual” —como si las
personas pudieran abandonar alli sus brazos y llevar su cerebro de paseo
a otra parte— del campo realizado por “campesinos”, en su mayoria in-
digenas es denostado y subvalorado, aquellas personas cultivadoras de la
tierra estdn enmarcadas en la imagen del indigena empobrecido, que no
accede a la educacion formal.

Echeverria controvierte el caracter opresivo econémico de la dicotomia
campo-ciudad, en el presente caso, por supuesto el campo y el campesino
es analogo de nuestro “paramo” e indigena ecuatoriano,

en la ciudad capitalista se refleja la tendencia a reconstruir todo el planeta bajo
la forma de ciudad, de hacer la ciudad absoluta o ciudad total y convertir al
campo en mero intersticio del espacio citadino. Se trata de la negacion de las
formas de vida del campo en cuanto tal. El campo pasa a ser en definitiva una
proyecci6n del espacio citadino, al que ha sido totalmente subordinado sin au-
tonomia. Sus planes de subsistencia los recibe ahora directamente de la ciudad,
yano tiene un modo propio de organizar la produccion y el consumo sino que
todas sus iniciativas son indicaciones impuestas u obligadas por la ciudad.'

La discusion de Echeverria, a pesar de ser corta tiene pretension de
andlisis mundial, empero le hace falta un examen histérico necesario para
los indigenas en lo que hoy es Latinoamérica. Todos los cronistas coinci-
den que los inkas, mayas, o aztecas, ahora generalizados como indigenas
fueron despojados y expulsados de sus propias ciudades, ademas de que,
por supuesto, no existia esa separacion campo-ciudad. Por ejemplo, casi

139 Marx utiliza la categoria trabajo vivo que se contrapone a la “mano de obra”, las personas no son
entes abstractos o brazos andantes que deambulan buscando trabajar a cambio de un salario,
son seres humanos en integralidad: con sentimientos, familias y con vinculos comunitarios.
Karl Marx, El capital, vol. I: Critica de la economin politica (Ciudad de México: Fondo de Cultura
Econdémica, 2014).

1o Bolivar Echeverria, Modelos elenentales de la oposicion cantpo-ciudad: Anotaciones a partir de una

lectura de Braudel y Marx (Ciudad de México: Itaca, 2013), 76.
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todas las iglesias y catedrales de Quito se construyeron sobre o con las rui-
nas de la destruccion de los templos inkas. En consecuencia, cuando Jaime
Nebot espeto en las protestas de octubre en Ecuador, “recomiéndeles que
se queden en el paramo”, desde su ignorancia, estaba mandandp aque los
indigenas se mantengan donde la Colonia los puso, en la mralld?d como
“campesinos”, en el nivel maximo de degradacion como colonizados o
como “mano de obra”.

Pero, la esclavitud se efecttia inclusive entre indigenas, que se relacio-
nan bajo categorias de empleador-empleado. Asi, Rivera Cusicanqui co-
mete un error cuando trata de idealizar las relaciones de trabajo entre los
migrantes indigenas bolivianos con sus familiares, cuando estos ultimos
son sus empleadores en Argentina."' La autora relata sucesos atroces en
que no hay condiciones minimas de alimentacion o salubridad, entre em-
pleadores indigenas con sus familiares empleados, sin embargo no en gl()ba
este tipo de relaciones bajo la esclavitud. La idealizacion de las relacmn.es
socioeconomicas entre indigenas puede encubrir otros procesos colonia-
les. Es decir, no hay colonizadores puros, “hay colonizadores colonizados
y colonias colonizadoras”.'*?

Aqui se denomina “esclavitud” a toda relacion —inclusive entre
indigenas— que puede ser: de subordinacion laboral, que no garantiza
condiciones minimas de vida: alimentacion, descanso, esparcimiento y
relaciones familiares. Por ejemplo, en el pueblo kichwa saraguro se conoce
por versiones orales una infinidad de casos de restaurantes renombrados
o clinicas privadas, cuyos propietarios son indigenas que esclavizan a sus
trabajadores, también indigenas, pagando la mitad del salario basico y so-
bre todo pidiendo trabajar mas de doce horas diarias.

Vale aclarar que “un determinado salario no es racional porque sur-
ge en un mercado competitivo, sino que es racional si se puede vivir con
este salario”, ' es lo que aqui podemos llamar sumak kawsay o ‘cuidado de
la vida" humana.

En este sentido critico, en la actualidad existen indigenas entronca-
dos y acomodados en las estructuras de opresion configuradas injusta-
mente, analfabetos politicos indigenas, estos sujetos se han aburguesado

141 Colectivo Simbiosis Cultural y Colectivo Situaciones, De chuequistas y overlockas: Una discusion
en torno a los talleres textiles (Buenos Aires: Tinta Limon, 2011).

142 Eduardo Galeano, Voces de nuestro tiempo (San José, CR: Editorial Universitaria Centroamericana,
1981), 155.

143 Franz Hinkelammert, “El huracan de la globalizacion: La exclusion y la destruccion del
medio ambiente vistos desde la teoria de la dependencia”, en El huracin de la glnbali:-acidn,
comp. Franz Hinkelammert (San José, CR: Departamento Ecumeénico de Investigaciones,
1999), 20.
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o gentrificado,'* disfrutan hoy de privilegios de “sefiorio”. Como ejemplo
extremo, el origen indigena del actual presidente de Chile.

Sebastidn Pifera. La familia Pifiera est4 compuesta por un alto nimero de
influyentes politicos y empresarios, que tienen, a su vez, relaciones cercanas
con otras familias neofeudales, tales como los Chadwick, los Viera-Gallo v
los Aninat. El “fundador” de la familia, José de Pifiera y Lombera, nacié en la
capital del Virreinato del Pert, Lima. Su abuela materna era descendiente del
gobernante inca Huayna Capac, y creci6 en la aristocracia limefia. En 1827,
poco después de la independencia chilena, José de Pifiera y Lombera fue a
Chile, donde se casé con Magdalena Echenique Rozas, perteneciente a la élite
politica local siendo descendiente directa del héroe de la independencia Juan
Martinez de Rozas y pariente de los presidentes chilenos Francisco Antonio
Pinto, Anibal Pinto y Manuel Bulnes.!

Por lo tanto, la ascendencia antroponimica no garantiza la posicion
politica. En Ecuador, el movimiento indigena tiltimamente ha retomado la
disputa por el poder ejecutivo. Asumir la presidencia ecuatoriana no es una
posibilidad muy lejana para los indigenas, sin embargo, esto no garantiza
que una vez en el poder, quien represente a la CONAIE no se acople al siste-
ma. De hecho, cuando Lucio Gutiérrez ascendid a la presidencia de Ecuador,
Wallerstein hacia un analisis desalentador para EE. UU., basado en el “ori-
gen indio” de Gutiérrez, el apoyo indigena de la CONAIE y su discurso. !4

Es decir, independientemente de quien asuma el mando del Estado,
las injusticias sobre los indigenas han subsistido. En este contexto se puede

144 “First formulated in the United States in the 1960s, the concept of gentrification refers to the
displacement of less affluent population groups by those enjoying a higher social status —the
‘gentry’ — during the development over time of centrally located urban neighborhoods”. Olaf
Kaltmeier, “Introduction to Part IV: Gentrification and the Politics of Authenticity”, en Selling
EthniCity: Urban Cultural Politics in the Americas, ed. Olaf Kaltmeier (Nueva York: Routledge,
2011), 239.

145 Olaf Kaltmeier, Refeudalizacion: Desigualdad social, economia y cultura politica en América Latina
en el temprano siglo XXI (Berlin: Centro Maria Sibylla Merian de Estudios Latinoamericanos
Avanzados en Humanidades y Ciencias Sociales, 2019), 37-8.

146 “Bush también perdié unas elecciones menos importantes pero no por ello carentes de
significado: en Ecuador, donde un militar populista, el coronel Lucio Gutiérrez, triunfé sobre
un opositor stuper neoliberal. Lo mas notorio de esto no es solamente que el discurso del
ganador fuera populista, sino que Gutiérrez es una persona parcialmente de origen indio y que
recibi el apoyo de la mas poderosa federacion de organizaciones indigenas de las Américas,
la CONALIE. Es el héroe del intento fallido de esas mismas fuerzas de llegar al poder con un
golpe de Estado hace dos afios. Esta vez fue elegido por una clara mayoria. Es verdad que el
lenguaje de Gutiérrez es cauteloso en cuanto a las cuestiones econémicas, pero se convertira
en aliado de Lula y no de Bush en los proximos debates sobre el Area de Libre Comercio
de las Americas (ALCA). Y sera el vocero de un arreglo y la paz en Colombia, hecho que la
administracion de Bush y el actual presidente colombiano estan haciendo todo lo posible por

impedir»”. Immanuel Wallerstein, Estados Unidos confronta al mundo: Alternativas (Ciudad de
Mexico: Siglo XXI, 2005), 75-6.

introducir la dimensién econdémica de la categoria “indigen.a", ella se jus-
tifica especialmente en el marco histérico-colonial; es decir, como regl'a
principal, toda persona indigena por el hechg de baber gufndp o Si:lfnr
atn el proceso colonial, se encuentran en una situacion de injusticia. Pero,
(como se puede justificar esta aseveracion? Valgan algunas interrogantes
para aclarar aquello: '
;Por qué considerar que el Estado debe ma_ntener_intocada la distribucion
de la tierra a la que se ha llegado luego de acciones violentas o aproplacmnss
injustificadas? ;Y por qué considerar —como se considerd en buerTa part,e g
América— que era “natural” que los antiguos esclavos [indigenas y negros]
re-iniciaran sus vidas como hombres libres sin mayores recursos economicos
con los que poder satisfacer sus ne::eﬁdadeg basicas (rec_:)ursos, por c:tra pa;te_
a los que durante siglos se les habia 1mpgd1<:!o_acceder), LY por qpedconm e
rar que era “natural” que los sectores mas [injustamente] ax‘f’entaw los gPro—
vechasen sus injustificadas ventajas para apropiarse de las ‘nuevas” tltrfgj
que se tornaban disponibles? ;Y por queicons1de_rar que era natural” que e
Estado dejase de otorgar un apoyo especial a los indigenas para pe‘-rrr,utJr q?L;lf‘
sus propiedades se disipasen en pocos meses, a partir de abusos 0 enganos?

El sujeto indigena fue destruido en su corporalidad'y o’tras personas
se enriquecieron con aquella esclavizacion, las personas indigenas fueron
sistematicamente empobrecidas.

Los indigenas cargan con un empobrecimiento heredado, que va ge-
neralmente desde el nacimiento. Es decir, asi como se heredan riquezas,
previstas generalmente en los codigos civiles, también se heredan pob.rejzas
basicas: alimentacion, educacion o vestido, que no se enc1|t-[1tra1n p051F1v3~
das en ninguna norma, porque si aquello ocurriera perderian su caracter
oculto o mistico. ‘ , '

Benjamin Carrion cita varios informes de Naciones Umdas’y estima
que entre Ecuador, Pert y Bolivia, en el afio 1956, sumaban me‘ls de seis
millones de esclavos.* Por supuesto, que la esclavitud progresivamente
se moderd conforme a criterios de factibilidad, cuando se lk?vo al extre{'no
de la desaparicion de los indigenas esclavizados de las Antillas se paso al
tributo y cuando lo ultimo no alcanzo, se tuvo que pasar al tr;ba]o fqrzad’(()
bajo salario, por ejemplo, la mita peruana.' Mttc.z viene del i_czchsza mitayuk,
en el periodo inka significaba ‘persona espem.ahzada en minas’, una pro-

fesion; empero, en Saraguro se escuchan derivados racistas que utilizan
como supuesto peyorativo, “indio mitayo”.

147 Roberto Gargarella, Los fundamentos legales de la desigualdad: EI constitucionalisimo en América
(1776-1880) (Madrid: Siglo XXI, 2005), 220. .

148 Benjamin Carrién, Garcia Moreno, el santo del patibulo (Quito: El Conejo, 1984), 297.

149 Wallerstein, El moderno sistema mundial, vol. I, 123-4.
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La situacion de esclavitud de la corporalidad indigena esta impregna-
da en la memoria oral kichwa saraguro, en palabras de Maria,

yo trabajaba para don Mario Silva [en Saraguro] deshierbando la chakra [maiz],
€l —su “empleador” — se paraba frente a mi para verme trabajar, cuando se
me iba la mano y cortaba una planta de maiz, haba o fréjol; él, me descontaba
del jornal, habia dias en que no podia cobrar nada por mi trabajo.!*

Como consecuencia, la mayoria de la poblacién indigena padece y
siente las consecuencias de ser tales. Al referir el sentimiento nos aproxi-
mamos a las emociones, la subjetividad que implica vivir como indigena,
aun luego de padecer o seguir padeciendo el colonialismo; tomar conscien-
cia de la ascendencia en este caso indigena genera “una especie de cascada
sentimental que rueda a través de las generaciones”.™! La categoria indi-
gena se forma a través de un proceso de vida, luego se carga en la psique.
Lo dicho se puede entender en el campo de una psicologia indigena en dos
sentidos: uno positivo y otro negativo.

Primero, planteamos el sentido positivo resiliente. “Esta psicologia
indigena tiene por objeto promover una diversidad cada vez mayor en la
vida social y ampliar las posibilidades de la experiencia humana, al tiem-
PO que se compromete con las repercusiones éticas de las innovaciones
culturales”." Los sujetos indigenas se desarrollaron bajo un denominador
comun, en un contexto social colonial: lingtiistico, econémico o politico.
Por supuesto, tenemos la consciencia de que: “ninguna experiencia ana-
litica puede pretender apoyarse en la suficiente cantidad de gente como
para generalizar”.’ Y, aunque hay una diversidad de sujetos indigenas,
se puede generalizar que la mayoria es resiliente del proceso colonial. Con
ello podemos formular nuevos postulados.

El sujeto indigena es poseedor de una psicologia que diverge de aque-
llas personas consideradas no-indigenas, ello enriquece y aporta nuevas
formas de pensar la realidad, de concebir la responsabilidad, producir y
re-producir a partir del mundo. Empero, con ello no se puede hacer una

150 Maria Vicenta Gualan Puchaicela, entrevistada por el autor, 1 de enero de 2018.

151 Cyrulnik analogamente, refiere a personas que expresan su filiacion con mercaderes, soldados,
religiosos; a partir de ese nexo, en aquellas personas se genera “una especie de cascada
sentimental que rueda a través de las generaciones”. Boris Cyrulnik, La maravilla del dolor: El
sentimiente de la resiliencia (Buenos Aires: Granica, 2006), 42.

152 “This indigenous psychology aims to promote increasing diversity in social life and expand
the possibilities of human experience, while committing to the ethical implications of cultural
innovations”. Danilo Silva Guimaraes, Dialogical Muitiplication: Principles for an Indigenous
Psychology (Cham, CH: Springer, 2020), 7.

In+ - Jacques Lacan, EI triunfo de la religion, precedido de Discurso a los catdlicos (Buenos Aires; Paidds,
2006), 99,
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apologia de lo indigena en sentido colonial. Nunca se puede aﬁm'\’ar que
la colonizacion fue positiva. Aquella puede y debe ser superada, asi se en-
tiende la descolonizacion.

En el sentido negativo, la psicologia indigena comparte atin con toda
la poblacion Sudamericana el caracter colonial, por ejemplo, en sus narra-
ciones historicas que borran o desechan la memoria indigena y conﬁgure_m
el recuerdo eurocentrado, lo anterior a partir de la educacion que ensena
con una pretension de supuesta “objetividad” o “neutralidad” todo lo que
no es indigena. La consecuencia de lo expuesto es que las personas que
han sufrido un pasado colonial, construyen y reconstruyen de manera ci-
clica y recurrente la memoria colonizada. Las personas que desc:end%‘n de
un pasado colonial, reproducen la colonizacion, se colonizan entre si, son
sujetos colonizados que recolonizan. _

Como consecuencia, lo indigena es un leitmotiv historico que va nu-
triéndose de un conjunto de ambigiiedades y eufemismos eprevusgdos.
Esta categoria se incluye alrededor de nociones como: co!echyu, tribu o
parcialidad. De aquellas premisas, luego se reconstruyen derivaciones como
colectivo indigena, tribu indigena, y parcialidad indigena. l?or.e!lo, en tod’o
trabajo referente a los indigenas, es necesario un breve analisis de las cro-
nicas “sudamericanas” y por supuesto con las respectivas reservas, dfxda
la posicion eurocentrada de los cronistas, incluyéndose aqui [,Sar'to]ome de
las Casas. Es decir, hay que evidenciar el vaciamiento semantico, con el
objetivo de dotar de contenido critico a cada categoria etnologica, antro-
pologica o sociologica, segiin sea el caso. o

Por ejemplo, la categoria comunmente discutida alrededor dello indi-
gena, tribu tiene como raiz la nocion ayong y significa ‘raza’_.‘““ P_la,aton se re-
fiere a su “tribu” cuando ejercia la “pritania”, liderazgo o direccion.' “Los
antropdlogos procuraban descifrar de qué manera funcionaban realrnentg
los pueblos que estudiaban —pueblos a los que comenzaron a tratar casi
de modo uniforme como ‘tribus’—. Asi, procuraban descubrir bases racio-
nales de comportamiento por debajo de la capa exterior que a la mayoria

156

de los europeos les parecia un comportamiento irracional”.

154 Zapata Carrascal et al., Filosqﬁa mestiza [, 98. _ .

155 “El Consejo (llamado ‘Consejo de los Quinientos”) estaba constituido por cincuenta miembros
de cada una de las diez tribus. Se dividia el ano en diez periodos, en cada uno de los cuales
ejercia el gobierno y presidia el Consejo cada una de las tribus (tribu en pritania). Los cincuenta
miembros de la tribu en funciones se llamaban pritanes. En esta época, lf)s cargos que ejercian
los pritanes, algunos por un solo dia, se asignaban por sorteo; tambi@‘n se .})abla efectuado
sorteo para nombrar a los cincuenta representantes de cada tribu”. Platon, Didlogos VIII: Leyes
(libros I-V]) (Madrid: Gredos, 1999), 171.

156 Wallerstein, El moderno sistema mundial, vol. IV, 367.
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De aqui se deduce que la categoria “tribu” fue objeto de extrapolacién,
los primeros indigenistas o cronistas importaban la semantica de acuerdo a
su contexto de procedencia, sin la consciencia de que este ejercicio negaba
o resemantizaba las estructuras de organizacion vigentes de los entonces
colonizados: el ayllu de los inkas en aquel entonces o la maloca de los huao-
rani en la actualidad.

En este sentido, en el contexto latinoamericano se debe incluir una re-
ferencia a lo negro, africano y afroecuatoriano, que se justifica en la necesi-
dad de indagar por aquellas categorias coloniales que nombran a personas
y colectivos que histéricamente fueron y son empobrecidas, esclavizadas
y colonizadas en Sudamérica.'”

La categoria “negro”, por supuesto, ya tiene amplio debate en el con-
texto africano, como ejemplo esta la Historia general de Africa, de autoria
meramente africana, es decir, de sujetos que han sufrido el proceso colonial;
esto se construyo bajo el aval de la Organizacion de las Naciones Unidas
para la Educacion, la Ciencia y la Cultura (UNESCO, por sus siglas en in-
glés); de aquel trabajo se desprende la existencia de lo indigena en Africa,
por este tiltimo asunto es que debemos adentrarnos en el analisis de lo in-
digena entrelazado a lo “negro”.

El proyecto de historia descolonial africano utilizé como metodologia
la transdisciplina, como consecuencia, se establecio la necesidad de insertar
categorias de otros campos del conocimiento como la historia, arqueologia
y antropologia. Es decir, la metodologia fue transdisciplinar, a esta conclu-
sion llego el comité africano en 1973.'%

Los africanos sufrieron también un proceso colonial, su historia fue
borrada o colonizada, fue un proceso similar a la colonizacion de Abya Yala.
La resefia de la Historia general de Africa es pertinente para nuestro trabajo
como proyecto descolonial, pero también permite abundar sobre la exis-
tencia de indigenas africanos.'"™ Porque entonces, lo indigena se discute
otra vez en un marco mundial y descolonial.

157 En este sentido, el presente trabajo es escueto, “la palabra negro no remite solamente a la
condicion que se les impuso a las personas de origen africano durante el primer capitalismo
—depredaciones de distinta indole, desposesion de todo poder de autodeterminacion y, sobre
todo, del futuro y del tiempo, esas dos matrices de lo posible—. Es esta nueva caracteristica
fungible, esta solubilidad, su institucionalizacion como nueva norma de existencia y su
propagacion al resto del planeta, lo que llamamos el devenir-negro del mundo”. Achille
Mbembe, Critica de la razon negra: Ensayo sobre el racismo contempordneo (Buenos Aires: Futuro
Anterior / NED Ediciones, 2016), 32.

.amal Mokhtar, ed., Histéria geral da Africa II: Africa antiga, 2.* ed. (Brasilia: UNESCO, 2010),
N2y ss,

[ovaph Ki-Zerbo, ed., Historia geral da A_fn'ca I:IMctodnlogin e pre-historia da Africa, 2.%ed. (Brasilia:
1500, 2010); Mokhtar, Histéria geral da Africa II; Mohammed El-Fasi, ed., Historia geral da
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En este sentido, Mbembe, que se autoidentifica como negro, mientras
analiza la descolonizacién admite que: “No sabia como lidiar con el cristia-
nismo hasta que, mucho tiempo después, una tarde, en la biblioteca de los
padres dominicos, tomé casi por un acaso un libro de autoria de un tedlo-
go peruano, Gustavo Gutiérrez, intitulado teologia de la liberacion”."* Por
supuesto, esta teologia sirvio a Mbembe para resignificar el cristianismo a
favor de un proyecto de Africa descolonizada, porque Jests o el dios cris-
tiano cambio de bando, dejo de oprimir y paso a liberar.

En el marco del analisis colonial y descolonial, esto abre la posibili-
dad de tender puentes entre la filosofia africana e indigena con el obje-
tivo de que se nutran mutuamente.'*! El planteamiento de una filosofia
indigena nutrida por la africana, y viceversa, radica en el antecedente
histdrico-colonial similar. Tanto Africa y América llevan la marca de la
colonizacidn-esclavizaciéon de Europa. Por eso la teologia de la liberacion
o la teoria de la dependencia sirven como centro de analisis para ambos
contextos, sin problema alguno.

En el contexto juridico indigenas y negros tenemos problemas comu-
nes, por ejemplo: ;Como se debe plasmar el Convenio 169 de la OIT para
las personas afrodescendientes o negras, como Ecuador?, pero primero
hay que tener en cuenta que, por ejemplo, en Liberia existen negros lla-
mados indigenas.

Todo esto da como resultado otro rasgo de lo indigena, y es que, es
una categoria abierta. En otras palabras, lo indigena no es un esencialismo
positivado o taxativo, pueden caber mas personas y colectivos que han su-
frido procesos similares, especialmente coloniales.

Asi, se puede traer a colacion la nocién peyorativa del “sitio de mier-
da”,’? a la que Trump recurrié para referirse a Haiti en 2016. Tal catego-

Afrig:a r: Africa do século VII ao XI (Brasilia: UNESCO, 2010); Djibril Niane, ed., Historia geral
da Africa IV: Africa do século XII ao XVI, 2.* ed. (Brasilia: UNESCO, 2010); Bethwell Ogot, ed.,
Histaria geral da Africq V: Afriea do século XVI ao XVIII (Brasilia: UNESCO, 2010); J. F. Ajayi,
ed., Historia geral da Africa VI: Africa do século XIX a decada de 1880 (Brasilia: UNESCO, 2010);
Albert Boahen, ed., Historia geral da Africa VII: Africa sob dominagio colonial, 1880-1935, 2.° ed.
(Brasilia: UNESCO, 2010); Ali Mazrui, Historia geral da Africa VIII: Africu desde 1935, 2.* ed.
(Brasilia: UNESCO, 2010).

160 “Nao sabia como lidar com o cristianismo até que, muito tempo depois, numa tarde, na
biblioteca dos padres dominicanos, peguei quase por acaso num livro da autoria de um tedlogo
peruano, Gustavo Gutierrez, intitulado Théologic de ia libération”. Mbembe, Sair da Grande
Noite, 34.

161 “Les rapports de la philosophie africaine a I'Occident sont frappés d'un malentendu venu d’une
histoire commune assez chargée. Peut-étre, cette philosophie africaine devrait voir du coté
de la pensée juive, indienne ou inca afin de s'enrichir”. Jean-Godefroy Bidima, La philosophie
négro-africaine (Paris: Presses Universitaires de France, 1995), 48.

162 Bob Woodward, Miedo: Trump en la Casa Blanca (Barcelona: Roca Editorial, 2019), 365.
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rizacion surgi6 cuando aquellos, los ahitianos, criticaron la corrupcion y
el robo de parte de la familia Clinton. Trump utilizé aquella categoria en
sentido peyorativo de componente econémico; los paises empobrecidos
que son obligados a exportar “mano de obra no cualificada” son “paises de
mierda”, lo que nos da como resultado que todo el Sur empobrecido por
la dependencia de raigambre colonial es un sitio de mierda —indigenas
incluidos— para Trump: “Ante la mencién de los inmigrantes de paises
africanos, Trump dijo—: ;Por qué dejamos que toda esa gente de paises
de mierda venga aqui? Acababa de reunirse con el primer ministro de
Noruega. ;Por qué no noruegos? ;O asiaticos que pudieran ayudar a la
economia?” 13

La afirmacion de Trump también tiene contenido racista; el racismo
lo sufren en América especialmente los indigenas y negros. Racismo que
por supuesto hunde sus raices en la colonizacion,

la colonizacion es una forma de poder constituyente. El vinculo que establece
con el suelo, con las poblaciones y con el territorio vincula, de manera inédita
en la historia de la humanidad, las légicas de la raza, de la burocracia y del
negocio (commercium). Bajo el orden colonial, la raza opera como principio del
cuerpo politico. La raza permite clasificar a los seres humanos en categorias
distintas dotadas supuestamente de caracteristicas fisicas y mentales propias.
La burocracia emerge como un dispositivo de dominacién, mientras que la
red que liga la muerte con el negocio opera como matriz esencial del poder.

A partir de ese momento, la fuerza hace la ley y la ley tiene por contenido la
fuerza en si misma.'**

El proceso de esclavizacion tuvo o “tiene” caracter mas acentuado y
espantoso en la corporalidad, cuando se trata de personas negras e indi-
genas de la Amazonia. Aunque puede haber matices, segun Bartolomé de
las Casas: “nunca salian los espafioles de una parte 4 otra que no llevasen
muchos indios cada uno, que les llevaban las cargas de su ropa en que
dormian, y sus armas y la comida, y hasta los negros esclavos eran de los
indios servidos, y llamados perros aporreados y afligidos” 1%

Las personas negras fueron arrancadas de sus territorios y considera-
das como “ganado”, una gran parte de aquellas fallecian durante los largos
viajes en las embarcaciones.

Los indigenas de la Amazonia recibian un similar tratamiento, la razon
estriba en que al no tener una organizacién “estatal” como la sociedad inka,
desde la posicién eurocentrada del colonizador, aquellas personas eran

163 Ibid., 364.
Iod  Mbembe, Critica de la razén negra, 109.

15 Bartolomé de las Casas, Historia de las Indias, vol. IV (Madrid: Imprenta de Miguel Ginesta,
1875), 251.
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consideradas animales, en un estadio “primitivo” de civilizacion, pero con
una perspectiva integracionista, es decir habia que integra’rl 0s0 civilizarlos.

Vale aclarar que la categoria “Amazonas” tiene la raiz Iatxlna amazon y
amazonius, que corresponde a la mitologia de las Amazonas, mujeres guerre-
ras de Escitia, Asia.'®® Aunque anteriormente la Amazonia latmoamerllca‘na
fue categorizada como “Oriente”. Said'® revel¢ la dicotom_ia eu"femlshca
Oriente-Occidente y criticd que a partir de la categoria ”Orlentg se cons-
truyo su derivado, el orientalismo. Mientras tanto, Europa se hizo llamar
a si misma “Occidente”, de alli se construye un occidentalismo. Luego,
segun la propuesta de Wallerstein, el occidentalismo puede ser traducido
—en resumidas cuentas— como eurocentrismo.'®

Hasta finales del siglo XX, en Ecuador, la literatura social clasiﬁcab:? las
regiones en una cuatriparticion: Costa, Sierra, Oriente —ahiora Amazpma —
y Region Insular; la categoria “Oriente” aludia al despectivo munu'iia] que
Said mostro. Los orientales eran considerados incivilizados, salvajes o es-
tancados; frente a sus anténimos, los occidentales: civilizados, con cultura
y en constante “desarrollo” —por supuesto, esto es eurocentrismo—.

Sumak kawsay como critica de la civilizacion

Esta dicotomia de lo “primitivo” y lo “civilizado” luego se transmu ta.
Se toma a euronorteamérica como el modelo de “desarrollo” que deberia
seguir la Sudamérica “subdesarrollada”, aquella metan.mrf?)’sis abre paso
a que el “desarrollo” se divinice y concrete una recolom.z.acmn. ‘ ‘

En esta tendencia calo especialmente en el pensamiento la tinoameri-
cano a partir de mediados del siglo XX. “En esa ¢poca, con %05 aportes si-
multaneos de la obra de la Comision Econdmica para América Latina y el
Caribe (CEPAL), Prebisch, Germani y Furtado, se establece una tendc.encia
analitica preocupada por encontrar lo especifico del subdesarrollo latinoa-

7”169

mericano y la globalidad del desarrollo capitalista”.

166 Vicente Salvé, Nuevo Valbuena 6 diccionario latino-espaiiol, 5.* ed. (Paris: Libreria de Garnier
Hermanos, 1868), 46.

167 Edward Said, Orientalismo, 2.2 ed. (Barcelona: Random House Mondadori, 2008).

168 “Estos argumentos son los que Said llamaba ‘occidentalismo’ y que yo he llam_ad_o ”?umcerftrist:no
antieurocéntrico” [...] Es occidentalismo porque se basa en las mismas distinciones binarias
atacadas por Said. Y es eurocentrismo antieurocéntrico porque acepta absolutamente la
definicién del marco intelectual que los europeos impusieron al mundo modgrno, en vez de
reabrir completamente las cuestiones epistemologicas”. Wallerstein, Universal isma europeo, 65.

169 Immanuel Wallerstein et al., EI juicio al sujeto: Un andlisis global de los movimientos sociales (Ciudad
de Meéxico: FLACSO Ecuador, 1990), 126.
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Sin embargo, el supuesto estadio “primitivo” y la necesidad de su-
perarlo a través del “desarrollo”, justifica no solo la marginacion de los
indigenas, sino también la destruccion de ecosistemas, extincion de ani-
males y despojo de territorios y derechos. En ese campo se puede realizar
un giro descolonial econémico, los llamados sujetos “en vias de desarro-
llo” mas bien deberian ser considerados “en vias de subdesarrollo”,”
aclaremos aquello con un ejemplo, los territorios libres de mineria o ex-
traccion petrolera estan desarrollados en sentido vital, son rebosantes de
vida, pero cuando son amenazados por la industria extractiva estan en
vias de subdesarrollo.

En consecuencia, la Amazonia ha mantenido una doble situacién
de faypi, como excluidos del Estado ecuatoriano y a la vez, como absor-
bidos, “incluidos” o “integrados” bajo las categorias de Habermas,” a
través de la industria extractiva estatal y multinacional. El analisis de
Habermas tiene debilidad porque su propuesta de inclusién o integra-
cion carece del andlisis de la situacion colonial o dependiente de los
indigenas, es un analisis eurocentrado que no critica las necesidades
basicas insatisfechas —despojo territorial o politico— y pasa directa-
mente al “didlogo”. La explicacién de Ampam Karakras desde el movi-
miento indigena, establece un horizonte claro de la inclusién-exclusién
en materia ideologica:

hay dos corrientes de pensamiento al surgir de la CONAIE: una cuestion de
la Amazonia; y, la otra de la parte andina, se podria decir que tenian mayor
conciencia politica, que muchos de ellos tenian una militancia de izquierda.
Mientras que nosotros que veniamos de la amazonia (...) veniamos de un sis-
tema de internado que te he mencionado, en donde lo que te ensefiaban o lo
que te decian tu ibas absorbiendo y ahi los temas de izquierda no llegaban,
ahi mas estaban las misiones catdlica, evangélica y las fuerzas armadas, en-
tonces ti aprendes lo que te ensefian. Por eso te digo, que el tema de la na-
cionalidad, algunos dicen que esto es una vision copiada de los soviéticos o
del socialismo y nada tiene que ver con eso, era una cuestién de pueblos y de
la nacién shuar. La nacion shuar como pueblo, puede hacer una alianza con
otros pueblos, pueden ser campesinos, nosotros desde la Federacién Shuar
tenfamos cercania con la FENOC (...) porque no es nuestra discusion si es de
derecha, centro o izquierda, simplemente de la identidad de un pueblo. Dentro
de un pueblo alli hay gente de derecha, centro e izquierda, por lo tanto, en
las discusiones con los companeros de izquierda que decfa bueno pero en
Imbabura ahi hay gente rica que esta explotando a sus otros, pero esa es una
discusion ya ideologica partidista, entonces nosotros no nos metiamos en esa

‘o Denise Arnold y Elvira Espejo, Ciencia de las mujeres: Experiencias en la cadena textil desde los
ayllus de Challapata, 2.° ed. (La Paz: Instituto de Lengua y Cultura Aymara, 2019), 37.
171 Jiirgen Habermas, La inclusion del otro: Estudios de teoria politica (Barcelona: Paidds, 1999), 107-36.
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discusion, lo mismo que ahora lo decimos, por ejemplo, tanto el sistema capi-
talista como el sistema socialista con relacién a la naturaleza explotan igual,
solamente la diferencia es en las utilidades de la explotacion de recursos, que
en el uno va a los capitalistas y en el socialismo va al Estado y bienestar dela
poblacion, pero en cuestiones ya de la explotacién de los recursos naturales
yo no lo veo la diferencia y por lo tanto en esa época de la discusion no se es-
taba discutiendo eso del capitalismo o izquierda al menos en la Amazonia, y
tampoco se conocia.'”?

La critica al Estado nacion, desde la Amazonia indigena, se lanza enton-
ces contra el nucleo capitalista de la exclusion y absorcion, con el ()bj?ti\fo
de proteger a la naturaleza o cuidar la vida. La Amazonia .ﬁfe exclu1‘da' y
solo se la tomo en cuenta para las guerras limitrofes y las misiones I:C‘]lgl()-
sas; mientras que, con el desarrollo de la industria extractiva se d'e(“ldﬁ‘ ab-
sorberlos, con el fin de incorporar al presupuesto del Estado los reditos d?]
caucho, luego la madera y finalmente el petréleo. De alli que la Amazonia
pide a gritos autonomia; porque de parte del Estado repub!ncqno—colomal
ha recibido solo destruccién y exclusion. Los tedricos indigenistas, en ge-
neral, 0 quiza estratégicamente no ingresan a esta discusion. _

Los hasta aqui llamados “sujetos colonizados”: negros,‘lfwhwa 0 ama-
zbnicos, se pueden explicar en un taypi o tinkuy, no existm‘v] SLlpL!eStO
“sincretismo”, lo que se concreto fue un choqueo pachakutik de sujetos
—econdmico, politico, juridico— que genero6 un tercero, este tercer sujeto
mantiene vivos a los dos anteriores, bajo “una dialéctica sin sintesis”;'" es
decir, “serd de la mayor importancia sistematica que una cierta no:sinltcsis
de un par de conceptos conduzca a otro, porque entre tt"S’lS y ant1Fesx§ es
posible otra relacion que no sea la de sintesis”."”* Porque “la colon_xzacmn
no se muestra tmicamente como una supremacia mecanica y unilateral,
que impone al subyugado el silencio y la inaccion. Por e]‘ contr?rio, el co-
lonizado es un individuo que vive, habla, tiene consciencia, actua; y, cuya
identidad resulta de un triple movimiento de fractura, eliminacion y re-

construccién de si mismo”.'”®

172 Raul Llasag, “Constitucionalismo plurinacional en Ecuddo.r y Bolivia a partir de los sistemas
de vida de los pueblos indigenas” (tesis doctoral, Universidad de Coimbra, Portugal, 2017),
186-7, https://bit.ly/3hMID8v. o '

173 Silvia Rivera Cusicanqui, “Principio Potosi: Otra mirada a la totalidadv”, en Principio Potosi
Reverso, ed. Departamento de Actividades Editoriales del MLIS';EO Nacional Centro de Arte
Reina Sofia (Madrid: Museo Nacional Centro de Arte Reina Sofia, 2010), 14.

174 Benjamin, Para una critica de la violencia, 82. ‘ o

175 Segun Mbembe “a colonizacio néo se revela unicamente como uma supremacia mecanica e
unilateral, que impoe ao subjugado o siléncio e a inacgao. P?lo contrario, o colomzad_o eum
individuo que vive, fala, tem consciéncia, actua e cuja idenudadg resulta de um movimento
triplo de efracgao, extingao e reescrita de si mesmo”. Mbembe, Sair da Grande Noite, 69.
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' El .sujeto colonizado no puede ser visto como un hibrido abstracto
o sin hleOI‘iE?. Su situacion precolonial fue de libertad, esta es ia primera
mitad del sujeto indigena. A partir del siglo XV, con la colonizacién, tuvo
que cargar con una serie de injusticias, esta es la segunda mitad dei suje-
to mQ]gena. La confluencia tinkuy de ambas mitades constituye el sujeto
colonflzz?do indigena. Mostrar esta situacién dicotémica —pedagc’:g]ica
economica, politica— es el instrumento para liberar a los indigenas, mésl
:;;},a ei:: ;llg E‘Zéento actual esto se puede catalogar como parte de la filo-
Lew-Strau,ss construyo la teoria antropoldgica estructuralista a partir
fie lfa Ama’zoma. Desde alli, tuvo alguna intuicién de la matriz filosfica
indigena, €l parti6 de la paridad, unién y el consiguiente tinkuy.

Una sociedad que define sus segment i0 j
del cielo y de la t_i?zrra, deldiay degﬁnocfe?glﬁggzgg?sggrag? I}; gfis],f;lzago:
tructura de Oposicion, maneras de ser sociales o morales: conciliacién v a rz-
SIon, paz y guerra, justicia y policia, bien y mal, orden y desorden e):c g1”0r
esto, no se limita a contemplar en abstracto un sistema de correspor;den'cias;

proporciona un pretexto a los miembros individuales de estos segmentos para
singularizarse mediante conductas; Yy a veces, incita a ello.7®

‘ Tanto la dicotom'ia como la dialéctica son trascendidas por el tinkuy
ejemplo de esto constituyen: las plantas sexuadas como macho y hembra
ambas necesarias para la reproduccién de la vida, lo mismo el dia y la no-

S la repr S nt P q ege ra con IeSH“ad()"[l
Ee:[CEIO UlCh.lldo.

En algiin momento presenté un articulo en el que discutia el tinkuy
€omo encuentro o union de fuerzas, luego, la dualidad y finalmente la cua-
tnpartlcn??l, con el fin de superar el tercer excluido aristotélico, la docen-
te aconsejo: “esa clase de trabajos sirven para etnologia o antroi:)ologia”

El tinku[y] es una cépula que reconcilia los opuestos. La frontera, para este
pensamiento, es la posibilidad del encuentro con el Otro, de abrirse al mund
y a los demas. Para nosotros, la frontera es la manera de inc y
ENCEITArnos en nosotros mismos [con personas que piensan
lo mismo que nosotros|; es la forma de cerrar la entrada al Ot

ficultades al encuentro con
el Otro. Nos gusta estar
Otro nos sirva.”” - een

omunicarnos y
hablan, comen
to; de poner di-
osotros y que el

1 ‘La representacion del tinkuy que hace Medina trasciende o integra
a tricotomia: yo, ofro y tercer incluido nosotros. Plantea la posibilidad del

176 Claude Lévi

177

-Strauss, El pensamiento salvaje (Bogota: : Smi
‘ : 155, gota: Fondo de Cultura Econo, 247~
Javier Medina, Diarguia: Nuevo paradigma, didlogo de Ry e s

civilizaci [
s S b gy actones y Asamblea C'onstrtuycntc (La
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nosotros colectivo, quiza llega a superar a Lévinas y a Dussel, su represen-
tacion metaforica del fatbol es certera:

Alli, dos mitades, dos parcialidades: dos equipos, se enfrentan, tinku, para
suscitar un Nosotros que es mas que la suma de las partes. A esto es que se
llama, clasicamente, una experiencia religiosa: la disolucién del yo en un no-
sotros trascendente. Los individuos, atomizados y fragmentados, por el cris-
tianismo y la sociedad de consumo, salen de sus atomos, de sus monadas, y
sus mentes-cuerpos se fusionan energéticamente (no a través de la Palabra
de Dios); se confunden kinéticamente, al ritmo de las barras: un gregoriano
pulsional, en un Nosotros comunitario, en un Tercero incluido, a partir de
su desdoblamiento en dos mitades (sin aran y urin [sin arriba y abajo, o, sin
izquierda y derecha], no hay comunidad: no hay partido de futbol) y su en-
frentamiento, cara a cara y coram populo, acaece de acuerdo a un calendario
ritual: las temporadas son ciclicas. Nada mas parecido a un tinku norpotosi-
no que un clasico de fitbol. El futbol y el tinku son dos manifestaciones de la
puesta en escena del principio comunitario: del Tercero incluido, del principio
contradictorio. Es que el tinku y el fiitbol son de naturaleza seminal. Mobilizan
todos los chacras del continuo mente-cuerpo, desde los instintos mas prima-
rios hasta los dispositivos mas sutiles del éxtasis.

Las republicas latinoamericanas modernas son fruto del tinkuy, se
construyen subsumiendo a los sujetos colonizadores y colonizados. Por
eso es errada la afirmacion de Fromm de que en el sistema socioecono-
mico vigente “no corremos peligro de convertirnos en esclavos, sino de
convertirnos en automatas”,”* este analisis quiza puede ser plausible para
Europa. Para Latinoamérica y por supuesto para el sujeto indigena, desde
un analisis historico critico, nos encontramos atin bajo una triple situacion
de dominacion en calidad de: esclavos, colonizados y automatas.

El esclavo antiguo podia decir: “En verdad soy esclavo, pero estoy o existo
de hecho como si no lo fuera.” La violencia implicita en su situacién solo estaba
relegada o pospuesta; 1a violacion de su voluntad de disponer de si mismo estaba
siempre en estado de inminencia: podia ser vendido, podia ser ultrajado en el
cuerpo o en el alma. La relacion de dependencia reciproca que mantenia con
el amo hacia de é] en muchos casos un servopadrone; el respeto parcial que le
demostraba el amo era una especie de pago por el irrespeto global que le tenia
(y que se volvia asi perdonable), una compensacion de la violencia profunda
con que lo sometia. A la inversa, el “esclavo” moderno dice: “En verdad soy
libre, pero estoy o existo de hecho como si no lo fuera.” La violencia implicita
en su situacion estd borrada, es imperceptible: su voluntad de disponer de si
mismo es inviolable, solo que el ejercicio pleno de la misma (no venderse como
“fuerza de trabajo”, por ejemplo) requiere de ciertas circunstancias propicias
que no siempre estan dadas. Aqui el “amo”, el capital, es en principio imper-
sonal —no reacciona al valor de uso ni a la “forma natural” de la vida— y en

176 Fromm, Psicoandlisis de la sociedad contempordnea, 90.
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esa medida no depende del “esclavo” ni necesita entenderse con él; prosigue
el cumplimiento de su “capricho” (la autovalorizacién) sin tener que compen-
sar nada ni explicar nada ante nadie.

La formacion de autématas tiene presencia en el afio 2020; la Amazonia
sufrid y sufre la esclavizacion y colonizacién. Hace poco tiempo el Estado
ecuatoriano presentd con bombos y platillos la primera promocion de mu-
jeres kichwa, shuar y huaorani transmogrificadas en policias.'”

No es que el Estado latinoamericano sea maligno en esencia, pero el
proceso destructivo territorial pasa por varias etapas: la estrategia estatal
busca primero absorber a la poblacién indigena que generaria resistencia,
para luego extraer los minerales de aquellos territorios ya desolados.

Antes de la Colonia, los indigenas habitaron los territorios que ahora
disputan con el Estado, esta posesion territorial ha permitido reivindicar
titulos de propiedad. El Estado disputa con mayor acuciosidad el territorio
indigena susceptible de industria extractiva. De alli se colige la estrategia
retro colonial empleada desde los Estados republicanos para diluir el nexo
entre: la reivindicacién territorial, lo indigena y la posesion pre colonial.
Por ejemplo:

Es curioso notar como en Colombia se ha seguido con la politica de repar-
ticion de tierras de resguardo como estrategia para transformar al indio en
trabajador rural, mientras que, en Ecuador, sin tierras de resguardo, la estra-
tegia fue primero legislar sobre la subjetividad de los indios para entonces
reconocer algo de seguridad sobre sus propias tierras. Es decir, en Colombia
se legislo para quitar tierras de los indios v forzarlos a ser quienes no eran;
mientras que en Ecuador se reconoci¢ legalmente al indio como lo que no era
para finalmente reconocerle algo de lo suyo.'®

En este contexto, la situacion de los indigenas se muestra como una
dindmica. “La realidad como esencia es una estructura. Una estructura
constitutiva, pero cuyos momentos y cuyos ingredientes de constitucion
son activos y dinamicos por si mismos”.'! Veamos esta dindmica colonial
respecto a lo negro e indigena:

179 Edgar Yasig, “Se incorporaron 106 mujeres policias amazénicas”, Policia Nacional del Ecuador,
5 de marzo de 2020, https://bit.ly/ 2UNWMWW.

180 Para mayor detalle, revisar el analisis contextual de Colombia y Ecuador en el acapite “Politicas
de integracion y la transformacién del indio en campesino”, en Isabela Figueroa, “Nociones de
soberania nacional y libre determinaci6n indigena: Pugna y articulaciones de conocimientos
en el constitucionalismo de Colombia y Ecuador” (tesis doctoral, Universidad Andina Simén
Bolivar, Sede Ecuador, 2015), 159-60 y 159-74, https://bit.ly/2YInLvh.

181 Xavier Zubiri, Estructura dindamicn de la realidad, 2.2 ed. (Madrid: Alianza Editorial / Fundacion
Xavier Zubiri, 1995), 327.
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Tabla 1. Caracter dinamico
de la colonizacidon-esclavizacion

i 6 CLAVIZACION
CATEGORIA CATEGORIA P COLONIZACION | ES
ORGANIZACION
e Y ® T VIGENTE (VIGENTE)
RACISTA HISTORICA ESTATAL? ( )
Africano No Si No precisamente
Nggro Inka Si Si No precisamente
Indigena Amazobnico Si Si Si

Fuente y elaboracion propias.

Como consecuencia, categorias como “retro-colonialidad”' y “re-
colonizacién”'® nos permiten reflejar el caracter dinémico-pmgresivq y
también regresivo de la colonizacion y esclavizacion indigena. Kaltmlemr
concibe a la retrocolonialidad como un acto coercitivo que obliga a olvidar
la historia propia para adoptar la historia del colonizador; mientras que d'e
la lectura de Mariategui se extrae que la re-colonizacion es volver a‘c’o]omf
zar de nuevas formas: psicologicas, econdmicas o territoriales. Mariategui,
actualizé a Marx para entender a Latinoamérica, es decir, al no encontrar
las “clases sociales”, entendié que los indigenas son algo asi como una clase
social empobrecida que se explica en el antecedente colonial. -

Entonces, la colonizacion y/o esclavizacion no fue ni es colonizacion
de manera simplificada o en abstracto, sino que tiene rasgos multidimen-
sionales: politico, psicologico, territorial; en Ecuador, tanto las personas
huaorani como los tagaeri-taromenane sufrieron y siguen sgfr{enc‘if) el
progresivo despojo de sus territorios, asimismo enfrentan la amrruléaon a
través de la “educacion”. Aqui aparece la recolonizacion, cuando se integra
el pasado-presente a través de la educacion. '

El Estado ecuatoriano, para el caso de los huaorani, ha convertido sus
instituciones educativas en “maquinaria de asimilacion”,'® eso se verifica
en las escuelas del milenio construidas en la Amazonia. La educacion in-
tercultural bilingiie ecuatoriana es otro paradigma que cay6 en una colo-
nizacion pedagogica.

182 Olaf Kaltmeier, “Urban Landscapes of Mall-ticulturality: (Retro-)Coloniality, Cpnsumptign,
and Identity Politics: The Case of the San Luis Shopping Center in Quito”, en Selling EthniCity:
Urban Cultural Politics in the Americas, ed. Olaf Kaltmeier (Nueva York: Routledge, 2011), 95-116.

183 José Carlos Mariategui, 7 ensayos de interpretacion de la realidad peruana, 3.* ed. (Caracas:
Fundacion Biblioteca Ayacucho, 2007), CXX. -

184 José Alberto Flores, “De las misiones religiosas protestantes a las Eﬁcuelas de_ﬂ M’}lem(?:
Construccion de subjetividades y proyectos pedagogicos en la Amazonia ecuatoriana” (tesis
de maestria, FLACSO Ecuador, 2017), 81, https://bit.ly/30BFZOR.
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Asi, como los indigenas sufren la imposicion de la educacion, también
son excluidos de aquella. Es decir, arrastran la carencia de educacion for-
mal impartida por las universidades, educacién especialmente necesaria
para trabajar tanto en la burocracia estatal como privada. Estamos tratando
de la meritocracia como categoria recolonizante, porque “la forma final y
mas sofisticada del universalismo etnocéntrico ha sido el concepto de me-
ritocracia, que ordena que la ‘carrera de todos contra todos’ se corra equi-
tativamente pero ignora el hecho de que los corredores inician su carrera
desde puntos muy variados, que no son determinados por la genética sino
por la sociedad” ¥

Sin embargo, los indigenas tienen una opcion educativa, encontrar
formacién dentro de una familia y/o colectivo de personas, pero esta
educacion indigena esta subcategorizada, como no-educacion. Solo re-
cientemente, en casos particulares, ha sido reconocida como “formacion
académica”.

En Saraguro, en la actualidad, se conocen de cinco casos de personas
que recibieron un titulo académico de conocimientos obstétricos sin ha-
ber cursado la universidad; son las llamadas “comadronas” que ayudan

a parir especialmente en los casos de embarazo considerado complicado.
Relata Angelita Cartuche:

A mis sesenta y dos afos consegui el titulo de la UTPL. Cuando era nifa,
a escondidas iba a la escuela, hasta que me descubrié mi papa y me sac6 de
los pelos de la clase, me golped hasta cansarse, desde alli nunca mas volvi a
las aulas. Aprendi a usar las inyecciones pinchando a los pollos, los mataba
[sonrie]. Luego acompané a muchas mujeres que ayudaban a dar a luz, recién

el ano pasado me dieron un titulo en la UTPL, también doy clases alli. Sin es-
tudiar la Universidad me dieron el titulo.'%

Ha debido transcurrir medio milenio —mas de quinientos afios de
inicio del proceso colonial — para que se reconozca en las universidades
la formacion médica kichwa saraguro no-universitaria. La institucionaliza-
cion de la educacion en las universidades excluy¢ a la formacién educa-
tiva indigena.

Dada vigencia-actualizada de la dominacién, los estudios respecto a
lo colonial deberian mantenerse vigentes o tener transversalidad, a ello
nos obliga la convivencia de personas indigenas descendientes de la po-
blacion de la Amazonia shuar (Ecuador), araweté (Brasil), kichwa o kechwa
(Bolivia, Peru, Ecuador).

185 Wallerstein, Después del liberalismo, 175.

156 ?nge[ita Cartuche Chalan, entrevistada por Carmen Alexandra Cartuche Saca, 12 de julio
de 2020.
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Omitir la observacién aqui propuesta da lugar a que se mistifique
lo indigena de una manera acritica. Esta mistificacion de lo indigena
se ha desarrollado en las disciplinas, pero bajo categorias recolonizan-
tes: en economia como “pobres” o subdesarrollados, asimismo en an-
tropologia como “primitivos”. Wallerstein esgrime que durante la co-
dificacién e institucionalizacion de las ciencias sociales, en la década de
1920,"" se produjo una distribucién disciplinaria —que alimenta el ras-
go dinamico colonial— de los objetos de estudio: “Las ciencias interven-
drian como un modo de describir las costumbres invariables, abriendo
asi el camino hacia la comprensién de como este otro mundo [o todo lo
que tiene carécter no-europeo] podria traerse a la ‘civilizacion’. El es-
tudio de los pueblos ‘primitivos’ sin escritura se llevo el campo de la
antropologia”.'*

En otras palabras, la distribucion metodolodgica de los campos del co-
nocimiento fue recolonizante: la historia, las ciencias politicas, la economia
y la sociologia se utilizaron para describir al “civilizado” europeo. Y, tanto
la etnologia como la antropologia, con todos sus limites epistemologicos,
para estudiar a los indigenas."

Zea,"™ coincidiendo con Lévi Strauss, expresa que se invento la etno-
logia que luego paso a ser antropologia con el “descubrimiento del Nuevo
Mundo” " Ese “descubrimiento” dio lugar a la presencia de la etnologia
como campo de conocimiento, en que el “sujeto” estudia el “objeto des-
cubierto”, este tiltimo en nuestro caso es el indigena. Los indigenistas que
intentan trascender la etnologia, antropologia y sociologia ahora se en-
cuentran construyendo etologia indigenista. “'Etologia’, del griego ethos y
logos, quiere decir ‘estudio de las costumbres, caracteres y conductas de un
organismo en su medio habitual ”.”? Al respecto y con razén, Zea reclama:

A partir de esa antropologia y esa historia se posibilitara la existencia
de otros hombres y otras historias, las cuales, de una u otra forma, seran

187 Wallerstein, Abrir las ciencias sociales, 21.

188 Immanuel Wallerstein, Impensar las ciencias sociales: Limites de los paradigmas decimononicos,
2.2 ed. (Ciudad de México: Siglo XXI, 1999), 23.

189 “Habia la segmentacién pasado/presente que separaba la historia idiografica de la triada
nomotética de economia, ciencia politica y sociologia. Habia la segmentacion civilizado/ otro
o europeo/ no europeo que separaba a las cuatro disciplinas anteriores (que esencialmente
estudiaban el mundo paneuropeo) de la antropologia y los estudios orientales”. Wallerstein,
El legado de la sociologia, 12.

190 Leopoldo Zea, Filosofia de la historia americana (Ciudad de México: Fondo de Cultura Econdmica,
1978), 47.

191 Claude Leévi-Strauss, Antropologia estrutural II, 4.2 ed. (Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1993), 38.

192 Boris Cyrulnik, Del gesto a la palabra: La ctologia de la comunicacion en los seres vivos (Barcelona:
Gedisa, 2004), 126.
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prolongacion del hombre por excelencia y de la historia universal. Los entes
con los cuales se ha tropezado el europeo en su fantastica aventura tendran
ahora que justificar ante é], su humanidad, o al menos hacer méritos para me-
recerla. Igualmente, la historia, la verdadera historia de estos entes, se iniciara
a partir de su incorporacion, por el descubrimiento, la conquista y la coloniza-
cion realizadas por el hombre [europeo] a la historia de éste. Era éste el hace-
dor de la tnica, posible y auténtica historia, la verdadera historia universal.'**

La antropologia concebida como el campo del conocimiento especia-
lizado para estudiar a los indigenas, despoja a estos t1ltimos de su historia,
politica 0 economia. Por ello es necesario recurrir a todos los campos del
conocimiento, con el fin de revelar el enrevesamiento de las categorias: “colo-
nizacion” en el campo de la historia, esclavizacién en el campo de la economia
Yy su vigencia en el campo del derecho, generalmente lo wltimo, la vigencia
del derecho que hace posible el despojo indigena queda fuera de analisis,

Como ejemplo, se puede tomar una economia indigena. Los indigenas
tenian un sistema econdmico antes de la Colonia, a partir de 1492 se impone
un sistema econdmico colonial, en la actualidad existe un enrevesamiento
del sistema econdmico indigena con el sistema econdmico colonial.

Esconder todo esto, es sin duda rentable o hasta estratégico para los
indigenistas, para el Estado y para la industria transnacional extractiva,
porque permite mistificar las diversas injusticias de siglos atras, que atin
mantienen su vigencia.

El mundo indigena como sujeto filosofico

Las universidades euronorteamericanas son las que en su generalidad
construyen imaginarios antropolégicos para condensar a los indigenas bajo
categorias supuestamente universales. Asi, por ejemplo, lo andino como
referencia geografica camufla varios eufemismos. En la Critica de la razén
Andina se tacha el fundamento de la categoria “andina”, como regién que
comparte ciertos atributos,

el uso plural de la palabra no termina de registrar el sentido espacial presen-
te en los gentilicios y otras denominaciones empleadas por los habitantes de
esta region, quienes prefieren términos regionales como huancainos, jaujinos
0 simplemente serranos para identifcarse. [Las] construcciones de este con-
cepto se dan también en la universidad norteamericana como una manera de
homogeneizar la cultura andina dentro de patrones y conceptos de la antro-
pologia internacional.™*

193 Zea, Filosofia de la historia americana, 50.

194 Carlos Abreu Mendoza, “Introduccién: Critica de la razon andina”, en Critica de la razén andina,
eds. Carlos Abreu Mendoza ¥y Denise Arnold (Raleigh, US: A Contracorriente, 2018), 3.

Lo andino tiene también indole colonial, de alli se ha ‘derivadg Te ca-
tegorizacion y construccion semantica de organizaciones mtgmacmnales
como la CAN; lo dicho configura la autoidentificacion 'sgdamencana con su
“mentalidad andina” que margina a la Ama_zomia cah"ﬁcida generalme_n’te
como “paraiso de la biodiversidad”, "territonq '\'1r§e.n o cqmg una_reg}‘on
sin historia”."” El significado de esta aseveracion “sin historia”, radica “en
el sentido de que no habian cambiado, desarrollado, progresado a lo largo

del tiempo historico”.'

En el caso ecuatoriano, los indigenas de la Amazonia se han sostenido
contra diferentes frentes colonizantes y recolonizantes, primero fueron los
embates inkas, luego los virreynatos europeos, posteriormente el Estado
republicano y, finalmente, las transnacionales’ d‘e industria extractiva en
connivencia con el Estado. El esquema cronoldgico que a continuacion se
muestra, representa los distintos tipos de ataque que tuvo que enfrentar
la poblacion de la Amazonia.

Figura 5. Proceso de resistencia de la Amazonia

( ) Resistencia al

Estado ecuatoriano

O Resistencia a ¥ tra!;snacionales
ablicas petroleras
Lfcﬁgfez l. el (1967, en adelante)

O ’ . boom cauchero
Resistencia a (1880-1920)
los virreynatos

coloniales
(1492-1822)
) Resistencia a la
expansion del
estado Inka

(hasta 1492)

Fuente y elaboracion propias.

195 Roberto Pineda, “Tribulaciones y promesas de la ‘tribu'l de argugélogos_ de la _Amazo?:aq
k colombiana: Segtin la mirada de un emdlogo”, en Arqueologia amazonica: Las civilizaciones ocultas
del bosque tropical, comp. Francisco Valdez (Quito: Abya-Yala, 2013), 297.
196 Wallerstein, El moderno sistema mundial, vol. IV, 366.
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La primera incursion que se conoce en la Amazonia fue la que intento
Manko Kapak, aquel fue repelido fuertemente; aunque, la particularidad
de las irrupciones de los inkas es que no tenian el rasgo colonial-esclavista,
en el sentido que luego se observo con la colonia europea, sino que se tra-
taba de un proceso, digamoslo con categorias suaves, de “integracion”, en
el que existia violencia de parte de los inkas, estos sitiaban a los pueblos
libres y luego los anexaban a su Estado. En la Amazonia se llegé a mitifi-
car la maldad del inka. Segun los shipibos, el inka era personaje mezquino
y unico dueno de la yuca, el maiz y el fuego.

Posteriormente, es la colonia europea la que choca con los aucacona
o guerreros de la Amazonia. En un tercer momento, llamado en literatura
social el boom cauchero, la Amazonia sufre un proceso de esclavizacion de
parte de las nacientes republicas, especialmente destinado a la extraccion
del indicado latex. Hasta que finalmente el Estado ecuatoriano “indepen-
diente” fruto de la disolucion de la Gran Colombia —al igual que los otros
Estados amazonicos, Brasil y Perti, por ejemplo— en el afo 1967 inician
el proceso de extraccion petrolera, el Gobierno republicano empuja a la
poblacion amazoénica despojandola de sus territorios. Las personas de la
Amazonia se encuentran entonces en una situacion similar a la poblacion
de las reservas indigenas de Norteamérica, arrinconados y obligados a in-
gresar en la estructura estatal o desaparecer.

Para enfrentar esta situacion se construye el discurso de integracion
culturalista: interculturalismo, multiculturalismo, pluriculturalismo. El
culturalismo se ha centrado especialmente en el supuesto “didlogo” o
conversacion entre culturas, por eso tiene como centro la Etica discursiva
en su nucleo alemén, sus maximos representantes: Habermas y Apel. El
discurso culturalista adorna el “dialogo” con la ética, tiene un cierto tufo
universalista,'”” quiza aplicable para Europa, porque para Latinoamérica
no tiene cabida, es un cinismo plantear un “dialogo” en los pueblos objetos
de despojo, es decir, primero hay que subsanar esta situacién y satisfacer
las necesidades basicas.

El discurso integracionista cultural puede ser considerado un apéndice
del posmodernismo, una perspectiva restrictiva de la cultura, realizacion
que se atribuye al campo sociolégico y antropolégico euronorteamierca-
no, “para ambos son fundamentales los cambios culturales producto de
la crisis de la modernidad para explicar el presente latinoamericano”, esta
produccién tedrica se atribuye a EE. UU. en el marco categorial de los

197 Segun Habermas “La introduccion del postulado de la universalidad supone el primer paso
para la fundamentacion de una ética discursiva”. Jiirgen Habermas, Conciencia moral y accion
comunicativa (Barcelona: Peninsula, 1985), 98.
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Cultural Studies."® Esta tipologia de estudios inici6 en 1945, estaba centra-
do en diversas areas, para abarcar especificamente zonas geograficas que
supuestamente comparten: historia, lengua y cultura.'”

La nocién prevalente hasta el momento habia sido que existen criterios
objetivos de belleza, canones o universales estéticos que podian conocerse y
ensefarse, pero no modificarse. El mundo era homogéneo en este sentido. Los
nuevos criticos [de los estudios culturales] insistieron en que los canones no
eran mas que los criterios egoistas y justificatorios de un grupo particular, y en
su lugar vieron que existian multiples criterios estéticos basados en multiples
entornos y experiencias sociales, todos igual de legitimos. El mundo cultural
era heterogéneo, y esto era muy deseable.”®

El discurso de los estudios culturales crecio y acompana los procesos
coloniales estatales del siglo XXI. Por ejemplo, en la colonizacion territorial
o extractiva de la Amazonia el discurso culturalista se adapta de dos formas.

Primero, se considera la Amazonia como territorio “baldio” o sin cul-
turas, ex nihilo, negacion de lo indigena y con ello por supuesto la reforma
agraria tan reivindicada por el movimiento indigena: entrega, adjudicacion
o devolucion de territorios dejaria de ser necesaria en estos espacios.*" Con
todo ello queda claro en el campo filosofico, que cuando Kannepalli esta-
blece que China es la que menos se ha sometido a la filosofia de la domina-
cién modernista®® esta desconociendo el proceso de resistencia de toda la
Amazonia. Los amazonicos son la poblacion con mayor historia filosofica
de resistencia. La construccion narrativa hermenéutica amazonica es abun-
dante cuando se trata de plasmar principios filosoficos como: solidaridad,
comunidad, reciprocidad; estas categorias enfrentan el capitalismo, cuyo

198 César Cansino, “La filosofia politica”, en El pensamicnio filosofico latinoamericano, del caribe y
“latine " (1300-2000): Historia, corrienies, temas y filosofos, eds. Enrique Dussel, Eduardo Mendieta
y Carmen Bohorquez (Ciudad de Mexico: Siglo XXI / CREFAL, 2009), 462-3.

199  Wallerstein, Abrir las ciencias sociales, 40.

200 Immanuel Wallerstein, “Introduccion”, en El mundo estd desencajado: Interpretaciones
historico-mundiales de las continuas polarizaciones, 1500-2000, comp. Immanuel Wallerstein
(Ciudad de México: Siglo XXI, 2016), 10-1.

201 Miguel Angel Cabodevilla, Tras el rito de las lanzas: Vida y luchas de Alejandro Labaka (Puerto

Francisco de Orellana, EC: Centro de Investigacion Cultural de la Amazonia Ecuatoriana
—CICAME—, 2003), 98-9.

202 “Superior force, organization, and iron discipline were the redoubtable tools of European mastery,
but even they, in themselves, may not have sufficed to effect the supreme dominance that is visible
today in all corners of the world (excepting China, which remains the least Europeanized of any
modernist social formation) were this force not to be supplemented with a piilosoplty of domination that,
to this day, has no pareil in the history of human endeavors. Non-European empires, faced with the
European peril, had to learn the hard way that guns without arguments almost fail to fire altogether.
Somewhere in the Renaissance, Europe possessed itself of such an inexorable ideology, a veritable
manifest, of conquest of all things-and peoples”. Rajani Kanth, Agamst Eurocenirism: A Transcendent
Critique of Modernist Science, Society, and Morais (Nueva York: Palgrave Macmillan, 2005), 68.
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nucleo es desarrollista o extractivista. La obra de Temple® respecto a los
shuar o achuar es solo un ejemplo.

Segundo, en esta otra forma de colonizacion territorial se reconoce en
la Amazonia la existencia de indigenas pero despojados de cultura, como
sujetos aculturales, como consecuencia, los ind{ genas tienen la obligacion de
integrarse al Estado: para civilizarse, desarrollarse o acceder a la educacion.

Cuando se trata lo indigena se presenta una complejidad adicio-
nal, el analisis de la interrelacion de diferentes culturas, simplificadas en
nuestro caso, la americana, africana o europea —con la superposicion
colonial-esclavista de esta tltima, por supuesto— en su dimension trans-
disciplinar o antidisciplinar. Se entiende por culturas “a los grupos huma-
nos creadores de civilizacion o portadores de ella, y que la usaron de modo
particular en vista de realizar sus valores propios” 2" El siguiente esquema
desarrolla mejor estas ideas.

Figura 6. El “mundo” como civilizacién

“Civilizacion” o sistema de instru
(que incluye al mundo fisico)

Objeto
“Mundo” “Cultura” ((l:Ompt!rth'll.‘lltO) subjetividades que son mat:‘.rial
(Welt) los modqs e_m.stenclales t!e las diversas subjetividades o significativo
intersubjetividades: actitudes usuales (lenguaje
artes)

“Nucleo mitico-ontologico™ (o sistema de
significacion, simbolos y valores), fines

Fuente: Dussel.®

Segiin el esquema, a lo maximo que los indigenas y cualquier pueblo
o colectivo humano puede aproximarse, es a concebirse como parte de la
“civilizacién mundial”.*® “La civilizacion, entonces, es el sistema de los

203  Dominique Temple, Teoria de la reciprocidad, vol. I: La reciprocidad y el nacimicnto de los valores
humanos (La Paz: Garza Azul Editores, 2003); Dominique Temple, Teoria de la reciprocidad, vol. I1:
La economia de reciprocidad (La Paz: Garza Azul Editores, 2003); Dominique Temple, Teoria de
la reciprocidad, vol. III: El frente de civilizacion (La Paz: Garza Azul Editores, 2003).

204 Dussel, Hipétesis para el estudio de Latinoameérica, 62.

205 Ibid., 59.

206 “De plus, il est extrémement difficile a I'ethnologue d‘apporter une juste estimation d’un
phénoméne comme |'universalisation de la civilisation occidentale, et cela pour plusieurs raisons.
D’abord I'exis tence d'une civilisation mondiale est un fait probable ment unique dans I'histoire,
ou dont les précédents seraient a chercher dans une préhistoire lointaine, sur laguelle nous ne
savons a peu prés rien”. Claude Lévi-Strauss, Race et histoire (Paris: Denoél, 1987).
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instrumentos descubiertos por el [ser humano], transmitido y acumulado
a través de la historia, de la especie, de la humanidad entera”.*” Es decir,
la humanidad entera es una civilizacion. Una parte de la civilizacion es
la creacion de instrumentos, sin embargo, ;cual es el uso que se hace de
tales instrumentos?, pareciera que con la sola creacion de herramientas,
por ejemplo la tecnologia, el ser humanos se civiliza. Esto no es asi, hay
que anadir que es necesario determinar el objetivo al que se destinan los
instrumentos creados; si la humanidad destina sus creaciones para la
muerte; por ejemplo la industria armamentista, estamos frente a una hu-
manidad incivilizada.

Por lo dicho, es que la progresion “cultural” o la adquisicion de herra-
mientas no garantiza la civilizacion de un colectivo humano. Tal colectivo
humano puede ser catalogado de civilizado solo en tanto esté centrado en
el cuidado de la vida.

Por supuesto que en un sentido eurocéntrico se tiende a correlacionar
el nivel de cultura y civilizacion de una manera directamente proporcio-
nal con la posesién de la técnica o creacion de herramientas tecnologicas.
Dussel quiza de manera inconsciente, hace ese tipo de correlacion cuando
analiza la Colonia:

Entre ese hombre pre-histdrico, altamente culto y arcaico que era el Inca,
y ese extremo hispanico, aventurero y sefior milenario del hierro y el nicleo
mitico-ontolégico europeo existia una distancia de civilizacion y desarrollo
cultural abismal. El uno no habia superado el calcolitico, el otro en cambio ha-
bia superado dicha edad posneolitica hacia unos 4000 anos. El enfrentamiento
de dos “mundos” seria aniquilador para uno de ellos. {Pero esto es ya parte
de la Historia Americana!™®

La idea de todas las culturas como creadoras de civilizacion trasciende
la idea culturalista, que asume que la misma es importada desde Europa,
la idea culturalista es eurocéntrica, tiene como base el asimilacionismo, la
negacion de lo no-europeo; esto constituye la negacion de Sudamerica,
Asia o Africa.

La idea de cultura en el discurso moderno se construye en torno a la con-
viccién inamovible pero contradictoria de que hay una substancia ‘espiritual’
vacia de contenidos o cualidades que, sin regir la vida humana ni la plenitud
abigarrada de sus determinaciones, es sin embargo la prueba distintiva de su
“humanidad”.*”

207 Dussel, Hipotesis para el estudio de Latinoamérica, 40.
208 Ibid., 225.

209 Bolivar Echeverria, Definicion de la cultura, 2. ed. (Ciudad de México: Itaca / Fondo de Cultura
Econdmica, 2010), 26.
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La teoria culturalista asumida por los indigenistas ha reducido lo indi-
gena a un debate sobre: “interculturalidad” derivado en el interculturalismo,
pluriculturalidad o pluriculturalismo, multiculturalidad o multiculturalismo.
En esta discusion del culturalismo se sittian las teorias que promulgan la
unidad nacional o la integracién de los indigenas con el discurso romantico
de mantener la cohesion estatal, dejando fuera de cuestion las injusticias
que los indigenas cargan y que tienen sus raices en el proceso historico
de colonizacion, generalmente camufladas bajo el eufemismo de las “des-
igualdades”. Los Estados, en su cualidad de estructuras politicas que su-
puestamente propenden a la cohesidn social, en nuestro caso, los Estados
latinoamericanos son los principales artifices de la politica interculturalista
de integracion de los indigenas.

El inter, pluri o multiculturalismo es un deseo proyectado desde el
culturalismo de las élites, un fetiche de la cultura, la cultura tomada como
si fuera el todo, dejando fuera especialmente las injusticias de indole eco-
nomico de los pueblos colonizados.”° Este deseo esta ligado al apetito. “La
palabra apetito designa el tipo de comportamiento de un organismo ocupa-
do en un determinado instinto; el término deseo se refiere a los sentimientos
conscientes de tener un apetito y a la eventual consumacién o frustracion
de dicho apetito”.”" Si se entiende que el culturalismo carece de objetivo
propiamente descolonial, entonces mas bien es un instrumento de domi-
nacion o recolonizacion.

Se trata [...], no de una mera cuestion terminoldgica sino conceptual, que
permit[e] escindir el concepto ‘substancialista’ de cultura y comenzar a descu-
brir sus fracturas internas (dentro de cada cultura) y entre ellas (no solo como
“dialogo” o “choque” intercultural, sino mas estrictamente como dominacién
y explotacion de una sobre otras).??

Una discusion alternativa es la que aborda la ética intercultural, que se
enfoca en la vida y plantea nuevos desafios, entendiendo que “toda cultura
es un modo de reproduccién de la vida humana”.?"?

La cultura seria entonces lo mismo que la reproduccién de una cierta singu-
laridad, identidad, o mismidad, un proceso que se da cotidianamente lo mismo
en la practica, en la produccion y en el consumo de las cosas, de los “bienes
terrenales”, que en el discurso. Lo mismo al producir que al hablar tenemos

210 - Lacritica desde el contexto africano se puede aplicar a Latinoamérica: “Le chercheur africainparle
de tout sauf de ce qui le fait parler: la structure économique qui le paye et lui impose  travers
les programs un certain type de sicours culturaliste qui laisse en paix I'économie”. Bidima, La
philosophie négro-africaine, 24.

211 Damasio, En busca de Spinoza, 38.

212 Dussel, Filosofia de la cultura y la liberacion, 29.

213 Cursivas omitidas. Dussel, Politica de la liberacion, vol. 11, 331.
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siempre una cierta manera de hacerlo; el proceso de cultivar csa manera, eso
seria precisamente la cultura. Un cultivo o reproduccion de la singularidad
de una comunidad concreta que, hay que insistir ya es algo muy lejano a la
proteccion, conservacion o resguardo de la misma. _

El planteamiento de esta definicién de la cultura lleva directamente a la
pregunta de lo que podriamos llamar la razén de ser de la identidad que se
cultiva. Y para responderla es conveniente recordar un tema que resulta ceptral
en una zona de tematizacion compartida por la semiotica y la antropologia; el
de la necesaria e ineludible constitucion concreta de lo humano.*

Los debates en ética intercultural superan el culturalismo, ubicando
en el centro de la discusién la reproduccién y cuidado de la vida de todas
las culturas. Es decir, los Estados con poblacion indigena y antecedentes
coloniales, deberian garantizar primero los derechos basicos que dan paso
a la reproduccion de la vida: alimentacion, vivienda y ed ucacion; y, solo
después hacer un llamado a dialogos interculturales. ’

Es cinico que desde las élites universitarias provenientes del nucleo
capitalista y que nunca han sufrido carencias formulen la necesidad del
didlogo a las personas despojadas de territorio, marginadas de la educq—
cién formal o hambrientas, seres humanos que ni siquiera tienen garanti-
zada la reproduccion de la vida. En este sentido es relevante comprender
la complejidad de las injusticias latinoamericanas.

Por esta razon es necesario hacer transversal el analisis del pachaku-
tik*® colonial-esclavista como nucleo de las injusticias para los indigenas
de Latinoamérica. La categoria pachakutik va mas alla del concepto de co-
lonizacién, la colonizacion es una categoria que mantiene restricciones se-
manticas en sus dimensiones: economica, politica o psicoldgica. Pachakutik
se construye del pacha tiempo, espacio y totalidad; mientras que kutik es el
choque, terremoto o cataclismo. El pachakutik es entonces un choque, terre-
moto o destruccion que se ejerce sobre la totalidad de los pueblos indigenas.

La imagen del choque cultural entre el amerindio y el colonizador muestra
algunos de los significados que la relacion de alteridad puen’ie asumir en el
campo heterogéneo donde estan surgiendo las psicologias ir:ndlgenas. Conocer
a otros y ver que no coinciden con los preconceptos que teniamos de ellos nos
lleva a consideraciones éticas. La persona que experimenta esta diferencia debe
decidir si la reconoce o la identifica como un error, que una imagen supues-
tamente correcta ayudara a corregir.*'"

214 Bolivar Echeverria, Vuelta de siglo (ensayos) (Caracas: Monte Avila Editores Latinoamericana,
2018), 181-2.

215  Silvia Rivera Cusicanqui, Violencias (reJencubiertas en Bolivia (La Paz: La Mirada Salvaje / Piedra
Rota, 2010), 43.

216 “The image of the cultural shock between the Amerindian and the colonizer shows some
of the meanings the relation of alterity can assume in the heterogeneous field where the
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Los Estados latinoamericanos, con ascedencia colonial estan constitui-
dos por lo que podriamos llamar, parangonando la metafora de Wallerstein,
“campos con vectores”*'” de fuerzas coloniales y descoloniales. La persis-
tencia de la vigencia colonial debe ser combatida, los indigenas estamos
obligados a esto.

Este aspecto se materializa en la distincion entre tiempo evolutivo
ligado a una herencia biologica del sujeto individual, asi como el tiempo
historico ligado a la herencia cultural®®® o sujeto colectivo; en otras pala-
bras, las personas indigenas fueron esclavizadas y degradadas en su cor-
poralidad o biolégicamente, entendiendo la falta de alimentacion y traba-
jo forzado como un limite biologico. Y, las consecuencias recaen todavia
sobre la colectividad, aquellas personas hambrientas indigenas sufren la
restriccion de su creatividad cultural, econémica, politica y, por supues-
to, filosofica. Estas afirmaciones no denotan un determinismo abstracto,
pero si un “determinismo social”*" que a la vez constituye una limitacion
devital-corporal para los indigenas, una persona que sufre la insatisfac-
cion de sus necesidades basicas tiene que buscar alimentacion y no leer,
discutir o escribir filosofia.

Estas premisas permiten entender la historia de las luchas vitales del
movimiento indigena en varias etapas reivindicatorias: primero el reclamo
de acceso a las garantias basicas como la salud y educacion; luego la reivin-
dicacion territorial; y, en la actualidad la lucha por la vida, especialmente a
través de la limitacion de la industria extractiva. Esta breve periodizacién
no es mas que un bosquejo que solo apunta a un analisis historico de ma-
yor amplitud que aqui no se puede llevar a cabo.

indigenous psychologies are emerging. Meeting others and seeing they do not coincide
with the preconceptions we had of them leads us to ethical considerations. The person
who experiences this difference must decide whether to acknowledge it or identify it as an
error, which a supposedly correct image will aid in correcting”. Silva Guimaraes, Dialogical
Mudtiplication, 20.

217  Wallerstein, El moderno sistema mundial, vol. I, 498.

218 Michael Tomasello, Los origenes culturales de la cognicién humana (Madrid: Amorrortu, 2007),
18y 22. ’

219 “Cuando Bidet y Simon inventaron el test a principios de siglo, tenian un objetivo de
tolerancia social. Este test media algo que no se conoce, pero que se denomina inteligencia.
Permitia probar que un hijo de obrero podia tener el mismo rendimiento escolar que un
nifio burgués. La escuela debia adaptarse a esta idea, y asi ha sido en efecto, puesto que
algunos hijos de obrero han podido ingresar en los mejores centros. Pero el logro ha sido
insuficiente, porque el determinismo social de las pruebas de seleccion es tan poderoso que
los porcentajes de ingreso de los hijos de obrero sigue siendo muy bajo”. Cyrulnik, Del gesto
a la palabra, 120.
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Tabla 2. Luchas del movimiento indigena

PERIODO COLONIAL

PERIODO REPUBLICANO

SIGLO XXI

Garantias basicas como
alimentacion, salud, vivienda

Reivindicacion territorial
o supresion del
despojo territorial

De manera explicita la vida,
por ejemplo, limitacion de
la industria extractiva

Matriz reivindicativa: la vida

Fuente y elaboracion propias.

Como se puede observar las luchas indigenas giran alrededor de la
vida o sumak kawsay. El argumento de la degradacién corporal indigena
cobra fuerza especialmente a partir de las investigaciones en etologia, por
ejemplo, la alimentacion deficiente de una persona esclavizada, tanto en
las minas coloniales como actualmente bajo un contrato de trabajo de ham-
bruna, conlleva a una degeneracion.®

Se advierte, que este argumento no debe ser mal interpretado, no se
puede afirmar que los indigenas son una “raza” inferior por haber sufrido
el colonialismo, lo que aqui se esta resaltando son las injusticias hereda-
das en ese proceso. Icaza ilustra un ejemplo de este argumento: “Cerca de
400 anos que se le ofrece al runa la cacareada escuela salvadora [educacion
formal o académica], y cerca de 400 afios que el indio no va a esa escuela
porque no se le da de comer” !

En el siglo XV no solamente inici6 la colonizacién europea, sino
también un proceso forzado de anexién de los indigenas hacia el
sistema-mundo, este proceso atin sigue en pie. En este sentido, Dussel
analiza la configuracion social colectiva, en sus determinaciones deter-
minantes determinadas mutuamente.”? Es decir, a través de estas cuatro
categorias dusselianas se puede englobar la situacion colonial entreteji-
da del sujeto a causa de un antecedente que lo condiciona casi irreme-
diablemente en su porvenir; por ejemplo, la nifia o el nifio que tiene que
venderse como “mano de obra” y a causa de ello abandona la educacién
formal, como consecuencia, se sitia al margen o fuera de la sociedad que
privilegia los titulos académicos.

220 “Cette maniére de voir explique 'importance des éleveurs dans les publications biologiques
qui démontraient qu‘a chaque génération, les chevaux bien nés étaient plus forts et plus beaux
que leurs géniteurs, ce qui impliquait que lorsqu’un animal se développait mal, on parlait
logiquement dedégénérescence” Para mayor claridad se puede ver el capitulo completo de
Cyrulnik sobre La psychiatric au temps du nazisme. Boris Cyrulnik y Patrick Lemoine, eds., La
folle histoire des idées folles en psychiatrie (Paris: Odile Jacob, 2016), 110-1.

221 Jorge Icaza, En las calles (Quito: Imprenta Nacional, 1935), 38.

222 Enrique Dussel, 16 tesis de economia politica: Interpretacion filosdfica (Ciudad de México: Siglo XXI,
2014), 17. '
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(Queé es filosofia para el mundo indigena?

Como se ha senalado hasta aqui: la esclavitud, colonizacion o depen-
dencia es persistente en Latinoamérica. Y, generalmente nos vemos refleja-
dos en Europa o Norteamérica, pero las y los filosofos europeos y, principal-
mente, alemanes reflexionan a traves de las guerras llamadas “mundiales”
y el nazismo, rechazan tales episodios dolorosos para su memoria. Entonces
a los colectivos indigenas nos corresponde reflexionar especialmente con
el pachakutik o el colonialismo. Ello merece una aclaracion.

En primer lugar, la razon de que la reflexion indigena debe atarse al
colonialismo estriba en que para nosotros el pachakutik constituye un trau-
ma general: “mito fundador”® y “mito fundante” .*

Es un mito fundador en el sentido de Cyrulnik, como supuesto —no
unico— punto de partida de nuestra identidad narrativa que debe ser cri-
ticado, transformado y asumido en sentido positivo —aunque nada de ello
tenga—; el sentido critico-positivo que aqui se plantea es la mostracion de
las injusticias de historicas o heredadas.

Por esto, la categoria “indigena” también puede tener un sentido po-
sitivo, porque marca una ruptura respecto al Estado-centrismo, es decir, es
un instrumento para el analisis de las caracteristicas coloniales transestata-
les de los Estados latinoamericanos.* Las politicas estatistas generalmente
estan destinadas a la reconciliacién del indigena —“excolonizado” con el
Estado— “independiente” *** Primero, hay que exponer y solucionar las
injusticias histéricas —de hambre, salud, vivienda— que comparten los
indigenas de Latinoamérica y por qué no de América; para luego proponer
la reconciliacion con el Estado. Sin embargo, este planteamiento ha sido
invertido especialmente por los teéricos indigenistas euronorteamericanos,

223 Boris Cyrulnik, Los patitos feos. La resiliencia: Una infancia infeliz no determina la vida, 3.2 ed.
(Barcelona: Gedisa, 2019), 152.

224 Ver especialmente el acapite “Prometeo, el discernimiento de los dioses y la ética del sujeto”,
en Franz Hinkelammert, La vida o el capital: El grito del sujeto vivo y corporal frente a la ley del
mercado (Buenos Aires: CLACSO, 2017), 319-58.

225 Segun Wallerstein la teoria politica mundial estd centrada en el Estado, “los estudios
internacionales se basaban en las premisas de un marco Estado céntrico, tanto como cualquier
otra area de las ciencias sociales. Principalmente adoptaban la forma de estudios comparativos
en los que los Estados eran la unidad a comparar, o de estudios de politica exterior que tenian
por objeto el estudio de las politicas de unos Estados hacia otros, en lugar del estudio de las
nacientes caracteristicas de las estructuras transestatales. Las ciencias sociales institucionalizadas
ignoraron por mucho tiempo el estudio de las complejas estructuras que existen en el nivel
global, asi como el de las complejas estructuras que existen en niveles mas locales”. Wallerstein,
Abrir las ciencias sociales, 90.

226 Manuela Lavinas Picq, Vernacular Sovereignties: Indigenous Women Challenging World Politics
(Tucson, US: The University of Arizona Press, 2018), 5, 20, 24 y 163.
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ellos dejan a un lado las injusticias y proponen la reconciliacion bajo dife-
rentes categorias eufemisticas que ya hemos discutido: interculturalidad,
multiculturalidad o pluriculturalidad.

El pachakutik es un mito fundante latinoamericano en el sentido que
Hinkelammert propone, la narrativa de la Colonia constituye un sistema de
opresion que debe ser descolonizado, es decir, toda narrativa que justifique
la opresioén o que demonice a los colonizados debe encontrar su opuesto, el
mito que propenda hacia la liberacion, a través de la narrativa descolon al.

A los Estados latinoamericanos se les carga la culpa de su atraso en
la industrializacion, esta es la narrativa opresiva oficial. Pero el nucleo de
esto es la deuda externa que produce injusticias extremas, limita el goce
de garantias basicas, especialmente a causa de esto los indigenas sufren el
despojo territorial que funda la industria extractiva para los pagos de la
deuda externa, los mestizos y “blancos” no se libran de aquello.

El “mito” —a secas— puede tener un sentido positivo o negativo.
Obviamente, en el presente caso, es positivo cuando su objetivo es desco-
lonial y tiene sentido negativo cuando es retrocolonial.

El mito lo podemos ver como una determinada reflexion de la realidad en
la conciencia social. Nace de una reaccion frente a los sufrimientos que impone
la realidad y hace surgir una realidad en la cual tales sufrimientos no existen.
El mito reacciona a los golpes, que la realidad le da al hombre, y construye
idealmente una realidad que esté de acuerdo con €l. B

[..JQue el hombre tiene conciencia y no es animal, de hecho, no significa
otra cosa, sino que el hombre produce una conciencia social en la cual partici-
pay ala cual aporta individualmente, y que es esencialmente una conciencia
de una totalidad realizada. Si bien tal totalidad es mitica, permite como punto
de referencia un enjuiciamiento continuo de los sufrimientos impuestos por
la realidad. El mito, por tanto, es movilizador por esencia, concientizador y
humano. Como tal, frente a él no cabe una desmitificacion en el sentido de
hacerlo desaparecer. . .

Es expresion de la protesta humana en contra de sus condiciones de vida, en
todas sus dimensiones. Pero a la vez es un esfuerzo por expresar algo que no se
puede expresar (dar nombre a algo que no tiene nombre), apunta hacia algo que
va mas alla de sus expresiones. Describe algo, que se puede conocer solo si uno
lo vive. Pero, asi como escapa a la factibilidad, escapa también a la descripcion.

[...JPero como el mito expresa algo que no puede ser expresado, es a la vez
tan susceptible a la ideologizacion. En la ideologia se convierte en su contrario.
El mito da seguridad al hombre frente a la realidad en nombre de un mundo
cambiado, de una esperanza. La ideologia le da seguridad en nombre de lo
que es y hace falta consolidar. o

[...]Describiendo asi el mito como algo propio del hombre, hace falta insistir
ala vez en que este mito tiene historia. De tener historia los sufrimientos del
hombre, el mismo mito tiene historia. [...]El mito es actor en la historia, y sin
entenderlo no se entiende jamas la historia.
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El mito, por tanto, no es leyenda, pero tampoco mitificacion. Tampoco es
lo contrario de teoria. El mito se puede expresar en férmulas matematicas.
El modelo de la competencia perfecta es un mito, o, si se quiere, expresion
tedrica de un mito. Pero igualmente un modelo construible de la regulacion
comunista de la produccidn. El cielo y la encarnacién son mitos porque pro-
nuncian una idea de totalidad lograda e implican un determinado juicio sobre
la realidad vivida y percibida.

[...]La totalidad la tienen todos los mitos en comtn; solo vinculandose con
una sociedad concreta el mito es especifico. [...|Debe haber por eso tantos mi-
tos como haya sociedades, y el criterio que juzga sobre las sociedades es a la
vez el criterio que juzga el mundo mitico.

[...]Desmitificacion significa, por tanto, hacer consciente el caracter de clase
de los mitos. No significa la desaparicion de ellos. Pretender la desaparicion del
mundo de los mitos es renunciar a la lucha de clases en el plano de los mitos.

[...]Quien renuncia a la reformulacién de mitos en favor de su abolicidn,
deja la formacion de los mitos a la clase antagdnica. Siendo el mito una ex-
plicitacion de algo implicito en la teoria, hay tantos mitos verdaderos como
teorias verdaderas. En el grado en que hay una verdad en lo tedrico-analitico,
la hay también en el mundo mitico. Este mundo, por tanto, no es irracional
de por si. Es tan racional como la accion de los hombres en su vida diaria, y
su comprension tedrica de ella.””

En este mismo sentido, Croatto afirma que el logos y posteriormente
la teologia no constituyen la “racionalizacién” o superacion del mito. Sino
que mas bien, la teologia despojc a la naturaleza de su caracter divino, pero,
como consecuencia el ser humano quedo investido como un “dios”,** se
desato entonces el monoteismo, cuya consecuencia es que el ser humano se
torna egocéntrico con la consiguiente destruccién ilimitada de la naturaleza.

Aclarado esto, tenemos la posibilidad de formular que nuestro supues-
to mito fundante o fundador colonial, 1492, en realidad, no es o no deberia
ser un punto de partida narrativo, en otras palabras, tuvimos historia antes
de la Colonia, asumir esto, constituye un acto filoséfico trascendental y a
la vez descolonial de la memoria.

Trascendental y descolonial, porque, implica abandonar los dioses
coloniales para volver a nuestros propios dioses: el rio, los animales o las
montanas. Por ejemplo, en el idioma kichwa la pakarina significa el ‘origen
de la vida’ y puede estar representada tanto en una piedra como en una
montana. En otras palabras, para los indigenas —dicho de una manera

227

227 Ver especialmente el acapite titulado “La valoracion positiva del mito”, en Hinkelammert, La
critica de las ideologias, 69-76.

228 Severino Croatto, “Los dioses de la opresion”, en La lucha de los dioses: Los idolos de la epresion

y la busqueda del Dios liberador, de Pablo Richard, Severino Croatto, Jorge Pixley, Franz

Hinkelammert, Victorio Araya, Joan Casafias, Javier Jiménez, Frei Betto, Jon Sobrino y Hugo

Assmann, 3. ed. (San José, CR: Departamento Ecuménico de Investigaciones, 1989), 52.
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reductiva— la “naturaleza” es la creadora de los seres humanos. De esta
forma estamos ya situados en otro punto de partida de la narrativa histo-
rica trascendental de los indigenas.

Si el ser humano habité Abya Yala desde antes de 1492, el trabajo para
reconstruir aquella narrativa tiene como fuentes: el arte, la economia, la
historia de aquellos pueblos, es un arduo trabajo. Se asemeja a la recons-
truccion de las vasijas de barro estudiadas especialmente desde la arqueo-
logia. Esta reconstruccién nos permitiria superar por lo menos en parte, el
trauma colectivo colonial.

En cuanto a los traumas colectivos, se puede observar analogamente,
que en Israel las personas —especialmente en su nifiez— que sobrevivieron
al Holocausto, sufrieron depresion.”” Puedo atestiguar que absolutamente
todas las personas indigenas hemos sufrido racismo por nuestros atuen-
dos, por llevar un apellido en idioma distinto al castellano y, en .general,
por nuestra cultura; es decir, hemos vivido y vivimos los resquicios de l.a
Colonia, todo esto, por supuesto repercute directamente en la homeostasis
de la corporalidad indigena. Es decir:

Sumado a los antecedentes genéticos que permitieron a los organismos res-
ponder de una manera particular en determinadas circunstancias, los produc-
tos culturales marchal...]Jn ahora en parte a su propio tambor, sobreviviendo
o extinguiéndose por sus méritos, guiados por la homeostasis y los valores
que esta determinaba.*

En otras palabras, todas las personas indigenas hemos sufridt_v un def;—
equilibrio homeostatico en nuestro cuerpo, este desequilibrio tiene raiz
histérico-colonial. El objetivo de la liberacion de la colonizacion hace ne-
cesario un proceso descolonial desde cada persona, cada farnilig y pueblo
indigena. La descolonizacion debe ser ejercida por el propio sujeto.

En este contexto se encuentra una generalidad paradogica, los anali-
sis de la academia descolonial de mayor difusion sobre indigenas son rea-
lizados por personas que se consideran a si mismas como no-indigenas,
ello da paso a un nuevo proceso retrocolonial inconsciente, la consecuen-
cia de aquello es el “indigenismo descolonial”. “Esto es la descoloniza-
cién”, dicen los indigenistas, “de aquello debe liberarse el indigena”,
expresan. La memoria de la poblacién indigena queda asi generalmen-
te rezagada en calidad de informante, entrevistada u observada en el

229 Cyrulnik, La maravilla del dolor, 20. .

230 “In addition to the genetic antecedents that allowed organisms to respond in a particular
way under certain circumstances, cultural products now marched in part to their own drun‘_l,
sufviving or becoming extinct on their merits, as guided by homeostasis and the values it
determined”. Damasio, The Strange Order of Things, 143.
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proceso de creacion y difusiéon de contenido y praxis supuestamente
académico-descolonizador.

Elindigenismo descolonial tiene como niicleo la inconsciencia o mar-
ginacion del sujeto y la memoria indigena. Solo la recuperacion de los re-
cuerdos de los pueblos indigenas hace posible el resquebrajamiento de la
colonizacién de la memoria, “es una particularidad destacada de los pro-
cesos inconcientes el permanecer indestructibles. En el inconciente, a nada
puede ponerse fin, nada es pasado ni estd olvidado”.?!

Por ello, el analisis de las cronicas del proceso colonial sudamericano re-
quiere tomar una postura politica e historica critica; en nuestro caso, al revi-
sar el periodo irnka se lo concibe como un momento de vigencia del “imperio”
que continuaba en expansion, en proceso de anexién de territorio. Hay una
diferencia cuando se asume la categoria “imperio”, los inkas no efectuaban un
proceso sistematico de “invencién”, “descubrimiento”, “conquista” y “coloni-
zacion”,” como pasé con la invasién®” europea, aunque Garcilaso de la Vega
usa la categoria “conquista” para narrar la historia precolonial.

Si bien los inkas “conquistaban” los territorios especialmente a través
de cortes de suministros de servicios basicos como el agua o el comercio
de alimentos, empero, cuando las poblaciones cercadas se rendian, no ha-
bia matanza, ni adoctrinamiento religioso-econémico, ni violaciones se-
xuales, ni extraccién de materia prima o “recursos”, sino que los nuevos
pueblos tenfan que pasar por algo asi como un proceso de unificacién con
el Tawaintisuyu, camplir sus normas y acoplarse al sistema estatal centra-
lizado de planificacién econémica. Lo que aqui se menciona, de manera
simplificada, se encuentra con detalle en las cronicas de Garcilaso de la
Vega, en el primer tomo €] menciona que gran parte de sus relatos son fru-
to de lo que escuché de los propios amauta del Tawaintisuyu, los amauta,
que ahora serian filésofos. >

5
=

Sigmund Freud, Obras completas, vol. V: La interpretacion de los sueitos (segunda parte)/Sobre el

suefio (1900-1901), 2.* ed. (Buenos Aires: Amorrortu, 1991), 569.

Este proceso que detalla Dussel aqui es de utilidad para exponer el proceso sistematico colonial

eurenorteamericano vigente de “invencion”, “descubrimiento”, “conquista” y “colonizacion”

de lo “indigena”. Enrique Dussel, 1492: El encubrimiento del otro. Hacia el origen del “mito de ln

modernidad” (La Paz: Plural Editores’/ Universidad Mayor de San Andrés, 1994), 23.

233 “Hace anos pensamos denominar ‘intrusién’ el acto violento de los europeos, pero fueron las
asambleas indigenas a fines de la década del 80 que nos impusieron el concepto de ‘invasion’
de un continente”. Ibid., 84.

234 Volveremos sobre aquello al tratar la dimension teologico-economica de la Colonia que se
mantiene ain vigente.

"5 Inca Garcilaso de la Vega, Comentarios reales de los incas, vol. | (Lima: Imprenta y Libreria Sanmarti

v Cia,, 1919); Inca Garcilaso de la Vega, Comentarios reales de los incas, vol. I1 (Lima: Imprenta y

Libreria Sanmarti y Cia., 1919).
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Segtin Fray Juan Martinez, Tahuantinsuyu se refiere a “Las cuatro par-
tes en que se divide todo el Perti, que son Antisuyu, Collasuyu, Cutxsuyu,
Chinchaysuyu”.? Reynaga y Murra corrigen y'redefg]:en respectivamente
la categoria inka “Tawantinsuyu” por Tawa-inti-suyu*” en sus campos ma-
tematico, teologico-politico y ético. o ,

El desglose de aquel Estado inka, requiere un analisis mayor que aqui
no se realiza. En la minka, el ayni o el yanaparikuy como praxis de crea-
cion se trasciende la critica econdmica de Marx, se eliminan las catggopas
empleador-empleado, asi como la compraventa y el.robo de trabajo vivo.
En la minka, toda persona que recibe un dia de tr..ab'ayo, lo de\-'lvlelve perso-
nalmente trabajado con otro igual, es decir, se elimina el s'alan‘n.

En el mundo indigena el “compartir” trasciende- lfa solidaridad, el que
comparte esta abonando el crecimiento o reprod.uccu’)n. de la abund'a'nma,
todo “regalo” —incluido el trabajo vivo— lleva implicita la obligacion de
devolver mas yapanay.

Tabla 3. Tawaintisuyu

ESTRUCTURA DEL ESTADO

KECHWA CASTELLANO EN CAMPOS
Tawa Cuatro o cuatriparticion mundial Matematica
Inti Sol, pakarina u origen de los inkas Trascendentalidad y politica

“La parte que alguno o muchos toman
de alguna obra para trabajar”#* N
Suyu “La tarea en el trabajo”** , Etica
Minka o trabajo para beneficio comin
o colectivo

Fuente y elaboracion propias.

Sinénimo de la categoria “minka” es la lliklla rebozo o cobijo, esta cate-
goria se materializa atin en la minka del pueblo kichwa saraguro en el pro-
ceso de labranza de la chakra parcela sembrada. En la lliklla _las personas se
colocan y ejecutan el trabajo o labranza en una hilera de.sohdafldad, todas
ellas trabajan juntas y se empujan entre si; mientras trabajan estan presentes
la nifiez, la juventud y también personas adultas, esto da lugar a que exista

236 “Las quatro partes en que fe diuide todo el Peru, que fon Antifuy\’l, Collafuyu, Cutifuyu,
. Chinchayfuyu”. Juan Martinez, Vocabulario en la lengua general del Perii llamada Quichua, y enla
lengua espariola (Lima: Antonio Ricardo, 1604), 143. o
237 Ramiro Reynaga Burgoa, Tawa-inti-suyu: Cinco siglos de guerra kheswaymara contra Espaiia (Lima:
Consejo Indio de Sud América, 1989).
238 Murra, Organizacion econdmica del estado Inca, 26.
239 Ibid.
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desequilibrio de fuerzas, por ello siempre la hilera cambia de direccion,
es decir, la hilera debe mantenerse horizontal, cuando la hilera empieza a
tomar verticalidad —personas que se estan quedando postergadas— los
que estan encabezando la lliklla deben ayudar a las personas que van que-
dando rezagadas, es el trabajo solidario.

Estos breves esbozos de analisis semantico performativo de la praxis
de los pueblos indigenas nos pueden dar luz respecto a otros modos de
reproduccion de la vida alternativos a la acumulacion capitalista.

"

-

Capitulo 2

UNA GENEALOGIA DE LO INDIGENA

Te miro con ojos color Herra,
Saraguro te llaman,

miles de aiios yaces aqui,

ese poquito existes.

Heme aqui.

¢ Historia heredada?,

en la trenza, en la cabeza,
en el surco de la frente;

por eso los pies caminan,
sobre las huellas de la abuela,
aqui, alla, en el todo,

chaypi, kaypi, Pachapi.*

El mundo indigena como sujeto historico

La experiencia que a continuacion se desarrolla fue parte de un en-
sayo para la asignatura de “Epistemologia y método para las ciencias so-
ciales y juridicas” en el periodo presencial del doctorado en derecho de la
UASB-E. El trabajo se tituld Menosprecio de la identidad cultural en el contexto
plurinacional. Se incluye aqui con un objetivo esencial, mostrar el proceso
que involucra la construccién personal, social y semantica de un sujeto bajo
la categoria “indigena”. Es decir, la persona que se hace llamar indigena
transcurre por diversos entresijos, a veces dolorosos, otras veces risibles,
0, en otros casos con una mezcla de ambas situaciones.

Debo afiadir que cuando inicialmente se presento este trabajo algun
docente textualmente dijo “estda muy bien lo que propones, pero hay que
tener cuidado porque se puede caer en un ‘etnocentrismo’”. Considero que
escrutar en el pasado de los pueblos colonizados no es “etnocentrismo”, la
categoria “etnia” subcategoriza a los colectivos humanos, es decir, se habla
de “etnias indigenas” como particularidades o minorias, pero no de “etnias
mestizas” o de “etnias blancas”, una vez subsanada la clara alusion euro-
céntrica “etnia”. Debo sefialar que se trata de una reconstruccion historica,
especialmente necesaria, para quienes hemos sido borrados o excluidos de
la memoria o del pasado: histérico, juridico, filosofico.
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Con el objetivo de situar el esbozo histérico del pueblo kichwa saraguro,
tuve que realizar un trabajo de memoria histérica, oral, fotografica; para ello
fueron necesarios varios afos de trabajo.* Hubo muchos problemas, tuve
hacer una reconstruccion historica a partir de dosieres y memoria oral. En
aquella busqueda encontré lo que a continuacién describo y que se podria Ila-
mar “indigenismo historico”, la negacion de los antepasados saraguros e inkas.

En las Actas del cabildo colonial de la ciudad de la Inmaculada Concepcion de
Loja 1547-1812, hace 241 afios quedo registrada la peticion del Procurador
General de la ciudad de Loja, “que se quite el Alcalde Mayor del pueblo de
Saraguro, Dn. Andrés Poma y se ponga otro en su lugar por ser enteramente
inatil por su avanzada edad y ser demasiadamente lento para ese empleo,
dando muchisimo que hablar a los ‘demas naturales’”.*! Primero y lo mas im-
portante, en filologia kichwa, Poma —con error u horror ortografico, lo correc-
to es Puma— es apellido inka, recuérdese a Waman Puma de Avyala, cuando
el acta dice “demads naturales” se refiere a que Saraguro se gobierna por una
persona: propiamente de Saraguro o bien inka. Mientras tanto, el 20 de mayo
de 2015 el diario lojano La Hora, desatendiendo la historia, titulaba como
noticia “Abel Sarango, el primer alcalde ‘indigena’ en Saraguro” . Cuando
dialogaba con personas kichwa saraguras, fue comiin escuchar —aludiendo
al senor Abel Sarango— que “por fin tenemos el primer alcalde runa” o in-
digena. Estas personas inconscientemente estaban negando a Andrés Poma
y, retrocediendo en la historia, por la periodificacién en etapas: precolonial,
colonial y republicana, inclusive negaban el pasado inka.

Del breve esbozo historico surgen nuevos postulados. Si un colectivo hu-
mano como el indigena permite que se le impongan una serie de categorias:
“indios”, “nativos”, “indigenas”; a menudo esto desemboca en una recoloni-
zacion. Permitanme por tanto hacer una genealogia de mi vida indigena, con
el objetivo de mostrar las consecuencias histéricas, seméanticas y descoloniales.

Por supuesto que cuando acaece la Colonia, los espafioles adquieren
“cédulas” de identidad o ciudadania y los “indios” mantienen la utilizacién
de signos.** Pero, dado que nos encontramos situados en el siglo XXI, bajo

240 Fausto Quizhpe, “Transformaciones institucionales de la justicia comunitaria en el pueblo
kichwa Saraguro” (informe de investigacion, Universidad Andina Simén Bolivar, Sede Ecuador,
2019), https://bit.ly/2CnMCPU.

241 Alfonso Anda Aguirre, Actas del cabildo colonial de la ciudad de la Inmaculada Concepcion de Loja
de 1547-1812, vol. XXX VII (Quito: Archivo Municipal de Historia de Quito, 1995), 284-5, https://
bit.ly/39k3KWh.

242 La Hora, “Abel Sarango, el primer alcalde indigena en Saraguro”, La Hora, 20 de mayo de 2015,
https://bit.ly/3Eq0msR.

243 Rocio Quispe, “Cuando Occidente y los Andes se encuentran: Qellqay, escritura alfabética,
v tokhapu en el siglo XVI”, Colonial Latin American Review 14, n.° 2 (2005): 274, https://doi.
org/10.1080/10609160500315227.
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el supuesto de que el proceso colonial fenecid; acudi al Estado ecuatoriano
para acceder a una cédula de ciudadania.

En el Registro Civil de Quito, Ecuador, en la ventanilla, muy sonrien-
te, la persona que atendia rompi¢ el silencio y pregunté —;como se “au-
toidentifica”? — a continuacion, detall6 las opciones de autoidentificacion:
“blanco”, “mestizo”, “montubio”, indigena, “afroecuatoriano” y “otro”.

La Enciclopedia de la raza y el racismo recuerda la clasificacion colonial
en orden descendente, los peninsulares o blancos nacidos en Espana y
descendientes de inmigrantes y dignatarios; los criollos descendientes de
espafioles, pero nacidos en el “Nuevo Mundo”; los mestizos, mezcla de
hombres espafioles y mujeres indias —generalmente producto de violen-
cia sexual —; los mulatos y negros libres, descendientes de hombre espa-
fiol y mujer africana; y los indios.** Este esquema en mi ¢poca escolar me
fue transmitido sin mostrar su vigencia, es decir, de una manera acritica.

En el esquema que a continuacion se observa se evidencia mejor la
categorizacion bipolar, en una triada que refleja una pretendida “pureza”
racista, conformada por los blancos en la cima. Y, la impureza representa-
da en la base por la negritud, los indios y las consiguientes “mezclas”. La
invencion mas patética fue la de los “mulatos” —de mula, que supuesta-
mente no debieron mezclarse, por ser una simbiosis aberrante — y, tanto los
mestizos como los zambos son concebidos como hibridos de los que no se
puede derivar otra sub especie. Paraddjicamente, en el pueblo kichwa sara-
guro en la presente década atin se escucha en las radios el slogan “Saraguro
la etnia mas pura de América”; quiza los kichwa saraguros intentan pre-
sentarse como “puros” para contrarrestar este tipo de ideologias racistas.

Figura 7. Triada racista del mestizaje

Blanco

(Hibrido) Mulato Mestizo (Hibrido)

Negro Zambo (Mezclado) India

Fuente: Moore (2008).2

244 John Hartwell Moore, ed., Encyclopedia of Race and Racism (Detroit, US: Thomson Gale, 2008), 167.
245 Ibid., 429.
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Volviendo a mi relato, en el Registro Civil ecuatoriano el orden no
habia cambiado desde el siglo XV al presente; primero estaba el “blanco”,
como antepentiltimo el negro y, finalmente, otro que viene a ser como
sin-identidad, no-existencia o una negacion total. Tuve que descartar cada
categoria a base de las razones que a continuacion detallo.

La primera opcidn, “blanco”, la descarté fundamentandome en la sa-
biduria materna, segtin habia escuchado a mama** Vicenta y su teoria de
los colores: “blanco es la leche, para que nunca se te olvide”, por suerte,
aun no lo habia olvidado y al menos mi piel tiene cualquier color —quiza
el amarillo— pero menos el blanco.

Masson anade una complejidad a lo “blanco”, relata que en 1983

[e]n ]a region de Saraguro-San Lucas [donde] encontramos algunos casos de
que personas “blancas” (del campo), inmigrantes y autoctonas, se hicieron
[kichwa saraguro], adoptando el traje y la forma de vivir de esa agrupacion,
dentro de la cual habitaban, con excepcion de aprender el quichua regional 2’

Es decir, hubo personas que inicialmente se identificaban como blan-
cas, pero terminaron convirtiéndose en kichwa saraguro. Surge la pregunta
{qué pasaria si el colectivo al cual una persona se adscribe niega tal afir-
macion, es decir, niega, por ejemplo, que tal persona es kichwa saraguro?,
¢acaso hay certificados de ingreso a los colectivos humanos?, mas bien se
debe entender como calidad de practicas de vida.

La segunda opcion, “mestizo”, no podia adoptar porque esta categoria
hace alusién a un entrecruce de “razas” y si acaso hay alguna “raza”** es
la humana, sin mas. ** La particular forma de presentar lo mestizo en la
Colonia es sugerente, coexistian:

tres especies de gentes incluidas bajo el nombre genérico de mestizos: a la pri-
mera pertenecian los “cholos”, que segtin el Corregidor eran indios que habian
abandonado su indumentaria para escapar del tributo; la segunda comprendia

246 La categoria mama se traduce como madre o mama, sin embargo, también representa la sabiduria que
adquiere la mujer kichwa Saragura por la experiencia y sabiduria, en este sentido se puede entender
como un “equivalente homeomorfico” de fildsofa. “Se entiende por equivalentes homeomorficos los
simbolos y nociones que en otros sistemas de creencias 0 pensamiento muestran una analogia de
tercer grado que los hace homeomorficos: es decir, desempefian en los respectivos sistemas una
funcién equivalente (no la misma) a la que la otra nocion (o las otras) desempefia en el propio”.
Raimon Panikkar, La plenitud del hombre: Una cristofnia (Madrid: Siruela, 1999), 34-5.
Peter Masson, “ Aspectos de ‘cognicion” y ‘enculturacion’ en el habla interétnica: Términos de
referencia y tratamiento interétnicos en Saraguro, Ecuador”, Ibero-amerikanisches Archiv 9, n.° 1
(1983): 84, https://bit.ly/3Gx9aQk.
Sin embargo, este trabajo no deja a un lado la llamada “race consciousness” conciencia racial.
Emmanuel Chukwudi Eze, Achicving Our Humanity: The Idea of the Postracial Future (Londres:
Routledge, 2001). ‘
1 Ver especialmente el capitulo “Race et culture”. Lévi-Strauss, Race et histoire, 1-12.
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alos individuos de origen indigena materno inmediato y de padres plebeyos,
a quienes se aplicaba propiamente el apelativo de “mestizos”; la tercera im-
plicaba a los hijos ilegitimos de los caballeros, tenidos en mestizas o zambas
y a los espurios del estado eclesiastico.®"

Lo mestizo involucra la discusion sobre el “mestizaje colonial como
espacio intermedio faypi que a la vez reproduce y complejiza ese choque
inicial” ' Segtin Carrion, lo “mestizo” y lo cholo son equivalentes, aunque
ambas categorias descendientes de lo indigena.

el mestizo y el cholo huyen del campo que les recuerda su origen indigena,
humillante y desdoroso seguin ellos. (Puede afirmarse que, en el vivir corriente,
no existe acusacién, ni insultos mas ofensivos que el de indio). (Un mestizo o
un cholo puede perdonar que lo llamen ladrén, estafador, que injurien a su
madre, pero jamas el que lo llamen indio. Inolvidable es una de las diatribas
mas habiles de Manuel . Calle, cuando a uno de sus adversarios lo reconocid
todos los méritos: ilustracién, probidad, fecundidad inagotable para escribir,
pero lo llamé indio. Indio, le dijo, como Espejo, como Carlos Casares. Y el
aludido se enfurecié definitivamente).*

En el siglo XVIII se registraron casos de personas autodenominadas
“mestizas”, que luego se hicieron llamar “indigenas”, aquellos dicen tener
ascendencia de la realeza inka, con el fin de ser eximidos de las cargas fis-
cales racistas.” En el siglo XXI los asi llamados “mestizos” aun conservan
esta estrategia en los Estados latinoamericanos, especialmente cuando es
conveniente para el concurso de méritos y oposicion de puestos burocrati-
cos en el Estado, la estrategia consiste en autoidentificarse como indigenas
para beneficiarse de acciones afirmativas o discriminacion positiva.

En las crénicas se obtiene una disputa sugerente de la categoria “mes-
ticillo”, % en el sentido de persona que desciende de violaciones sexuales
sobre mujeres indigenas, como personas esclavizadas y desarraigadas, que
no se identifican, dicotémicamente, ni con los “indios”, ni con los “blan-
cos”. La categoria “mestizo” se debe reivindicar entonces en sentido critico.

Empefiada en contribuir a la construccion de una identidad artificial unica
o al menos uniforme para la nacion estatal, esta ideologia pone en uso una
representacién conciliadora y tranquilizadora del mestizaje, protegida contra

250 Segundo Moreno Yénez, Sublevacioncs indigenas en la Audiencia de Quito: Desde comicnzos del
siglo XVIII hasta finales de la Colonia (Quito: Universidad Andina Simén Bolivar, Sede Ecuador
—UASB-E— / Corporacion Editora Nacional, 2014), 188.

251 Rivera Cusicanqui, Violencias (re)encubicrtas en Bolivia, 30.

252 Benjamin Carrion, Cartas al Ecuador (Quito: Prensas de la Editorial Gutenberg, 1936).

253 Maritza Arauz, “El surgimiento de un sector medio indigena en la costa ecuatoriana en la
segunda mitad del siglo XVIII”, Colonial Latin American Review 13, n.° 1 (2010). https://doi.org
/10.1080/1060916042000210837.

254 Huaman Poma de Ayala, El primer nueva coronica y buen gobierno.



104 FAUSTO QUIZHPE GUALAN

toda reminiscencia de conflicto o desgarramiento y negadora por tanto de la
realidad del mestizaje cultural en el que esta inmersa la parte mas vital de la
sociedad en América Latina.

¢Es real la fusion, la simbiosis, la interpenetracién de dos configuraciones
culturales de “lo humano en general” profundamente contradictorias entre
si? Si lo es, ;de qué manera tiene lugar?**

En general, los trabajos indigenistas utilizan la categoria “mestizo”
en abstracto 0 como una supuesta “neutralidad” que pareciera dejar fuera
las injusticias, tal es el caso de las personas que migran desde las comuni-
dades indigenas a las urbes hablan castellano y parecen convertirse auto-
maticamente en “mestizas”, pareciera que por llegar a la urbe dejan de ser
indigenas, y de un plumazo se borran las injusticias histéricas que traen
en sus espaldas desde siglos atras. En este tipo de situaciones también esta
involucrado el racismo, Tomasa Roldan, kichwa puruhd, comenta un caso
reciente proveniente de su circulo familiar:

—Mi hijo de diez afios me dijo ayer:

“Mami no quiero que me hables en kichwa, yo no soy indigena, no quiero
ser indigena, naci aqui en Quito, me da verglienza ser indigena”.

—Yo les respondji, mi hijito, tu eres indigena, eres parte de mi sangre, no-

sotros somos indigenas, por tus venas corre sangre indigena, vayas donde
vayas nunca vas a perder tu sangre.*®

Las personas indigenas son castellanizadas u obligadas a convertirse en
mestizas, a través de la represion de los idiomas como el kichwa, shuar, huaorani
u otros. Los sistemas educativos promueven este tipo de racismo, en la mayo-
ria de las universidades latinoamericanas todavia es obligatoria la ensefianza
de una segunda lengua, siempre y cuando sea europea, distinta al castellano.

Al hacer un rastreo antroponimico de mi persona, podria ser final-
mente categorizado como un supuesto mestizo. Para mostrar esto hago un
breve examen de mi arbol genealdgico. Mis raices paternas son Quizhpe y
Andrade, para decir correctamente Khespy proviene de raices inkas, segtin
se dice Sisa Quispe era hermana de Atahuallpa y Hudscar,? otra referen-
cia hace Waman Puma de Ayala “los palacios rreales [sic] de principes, los
palacios de sefiores grandes capac apo, apoconas llamado Cuyos Mango,
Marca Uaci, Quinco Uaci, Quispi Cancha, Cuci Cancha, Pata Cancha, Moyo
Uaci, Quispe Uaci”,*® finalmente, revisando los libros de escrituras publicas

255

Bolivar Echeverria, La modernidad de lo barroco, 2.2 ed. (Ciudad de México: Ediciones Era, 2000), 30.
256 Tomasa Roldan, entrevistada por el autor, 15 de agosto de 2021.

257 Wikipedia, “Quispe Sisa”, Wikipedia, 12 de diciembre de 2017, https://bit.ly/2wDaOyd.

56 Enfasis afadido. Felipe Huaman Poma de Ayala, El primer nveva corénica i bven gobierno conpuesto
por don Phelipe Gvaman Poma de Aiala, s[efi]or i pri[ncipe (El Reino de las Indias: Felipe Huaman
Poma de Ayala, s. £.), 338, hitps://bit.ly/2M1Bkpd.
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correspondientes a 1879 y 1880 de las dos notarias existentes en Saraguro,
canton Loja, se encuentra una gran cantidad de instrumentos publicos que
hacen referencia a propiedades de personas con apellido Quispe o Quispi,
lo que nos lleva a pensar que el apellido ahora signado como Quizhpe y
Quizhpi sufrié mutaciones por errores de redaccion. Finalmente, Andrade
es uno de los “nombres geograficos de Espafia”,*” entonces en este sentido
también soy un mesticillo como diria Waman Puma de Ayala. N

Empero, respecto a las raices maternas Gualan Puchaicela, averig.ue
que el apellido Walan es de genealogia Puruwa Mochica.”" Los Mochica
son también llamados Yunga.*' Y, con relacion a los apellidos terminados
en “cela” sabia que tienen correspondencia con “las familias mas impor-
tantes [que] originalmente fueron de Bolivia”.** Puedo entonar musica
chashpishka®® escribir y hablar medianamente en kichwa, vivi 18 afos en la
comunidad Gunudel e Ilinchu Totoras del pueblo kichwa saraguro, en fin,
he sido alimentado mayoritariamente de la civilizacion inka, tenia buenos
indicios por este sendero.

La categoria “negra” y “montubia” genera alguna duda ya que “la
composicion étnica de la Costa en el periodo de 1765 a 1790, la m/itad de
la poblacion de la provincia era “parda” y la otra mitad se repartia entre
blancos y mestizos, esclavos e indios”,** para resumir, todas las personas
ahora ecuatorianas tienen raices negras. Y, mas aun, segun estudios de
caracter paleo-antropologico el origen de los seres humanos se encuentra
situado en Africa.®*

De la lista de opciones de “autoidentificacion” queda por seleccionar
indigena, pero desde aquel entonces esa categoria ha resultado ambigua.
Seguin comentaba mama Rosa Andrade y tayta Manuel Quizhpe, apuku-
na abuelos paternos del que aqui escribe, era comtin escuchar que los

259 En el original con maytisculas. José Godoy Alcantara, Ensayo historico etimoldgico filologico sobre
los apellidos castellanos (Madrid: Real Academia Espanola, 1871), 259-60.

260 Jacinto Jijon y Caamanio, El Ecuador interandino y occidental antes de la conquista castellana (Quito:
Ecuatoriana, 1943), 160.

261 Federico Villareal, La lengua yunga o machica segiin ¢l arte publicado en Lima en 1644 por el licenciado
D. Fernando de la Carrera (Lima: Imprenta Peruana de E. Z. Casanova, 1921).

262 James Belote, Los saraguros del sur del Ecuador, 2.* ed. (Quito: Abya-Yala, 1997), 114.

263 La chashpishka es un género musical creado por el pueblo kichwa saraguro.

264 Arauz, "El surgimiento de un sector medio indigena”, 86.

265 “Despite its distance from East Africa, the evidence from Ain Boucherit implies either raPid
expansion of stone tool manufacture from East Africa to other parts of the continent, or possible
multiple origin scenario of ancestral hominins and stone technology in both East and North
Africa”. Mohamed Sahnouni et al., “1.9-Million- and 2 4-Million-Year-Old Artifacts and Stone
Tool-Cutmarked Bones from Ain Boucherit, Algeria”, Science 362, n.° 6420 (2018): 3, https://
doi.org/10.1126/science.aau0008.
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mishukuna o no-indigenas, denominaban rung o “runito” a los kichwa sara-
guros, la designacion runa en este contexto es un aproximado a ser humano
y por lo tanto no resulta ofensiva, habian sentenciado.?* La categoria tayta
significa “padre’ o ‘papa’, pero también es un equivalente homeomorfico
de “filosofo”. El diminutivo plural de runa es runakunaku, la palabra runito
esta por decirlo de algin modo, en diminutivo castellanizada por perso-
nas no kichwa hablantes.

Podia entonces, solicitar autoidentificacion runa, no la solicité porque
segtin habia entendido con la Constitucion ecuatoriana de 2008 podia au-
toidentificarme con una nacionalidad y un pueblo: asi que, en el Registro
Civil ecuatoriano, siendo mi lengua madre runa shimio kichwa y habiendo
nacido y vivido en Saraguro, considerando las reflexiones anteriores dije
“me autoidentifico como kichwa saraguro”. La respuesta de la persona de
la ventanilla fue rapida y dijo: “no existe”, a lo que inmediatamente res-
pondi “;Coémo que no existo? Si existo, aqui estoy, acaso no me puede ver”.
Mi interlocutora reflexion6 un poco mas y dijo: “es cierto si existes, pero
no tenemos kichwa saraguro, en el sistema informatico”. Pensé que era el
momento de solucionar el problema y dije: “facil, solo tienes que crear en
el sistema informatico la categoria “kichwa saraguro’”.

La persona de la ventanilla salio a buscar a su directora e inmediata-
mente fui convocado a la oficina de esta ultima. Cuando llegué dijo que “tal
vez podria crear la opcion kichwa saraguro”, pero que tenia que presentar
un certificado de ser kichwa saraguro, a lo cual me opuse y dije sarcastica-
mente: “acabo de cambiar mi autoidentificacion, quiero autoidentificarme
como ‘mestizo’, ;donde consigo el certificado de ser mestizo?”, la directora
palidecid y sin saber como contestarme salio diciendo “espere un momen-
tito, tengo que hablar con mi jefe”.

La presente experiencia se resalta la anulacion que ejerce el sistema
respecto a la mostracion del otro. La complejidad que involucra realizar
una genealogia de una persona asi simplificada bajo la categoria “indige-
na” y esto no se cifie a una discusion semantica. Sera que estamos frente a
una ;“dominacion de forma [...] de identificacion” 7?2

266 Tal afirmacion se refuerza por Maason, segiin relata, era comtin escuchar en la cabecera
cantonal de Saraguro la categoria “runa” o “runito” y la misma no resultaba ofensiva para
los kichwa saraguros. Ver: Masson, “Aspectos de ‘cognicion’ y ‘enculturacién’ en el habla
interétnica”, 79.

267 José Benjamin Inuca, “Genealogia de alli kawsay/sumak kawsay (vida buena/vida hermosa)
de las organizaciones kichwas del Ecuador desde mediados del siglo XX”, Latin American and
Caribbean Ethnic Studies 12, n.° 2 (2017): 170, https://doi.org/10.1080/17442222.2017.1325101.
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Subjetividad y negacion

Rivera Cusicanqui intercala categorias como “campesino”, ”indio.’"y
aymara resaltando que “el uso de estos términos esta en estrecha Telacgclm
con la autopercepcion que tienen los propios actores respecto a 5u situacion
y al sistema de relaciones de poder en el que se dcsum-l'lelven’ 2% Las ca-
tegorias de autopercepcion varian de acuerdo a cada sujeto, por su puesto
que también influye la situacion geografica, economica, P()llt‘)C‘a‘, etc.

Sin embargo, debemos ser minuciosos en el analisis semantico. Enlas
escrituras ptiblicas de 1879 y 1880 del canton Saraguro, en los instrumentos
puiblicos redactados a mano, cuando comparecen kichwa saraguros, es el
notario el que empieza “nombrando” y redactando “comparece ante mu gl
indigena”, especialmente cuando el compareciente es de a pellido Z,hmgrz,
Minga, Quispi. Mientras que cuando comparece una persona con un a Pulhdo
que no es kichwa: Jaramillo, Castro o Parra, simplemente utiliza la !L)rr'rmula
“comparece ante mi el sefior”. Las categorias y relaciones de verticalidad
se mantienen, en el caso ecuatoriano se niega la existencia de “pueblos y
nacionalidades”,* para hablar mas bien de indigenas, autictonos, origi-
narios; es decir, se mantienen conceptos no dialogados, homogeneizantes,
en definitiva, la logica de relacion colonial.

Esta relacion colonial es dialéctica y en cierto sentido dicotémica.
Coexisten sujetos colonizados/dominados por personas colonizadoras/
dominadoras y entre ellas existe un campo o sistema dinamico de‘lucha,
las primeras intentan mantener el statu quo, la relacion colonial; mientras
tanto, las segundas mantienen la lucha por la “liberacion”. “La hl?eracwn
se desarrolla a través de hablar, ser, hacer y sentir”.””" La liberacion es un
acto social 0 comunitario, no existe autoliberacion, precisamos de los otros
para liberarnos.”" “El concepto (y la realidad) de la liberacion indu)_fe dos
términos y una actualidad (como el concepto de movimiento); la .sahda' c’ie
alguin lugar, a algun lugar, y el viaje mismo”.* En este caso la hberac'1’on
se entiende como la salida de la situacion colonial hacia la descolonizacion.

268 Rivera Cusicanqui, “Oprimidos pero no vencidos”, 74.

260 Ecuador, Constitucion de la Repuiblica del Ecuador, Registro Oficial 449, 20 de octubre de 2008,
art. 1.

270 “Ledevenir-libre se déploie a travers le parler, I'étre, le faire-agir et le sentir”. Fal_)im'n Eboussi Boulaga,
La crise du Muntu: Authenticité africaine et philosophie. Essai (Paris: Présence Africaine, 1977), 9.

271 “Nao acredito na autolibertacio. A libertagao é um ato social”. Paulo Freire e Ira Shor, Medo
¢ ousadia: O cotidiano do professor (Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2014), 134.

272 “The concept (and the reality) of liberation includes two terms and one actgality (li}(é t}:le
concept of movement); departure from somewhere, to somewhere, and the journey itself”.
Dussel, Beyond Philosophy, 141.
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En consecuencia, se debe distinguir la liberacién de la “libertad”, la
libertad es estatica mientras que la liberacién envuelve un proceso,” tiene
caracter dinamico. Sin embargo, esta lucha no se debe prolongar indefini-
damente. En una sociedad sana —en nuestro caso hacemos referencia a la
posibilidad de cicatrizar la huella colonial dominadora esclavista—“la[s]
persona[s] [...] alcanza[n] el grado optimo de expansién y felicidad indivi-
duales””* y también colectivo, cuando son capaces de convivir y desem-
penar un papel social solidario, son capaces de cuidar la vida.

Aqui subsumimos dos colectivos humanos, los unos indigenas y los
otros no-indigenas, se adopta una conceptualizacion simplificada por afir-
macion y negacion que intenta reflejar basicamente la polarizacién que se
creo a partir de 1492, tal situacion persiste.

No estamos reafirmando una simplificacion en la que generalmen-
te caen los indigenistas, es decir, no se pueden construir enunciados que
separen a las personas indigenas de las no-indigenas, como si fueran ani-
males de laboratorio enjaulados, las teorias que pretendan completitud
con las obvias limitaciones, deben abordar ambos sujetos. Con el riesgo de
proponer trabajos incompletos en caso de abordar posiciones separadas.

Las personas no-indigenas crean categorias para referir a los indigenas:
indio, indigena, runa como despectivo; y viceversa, los segundos se refieren
a los primeros con categorias creadas que intentan reflejar su realidad. En
Saraguro Loja las categorias mishu, chazo y laychu™ se pueden tratar como
sindnimas, estas nociones tienen una connotacion de rechazo a la persona
colonizadora, de una élite econdmica, politica y racista. En Pert la categoria
“misti”*¢ describe al “sefior”, “blanco” o colonizador. Para los huaorani la
categoria “cohuori [se traduce como] ‘el canibal otro’: el enemigo o sim-
plemente el no-huaorani [como una negacion del ser huaorani] a menudo
se escribia cowode, kowori, o kowodi” .27

Segtin la particion aristotélica los opuestos se representan de cuatro
formas, una de ellas y de la que nos servimos aqui, es a través de la afirma-
cion y negacion. Aristoteles ilustra la afirmacion-negacién: “esta sentado-no
esta sentado”.”* Para nuestro caso tenemos: indigenas y no-indigenas.

273 Segun Freire la “liberdade’ ¢ muito mais estatica, j4 ‘libertagao’ implica luta, envolve proceso”. Paulo
Freire y Sérgio Guimaraes, Aprendendo com a prdpria historia (Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2013), 127.

274 Erich Fromm, EI miedo a la libertad (Buenos Aires: Paidds, 2008), 170.

275 Masson, “Aspectos de ‘cognicion’ y ‘enculturacién’ en el habla interétnica”, 81.

276 Chantal Caillavet, Etnias del norte: Etnohistoria e historia del Ecuador (Lima: Abya-Yala / Instituto
Francés de Estudios Andinos / Casa de Velazquez, 2000), 322.

277 Laura Rival, Transformaciones huaoranis: Frontera, cultura y tension (Quito: UASB-E / Abya-Yala,
2015), 8.

27¢  Cursivas eliminadas. Aristoteles, Tratados de logica (Organon) I, 64.
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Sin embargo, esta logica de los opuestos tiene una .di.ﬁcultad, la dia}—
léctica en si misma; y, es que excluye y destruye la posibilidad de convi-
vencia armoniosa; se hace necesario el tercero incluido, que se constituye
como “una semi-actualizacién de dinamismos antagonicos y, a la vez, una
semi-potencializacion de esos mismos dinamismos antagonicos. Sin em-
bargo, uno no aprehende toda la realidad sino tanto como uilqcf ecto de una
tercera dinamica emergente entre la energia y la materia”.” o

Echeverria trato el tema siguiendo a Klaus Heinrich, lo CUTK‘.vphlallZO
desde la negatividad, entendio el “tercer excluido”, ”cnnj'(.v decidir o tomar
partido —de una manera que se antoja absurda, paradoj ica— por los dos
contrarios a la vez”;* no lleg a nombrar el tercer incluido desde la po-
sitividad, quiza, porque no tenia a mano la categoria aymara que es taypi.

Entre los pueblos kichwa su sinénimo tinkuy es trgscvndvnlql y vita-
lista: el encuentro entre dos rios es un lugar de sanacion, la media noche
y también el medio dia son momentos exactos para l?mpiar el cuerpo de
las enfermedades. La iglesia cristiana llego a caracterizar 91 taypi o tinkuy
como una representacion l6gica demoniaca; en el pueblo kichwa saraguro
se suele escuchar cuando se da la presencia de rayos solares y lluvia a lfa
vez: “se esta casandose el diablo” o también “esta pasando el demonio”.
En Bolivia permanece el tinkuy, como una celebracion sagrada.

Segun el pensamiento occidental moderno, en la medida que es fr.it.autarilo
de la l6gica del Tercero excluido, se ha rehusado pensar esta d‘la!v( t{(a ?{e :{
reciprocidad y procede de acuerdo [sic] al Principio de 1donhdad segun e
cual la realidad de un hecho contradictorio esta fuerg de f.(!ldd pqsnbllndad
de existir y, si existe, hay que colonizarla, homogen'emarla “a su imagen y
semejanza”. Para el pensamiento occidental el ente tiene que ser red umd(;1 a
un principio no contradictorio: la identidad de A’y B. Estaesla h»)gw(?l quled a
regido la evangelizacion, el colonialismo, el tercermundismo, la ayuda al de-
sarrollo y de la pobreza !

La formulacién politica del tercer excluido estd planteada en tfl “choque
de civilizaciones”,*” segin Huntington, la visién euronorteamericana es la
que debe imponerse en el mundo, no existe la posibilidad de coexistencia
de Iran y USA, por ejemplo.

Ahora bien, es muy importante recalcar que el pensamiento amerindio no
niega el Principio de no contradiccion. Lo que sucede es que el pensamiento

279 Javier Medina, Mirar con los dos ojos: Insumos para proﬁmd.r':m' ef proceso de cambio como un didlogo
de matrices civilizatorias, 2.* ed. (La Paz: La Mirada Salvaje, 2010), 104-5.

280 Cursiva anadida. Echeverria, La modernidad de lo barroco, 176.

281 Medina, Mirar con los dos ojos, 102. - _ .

282 Samuel Huntington, El choque de civilizaciones y la reconfiguracton del orden mundial (Madrid:
Planeta, 2014).
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occidental entiende la contradiccién formal como absoluta: es decir, exclusi-
va, de tal manera que uno, A, excluye al otro, B, y viceversa; en tanto que el
pensamiento andino interpreta la contradiccion formal como una contrarie-
dad material: A es distinto de B y B es distinto de A; cierto, pero A y B pueden
coexistir como partes complementarias de una tercera entidad que conformara
un nuevo todo en sentido estricto.”®

La Critica de la razén dialéctica tropieza con este limite pero nunca lo
asume o trasciende, mas bien mantiene y fortifica la dialéctica negativa, es
decir, tal critica no va mas alla del eurocentrismo. Por eso Sartre afirma “en
nuestro mundo, todo es un objeto o un sujeto, y no existe un tercer término
para trascender tal dicotomia”

en Ameérica Latina aparecio este lema que formularon primero los zapatis-
tas: “Una sociedad en la que quepan todos los seres humanos y la naturale-
za también”. En el otro mundo posible también cabrian los opresores, pero
tienen que dejar de oprimir, es decir, como personas pueden entrar, pero no
como categoria social. Hay que efectuar el discernimiento de categoria social,
discernimiento de las instituciones, también discernimiento de los derechos
institucionales que tiene la gente. No es una sociedad en la cual “nada es im-
posible”, sino una sociedad en la cual todos puedan vivir, también los que
han sido explotadores o hasta cierto grado lo siguen siendo. Yo creo que no
es la vuelta de la tortilla, donde los pobres coman pan y los ricos mierda, no
creo que esta sea una sociedad vivible tampoco. Siempre hay que hacer con-
cesiones, hay que buscar soluciones intermedias, es obvio, no se trata de la
imposicion de algo ideal sin consideraciones. A la luz del aporte zapatista hay
que hablar de transformacién, no de la eliminacion del otro.?*

En otras palabras, no se puede formular un “choque” continuado y
dejar sentada una oposicion destructiva e irreconciliable de indigenas y
no-indigenas en constante lucha, una infinitud, nuestro analisis involucra
dos colectivos humanos que pueden (juicio material) y deben (juicio de
valor) con-vivir.

Por supuesto que toda sociedad con-vive en armonia-dinamica, por
la imperfeccion inherente a la humanidad, con problemas constantes que
desafian a la creacién de soluciones, mucho mas en las que descienden de
procesos de colonizacién-esclavizacion. En este sentido el tercer incluido
tiene todavia una novedad mas, para los pueblos que resultan de proce-
sos coloniales y esclavizantes, es imprescindible pensar la con-vivencia
de colectivos humanos que difieren o inclusive mantienen un conjunto de

283 Medina, Mirar con los dos ojos, 104.

264 Gerd Bornheim, “Duas palavras para uma apresentagao desnecesséaria”, en Critica da razdo
dialética, Jean-Paul Sartre (Rio de Janeiro: DP&A Editora, 2002), 10.

285 Franz Hinkelammert, Lo indispensable es initil: Hacia una espiritualidad de la Iiberacion (San José,
CR: Arlekin, 2012), 109-10.
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contradicciones tinkuna en su: religiosidad, economia, pedagogia, etc. La
con-vivencia implica “vivir en compania de otros” convivére, involucra “co-
mer con” el otro, del latin convivo. Con el tercer incluido, en Latinoamérica
el “problema indio”** se transforma descolonialmente en el “indio como
solucion”. Hinkelammert hace memoria:

en una reunion con gente de otros lugares, habia un africano que decia: “Africa
no es el problema, Africa es la solucion”. Algunos se refan, pero es algo muy
serio, porque en Africa también estd esta conciencia. Es algo parecido a lo que
ocurre en América Latina con la cultura andina, ahi esta la solucion, no en New
York. Mejor dicho, tal vez no proporciona “la” solucion, pero si la direccion
en la que hay que tender los caminos.*

La dialéctica con sintesis es un analisis circular, se cierra en si misma,
destruye a los excluidos, a quienes no pueden acoplarse en el sistema: in-
digenas empobrecidos, nifias y nifios abandonados, adultos mayores.

No debemos pensar en el hombre en términos de ser y no ser, tomados
como tiltimas referencias. La humanidad, la subjetividad del tercero excluido,
excluido de todas partes, no lugar, significa la explosion de esta alternativa,
la del uno en el lugar, de la otra sustitucion que significa en su significado de
signo, de antes de la esencia, de antes de la identidad.”"

Entre los Kallawaya el tinkuy conforma la estructura epistemologica en
la clasificacion botéanica de las plantas: calientes, frescas y el tercer incluido
templadas.? La representacion performativa del tinkuy en el pueblo kichwa
saraguro se plasma a través del wiki en la muguna o fiesta de redistribu-
cién con la comida, matriz basica de la vida, lo explicamos a continuacion.

En las estructuras de relacion mutua de los descendientes mitmakuna
en el pueblo kichwa saraguro los sistemas de reciprocidad se desarrollan
como mayor expresividad en la muguna* Muguna se traduce como con-
tribucién y reciprocidad en sentido colectivo, que también hace referencia

a la redistribucion y el consumo comunitario™' con el fin de materializar

286 Mariategui, 7 ensayos de interpretacion de la realidad peruana, 167.

287 Hinkelammert, Lo indispensable es inutil, 164.

288 “Il ne faut pas penser 'homme en fonction de |'étre et du ne-pas-étre, pris pour références
ultimes. L’humanité, la subjectivité tiers exclu, exclu de partout, non-lieu signifient I'éclatement
de cette alternative, I'un-a-la-place- de-l"autre substitution signification dans sa signifiance de
signe, d’avant I'essence, d’avant I'identité”. Emmanuel Lévinas, Autrement qu’étre, 30.

289 “Si la plante aune saveur tres amére elle est classée dans les calientes. Si cette saveur est assez
neutre elle appartientaux templadas. Et si elle est plutot douce, elle sera classée dans les frescas”.
Louis Girault, Kallawaya: Guérisseurs itinérants des Andes. Recherches sur les pratiques médicinales
et magiques (Paris: Editions de 'ORSTOM, 1984), 27.

290 Belote, Los saraguros del sur del Ecuador, 191-2.

291 Dominique Temple, La dialéctica del don: Ensayo sobre la oikonomia de las comunidades indigenas
(La Paz: Hisbol, 1995), 52.
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la cobertura de las necesidades basicas, es decir, el cuidado de la vida o
sumak kawsay.

Los sindnimos de sumak kawsay son atender, asistir, guardar, conservar.
Mientras que las categorias kichwa mukuna o muguna, se traducen para el
aymara en calidad de mokota. La mokota aymara consiste en ‘triturar’, ‘mas-
ticar’ o ‘reducir a lo minimo alguna cosa’: en este caso se puede traducir
como la disolucién o trituracion de la avaricia.

Lo dicho a la vez abre la posibilidad para la construccion de la critica
delindividualismo como tendencia hacia la acumulacién, consumo y pro-
liferacion del hambre kawsay hichushka, que se constituye como el anténi-
mo del sumak kawsay.

La muguna** en el pueblo kichwa saraguro, equivale a la satisfaccion
de una necesidad basica, la alimentacién. Se ha explicado brevemente el
significado de la muguna, con el fin de mostrar a la vez el tinkuy como per-
sonificacion performativa en un wiki. El wiki de la muguna es una “metafora
textil-espacial”*” performativa, es decir: existe una gramatica textil,® que
viste un personaje que luego se presente en la nmuguna kichwa saraguro en el
mes de diciembre Kapak Raymi, este tiene dos caras, la una mira al frente
y la otra mira para atrés, contiene dos rostros y un ser humano dentro de
él, tiene un tercer incluido.

La presentacion de un textil con semantica filosofica permite hacer una
critica de signo descolonial, el textil es presentado generalmente por los
indigenistas como trajes tipicos, ropajes coloridos, vestimenta tradicional.
Sin embargo, en Bolivia se desarrolld otro tipo de discusiones que aqui ca-
racterizamos como descoloniales.

Es sabido que los textiles de la region, en su condicién de mapas territo-
riales configurados por patrones de rios, rutas y cerros, dada la ausencia de
la escritura, servian en las cortes coloniales y republicanas como documentos
juridicos de importancia fundamental en las luchas por defender estos terri-
torios contra la penetracion de las haciendas en distintos momentos histé-
ricos. Se narra también que algunas jovenes de la regién que tenian un don
especial en el arte textil aun tejen estos mapas historicos una vez en la vida,
para ilustrar esta historia mayor, en especimenes de textiles muy apreciados
para contemplar.?

292 Ver Fotografia 1, tesis doctoral, https://repositorio.uasb.edu.ec/bitstream/10644/8690/1/
TD173-Quizhpe-Filosofia.pdf, 118.

293 Rivera Cusicanqui, “Principio Potosi”, 2.
24 Segin Cereceda “grammaire des tissus”. Verénica Cereceda, “Sémiologie des tissus andins:

Les talegas d'Isluga”, Annales. Histoire, Sciences Sociales 33, n.2 5-6 (1978): 1030, https://doi.
org/10.3406/ahess.1978.293997.

7 Arnold y Espejo, Ciencia de las mujeres, 28.
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En una conversacion con Luis Lozano, kichwa saraguro, nos mostro la
perspectiva descolonial del arte textil, dijo: “yo pinto para quienes estan
perdidos, para encontrarme con ellos, mis pinturas no respetan l‘as pro-
porciones y parametros que ensenan las universidades”,""“' lo que si gmﬁca
que los esquemas académicos no siempre guardan relacion con el cuidado
de la vida.

Las obras de Lozano, en general, plasman la naturaleza antropomorfa,
es decir, las montanas, los rios, las piedras como sujetos vivos: con manos,
cabeza, corazon, etc. Por supuesto que esta representacion no es nueva, ni
exclusiva de Ameérica; en Europa también encontramos a las piedras como
seres animados.””

Para regresar a los textiles indigenas, queda formulada aqui la nece-
sidad de realizar reconstrucciones de la semantica y grafica de los sujetos
indigenas: con sus palabras, vestidos y bailes, que generalmente se presen-
tan en las fiestas de aquellos pueblos.

Los dioses indigenas en la naturaleza antropomorfa que representan
el cuidado de la vida son demonizados teologicamente desde el cristianis-
mo: en Saraguro los wiki**® son llamados “diablicos” o “demonios”, no in-
gresan a la iglesia; y, lo mismo sucede con los catalogados como “diablos”
de Oruro, en Bolivia.

Finalmente, la exclusiéon o demonizacion de los indigenas y, por su-
puesto, de sus propuestas filosoficas es parte de la historia, pero tier}'e aﬁr?
vigencia. Esta premisa nos debe obligar a discutir la clvsculom’zacmn. Si
la Colonia fuera parte del pasado este trabajo no tendria su razon de ser.

296 Luis Antonio Lozano Quizhpe, entrevistado por el autor, 29 de diciembre de 2019.

297 “Elson de lalira de Apolo solo puede hacer que las piedras formen muro porque, maravillosa,
milagrosamente, las piedras mismas son individuos animados —llenos de Dioses’—". Franz
Rosenzweig, La estrella de la redencion (Salamanca: Sigueme, 1997), 91.

298 Ver Fotografia 2, tesis doctoral, https://repositorio.uasb.edu.ec/bitstream/10644/8690/1/
TD173-Quizhpe-Filosofia.pdf, 119.



Capitulo 3

LO INDIGENA,LO NO-INDIGENA
Y LA DESCOLONIZACION

Hay mas responsabilidades,

los “indios” muertos se liberaron,
pusteron ¢l pecho y murieron,

nosotros quedamos con la carga,

st, ellos dieron la vida,

¢l mayor sacrificio humano.

Que sus muertes nos indignen,

acd vienen madres, abuelas, hermanas,
las que nos dieron acceso escolar,
pidieron espacio universitario,

ti “india”, tu “indio”, asi te apodaron,
pesada tienes la carga.

Que sus muertes no se olviden,

tu “india”, tu “indio”, tienes “derechos”,
tus hermanos murieron por ellos,

que la memoria no te falle,

si no eres capaz de morir por ellos,

al menos vive por ellos.*

Sumak kawsay: complejo de inferioridad
y descolonizacion

La carga colonial es heredada. Quienes nos antecedieron hicieron un
trabajo de praxis de resistencia, que también significo, en alguna medida,
una forma descolonial de vida. En este sentido, la descolonizacion tiene
una matriz practica, es una vivencia cotidiana entre los indigenas. Las dis-
cusiones supuestamente descoloniales que se cifien a lo tedrico anulan la
descolonizacién.? Por esta razon estamos avocados a indagar en practicas
descoloniales. Pero ;qué tipo de practicas indigenas podriamos categorizar
como descoloniales?.

299 Silvia Rivera Cusicanqui, Sociologia de la imagen: Miradas ch’ixi desde la historia andina (Buenos
Aires: Tinta Limon, 2015), 68-9.
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La descolonizacién es transdisciplinar, es decir, debe ejercerse una
descolonizacion psiquica, econdmica, politica; ligada con la praxis. En el
presente apartado se indagara desde lo indigena como una critica de tipo
economico-etico, la critica indigena de la acumulacién o capitalismo.

En otras palabras, la practica cotidiana de solidaridad de los pueblos
llamados indigenas trasciende la acumulacion y la avaricia. En este senti-
do, existen dos posiciones: una moral perversa de acumulacién necrofilica
contrapuesta a la ética de cuidado de la vida sumak kawsay.

En la moral perversa, el Otro ha desaparecido.

En el capitalismo, ;quién es el Otro del sujeto? Si yo soy rico, es el pobre. Si
soy pobre, es el rico. En la época en que la escuela incluia a los pobres y a los
extranjeros, uno podia llegar a ser rico y conservar el recuerdo de la pobreza.
El mundo habia cambiado, pero no estaba escindido, evolucionaba. Hoy en dia
la escuela refuerza las desigualdades: el nifio bien educado tiene padres bien
educados que ignoran el mundo de los mal educados. En este nuevo contexto
social, el Otro se convierte en la idea que uno mismo se forma y no surge de la
experiencia que ha tenido de €l. Nos proyectamos en €l, ya no lo interiorizamos.

Este proceso cultural de perversion es facilitado por la tecnicidad, en la que
el Otro, representado gracias a una maquina [computadoras, méviles, tablets],
ya no es alguien con quien nos encontramos mediante la experiencia comtin
del cuerpo a cuerpo. El Otro del sexo es imaginado: “Solo cuenta mi deseo”,
dice el perverso. E1 Otro de la lengua es olvidado: “Solo mi lengua materna es
comprensible”. Que las otras lenguas desaparezcan no tiene ninguna impor-
tancia. El Otro de la ideologia no ha tomado conciencia de lo que yo he com-
prendido. El Otro de la religion es un increyente [con creencias demoniacas en
casos extremos coloniales]. En un mundo clausurado de este modo se puede
uno convertir en hipermoral con sus allegados e hipomoral con los que estan
lejos, viviendo de este modo una moral perversa.

Siempre hay un momento en que se produce el encuentro con “una alteridad
radical, inasimilable, incomprensible, incluso impensable”. En este momento
es cuando surge una figura completamente extrania, sin emocién compartida:
“Irrumpe en el campo social: surge dentro de las ciudades (delincuencia, to-
xicomania), en forma de violencia absoluta (terrorismo) o desafio industrial
(liberalismo sin freno)”.

El nuevo hombre occidental esta orgulloso de ser en todo el primero, sin
entender que por fuerza es asi, ya que en un mundo sin Otro no hay segun-
do. Pero, sin Otro, ;c6mo se hace para llegar a ser uno mismo? Solo se puede
repetir una certidumbre indemostrable, un postulado que afirma: “Soy el me-
jor, pertenezco a la superhumanidad [Nietzche], es por tanto moral eliminar
a quienes no son como yo”.>"

El otro o la otredad pueden ser enfocados o presentados basicamente
de dos formas, es decir, dialécticamente la visién simple de la otredad es
una positividad o una negatividad.

0 Boris Cyrulnik, (Super)héroes: ¢ Por qué los necesitamos?, 2.* ed. (Barcelona: Gedisa, 2016), 120-2.

HACIA UNA ARQUITECTONICA DE LA FILOSOFIA INDIGENA 117

En su forma positiva® el ofro representa la trascendencia del ego, una
posibilidad de la destruccion del yo; a la vez, su presencia —la del otro—
hace necesaria u obligatoria la responsabilidad. “Desde el punto de vista
de la motivacion, la preocupacion por la evaluacion social se deriva de la
interdependencia de los compafieros colaborativos: mi supervivencia de-
pende de tu juicio sobre mi” .3

El otro y el yo tenemos errores y debemos corregirnos, el otro me hf;\Fe
responsable y él es responsable por mi. “Uno para el otro, de la sustitucion
de lo mismo por lo otro” *® Asi, el yo, es responsable cuando defiende la
vida, cuando se transmuta en un nosotros, inclusive a costa de perder la
propia vida, toda persona que en Latinoamérica sale a protestar, gritar o
quemar llantas en las calles y corre el riesgo de perder la vida, enfrenta la
violencia y las represiones de las fuerzas armadas o la policia, solo por el
mero hecho de enfrentar y denunciar las injusticias.

“Y es el fuera del yo lo que lo solicita en la necesidad: el fuera del yo
es para mi”,** nos dice Lévinas. El yo hace referencia a la individualidad, a
la formacion de la identidad a partir de la vivencia en el mundo. “El ideal
del yo tiene, a consecuencia de su historia de formacion {de cultura), el
mas vasto enlace con la adquisicion filogenética, esa herencia arcaica, del
individuo” 3%

El otro, es la contraposicion del yo. Lo que conocemos de mejor manera
es a nosotros mismos, el yo es bastante accesible para cada uno de nosotros.
Cuando decimos conocer al otro, hemos construido una ipseidad, una du-
plicacién de nosotros mismos. De alli que el otro es casi desconocido, mas
aun el que vive en la calle, en la carcel, en la pobreza economica, el otro es
la presencia del rostro sin mas:

El rostro se presenta en su desnudez; no es una forma que encierr‘a un
fondo, sino que precisamente por esto lo indica; no es tampoco un fenome-
no que esconde una cosa en si, sino que, justamente por esto, la traiciona. De

otra manera, el rostro se confundiria con una mascara, que lo presupondria.
Si significar equivaliera a indicar; el rostro seria insignificante.**

301 Bajtin entiende la ética como “teoria del acto”. Mijail Bajtin, Yo también soy: Fragmentos sobre el
ofro (Ciudad de México: Taurus, 2000), 101.

302 Tomasello, Una historia natural del pensamiento huumaro, 66.

303 “L’étre signifierait a partir de I'Un-pour-I'autre, de la substitution du Méme a I'Autre”. Lévinas,
Autrement qu'étre, 40.

304 Emmanuel Lévinas, La huella del otro (Ciudad de México: Taurus, 2000), 47.

305 Sigmund Freud, Obras completas, vol. XIX: El yo y el ello y otras obras (1923-1925), 2.% ed. (Buenos
Aires: Amorrortu, 1992), 38.

306 Lévinas, La huella del otro, 66.
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La presencia del rostro, hace necesaria la ética. Entre los pueblos in-
digenas la relacion cotidiana con el mundo es de caracter ético. En conse-
cuencia, el otro esta desnudo y soy responsable para vestirle, si no puede
alimentarse debo dotarle de alimentos. El otro, como excluido o injusta-
mente tratado, trae a colacion la responsabilidad; esto debe ser solucionado
con la participacion del afectado directamente.

“En el nivel psicologico, ayudar al otro es convertirse en la persona
a través de la cual viene la felicidad. Reparar al otro es repararse a si mis-
mo. En términos psicoanaliticos, hay una reparacion narcisista”.*” En la
medida en que nos ayudamos con los otros, contribuimos al cuidado de la
vida de todos, en general. Esto se entiende en la praxis como solidaridad,
ayudamos a los otros y necesitamos ser ayudados.

Sin embargo, el otro considerado en sentido negativo prevalecio en
el proceso de colonizaciéon de América, con un enfoque de subalternidad,
primitivismo y subdesarrollo. En esta forma negativa, el yo es superior al
otro, el yo es todopoderoso y el otro es débil; estamos hablando del débil
colonizado, en sentido dependiente, econémico y politico; como conse-
cuencia, el indigena colonizado no puede defenderse a cabalidad sin tomar
consciencia de su dependencia.

Nietzsche, asqueado del debilitamiento, dice: “esto es lo que les ocurre
siempre a los hombres débiles: se pierden a si mismos en sus caminos. Y
al final, todavia su cansancio pregunta: ‘jpara qué hemos recorrido cami-
nos! {Todo es igual!"”.3® Al que se atreve a defender al débil, le recrimina:

El idealista, exactamente igual que el sacerdote, tiene en su mano todos los
grandes conceptos (- jy no solo en su mano!), los contrapone, con un benébolo
desprecio, el ‘entendimiento’, a los ‘sentidos’, a los honores, a la ‘buena vida’,
a la ‘ciencia’, tales cosas por debajo de si, como si fueran dafiosas y seductoras
las cuales se cierne ‘el espiritu” en una paraseidad (Fiir-sich-heit) [Por seguri-
dad] pura: - como si la humildad, la castidad, la pobreza, en una palabra, la
santidad, no hubiesen causado hasta ahora a la vida un dafio indeciblemente
mayor que cualesquiera horrores y vicios.™”

Segun Nietzsche, “el hecho de que ese joven haya enfermado, no
haya resistido a la enfermedad, es la consecuencia de una vida empobre-
cida, de un agotamiento congénito”.*"" Para Nietzsche no existe un siste-

307 “Sur le plan psychologique, aider I'autre, c’est devenir celui par qui le bonheur arrive. Réparer
Iautre, c’est se réparer. En termes psychanalytiques, il y a une réparation narcissique”. Boris
Cyrulnik, La petite sirene de Copenhague (Paris: L' Aube, 2012), 15.

08 Friedrich Nietzsche, Asi hablé Zaratustra: Un libro para todos y para nadie (Madrid: Alianza
Editorial, 2003), 290.

‘1 Friedrich Nietzsche, El Anticristo (Madrid: Alianza Editorial, 1999), 37.
‘10 Friedrich Nietzsche, Camo se filosofa a martillazos (Santa Fe, AR: El Cid Editor, 2010), 52.
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ma histdrico-econémico injusto —la dependencia o colonizacion— exis-
ten sujetos por naturaleza débiles y también fuertes, su mejor sujeto es el
super hombre.

Benjamin critica este enfoque, vinculando aquel stiperhombre con el
culto a la acumulacion, el capitalismo. “La trascendencia de Dios ha caido.
Pero no esta muerto, esta involucrado en el destino humano. Este paso del
planeta hombre por la casa de la desesperacion en la absoluta unidad de su
orbita es el ethos que Nietzsche determind. Este hombre es el superhombre,
el primero que comienza a cumplir con la religion capitalista”.™"!

El indigena estuvo supuestamente destinado a ser esclavizado y morir
en ese Estado, por el hecho de tener esos caracteres que serian considera-
dos “congénitos”, que lo obligaban a vivir en esa condicion subhumana.

En 1776 encontramos memoria del “escaso valor de las declaraciones
provenientes de testigos indigenas, porque, [...] seis indios equivalen a un
testigo idoneo, a causa de la imbecilidad y mendacidad connaturales de
esa raza” .’

Simon Bolivar también apoyaba esta aproximacion naturalista y fa-
talista, por esta razon es que, en las republicas recién “independizadas”,
el “estado natural”*"® del indio es el de ser-estar colonizado-esclavizado.
El producto de la esclavizaciéon y el colonialismo es el racismo. Luego, se
hace necesario un clérigo, un representante legal y mas recientemente un
antropodlogo o socidlogo que se constituya en la voz del indigena. Segun
Simoén Bolivar entiende:

Elindio es de un caracter tan apacible que solo desea el reposo y la soledad;
no aspira ni aun a acaudillar su tribu, mucho menos a dominar las extranas.
Felizmente esta especie de hombres es la que menos reclama la preponderan-
cia; aunque su numero excede a la suma de los otros habitantes. Esta parte
de la poblacién americana es una especie de barrera para contener a los otros
partidos; ella no pretende la autoridad, porque ni la ambiciona ni se cree con
aptitud para ejercerla, contentandose con su paz, su tierra y su familia. El indio
es el amigo de todos, porque las leyes no lo habian desigualado y porque, para

311 “Gottes Transzendenz ist gefallen. Aber er ist nicht tot, er ist ins Menschenschicksal einbezogen.
Dieser Durchgang des Planeten Mensch durch das Haus der Verzweiflung in der absoluten
Ein-samkeit seiner Bahn ist das Ethos das Nietzsche bestimmt. Dieser Mensch ist der
Ubermensch, der erste der die kapitalistische Religion erkennend zu erfiillen beginnt”. Walter
Benjamin, Gesammelte Schriften VI (Francfort: Suhrkamp, 1991), 101.

312 Moreno Yanez, Sublevaciones indigenas en la Audiencia de Quito, 106.

313 Argumento ya esgrimido también por Juan Mayor (1469-1550), “aquel pueblo vive bestialmente
[bestialiter] [...] por lo que el primero que los conquiste imperard justamente sobre ellos, porque
son por naturaleza esclavos [quia natura sunt servi]”. Enrique Dussel, “El primer debate filosofico
de la modernidad”, en El pensamicnto filosofico latinoamericano, del caribe y “latino” (1300-2000):
Historia, corrientes, temas y filésofos, ed. Enrique Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen Bohérquez
(Ciudad de México: Siglo XXI / CREFAL, 2009), 58.
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obtener todas las mismas dignidades de fortuna y de honor que conceden los
gobiernos, no han menester de recurrir a otros medios que a los servicios y al
saber; aspiraciones que ellos odian més que lo que pueden desear las gracias.

Asi, pues, parece que debemos contar con la dulzura de mucho mas de la
mitad de la poblacion, puesto que los indios y los blancos componen los tres
quintos de la populacion total, y si afiadimos los mestizos que participan de
la sangre de ambos, el aumento se hace mas sensible y el temor de los colores
se disminuye, por consecuencia.

El esclavo en la Ameérica espafiola vegeta abandonado en las haciendas,
gozando, por decirlo asi, de su inaccién, de la hacienda de su sefior y de una
gran parte de los bienes de la libertad; y como la religion le ha persuadido
que es un deber sagrado servir, ha nacido y existido en esta dependencia do-
méstica, se considera en su estado natural como un miembro de la familia de
su amo, a quien ama y respeta.’*

Esto constituye la negacion de los indigenas como sujetos politi-
cos. Cuando se revisa la historia, tanto econdmica, politica, juridica de
Latinoamérica de modo general en los campos del conocimiento, se inicia
con la Colonia, desconociendo lo que ingenuamente ha venido a llamarse
“pre-colonial”, pareciera que la historia de los indigenas antes de la colonia
queda relegada a los estudios de arqueologia o paleontologia.

Esto tiene como consecuencia la “negacién” de la existencia mis-
ma de los indigenas; es decir, se da a entender que los campos como la
economia, derecho o filosofia llegan a Latinoamérica con el desembarco
de la Colonia, a partir de 1492. En cuanto se plantea, aunque sea como
hipétesis, un proceso histérico previo a la Colonia tenemos la posibili-
dad de hablar de una memoria indigena, es la “humanidad precolonial
de lo indigena”.

La historia de los colectivos humanos constituye un poderoso instru-
mento de reclamo de derechos: autonomia juridica, territorial o econémica,
en consecuencia la reivindicacién de politicas ptblicas.’®® Por ejemplo, la
nacionalidad Zapara de la Amazonia ecuatoriana fue reconocida como tal
por la CONALIE y luego de que la UNESCO los declard patrimonio intan-
gible en 2001, aquellos se fortalecieron y exigieron territorio y autonomia.
La nocion indigena e inclusive la categoria kichwa —para los Zaparo— es-
taban vaciadas de contenido histérico; a los Zaparo no les era de utilidad
ser considerados kichwa, peor atin indigenas. El reconocimiento como na-
cionalidad Zaparo dio lugar a la exigibilidad de derechos: les permitio re-
clamar territorio y politicas publicas; accedieron a fondos de cooperacion

314 Simon Bolivar, Para nosotros la patria es America, 2. ed. (Caracas: Fundacion Biblioteca Avyacucho/
Banco Central de Venezuela, 2010), 89.

15 Daniel Gutiérrez Martinez, coord., Epistemologia de las identidades: Reflexiones en torno a la
pluralidad (Ciudad de México: Universidad Nacional Auténoma de México, 2010), 23-4.
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internacional encaminado a realizar trabajos de fortalecimiento en campos
como el lingtistico. -

Como consecuencia, la reivindicacion de la historia indigena es ne-
cesaria. “La historia no es un avance continuo infinito, sino una sucesion
discontinua de formaciones hegemonicas que no puede ser or.denald.a de
acuerdo con ninguna narrativa universal que trascienda su hlstonmd.ad
contingente”.*'® La historia nos puede dotar de sentido cientifico-filosofico
alos indigenas. En este sentido, Weber representa el enfoque eurocentrado;
para €l, en Abya Yala o América no hay ciencia.

Solo en Occidente hay “ciencia” en aquella fase de su desarrollo que ac-
tualmente reconocemos como “valida”. A no dudarlo, también en otras par_tes
(India, China, Babilonia, Egipto) ha habido conocimientos empiricos, medita-
cién sobre los problemas del mundo y de la vida, filosofia de matices raciona-
listas y hasta teologicos (aun cuando la elaboracion de una teologia sistema-
tica haya sido mas bien la obra del cristianismo, influenciado por el espiritu
helénico; en el Islam y en algunas sectas indias solo se encuentran atisbos);

. : - . 317
conocimientos y observaciones tan profundos como agudos.

Lo indigena ha sido marginado de la historia oﬁcigl, por esta razon es
que —lamentablemente— para reconstruir la memoria 1.nd1gvnf1 se d_ebe
recurrir especialmente a los archivos que se conocen bajo las disciplinas
etnologia, antropologia y luego la sociologia. Hay que recordar que tanto
la etnologia y la antropologia fueron progresivamente abc?nc'lonadas por
Europa y EE. UU,, a partir de 1945, estos campos de conocimiento h’lgron
absorbidos por los “departamentos de historia, filosofia, estudios glasmoi
y religién, asi como en los recién creados departamentos de estudios cul-
turales regionales”.*"® ’ o

Esto no quiere decir que lo indigena esta relegad9 de las ldxé.mplmas
que involucran aspectos cuantitativos como la economia, estadistica 0 ma-
tematica; lo indigena aparece también en estos campos, pero por ejemplo,
como objeto pobre, no como sujeto empobrec.:ido. El Pobre es catalogz!do
como culpable de su pobreza debido a su agtxmfi pasiva; el empobrecido
es objeto de injusticias. Con razén Nandamanachi critica:

Los sefiores discuten sobre nuestra suerte, los antropologos nos buscan las
muelas del abuelo, los socidlogos fotografian nuestras trenzas, los economis-
tas nos suman las carencias, los politicos formulan planes redentores y todos
multiplican el pan en el papel, y nos recitan los I?erechos l—_lumanosl. Mas,
Juan sigue sin tierra; Pedro, se pone la iltima camisa; Antonio, cumple cien

316 Ernesto Laclau, La razon pepulista (Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdmica, 2005), 281.

317 Max Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo (Ciudad de México: Fondo de Cultura
Economica, 2012), 55.

318  Wallerstein, Abrir las ciencias sociales, 42-3.
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anos sin zapatos; Manuel, deja sus manos en la fabrica; Luis, sus pulmones
en la mina; Julian, no sabe escribir “Julian”; Alfonso, dice jmierda! v le fusi-
]an._Si, sefiores. Sabemos de la “Alianza para el Progreso” y de otros clavos.
No ignoramos, por cierto, de la Organizacién de Estados Americanos ni de la
ONQ, o, de la integracién del hemisferio, en fin. Pero los rotulos y las siglas
no alimentan. Y, esta sopa [, la educacién] bilingiie ni siquiera sirve para el
engorde de los cerdos y, en caso de servir, ;de qué nos sirve?, cuando la Santa

Igle‘sm, que lava con champan los pies del nazareno, sabe que somos pecado-
res inferiores al puerco.*”

Ahora bien, cuando a Europa se le revela el “nuevo mundo” o los
indige?nas, se abre la posibilidad de la disciplina etnografica,™ que luego
pasaraa llamarse antropologia y posteriormente sociologia. Estas ciencias
empiricas son solamente instrumentos de sintesis y por eso adolecen de
ingenuidad, estudian lo indigena solamente como tal, no lo critican. Dussel
propone, en sustitucion de tales campos del conocimiento, la antropolo-
gl'a' filosofica, es decir, esta nos permitiria sacar a relucir, en nuestro caso,
lo indigena, pero con sus rasgos coloniales para criticarlo desde sus raices
hasta su actualidad.®

Para la reconstruccion histérica, se debe partir inclusive desde casos
individuales, por ejemplo en Ecuador, Eugenio Chushig —su padre era
kechwa de Peru— su apellido fue borrado, un hospital quitefio se llama
Eugenio “Espejo”, cuando es de conocimiento general, que €, elimind su
apellido Chushig y adopté el seudénimo Espejo con el fin de acceder a la
educacion formal. El cambio de apellidos o de identidad, fue practicado
también para evitar el despojo de territorios:* en la Colonia los mestizos
“criollos”, y “blancos” tenian mas derechos que los indigenas. ’

, Aunque, Fray José del Rosario, médico y patrén de Luis Espejo, decla-
10 en un informe que el abuelo de Eugenio Espejo tenia el apellido indio
Chusic, pero que comiinmente le conocian de Cruz, de cuyo apellido eran
aficionados los indios, segtin este religioso”.*® Quiza, a través del apellido
Cruz, Chushig intentaba resaltar su ascendencia indigena.

Es interesante el analisis biografico de Chushig, porque los presenta-
«Elores de su obra categorizan a nuestro insigne filésofo como indigena, pero
€l nunca se autodenomina indigena, ni tampoco indio, sino como mestizo.

319 Nandamafiachi, “N flachi 3", vi i N fiachi,
g hnps;/mﬁ?;/xi;ﬁ?; , video de YouTube a partir del CD Nanda Maiiachi, vol. 3,

120 Lévi-Strauss, Antropologia estrutural [1, 38.

21 Verespecialmente el § 14. La antropologia “filosofica” es la introduccion a la filosofia en sentido

estricto. Dussel, Lecciones de antropologia filosdfica, 91-6.

Moreno Yénez, Sublevaciones indigenas en la Audiencia de Quito, 190-1.

Eugenio Espejo, Obra educativa (Caracas: Biblioteca Ayacucho, 1981), 454.
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A Chushig, el eurocentrismo le acusaba de que sus ideas independentis-
tas “las habia adquirido a la luz de la independencia de las colonias ingle-
sas de la América del Norte y de los sucesos de la Revolucion francesa”.”

En la concepcion eurocentrada ni siquiera las ideas y el anhelo de libe-
racién del sujeto colonizado son auténticos, sino que son importados, bajo
este argumento subyace un complejo de inferioridad que hace necesario el
indigenismo descolonial. Es decir, subsiste una supuesta necesidad del indi-
genista para la descolonizacion, el pueblo colonizado no puede o no debe
buscar la liberacién por si mismo, sino que debe esperar hasta cuando el
colonizador decida liberarlo. Mariategui dice:

;Debemos ver en este optimismo un signo y un dato del espiritu afirmati-
vo y de la voluntad creadora de la nueva generacion hispano-americana? Yo
creo reconocer, ante todo, un rasgo de la vieja e incurable exaltacion verbal de
nuestra América. La fe de América en su porvenir no necesita alimentarse de
una artificiosa y retorica exageracion de su presente. Esta bien que América se
crea predestinada a ser el hogar de la futura civilizacion. Esta bien que diga:
“Por mi raza hablara el espiritu”. Esta bien que se considere elegida para en-
sefiar al mundo una verdad nueva. Pero no que se suponga ¢n visperas de
reemplazar a Europa ni que declare ya fenecida y tramontada la hegemonia
intelectual de la gente europea.

Mariategui sufre el complejo de inferioridad, complejo que se pue-
de atribuir a toda Latinoamérica empobrecida. “Las potencias del centro
dominan a menudo a las zonas de la periferia imponiendo un sentimien-
to de inferioridad a sus habitantes con respecto a su cultura”.™ Segun
Mariategui, “Hace mas de un siglo, vino de Europa a estos pueblos de
América una ideologia revolucionaria. Y conflagrada por su revolucion
burguesa, Europa no pudo evitar la independizacion americana engen-
drada por esa ideologia” .

En este sentido el indigena es conducido a pensar y “creer” que
constituye parte de la periferia en sentido negativo, con la consecuen-
cia de que para insertarse en el centro y posteriormente discutir al mis-
mo nivel, debe integrarse y adoptar los parametros euronorteamerica-
nos civilizatorios.

Este complejo de inferioridad se articula con nuestro problema general:
el despojo econdmico, politico y sobre todo en este caso psicologico para los

324 Eugenio Espejo, Escritos del doctor Francisco Javier Eugenio Santa Cruz y Espejo, vol. I (Quito:
Imprenta Municipal, 1912), XVII.

325 Immanuel Wallerstein, EI moderno sistema mundial, vol. Il: El mercantilismo y la consolidacion de
la economia-mundo europea, 1600-1750 (Ciudad de México: Siglo XXI, 1984), 83.

326 José Carlos Maridtegui, Politica revolucionaria. Contribucion a la critica socialista, vol. I: La escena
contemporanea y otros escritos (Caracas: El Perro y la Rana, 2017), 323.
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indigenas. El complejo de inferioridad del indigena se nutre de un enfoque
colonocéntrico, segun este, el indigena es un individuo vacio: sin historia,
economia o politica. Sin la Colonia el indigena es un no-ser.

Chushig también sufria este complejo, en sus pasajes médicos se mues-
tra fatalista y saca a relucir su racismo y eurocentrismo, “habitamos los
barbaros paises de las Indias”,*” dice. Cuando reflexiona sobre cémo la
poblacion quitefia y la indigena, deberia superar la viruela sefiala:

Nosotros la evitaremos llevando nuestros virolentos 4 la casa destinada.
Pero acontecerd, que v. g. Huayllabamba, Zambiza, Cotocolla, 6 Tumbaco,
se prenda en aquellos que no la han padecido. Ahora en Pueblos como es-
tos, no solamente miserables, sino por la mayor parte de Indios Barbaros
aun, y Salvages, que no son capaces de entrar en conocimiento de lo que les
conviene.*

Dado este salvajismo, la articulacion de los indigenas con lo humano,
el humanismo y la civilizacién es uno de los paradigmas poco discutidos
desde la historia critica colonial. Parece que los indigenas adquieren hu-
manidad con el desembarco de la Colonia,* lo que podria denominarse el
“robo del humanismo” 3 Alli radica el supuesto fundamento lascasiano de
los derechos humanos, porque “se ha querido atribuirle los balbuceos de
un humanismo comprometido en la defensa de los derechos del hombre
o los origenes de la etnografia. Pero esto equivale de nuevo, y siempre, a
hacer de la experiencia americana un complemento, un suplemento, una
marginalidad indignante (la matanza de los indios) o edificante (Las Casas
contra el genocidio)” .3

Aquella forma de esquematizar la historia mantiene un protagonismo
judeocristiano, europeo y una linealidad, que se constituye como una cons-
truccion eurocentrada. “El tiempo newtoniano [eurocéntrico] es unidimen-
sional: una sola secuencia ordenada de instantes que forma la totalidad de

327 Espejo, Obra educativa, 41.

328 Eugenio Espejo, en Francisco Gil, Preservacion de las viruelas, 2.2 ed. (Madrid: Viuda de Ibarra,
Hijos y Compania, 1786), 359.

329 Dussel recuerda una discusion: “Karl-Otto Apel, en nuestros dialogos en México en 1991, nos
mostraba la superioridad de la “Aufklirung’ [Tlustracién] sobre los otros pueblos, por ejemplo,
en el hecho de descubrir el sentido ético del canibalismo. Yo le repliqué que ;por qué no se
veia junto al pretendido “canibalismo’ el hecho mas mostruoso y numeéricamente espantoso
del “esclavismo’? Hubo silencio”. Dussel, 1492: El encubrimiento del otro, 153.

330 Segun Goody, “se trataba de un ‘humanismo’, en el que Occidente se apropi6 del ser humano,
como del Renacimiento o del propio renacer, y que ‘sustentd el imperialismo europeo del
siglo XIX', justificando el dominio europeo sobre el resto del globo”. Jack Goody, El robo de la
Iistoria (Madrid: Akal, 2011), 141.

331 Carmen Bernand y Serge Gruzinski, De la idolatria: Una arqueologia de las ciencias religiosas
(Ciudad de México: Fondo de Cultura Econdmica, 1982), 7.
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la historia”.*? Nos conduce a pensar que los indigenas se entroncan en la
historia solo cuando son objeto del sujeto colonizador. '

Fabian muestra la relacion dialéctica entre la antropol()'gla y la cons-
truccién del objeto, describe el enfoque del sujeto anfropo]ogo, este se
sitlia en una posicion privilegiada con respec’to al ob]gto de _e:‘;rudlo, el
antropologo coloniza su objeto.”” La Filosofia d_e la _llberacu‘m en sus
inicios trabajoé la periodizacion temporal de la historia de la 1g]e51'a en
América Latina. La iglesia cristiana es la que de_sen‘-lbar_c'a en A’m.erlca
en el siglo XV. Con esta re-construccion de la perlod1zagon.}’ustor1ca se
nos revela que el tiempo, es un instrumento c_ile descolonizacion. .La fe, o,
la religiosidad indigena estuvo excluida, al igual que la proveniente de
India, China o Africa.

Figura 8. “Nueva estructura internacional [centro-periferia]
del siglo XV al XX"

ESTADOS
UNIDOS

EUROPA

Fuente: Dussel.**

La estructura lineal de la evolucion humana tiene su origen en la teo-
ria darwinista. Charles Darwin presenta sus “Pruebas de que todas las

332 Tim Maudlin, Filosofia de la fisica, vol. I (Ciudad de México: Fondo de Cultura Econémica,
2014), 25. . ) .

333 Johannes Fabian, O tempo ¢ 0 outro: Como a antropologia estabelece seu objeto (Rio de Janeiro: Vozes,
201:'5). Dussel, “Reflexiones sobre la metodologia para una historia de la Iglesia en América

- L:-;‘]];fj enuP;zra'una historia de la Iglesia en América Latina: I Encuentro Latinoanericano de CEHILA,
en Quito (1973) (Barcelona: CEHILA / Nova Terra, 1975), 28.

335 Ibid.
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naciones civilizadas han sido salvajes en otras épocas”,” el mono es por
supuesto nuestro ascendiente. Surge una pregunta inquietante, de paso
antropoldgica y socioldgica: ;las personas de la Amazonia —en los luga-
res donde no hay transacciones con dinero o tarjetas— que viven en los

bosques, siguen siendo salvajes? Por supuesto, la teoria del liberalismo
economico nos condujo a

creer que el hombre primitivo se concentraba en el trueque y el pago en es-
pecie, [lo que a la vez] indujo a sus sucesores a desechar todo interés en ese
hombre primitivo, ya que ahora se sabia que no habia albergado tan laudables
pasiones. La tradicion de los economistas clasicos, que trataron de basar la ley
del mercado en las supuestas propensiones del hombre en estado natural, fue
sustituida por un abandono de todo interés por las culturas del hombre “inci-
vilizado”, consideradas irrelevantes para el entendimiento de los problemas
de nuestra época.™”

Un discurso que emplea términos [de retorica®®] como primitivo, salvaje (y
también tribal, tradicional, del Tercer Mundo o cualquier eufemismo corrien-
te) no piensa u observa, o estudia criticamente Jo primitivo; piensa, observa
y estudia en los términos de lo primitivo. Siendo lo primitivo, esencialmen-

te, un concepto temporal, es una categoria y no un objeto del pensamiento
occidental

Fromm, por ejemplo, cae en el primitivismo cuando traza un recorri-
do lineal entre el ser humano habitante de la naturaleza y el que construye
objetos con base en arcilla y o metal, sujeto técnico en definitiva, segin él:

el desarrollo de la raza humana puede caracterizarse como la emergencia del
hombre de la naturaleza, de la madre, de los lazos de la sangre y el suelo. En
el comienzo de la historia humana, el hombre, si bien expulsado de la unidad

336 Charles Darwin, El origen del hombre: La seleccion natural y la sexual (Barcelona: Trilla y Serra,
Editores, 1880), 157.
337 Karl Polanyi, La gran transformacion: Los origenes politicos y econdmicos de nuestro tiempo, 2. ed.
(Ciudad de México: Fondo de Cultura Econémica, 2003), 93.
338 Tomamos aqui la “retorica” en sentido aristotélico “La retorica es una antistrofa de la dialéctica,
ya que ambas tratan de aquellas cuestiones que permiten tener conocimientos en cierto modo
comunes a todos y que no pertenecen a ninguna ciencia determinada. Por ello, todos participan
en alguna forma de ambas, puesto que, hasta un cierto limite, todos se esfuerzan en descubrir
y sostener un argumento e, igualmente, en defenderse o acusar. Ahora bien, la mayoria de los
hombres hace esto, sea al azar, sea por una costumbre nacida de su modo de ser. Y como de
ambas maneras es posible, resulta evidente que también en estas <materias: cabe sefialar un
camino. Por fal razon, la causa por la que logran su objetivo tanto los que obran por costumbre
como los que lo hacen espontidneamente puede teorizarse; y todos convendran entonces que
tal tarea es propia de un arte”. Aristoteles, Retérica (Madrid: Gredos, 1990), 161-2.
“Um discurso que emprega termos como primitivo, selvagem (mas também tribal, tradicional,
de Terceiro Mundo ou qualquer eufemsmo corrente) nao pensa, ou observa, ou estuda
criticamente, 0 “primitivo”; ele pensa, observa e estuda nos fermos do primitivo. Sendo o
primitive, essencialmente, um conceito temporal, ele ¢ uma categoria, e ndo um objeto, do
pensamento ocidental”. Fabian, O tempo ¢ 0 outro, 54.

339
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original con la naturaleza, se aferra todavia a esos lazos primarios. Encuentra
seguridad regresando o aferrandose a esos vinculos primitivos. Siéntese iden-
tificado todavia con el mundo de los animales y de los arboles, y trata de lo-
grar la unidad formando parte del reino natural. Muchas religiones primitivas
son manifestaciones de esa etapa evolutiva. Un animal se transtorma en un
tétem; se utilizan mascaras de animales en los actos religiosos o en la guerra;
se adora a un animal como dios. En una etapa posterior de evolucion, cuan-
do la habilidad humana se ha desarrollado hasta alcanzar la del artesano o el
artista, cuando el hombre no depende ya exclusivamente de los dones de la
naturaleza —la fruta que encuentra y el animal que mata— el hombre trans-
forma el producto de su propia mano en un dios. Es ¢sa la etapa de la adora-
cién de idolos hechos de arcilla, plata u oro. El hpmbre proyecta sus poderes
y habilidades propios en las cosas que hace, y asi a distancia, adora sus proe-
zas, sus posesiones. En una etapa ulterior, el hqmbre da a sus dioses la forma
de humanos. Parece que eso solo puede ocurrir cuando el hombre se ha tor-
nado mas consciente de si mismo, y cuando ha descubierto al ]mm_b'ro cOmo
la “cosa” més elevada y digna en el mundo. En esa fase de v.u‘]nra_cmn de un
dios antropomoérfico, encontramos una evolucion de dos dimensiones. Una
se refiere a la naturaleza femenina o masculina de los dioses, la otra al grado
de madurez alcanzado por el hombre, grado que determina la nat uraleza de
sus dioses y la naturaleza de su amor a ellos.*"

Las personas que habitaron o mas bien habitan la Amazonia, al margen
del Estado, estarian viviendo en un “estado ‘natural’ de guerra”,™! segun
1a teoria monoteista y belicista de Rousseau.

Empero, “el hombre [asi llamado] primitivo era impotente ante las
fuerzas naturales [por ello cre6 categorias trascendentales como pachamama
0 madre cosmos], asi el hombre moderno esta desamparado ante las f‘ue:*r-
zas econémicas y sociales que él mismo ha creado”,** como consecuencia,

la acumulacién pasa —en este 1ltimo caso— a convertirse en su totem o

idolo, esta es la forma teologica humana de intentar controlar la “mano
invisible”3 o las supuestas “fuerzas del mercado”.

La divinizacién de la acumulacién se transmuta en capitalismo. “El
capitalismo es una religion, es decir, el capitalismo sirve Ljscncia'lmente para
la satisfaccién de las mismas preocupaciones, agonias, disturbios, alos que
las llamadas religiones respondieron una vez”.* Weber llega a esta divi-

240 Erich Fromm, El arte de amar: Una investigacion sobre la naturaleza del amor (Buenos Aires: Paidos,
1966), 79-80. ‘

341 Jean-Jacques Rousseau, Contrato social (Madrid: Biblioteca Nueva, 2003), 184. o

342 Erich Fromm, La condicion luimana actual y otros temas de la vida contemporanea (Barcelona: Paidds,
1989), 16. .

343 Adam Smith, La rigueza de las naciones (Madrid: Alianza Editorial, 1995), 554. _

344 “Im Kapitalismus ist eine Religion zu erblicken, d. h. der Kapitalismus dient essent'leu der
Befriedigung derselben Sorgen, Qualen, Unruhen, auf die chemals die so genannten Religionen
Antwort gaben”. Benjamin, Gesammelte Schriften V1, 100.
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slcide di - . s "
acion de la acumulacién a través del analisis del “espiritu del capitalis-

mo”, svr_mla virtudes” ascéticas, el egoismo y sobre todo la racionalidad
medio-fin de la busqueda de la ganancia.®®

Negatividad: lo no-indigena y la descolonizacién

“Podemos pensar entonces en un desarrollo del sentimiento religioso
[que se refleja diacronicamente en el amor a la pachamama o en su antagoni-
co, la acumulacion;] vinculado a las transacciones entre el cuerpo biologico
y su contexto cultural”.*® El amor a la naturaleza nos conduce a proteger
la vida en general; mientras que el apego avaricioso a la acumulacién nos
lleva hacia el suicidio colectivo, es decir, es destructivo.

‘ La destructividad de la Colonia estaba enfocada en los metales pre-
ciosos: el oro y la plata; se centraba en el extractivismo. Pero también, des-
truye y crea nuevos significados, nombra o rebautiza. Es decir, hay una
construccion semantica “creadora”, es el nivel metafisico de una teologia
colonial, la destruccién total de los colonizados y la reconstruccién a par-
tir de una supuesta “nada” ex nihilo, por eso se hablé hasta hace poco del
“descubrimiento” de América.

Ha’ciendo una metafora, segin Moisés, dios crea el mundo a partir
del vacio o desde la nada.*” El colonizador se percibe a si mismo como un

3 £ ” £ r - = 4
d?os, que “crea”, descubre” o destruye a su antojo, quiza por el cristia-
nismo invertido.

Sumak kawsay: el mundo indigena como matriz
descolonizadora

La teologia de la liberacion denomina “cristianismo invertido” al que
presenta a Jestis como justificacion de la muerte, la tortura o el hambre. En
;a Colonia, Cristo era el nucleo del argumento de los colonizadores e{ los
indigenas se les despojaba de sus territorios por una supuesta idoiatria
se de?sFripaba y violaba a las mujeres que curaban con plantas porque esta;
medicina era considerada “brujeria”. Cuando se retuerce al dios cristiano

para que justifique las injusticias, nos encontramos frente a un cristianis-
MO perverso.

345 Weber, La ética protestante y el espiritu dei capitalismo, 85.
Boris Cyrulnik, Psicoterapia de Dios: La fe como resiliencia (Barcelona: Gedisa, 2018), 30.

“1. En el principio creé Dios el cielo y la ti i i
in ‘ < y la tierra. 2. La tierra, empero, estaba informe i
las tinieblas cubrian la superficie y el abismo”. Génesis 1:1-2. w ey
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El cristianismo invertido tiene caracteristicas acriticas, se encuentra
conforme y reafirma el statu quo. El cristianismo invertido es parte de la
teologia eurocéntrica, esta ultima es mercado-céntrica y capital-céntrica,
forma parte de una “filosofia de la dominacién”.” “Toda tradicion teologica
y eclesiastica corre el peligro de ser mal utilizada como agente ideologico
de acomodacion a las fuerzas politicas y econdmicas”,™ el cristianismo
invertido ha sido acomodado para mantener las injusticias.

Jorge Icaza relata, que cuando Juan, un esclavo indigena, recibia Jos
azotes de su esclavizador gritaba de dolor llamandole dios: “jPerdon...
Perdén, jTaita [papa] Diosito...! {Taita Diositooo!”,* le decia. Juan deberia
gritar jdemonio!, jmaligno! o jperverso!, es el cristianismo invertido el que
le hace creer que es dios quien le castiga.

Entonces, el colonizador no debe ser endiosado bajo parametros teolo-
gicos, el colonizador no es un dios. Por supuesto que antes del “descubri-
miento del Nuevo Mundo” hubo sistemas politicos, econdmicos o juridicos,
parece una obviedad, pero por lo mismo, no se puede partir de la “nada”
exnihilo; recalcamos, el colonizador no es dios y no tiene el poder creador.

Lo que si se puede atribuir al colonizador es la autoria de lo indigena como
demonizacion, como otredad negativa. El conocimiento, las religiones, el uso
de las plantas por parte del indigena se construye generalmente en las cronicas
coloniales mostrando un marco teologico demoniaco, luego, ¢l demonio indi-
gena debe ser exorcizado o destruido. “Asf que, si tengo una idea horrible del
otro, voy a tener emociones que se desencadenaran por mi idea del otro, no por
mi conocimiento del otro. Ahora estoy sujeto a la idea que tengo del otro,noala
percepcién que tengo del otro. Por lo tanto, dgica y moralmente, la destruire” !

En la Extirpacion de la idolatria del Peri de Arriaga encontramos un ma-
nual de metodologia de colonizacién™? con vigencia absoluta en el siglo XXI,
segun este colonizador, toda wakao dios inka tiene caracter demoniaco.
Todo dios o diosa de los indigenas es maligno. En Brujas y curanderas de la
Colonia®™ encontramos la demonizacién de la medicina kichwa y la legis-

348 Enrique Dussel, Etica comunitaria (Madrid: Ediciones Paulinas, 1986), 4 1.

349 “Every theological and ecclesiastical tradition is in danger of misuse as an ideological agent
of accommodation to political and economic forces”. Ulrich Duchrow, Glabal Economy: A
Confessional Issuc for the Churches? (Génova: WCC Publications, 1987), 3.

350 Icaza, Seis veces la muerte, 258.

351 “Ainsi, si je me fais de I'autre une idée horrible, je vais avoir des éemotions qui seront désormais
déclenchées par I'idée que je me fais de 'autre, et non pas par la connaissance que j'ai de l'autre.
Je suis désormais soumis a I'idée que je me fais de 'autre, et non pas a la perception que j'en ai.
Je vais donc logiquement, moralement, le détruire”. Cyrulnik, La petite sirene de Copenhague, 53.

352 José de Arriaga, Extirpacion de la idolatria del Pirii (Lima: Gerénimo de Contreras, 1621).

353 Maria Luisa Laviana, Brujas y curanderas de la Colonia (Guaranda, EC: Universidad Estatal de
Bolivar / Centro para el Desarrollo Social, 1995).
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lacion en contra de esta, con un “juez de idolatras”** para castigar tales
“brujerias”. En Saraguro, Maria comenta que:

cuando era parroco el padre Valentin [Cadarso] yo le confesaba que hacia
medicina con plantitas traidas de tayta Puglla para curarme a mi y a mis hi-
jos, el padrecito me decia que eso es idolatria y brujeria [el marco teolégico
demoniaco de los dioses indigenas], me mandaba a rezar, ya no me acuerdo
cuantos, padres nuestros y ave marias para purgar mis pecados; luego, llegd
el padre Jaime Guerra y también le confesaba los mismos pecados, en cambio
€l me dijo que eso no es brujeria; ya no sé como mismo sera.’*

Por supuesto que los indigenas enfrentaron y confrontan estos dogmas
opresores, para ello crearon una trascendentalidad que se podria categori-
zar como descolonial. Maria es una teéloga descolonial, segtin ella: “Mira,
estas ‘plantitas’ que estan aqui en el cerro, son las buenas para curar”. Ante
la repregunta: “;Y, por qué, las que estan aqui en el cerro?”. Ella responde:
“porque aqui no se oyen las campanas de la iglesia”.

Maria sefiala que la medicina kichwa saraguro contraria el dogma de
la iglesia; esta medicina y la iglesia estan en polos opuestos, nos dice. Si las
plantas escuchan a las campanas de la iglesia, pierden la capacidad curativa.
La matriz trascendental de Maria dota de mistica antropomorfa a las plan-
tas, senala que aquellas escuchan, esto contradice el dogmatismo cristiano.

Icaza también muestra la teologia colonial, los indigenas son categori-
zados como “Indios salvajes que no quieren seguir el camino de Dios, que
no quieren civilizarse, tendran el infierno” %%

Los primeros teologos en Latinoamérica por supuesto eran indige-
nistas. Tanto Garcilaso-de-la-Vega, Vitoria o De-las-Casas, tienen algo en
comun, en sus relatos histdricos construyen moldes de lo “indio”, o ahora

indigena, aquellos moldes configuran lo que el indigena fue y ahora debe o

deberia ser, si se sale de aquellos moldes, el indigena deja de ser tal —segin
el indigenista—.Asi,

en nuestros historiadores de Indias se contiene la Antropologia de América
bajo todos sus aspectos, conforme & los métodos y recursos de la ciencia del
siglo XVI; porque no solo estudiaron y describieron las razas atendiendo al
conjunto de sus caracteres fisicos, intelectuales y morales, sino que examina-
ron las formas de su organizacion social, é intentaron averiguar su origen;

bien es verdad que esto ultimo conforme a los procedimientos meramente
historicos 6 teologicos.*”

354 Ibid., 25.
355 Maria Vicenta Gualan Puchaicela, entrevistada por el autor, 2 de enero de 2019.
356 Icaza, Huasipungo, 23.

57

Manuel Antén, Antropologia de los pueblos de América anteriores al descubrimiento: Conferencia de
d. Manuel Anton pronunciada el dia 19 de mayo de 1891 (Madrid: Ateneo de Madrid, 1892), 7.
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Esto debe ser desenmascarado, la construccién’d.e lo in@igena en sen-
tido colonial involucra juicios teologicos, éticos: estéticos: asl debe Vestlrfie
el indigena, alli debe vivir, esto debe pensar, asi es como d?be alnm)e(rjxtatrs;.

Los primeros indigenistas ingresab@ a’rmados espemaln’w;tcb' e ‘eb_
logia, nucleo con el que se estudiaba lo mdlg?na. Esta teologlé a lla su ]
sumido el cristianismo invertido que demoniza o subcategoriza a la tras

idad de los indigenas.

Cendl;r:ilcl)lcelmterior se dedguce el cinismo de Habermas f “la puesta en gl
mismo plano” de “la comprension fn(?d«?'l'nzzl_ de} mundo que ‘tlenr: mczrt:;
teologica, frente al “pensamiento magico 8 indigena que tiene matriz \
cendental. Fromm describe al ser humano moderno en calidad de monstruo
destructivo o necrofilico: “El hombre es un monstruo por natu raleza. Es
el tinico animal con conciencia de su propio ser, el tmnico ser vivo Eluc“.%ta
integrado en la naturaleza y al mismo tiempo lg trascxe.nde_. 1 m‘nv L]Ul].k len)
cia de si mismo, de su pasado y futuro. No percibe sus instintos de |mhn::v
modo que el animal. En gran medida esta desarralggdo de lq navturn eza”.

Habermas estaria perplejo si accediera a la' reah-dad latmola r:wncar\a e
indigena, en que por supuesto existe cierto arraigamiento con la ctar‘n‘pren
sién moderna” o teoldgica del mundo debido a la colonia 'udvnf ristiana.
Esta comprensién moderna del mundo puede ser reprcsvnladﬁ; o;n)o Elilr:i
hidra y sus varias cabezas: la supuesta laxcmdgd —que en rea I-L u tn; o
sa el capitalismo— y la teologia cristiana que idolatra a su [?105- ¢ sFtvec: : S
Pero hasta alli llegaria la comprension mode’m.a, porque no tiene cafe L"f{a
para la “Trascentalidad” indigena o amazonica que \",cncra en sus raices
a la naturaleza como deidad —“pensamiento magico™ para Habcr;nas—-.

Habermas no puede ir mas alla de la teologia, porque desconoce la tras-

idad indigena. '

Cendﬁlr::l:: trasceﬁdentalidad indigena tiene una mat.riz sen.tm?gntal —’e]
disparador critico que llama Damasio— el amor ala vida o bs.uhha, segun
Fromm. Para comprender la formulacion de una trasceljdl e.ntal.l L"} a d ?Vn?azo'-
nica debemos desechar conceptos eurocentrados Fle “civilizacion j,ostem-
dos por el mismo Echeverria, que llegd a categorizarlos como los “grupos
Stni azonia” ¥ N

emlclci); (i)etrl:sA;)n;labras, la Amazonia esta habitad'a' por suj('«'los ﬁlosoqu
—no “étnicos”, ni “particulares”, sino con proyeccion mundlal—. que cui-
dan la vida, en la medida en que son sujetos liberados de la colonizacion y

358 Jirgen Habermas, Teoria de la accién comunicativa, vol. II: Critica de la razon funcionalista (Madrid:
Taurus, 1992), 245. o

359 Erich Fromm, La vida auténtica (Barcelona: Paidas, 2007), 18.

360 Echeverria, Definicion de la cultura, 18.
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estan viviendo con las garantias basicas: alimentacion, cobijo y techo. Por
supuesto bajo la amenaza del capitalismo v la “civilizacion” desarrollista.

Es decir, y volviendo con las ideas de Habermas, en él, hay una filo-
sofia acomodada en el statu quo que reta al que sufrio la esclavizacion a
pensar bajo parametros teoldgicos tal y como el colonizador; de alli se ex-
trae el sentido critico y positivo de la reflexion acerca de la colonizacién o
dependencia. Pensar o repensar la Colonia es positivo para el esclavizado,
sujeto o pueblo dependiente, porque a través de la filosofia en este caso se
piensa la liberacién o descolonizacién. Y, pensar en la descolonizacién es
también romper con el statu quo socioeconémico.

El estudio critico de la colonizacion se asume por la teoria de la de-
pendencia, en calidad de critica de la teoria desarrollista propuesta por la
CEPAL, de alli que Balandier utiliza como sinénimos, tanto a la colonizacién
como a la dependencia, “pueblos colonizados o dependientes”,*! nos llama
acertadamente. Pero la CEPAL se equivocd y encuadré a Latinoamérica
en el marco del “desarrollo” o crecimiento econémico, tornandose en una
perspectiva retrocolonial. Es decir, el crecimiento econdmico ilimitado o
infinito es una proyeccién teolégico-econdémica que nos conduce a la des-
truccion de la naturaleza o suicidio colectivo. Aqui esta la razoén para re-
cuperar a la teologia para la descolonizacion. “La teologia es la disciplina
que se ocupa del analisis critico de la experiencia de lo sagrado” 2

Las primeras universidades del periodo colonial iniciaron sus acti-
vidades generalmente con la rama teologica, alli radica la importancia
de este campo, entre aquellas universidades tenemos: la Universidad
del Pertt Decana de América; la Universidad San Gregorio Magno yla
Universidad Santo Tomas de Aquino en Ecuador, esta tiltima participe
de la colonizacion-esclavizacién de indigenas a través de las haciendas.*?
Asi también, en Republica Dominicana, la Universidad Santo Tomas de
Aquino y el Stadium Generale, que posteriormente paso a tomar el nombre
de Universidad Auténoma de Santo Domingo.

Los sacerdotes cristianos que trabajaron “con” y “para” la liberacién de
los pueblos indigenas estuvieron conscientes de que a partir de la Colonia,
la religion cristiana estaba profundamente arraigada en los indigenas. No
se podia dar vuelta atras y retomar las propias religiones indigenas, su tra-
bajo de reflexion se centré en tomar a Cristo como modelo de subversién

361  Georges Balandier, Teoria de la descolonizacion: Las dindmicas sociaies (Buenos Aires: Tiempo
Contemporaneo, 1973), 15.

Gustavo Buntinx, en Rivera Cusicanqui, “Principio Potosi”, 18.

wi Olaf Kaltmeier, Jatarishun: Testimonios de la lucha indigena de Saquisili (1930-2006) (Quito: UASB-E
/ Universitat Bielefeld / Corporacion Editora Nacional, 2008), 24-42.
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contra las injusticias coloniales, se construyo un cristianismo descolonial

que tomo el nombre de teologia de la liberacion. o -
La teologia de la liberacion, con su nucleo judeocristiano cri t-lCE? m?mal-

mente el cristianismo invertido. Es decir, partiendo de que el cristianismo

original tiene como centro al ser humano, posteriormente la tvnlo.gia dela

liberacién incorpora a Marx, finalmente, la critica de la dvs’:truT:cmn de la

naturaleza adquiere matriz ecocéntrica y a la vez antropocentrica.

Antropocéntrico significa que en el centro de la concepcion h-c')ri'cwfilfys:()tjica

estd el ser humano, pero nuestra sociedad es mercado-centrica y m'pllul-centnca,
no es antropocéntrica. Esta confusién proviene de una discusion puramente
filosofica y vacia de contenido. [...];como puede ser que si yo pongo al ser
humano en el centro de una vision sobre el mundo, entonces destruya la base
de vida del ser humano|, la naturaleza]? De nuevo es un absurdo. Entonces
el ser humano no esté en el centro, otra cosa estd en ¢l centrol: el mercado y
el capital].?*

Hinkelammert subsume la teologia de la liberacion y anade la critica
de la fetichizacién del mercado, el dinero y la acumulacion. Lo que en otras
palabras significa, mostrar que el capital se ha convertido en dios, esto es,
la critica teoldgica de la economia.

En lo posterior, la filosofia de la liberacion, con Dussel a la cabg}za,
condensa de manera transdisciplinaria: tanto la teologia de la liberacion,
como la critica de teoldgica de la economia y anade lo que podriamos lla-
mar “historia descolonial”.

Lo sefialado tiene trascendencia para nuestro caso, con el objetivo de
discutir nuevos conceptos descoloniales que permitan; tanto la reconstruc-
cion historica descolonial del sujeto indigena, el posterior surgimiento de
la filosofia indigena que esta enfocada en la critica del capitalismo.

Entonces, ;si debiéramos trabajar con una historia indigena descolonial
en Latinoamérica, a quienes nos estariamos refiriendo?, por poner al‘gl%n.os
ejemplos, Inka, Maya o Chibcha. Si aludimos a la historia inka, para iniciar
su estudio, simplificando, deberiamos trasladarnos hasta Afl:lca, divisar
los origenes del hominido, luego pasariamos por Asia, llegariamos hasta
la Amazonia y solo finalmente el Estado inka.”® .

Si se busca revisar un idioma, ya no indigena, sino de los inkas en-
tonces debiéramos hacer un trabajo de filologia respecto al idioma kichwa
o kechwa. Para tratar la economia inka deberiamos estudiar el Estado, la

364 Franz Hinkelammert, El nihilismo al desnudo: Los tiempos de la globalizacion (Santiago de Chile:
LOM Ediciones, 2001), 266. _

365 Se puede ver el esquema de las “Grandes culturas neoliticas y areas de contacto del Oeste hacia
el Este” (cursiva suprimida). Dussel, 1492: El encubrimiento del otro, 87.
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centralizacion y distribucion de la produccién, asi como su historia Wari,
Moche y amazonica.

Al ingresar en el derecho inka, se debiera revisar la centralizacion y
redistribucion de la propiedad, los sistemas de cargos u obligaciones esta-
tales que suponia tal administracién, las sanciones por el incumplimiento
de normas.

Este tipo de caracteres estan obviados en la historia indigenista y eu-
rocéntrica, en consecuencia, quienes revisan el derecho indigena, la econo-
mia indigena— también subcategorizada bajo la “economia popular”—ola
historia indigena, ignoran o suprimen aspectos como los aqui brevemente
detallados; a todo eso nos conduce la simplificacién colonial-esclavizante
ingenua de pueblos, Estados y civilizaciones alrededor de la categoria
“indigena”.

Las razones antes sefialadas obligan a que quien aborde lo indigena,
inicie desde la raiz, es decir, el origen del ser humano en el Africa. El sujeto
africano poblé lo que hoy es América antes de la Colonia; también el sujeto
africano fue trasladado por la fuerza para ser esclavizado, por ejemplo, en
las plantaciones de azticar o en la extraccién cauchera.

Luego, la Colonia configura por supuesto a toda la poblaciéon
—incluidos indigenas, negros, mestizos, etc.— del continente ahora de-
nominado americano. Segtn Ricoeur la identidad personal y comunita-
ria se modifica por “traumas colectivos”, estos traumas devienen por las
pérdidas de poblacion, de territorio, de poder.* La Colonia se configura,
en el contexto latinoamericano, a través de traumas que tienen diferentes
grados de afeccion y en diferentes campos;*” en la nifiez, “cuando un trau-
matizado precoz alcanza la edad de la procreacion transmite a sus hijos
secuencias modificadas por su trauma, y ello a lo largo de varias genera-
ciones”.** Existen poblaciones indigenas de la Amazonia que sufrieron la
colonizacién de su corporalidad en formas que podrian considerarse como
infiernos y purgatorios. El mismo Dante*” se asustaria si pudiera verificar
el proceso colonial de la Amazonia, con el infierno y purgatorio frente a

366 Ricceur, A memoria, 92.

37 En este sentido, en el capitulo “The Sociopsychological Effects of the Money Civilization on
the Different Classes”, se plantea: “What Do the Losers Suffer?(1) Trauma Experiences in the
Context of Neoliberalism [...] The undermining of the relatively benign pattern(matrix) of former
social relatedness in the European welfare state, the USNew Deal, the developmental model in
most of the countries of the GlobalSouth, and the sharp increase in the destruction of indigenous
communities affects all members of such societies and produces the accompanyingsymptoms”.
Ulrich Duchrow y Franz Hinkelammert, Transcending Greedy Money: Interreligious Solidarity for
Just Relations (Nueva York: Palgrave Macmillan, 2012), 32.

6 Boris Cyrulnik, Cuando un nifio se da “muerte” (Barcelona: Gedisa, 2014), 37.

0 Dante Alighieri, La divina comedia (Barcelona: Plutén, 2017).

sus 0jos, sin espacio para el paraiso. En la Amazonia, las personas murLe-
ron sistematicamente por empalamientos, mutilacion de genitales, hubo
personas quemadas vivas.”

Figura 9. Campos de colonizacion
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Fuente y elaboracion propias.

Uno de los frutos psicolégicos que genera la Colonia es el 'racllsmhf)n. Lo
indigena es objeto de racismo en los diversos campos, pero prmaga 1 en-
te en lo econémico, juridico y politico; en el ano 2019, a través de 15; qgos
con personas puruwd,”" constaté que atin se ha.cen esfuerzos I;a;a o vxhal_'
el idioma kichwa. Noemi comenta “mi papiy mi mamllg;g prohi 11er01;< a
blar kichwa porque la gente mestiza se burla en Quito”. Ataw,a pa. 'org
explica “cuando estudiaba en la escuela l(?s profesores me decian (}fom
asi te llamas Atawalpa, luego se reian?, mi hermano Pec-iro en camt 13(7)3 I;o
tuvo que sufrir eso, porque su nombre no es kzchwa,"smo biblico - l,
Mishel queria aislarse en Zumbahua, en sus pal.'itbras, cuand~0 entré erc‘i a
escuela, todos los nifios se reian de mi, aprendi hablar espariol hace dos

370 Ver el proceso colonial de explotacion cauchera. Libro azul britdnico: Info-rmes de ERog;;!r C;semlflmé g
otras cartas sobre las atrocidades en el Putumayo, edicion de i\'/lanm‘e] Comelo y Alejandro are lelde
(Lima: Centro Amazénico de Antropologia y Aplicacién Préctica / Grupo Internaciona
Trabajo sobre Asuntos Indigenas, 2011). o ) )

371 Es un pueblo de la nacionalidad kichwa, ubicado en las provincias ecuatorianas de Bolivar,
Chimborazo y Cotopaxi. -

372 Noemi Morocho, entrevistada por el autor, 5 de abril de 2018.

373 Segundo Atahualpa Coro Atuparia, entrevistado por el autor, 28 de agosto de 2019.
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anos nomas, unos dias pensé en irme a Zumbahua y nunca volver a Quito
para vivir para siempre hablando kichwa” ™

Cuando se forma parte del 15 % de nifios que sufren en la escuela porque
su familia tiene dificultades o porque es acosado por un rasgo fisico o cultu-
ral, se corre el riesgo de no aprender nada alli, salvo sentirse desgraciado y
aburrirse. Cada afio, ciento cincuenta mil jovenes abandonan la escuela sin
conocimientos tras haber padecido anos de humillaciones. La mayoria atra-
vesaran la existencia sufriendo muchos traumas. Un argumento cinico, sin
embargo verdadero, afirma que esas personas, al tener que recibir toda su

vida una ayuda social, costaran mas caras al Estado que si hubieran sido bien
cuidados cuando eran nifos.*

Una persona no-indigena urbana jamés tendra que pasar por el trau-
ma del despojo de territorio que sufre un amazonico porque el Estado
encontro petroleo en el subsuelo de su comunidad, en el peor de los

casos “sufrira” un proceso de expropiacion y luego sera indemnizado.
Mientras que

en el caso de comunidades [...] indigenas el proyecto de vida pasa por la
relacion con la tierra y las actividades productivas estan intimamente liga-
das a la tierra, al sentido de identidad y de vida comunitaria. La inseguri-
dad y el peligro que conllevaron las violaciones de derechos en estos casos
[suponen o] supusieron el desplazamiento forzado a zonas mas pobladas
o ciudades, engrosando asi los indices de desempleo y dejando sus labores
agricolas. En otros casos ven en peligro poder seguir en ella debido a pro-

yectos productivos que incluyen su expropiacién en los casos de desalojos
violentos analizados.”®

Cuando laboraba en el Ministerio de Inclusion Econdémica y Social
(MIES) ecuatoriano, durante el afno 2018, demostré a través de un analisis
antroponimico que en una casa de acogida —hospicio— de la provincia
ecuatoriana Morona Santiago, el 80 % de la nifiez abandonada por sus pro-
genitores tenia apellidos shuar, es decir, era indigena. Por supuesto que el
problema medular era la pérdida de territorio y también el despojo de las
fuentes para vivir por parte de madres y padres shuar. Todos estos proge-
nitores, al verse expuestos hasta el limite de no poder alimentar a su des-
cendencia entregaban a sus hijas e hijos shuar en los hospicios ecuatorianos
para que alli se garantice por lo menos su alimentacién.

Los indigenas estamos obligados a tomar consciencia de este tipo de
situaciones, la consciencia es el paso previo para modificarlas. A Freire se

374 Mishel Guamangate, entrevistado por el autor, 4 de agosto de 2019.
375 Cyrulnik, Cuando un nifio se da “muerte”, 82.

76 Comision de la Verdad, Informe de la Comision de la Verdad, Ecuador 2010, vol. I: Violaciones de
los derechos humanos (Ecuador: Ediecuatorial, 2010), 445.
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le puede atribuir el “psicoanalisis histc')ricg—pcvlitico—.sociaI” w como paso
previo para concientizar la situacion del sujeto m]n.mmdu u oprimido, es
decir, la situacion de injusticia de tal sujeto no es amladg, I.my un opresor,
este opresor debe ser expulsado de la consciencia del Op.l"lm.ldﬂ. La concien-
cia se entiende aqui, también como un estado psicoorgancio que agrupa el
cuerpo y el sistema nervioso.” o o
Los sujetos indigenas estan tomando consciencia de esta situacion
colonial. En una reunién de madres y padres de familia de la escuela Inti
Raymi en Saraguro, Loja-Ecuador, Enrique O_u‘izhpe reflexion6 ”ahoré me
doy cuenta de que, obviamente estamos colonizados, porque creemos que
solo el mishu blanco de las escuelas del centro urbano pueden educar a
nuestros hijos, por eso hemos desconfiado de las escuelas y colegios que
tienen docentes indigenas”.*” ’ o
Como experiencia personal, mientras atendia las clases en ‘l'a u Inwersx:
dad tuve que responder a la siguiente pregunta de un profesor (dime que
es ser indigena, pero sin que ello implique que recurras a la trenza [gcne-
ralmente cabello largo entre las personas kichwal, el sombrero o el idioma
kichwa?”. A mi interlocutor, le faltd decir que también me estaba ve_dado
argumentar que ser indigena es nacer en ese lugar .z_:l‘())_‘,.ri'lh('(l) d("n'ummado
“Saraguro”, es decir, recurrir al gentilicio. En la discusion historica, n'acer
en un contexto indigena implica el sometimiento a estructuras sociales
— racismo, exclusiéon o empobrecimiento— de raiz colonial. l,)(’b(? confesar
que la respuesta que ofreci fue espontanea y ‘sobre todo corta, sin emb_a,r-
go, me atrevo a reafirmar en el presente trabajo que tal respuesta, t‘amblen
fue certera, en ese entonces dije: “para ser ‘indigena’ hay que vivir como
‘indigena’”. Aquella fue una respuesta psicoorganica, Zubiri refiere que:
Entre otras, la realidad del [ser humano] es la inteligencia, y conexas esen-
cialmente con ella, el sentimiento y la voluntad. Son unas notas en virtud E:le']as
cuales el [ser humano] es una realidad esencial y formalmente psicoorganica.
Tan formalmente psicoorganica, que no cabe que se escinda en dos: de
un lado la psique y de otro el organismo. Es una realidad unitariamente
psicoorganica.®

377 “A alfabetizagio, por exemplo, numa area de miséria so ganha sentidp na dimen.";éo humana
se, com ela, se realiza uma espécie de psicanalise historico-politico-social de que va‘resulta{ldo
a extrojecao da culpa indevida. A isto corresponde a “expulsao’ do opressor de “dentro’ glo
oprimido, enquanto sontbra invasora”. Paulo Freire, Pedagogia da autonontia: Saberes necessarios
i pratica educativa (Sao Paulo: Paz e Terra, 2011), 61.

378 En el texto “consciousness is a state of the body, a state of nerves”. Edelman, Second Nature, 2.

379 Enrique Quizhpe, entrevistado por el autor, 2 de agosto de 2020. o _ A

380 Xavier Zubiri, Tres dimensiones del ser humano: Individual, social, historica (Madrid: Alianza
Editorial, 2006), 7.
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Que para ser indigena hay que vivir como indigena hace referencia a una
de-struccion de la mirada indigenista de lo indigena. El ojo indigenista ob-
serva y decide que lo indigena es, solo en cuanto objeto estatico, es decir,
lo m.d‘lgena en una situacion momificada o hasta petrificada. Lo indigena
petrificado, es una imagen congelada de lo que encontraron Francisco
Pizarro, Bartolomé de las Casas, Hernan Cortez.

Lo indigenas no fueron petrificados, como sujetos vivos adoptaron es-
trategias para sobrevivir a la Colonia: sufrieron la destruccion idiomatica,
sus pensamientos transmutaron, su estética fue modificada. Lo que obser-
vamos como indigena en el siglo XXI es fruto de todo aquello.

Para continuar con la anécdota referida, la discusion continué y se
e)ftendi(') un poco mas, mi interlocutor pregunté a su vez, “entonces me
dices que yo también puedo ser indigena”, como parecia que mi respuesta
no le c.onvencia 0 no le quedaba clara, respondi: “si, si eres capaz de vivir
como indigena”, mi interlocutor respondié: jAh, entonces gracias!, y con
eso finalizo la discusion. '

Existe una diferencia abismal cuando concurre la posibilidad de que
un sujeto decide, libremente, adoptar una forma de vivir indigena: apren-
der un idioma, servirse tales alimentos, vivir en un contexto geografico.
Tal situacion puede ilustrarse en aquellas personas que voluntariamente
construyen familia con indigenas.

Sin embargo, en el caso de no existir la posibilidad de optar, es decir,
c:uar!do tal categoria es transmitida, cuando al sujeto se le dice “ti eres’
imcllgena’ porque tu madre y/o padre, asi como abuelas y abuelos son
indigenas”, porque aquellos también nacieron bajo esa categoria, se esta
planteando una naturaleza indigena que pareciera ser genética. Lo mismo
cuando una persona es categorizada como indigena por ser portadora de
un apellido no europeo.

B Otra es la situacién en que una persona se categoriza o “se autoiden-
t@ca”, en su subjetividad, por si misma como indigena, aquella persona
tlE‘I’le un poder. Mientras que, en el caso de no poder elegir, esta persona
esta siendo dominada, de alli una raz6n mas para criticar categorias impues-
tas, segtin Foucault “la critica es el arte de no ser gobernado en exceso” 3!

Con esta premisa, tenemos la posibilidad de dar un siguiente paso,
la categoria “indigena” tiene un sentido psicoorganico, pero mantiene
cgnexién con la Colonia y como consecuencia esta sometida a la domina-
ion. Empero, el sujeto que no permite ser gobernado o dominado procesa

I “Et je proposerais donc, comme toute premiére définition de la critique, cette caractérisation

genérale: I'art de n'étre pas tellement gouverné”. Michel Foucault, Qu'est-ce que la critique?
suivi de La culture de soi (Paris: Vrin, 2015), 37.
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o realiza un escaneo neuronal respecto de la nocion indigena y luego la
asume o la desecha; entonces, si una persona proveniente de Europa o de
cualquier parte del globo viene a vivir en el pueblo kichwa saraguro y dice
soy indigena, aquella persona no es gobernada por ninguna categoria, sino
que gobierna y decide respecto a su sujetividad. “La sujetividad es una
identidad con los otros, pero una identidad mediada. Es mediada por la
relacion vida-muerte del otro y mia” . Mientras tanto, el sujeto indigena,
que desciende de personas que han sufrido el proceso colonial pachakutik,
tiene una carga adicional, esta obligado a descolonizarse, a eliminar la do-
minacién que se ejerce historicamente sobre si.

La autoidentificacion es sinénimo de un heme aqui como indigena, aquello
nos permite discutir el origen de aquel sujeto, el “simple” hecho de lactar
de una madre indigena, nacer de aquella.

Segtin Freud, “El primer objeto [¢sujeto?] erotico del nino es el pecho
materno nutricio; el amor se engendra apuntalado en la necesidad de nutri-
cién satisfecha”,* para Freud la madre es algo asi como una vaca que tiene
que entregar leche para ganarse el amor de sus hijos. Fromm y Maccoby
corrigen y amplian este andlisis, “El lactante, en verdad, es amado por su
madre no porque la complazca, sino porque es su hijo, y esta experiencia
de amor incondicional tiene un caracter euforico que permanece cComo un
anhelo profundo, que casi no se puede erradicar de la mente”

En vinculo estrecho con el amor maternal se encuentra una caracteristi-
ca adicional de los indigenas. Quienes son hijas e hijos de madres indigenas
luchamos con una dicotomia del orden patriarcal y matriarcal.

la diferencia entre el orden patriarcal y ¢l matriarcal iba mucho mas alla de la
supremacia social de hombres y mujeres, respectivamente; era una diferencia
de principios, sociales y morales. La cultura matriarcal se caracterizaba por
la preeminencia de los lazos de sangre y los lazos del suelo, y una aceptacion
pasiva de todos los fendmenos naturales. La sociedad patriarcal, en cambio, se
caracterizaba por el respeto a la ley del hombre, el predominio del pensamiento
racional y los esfuerzos del hombre para modificar los fenémenos naturales.
En lo que respecta a estos principios, la cultura patriarcal constituye un pro-
greso preciso sobre el mundo matriarcal. En otros aspectos, no obstante, los
principios matriarcales eran superiores a los principios victoriosos patriarcales.
En el concepto matriarcal todos los hombres son iguales, ya que cada cual es
hijo de una madre y todos hijos de la madre tierra. Una madre ama a todos
los hijos por igual sin condiciones, puesto que su amor se basa en que son sus

382 Hinkelammert, El retorno del sujeto reprimido, 244.

383 Sigmund Freud, Obras completas, vol. XXIII: Moisés y la religion monoteistal Esquema del psicoandlisis
y otras obras (1937-1939), 2.* ed. (Buenos Aires: Amorrortu, 1991), 188.

384  Erich Fromm y Michael Maccoby, Sociopsicoaniilisis del campesino mtexicano: Estudio de la economia y
la psicologia de una comunidad rural (Ciudad de México: Fondo de Cultura Econémica, 1973), 155.
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Rosenzweig nos aclara este pasaje, a nivel genealdgico, como principio,
“lo materno siempre es lo que ya existe, mientras que lo paterno se afiade:
la mujer siempre le es al varon madre”.** El orden matriarcal prevalece,
entonces, sobre todo en América.

Las madres indigenas influyen mucho mas que los padres en la edu-
cacion de las hijas e hijos, en este sentido las historias de injusticias rela-
tadas por las madres indigenas configuran la psique de su descendencia.

En referencia a los “campesinos” mexicanos, Fromm sefiala “Los prin-
cipios centrados en la madre y el padre, se manifiestan respectivamente, en
la vida familiar y en la vida religiosa. En una estructura familiar centrada
en la madre, la ligazon es mas o menos exclusiva de la madre. Ella es tam-
bién quien domina [;dirige?] a la familia, aunque las apariencias muestren
una fachada de centrismo en el padre”. 3%

En América, el analisis arqueologico de los restos de 27 personas
mostro que la participacion femenina en la caza oscilaba entre el 30 %
y €l 50 %, lo que dej6 caducadas la mayoria de las teorias de etnélogos,
antropologos y sociélogos cuando afirmaban que existia una supues-
ta division “natural” de actividades por sexos, mas bien se confirmé la
equidad de género.*”

Esta equidad u horizontalidad fue destruida, por cuanto en la Colonia
prevalecio el orden patriarcal u horizontal; y, peor atin obligé a las mujeres
a soportar injusticias especificas: violaciones sexuales, abortos forzados y
discriminacion por género. Segtin la critica de Rivera Cusicanqui:*®

ser mujer condiciona la manera como se transita por los eslabones de la mi-
gracion y el mestizaje cultural, hasta alcanzar el status de “chola” o “bircho-
la” [en otras palabras ascender en el estatus socio-econémico), que viven,
sin embargo, renovadas exclusiones y accesos condicionados a los derechos
ciudadanos y a los “fondos de desarrollo” que Bolivia tiene a nombre de
su poblacion més necesitada. Finalmente, ser mujer en las comunidades
indigenas de la amazonia implica también el inédito desafio de habitar
los rincones mas aislados del pais y participar en debates y problemas de
escala mundial, que sittian a estas mujeres en el centro de controversias
mundiales entre las politicas desarrollistas del Estado, las presiones del

ecologismo internacional —en sus diversas corrientes— y el precario equi-
librio con los varones.®”

395 Rosenzweig, La estrella de la redencion, 204.
39 Fromm y Maccoby, Sociopsicoanalisis del cantpesino mexicano, 156,

397 Randall Haas et al., “Female Hunters of the Early Americas”, Science Advances 6, n.° 45 (2020):
5, https://doi.org/10.1126/sciad v.abd0310.

398 Ver también una breve introduccion feminista “indigena” en Rivera Cusicanqui, Violencias (re)
encubiertas en Bolivia, 180-9.

399 Rivera Cusicanqui, Bircholas, 2.
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Dicho esto, no se puede afirmar que la situacion precoloni’al de gé-
nero era un equilibrio idilico; empero, debemos resaltar que habia mgnos
injusticias de este tipo. En la actualidad, por supu_egtg, que cor-npartlmos
problemas que ya son de caracter mundial: el femicidio es un e}emplg.

En América la cosificacion de la mujer y la ruptura de la duahda'd
“une pues umbilicalmente al patriarcalismo con el colonialisrr_xo a partir
de 1532”.4% En este sentido se identifican “las tres fuentes de mquldad
social: la condicién de género; la ubicacion etnonacional [ser indlgena
en este caso); y la situacion de clase”,*" la segunda fuentce; se acentua y
debe tener un trato especial a la hora de abordar la situacion de la mujer
indigena. Si bien “la categoria mujer en abstracto no existe [en este caso,
entonces, necesitamos hablar de la mujer indigena]. Existen mujeres en
diversas situaciones por lo que resulta dificil generalizar a partir de un
factor exclusivamente” **

El testimonio de Domitila Barrios discute y trasciende criticamente en
un tinkuy la importacion ingenua del feminismo euror_mort’eamericano, ala
vez, expone el machismo rampante entre los pueblos indigenas:

en este momento es mucho més importante pelear por la liberacion de nues-
tro pueblo junto con el varén. No es que yo acepte el rqachisr_no_, no. Sino que
yo considero que el machismo es también un arma del imperialismo, como lo
es el feminismo. Por lo tanto, considero que la lucha fundamental no es una
lucha entre sexos; es una lucha de la pareja. Y al hablar de la pareja, hablo yo
también de los hijos, de los nietos, que tienen que integrarse, desde su condi-
cién de clase, a la lucha por la liberacion.*®

Entre los problemas e injusticias que desembarcaron enquistados
en la Colonia, en lo que ahora es América, hay que resaltar que los co-
lonizadores fueron exclusivamente varones, con ello, por supuesto que
aparecieron problemas de género medulares: el machismo, el sexismo o
la intolerancia. ,

Como indigenas soportamos injusticias de género, que a la vez est’an
ligados al hambre, al despojo territorial y, finalmente, a la/ Collorua. .{\Ih la
razon de que Waman Puma de Ayala vincule: “Todo decia: I’m_ilas[mu]eres],
Indias[muijeres), oro, plata, oro, plata del Pert’. Hasta los musicos cantaban

400 Rivera Cusicanqui, Violencias (re)encubiertas en Bolivia, 190. . )

401 Jaime Breilh, El género entre fuegos: Inequidad y esperanza (Quito: Centro de Estudios y Asesoria
en Salud, 1996), 19. . B .

402 Lilia Rodriguez, Las mujeres de Solanda: Mujer, barrio popular y vida cmrdmv.m (Qult?: Centro
Ecuatoriano para la Promocién y Accion de la Mujer / Instituto Latinoamericano de
Investigaciones Sociales, 1990), 54. - B .

403 Domitila Barrios, en Moema Viezzer, “Si e permiten hablar...”: Testimonio de Domitila, wna mujer
de las minas de Bolivia, 2.* ed. (Ciudad de México: Siglo XXI, 1978), 7.
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el romance ‘Indiasmuijeres], oro, plata’”.** Como herencia de aquello, entre
los pueblos indigenas de la actualidad subsiste un alto grado de machis-
mo, con la consecuente represién de personas: homosexuales, lesbianas,
bisexuales y mas.4®

Los feminismos euronorteamericanos generalmente discuten el género
como categoria aislada. Es decir, critican la discriminacién, marginaciéon
y el machismo contra: mujeres, lesbianas o bisexuales; analisis que hasta
alli, por supuesto es plausible y necesario para Europa y Norteamérica. Sin
embargo, es una construccion que deja fuera el analisis colonial, alli radica
la inaplicabilidad de estas teorias para las personas indigenas.

“El problema del género es que prescribe c6mo tenemos que ser, en vez
de reconocer cémo somos realmente”.** En otras palabras, la discusion de
género euronorteamericana se cerrd en imperativos categoricos, se alimento
del universalismo y se torné prescriptiva.

La discusion de género en los contextos indigenas se sittian en la cri-
tica del orden patriarcal de raiz colonial, en dos momentos. Primero, uno
descriptivo y luego otro prescriptivo. El momento descriptivo implica
identificar los problemas e injusticias que pesan especialmente sobre la fa-
milia indigena y solo después la prescripcion de soluciones desde aquellas.

En nuestro contexto, el sujeto de la critica de género es la familia
indigena y la violencia que pesa sobre aquella. Para las personas indige-
nas la opresion del orden patriarcal es familiar, no recae especificamente
sobre la mujer, oprime a la familia indigena, esta ligado a la explotacién
economica y racista de origen colonial.*” Por supuesto que dentro de
esta critica hay espacio para “las mujeres como grupo social frente a los

varones”,** pero no es ella exclusivamente la que soporta las injusticias
del orden patriarcal.

404 Todo decia: “"Yndias, yndias, oro, plata, oro, plata del Piri.” Hasta los miuicicos cantavanel
rromanse “Yndias, oro, plata”. (Cursiva anadida). Huaman Poma de Ayala, El primer nucva
cordnica y buen gobierno, 344.

405 Se puede observar como introduccion la interesante problematica planteada en su dimension
trascendental mitica: racista, machista y de opresién en: Edson Hurtado, Indigenas homosexuales:
Un acercamiento a la cosmovision sobre diversidades sexuales de siete pueblos originarios del Estado
Plurinacional de Bolivia (moxeiios, afrobolivianos, quechuas, ayoreos, guaranies, tacanas y aymaras)
(La Paz: Conexion Fondo de Emancipacion, 2014).

406 Chimamanda Ngozi Adichie, Todos deberiamos ser feministas (Barcelona: Penguin Random
House, 2015), 16.

407 Segin Wallerstein, “el racismo y el subdesarrollo son mas que dilemas; en mi opini6én son
elementos constitutivos de la economia-mundo capitalista como sistema histérico”. Wallerstein,
Impensar las ciencias sociales, 101.

408  Francesca Gargallo, “El feminismo filosofico”, en El pensamiento filosofico latinoamericano, del
caribe y “latino” (1300-2000): Historia, corrientes, temas ¥ filosofos, ed. Enrique Dussel, Eduardo
Mendieta y Carmen Bohorquez (Ciudad de México: Siglo XXI / CREFAL, 2009), 421.

Como consecuencia, hace falta un analisis de género contextuahz,a-
do para los indigenas, no con la pretension de embarcarnos en teonce;s
fashion, sino con la firme conviccion de mo?trar problemas? ocultados de
'mujeres indigenas y sobre todo familias indigenas que descienden de per-

colonizadas. '

50"3;1 feminismo euronorteamericano no tiene la capacidad de profundizar
injusticias que pesan sobre las personas :mdigenas, generalmen‘te se enciue.n-
tran ocultas para él o adolece de categorias para develarlas: racismo o clasis-
mo entre indigenas, por ejemplo. Como no pensar en un femm1sm(_) mdlge-
na frente al testimonio de una mujer kichwa saragura, que narra v1f)1en(;1as
consideradas normalizadas: “me casé cuando tenia 16 anos, por lgrlgle.sxa y
todo [Registro Civil], cuando llegué a la casa de mis suegros [también kzlclhu;a
saraguros] ellos me insultaron: ‘que coma lo que haY?., cla,ro pues, a ella aoi
gusta lamer los platos de los laychos [enhe’nQase mestizos]’, eso era norf’nmg
porque yo trabajaba como empleada domestica en el centro de Sfx.raguro1 :

En Saraguro, personalmente, no conozco ninguna persona kichwa a;n g;-
na que afirme que su familia, tanto hombre§ como mujeres, no ha su ;)
violencias de tipo sexual o por lo menos algun tipo de violencia patriarcal.

En Bolivia, las mujeres son explotadas conjuntamente con sus hijas e
hijos como “mano de obra”, al llegar a sus hogares desempenan una ;edgun-

dajornadalaboral con el fin de alimentar, educar }_/,mantener la salu | desu
descendencia. Luego, la opresion atraviesa también las fronteras etareas,

al minero doblemente lo explotan, ;no? Porque, dandole tan poco salarltc:—{i 1a
mujer tiene que hacer mucho m'és cosas en el hogsr. Y es una obra gratuita
que le estamos haciendo al patron, finalmente, ;no? I

Y, explotando al minero, no solamente la explotan a sulc}:)mpane o
que hay veces que hasta los hijos. Porque los quehaceres en el hogar s?n a o
que hasta a las wawas [nifias y ninos] las hacemos trabajar, por e]eg\p ohrea 1;
carne, recibir agua. Y hay veces que tienen que hacer colas gran is, acz;;s
apretar y maltratar. Cuando hay escasez de carne en las minas, se a(_:;pr i
colas tan largas que hay incluso nifos que mueren aplastadqs por reci t1 :
ne. Hay una desesperacion terrible. Yo conoci a ninos que ast han muer c})\, su,
costillitas fracturadas, ;y por qué? Porque las madres, tanto tenemos c\;{ue acer
en el hogar, que entonces mandamos a nuestros hijos a hacer collas. ‘a vec};::l
hay una apretadura tan terrible, que eso ocurre: que ap‘lgstan a los ninos.
esos tiltimos afos hemos visto varios casos asi. Y también hay otra cosa que
se deberia tomar en cuenta y que es el perjuicio que se hace alos nifios que no
van a la escuela por hacer mandados. Cuando durante dos, tres dias sg esp;ra
la carne y no llega, se estd haciendo cola todito el dia. Y las wawas, dos, tres
dias faltan a la escuela.*’

409 Maria Vicenta Gualan Puchaicela, entrevistada por el autor, 12 de junio de 2020.
410 Viezzer, “Si me permiten lablar...”, 24.
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Historias de sufrimiento de mujeres se cuentan por Pequefio,*!! que ex-
pone el proceso de surgimiento y representacion de las mujeres indigenas;
en el mismo sentido, Kotarska*? presenta biografias distintivas de mujeres
indigenas de Saraguro u Otavalo, especialmente a finales del siglo XX, narra
el choque; cultural, econémico, y politico entre indigenas y no indigenas
en el ambito laboral, en areas de educacion, de liderazgo, etc. Quiza uno
de los relatos mas crudos del sufrimiento de la mujer indigena es el que
cuenta Rigoberta Menchi*"* desde México, al igual que Domitila Barrios
desde Bolivia. Lo dicho por Rivera Cusicanqui respecto a la dicotomia
urbanidad-ruralidad en Bolivia, es perfectamente aplicable para Ecuador:

las mujeres de las élites urbanas hallan en el servicio doméstico migrante la
valvula de escape que les permite descargarse de su segunda jornada laboral
y retirar de la discusién piiblica el tema de la corresponsabilidad paterna y
otros asuntos cruciales en términos de equidad entre los sexos. A medida
que la modernizacion progresa, las mujeres del valle (rurales o migrantes,
campesinas, trabajadoras domésticas, artesanas o comerciantes) ocupan
nichos cada vez mas marginalizados y degradados del mercado laboral,
en los que se reproduce y eterniza su asociacion “natural” con las labores
reproductivas, reforzando los sesgos patriarcales de toda la estructura de
oportunidades laborales. Dentro de esta cadena, en la que se entrelaza la
dominacion patriarcal con el colonialismo interno, ciertamente el Gltimo es-
labon son las mujeres rurales ghichwa hablantes, que proveen educacion a
su prole, obreros a la economia capitalista (legal o ilegal), trabajo doméstico
a las capas medias y altas urbanas, productos al mercado y chicha y afecto
a una sociabilidad publica que cada vez mas las utiliza, a la par que estig-
matiza con mayor astucia, excluyéndolas de todo ambito donde sus voces
pudieran adquirir una significacion publica.*

En el caso de la Amazonia, Casement describe las atrocidades que
presencio,” luego empaquetadas como novela para consumo masivo por
Vargas Llosa.*'* Este ultimo expone las acciones de la industria cauchera,
violaciones sexuales con insercion de madera al rojo vivo a través de las
vaginas, destripamiento de mujeres embarazadas, torturas con cepo, etc.,
sin embargo, tiene un estilo de Hollywood, nos hace entender la necesi-
dad del redentor —o indigenista— “blanco”, angloparlante, foraneo, el

411 Andrea Pequetio, Imdgenes en disputa: Representaciones de mujeres indigenas ecuatorianas (Quito:
FLACSO Ecuador / Abya-Yala / UNFPA, 2007).

412 Magdalena Sniadecka-Kotarska, Antropologia de la mujer andina: Biografia de mujeres indigenas
de clase media y su identidad, 2.% ed. (Quito: Abya-Yala, 2001).

413 Elizabeth Burgos, Me llamo Rigoberta Menchi y asi me nacio la conciencia, 20.2 ed. (Ciudad de
Meéxico: Siglo XXI, 2007).

414 Rivera Cusicanqui, Bircholas, 28.
415 Libro azul britanico.
416 Mario Vargas Llosa, El sueiio del celta (Barcelona: Penguin Random House, 2013).

nuevo Bartolomé de Las Casas, que denuncia las injusticias, el que tiene
la capacidad de resistir y representar a los “indios”, “indigenas”, ”r}ati-
vos”, como €l los llama. Roger Casement, es para Vargas Llosa el héroe
de la pelicula.

En Ecuador, durante el afio 2008, mientras laboraba en el MIES ecua-
toriano conoci el caso del deceso de una pareja amazoénica huaorani que
supuestamente se suicidé dejando un hijo en orfandad, el nifio era la
razon por la que conocia el caso el MIES. Segun relataba el ayuda me-
moria de los hechos, de la antropéloga Milagros Aguirre, extrabajadora
de la Fundacién Alejandro Labaka, acaecié un suicidio con barbasco.*”
El hecho se situd en la parroquia Cononaco, Dicaro, de Orellana. La
pareja —omito aqui sus nombres por obvias razones— tenian 18 y 17
anos, respectivamente.

Segtin el relato textual de Aguirre, presumia que Jos hechos .fuero_n
causados por los celos del marido, este habria sido el primero en ingenr
barbasco y luego ella también habria hecho lo mismo “por la presmn_de la
culpa”. E1 MIES solicit6 un informe para supuestamente efectuar. acciones
al respecto, debido a que habia personas de la institucion que ni siquiera
sabjan pronunciar la categoria “huaorani”. )

El informe para el MIES fue bastante escueto —seis hojas— contenia
algo de memoria histérica® y asimismo normas al respecto;*” en la conclu-
si6n sefialaba que los huaorani constituyen un pueblo que recientemente
ha sido obligado a tomar contacto con el aparato de industria extractllva:
el Estado ecuatoriano, las petroleras y las madereras. Por ello solicite un
comité interdisciplinario; aunque, jamas recibimos noticia de accion alguna
de parte del Estado ecuatoriano. En otras palabras, teniamos un cor}texto
retrocolonial sumado a los problemas e injusticias patriarcales y de género,
los “celos” del marido mencionados por la antropéloga.

417 El barbasco es una planta venenosa, que es utilizada ademés de los huaorani por los shuar,
achuar, Sarayaku, entre otros. Se conoce que esta planta se utilizo especialmen?e para pescar,
aunque actualmente esta decreciendo su uso por la disminucion y \.iesapareg?umento de los
peces en los rios, esto ultimo especialmente como fruto de la industria extractiva. )

418 Mencioné especialmente los trabajos de Cabodevilla, Tras el rito de las lanzas; Miguel Angel
Cabodevilla, Randy Smith y Alex Rivas, Tiempos de guerra: Waorani contra taromenane (Quito:
Abya-Yala, 2004), 110; Miguel Angel Cabodevilla y Mikel Berraondo, comps., Pueblos no
contactados ante el reto de los derechos humanos: Un cantino de esperanza para los tagaeriy taromenant
(Quito: CICAME / Centro de Derechos Economicos y Sociales, 2005); Massi'mo de Marchi,
Milagros Aguirre y Miguel Angel Cabodevilla, Una tragedia ocultada (Quito: CICAME /
Fundacién Alejandro Labaka, 2013); Marcos Jiménez de la Espada, Manuel Almagro, Juan
Isern y Francisco Paula, eds., El gran vigje, 2.° ed. (Quito: Abya-Yala, 2014).

419 Ecuador Ministerio de Salud Publica, Proteccion de salud para los pueblos indigenas en aislamiento
voluntario y en contacto inicial: Norma técnica (Quito: Ministerio de Salud Puiblica, 2017).
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Espiritualidad, mundo indigena y descolonizacién

C'01_'1 el advenimiento de la Colonia, el orden patriarcal tomo caracte
metaﬁsmps. Es decir, se mitifico la violencia patriarcal, de género solieS
todo l.a violencia sexual ejercida sobre las mujeres indi;genas La vi);le g
colonial tuvo tal profundidad traumatica, que doto al orden' atri ?23
un rasgo teologico, lleg6 a considerarse sagrado. m

B Esto se explica, por ejemplo, a través de la inversién teologica del sig-
nificado del kuwichi arcoiris. El arcoiris, considerado inicialmente un clig
tan.to para los aymara como para los kichwa, fue invertido y vinculado -
cahd'ad de monstruo a la violencia sexual, con ello empez0 a ser temidcf .
conS{derado como un ser demoniaco. En otras palabras, el arcoiris, de sey
un dios venerado, pasé a ser un demonio violador de n’mjeres ind’i e T
todo esto se concreto a través de una inversién mitico teologica s

Segup se comenta entre los kichwa saraguro, las mujeres no pl;eden ono
deben salir durante los dias nublados y lluviosos porque corren el peli
de encontrargfa con el kuwichi y al tocarlo, el arcoiris las embaraza pIuegro
el‘ supuesto hijo del arcoiris tendré los siguientes caracteres fisiold . E';O,
piel, el cabello y los ojos claros. e

' Por supuesto que detras de este mito estaba escondido el verdader
violador que era el colonizador: de ojos claros, el cabello rubio v piel bl :
ca. Este aprovechaba de los dias nublados y Iluviosos cuando )}]\Ebia -4
concurrencia, para violar a las mujeres indigenas. e
. refooc;?st;{?g, con una argucia teoldgica, el cqlonizador se deslinda de

ponsabili ad como violador, para luego inculpar al arcoiris. Co
f.estg, el colonizador se libera de sus actos y a la vez demoniza a ur; clion
mdxgeng Esto, por supuesto, infunde terror hacia los dioses indigenas hs
}clc;rcrilfr? kadq t;.;l.espapifo que las muje,res kichwa saraguras atin mantielilen
€l kuwichi arcoiris. Pero, también la perplejidad al reflexionar sob
esta teologia colonial. o
Aho Jqué
ot rlil;1 s;;;\gf:]:r:jaeﬁzzin;;; [:ii{;le sucede con €s0S supuestos hijos del
oris? 1 l: : pamushcas permite profundizar en el
analxsxs.‘ E.I’ también se refiere al arcoiris y lo traduce erréneamente co
waylra_ o viento’, entonces, segtin Icaza, los hijos del arcoiris vendrian .
los: hijos del viento” o ‘hijos de nadie’ wayrapamushkakuna 2 E saie,
sefiala lo que acabamos de analizar: ‘ oo

-—Dllcen que el Huaira... [mas bien el arcoiris o kuwichi)
¢Qué Huaira? [es la repreguntal

420 Jorge Icaza, Huairapamushcas: Hij - a .
1962), 43. P s: Hijos del viento, 2.* ed. (Quito: Casa de la Cultura Ecuatoriana,

[Y la respuesta es] —El viento malo que persigue a los naturales. El viento
malo que sin saber como deja prefiadas a las hembras... A las hembras que les
sorprende con la boca abierta [distraidas] frente al cerro.*!

Si el violador es el arcoiris, entonces solo hay madres indigenas vio-
ladas que se avergiienzan de estos hechos, no hay “padre” violador, los
hijos de tales violaciones sexuales son los “hijos del viento’.

Cereceda se encontré en Bolivia con esta inversion mitico-teologica y
no logré descolonizarla, su interpretacion resulto retorcida, para ella mas
bien este relato tiene sentido estético, es “belleza” y por eso dice “el arcoi-
ris es alma lunthata (ladrén del alma)”.*#

Si las violaciones sexuales coloniales se atribuyen a los dioses indige-
nas, tenemos como consecuencia que se destruye su propia matriz trascen-
dental; y, con esto se abre la puerta para el ingreso del dios del cristianismo
como creador. Es una colonizaciéon fundante, de gran perversion.

Es decir, mediante esta demonizacion se abre paso para que la religion
judeocristiana reemplace a las religiones indigenas. La descolonizacion de
los mitos fundantes como el aqui analizado permite devolver el sentido
trascendental o sagrado de los dioses indigenas. Dado que:

no hay que admirarse, que en cosas tan pequenas reconociesen deidad los
indios. Porque es cosa cierta y averiguada, que estas figuras y piedras son
imagenes, y representacion de algunos cerros, de montes, y arroyos, o de sus
progenitores, y antepasados, y que los invocan'y adoran como sus hazederos,
y de quien esperan todo su bien y felicidad, digo la temporal y visible, porque
de la espiritual, y eterna, como tienen poco 0 ningan aprecio, ni le esperan ni
lo piden comunmente.**

Esta colonizacion teologica también recay6 sobre las lagunas sagra-
das kuchakuna de los indigenas, esto se traduce en la demonizacién de la
trascendentalidad matriarcal indigena. Aquello se constituye en una per-
version teoldgica, demonologia de lo indigena.

Toda perversion teolégica de la Colonia se desarrolla en un orden mas
o menos similar. El primer paso es la demonizacién de la diosa o dios indi-
gena: en este caso, las lagunas kuchakuna que forman parte de la tierra, esto

421 1Ibid., 81.
422 Verodnica Cereceda, “Aproximaciones a una estética andina: De la belleza al tinku”, en Tres

reflexiones sobre el pensamiento andino, de Thérese Bouysse-Cassagne, Olivia Harris, Tristan Platt
y Verénica Cereceda (La Paz: Hisbol, 1987), 216.

423 Segun Arriaga “no ay que admirarfe, q en cofas tan pequefias reconocieffen Deidad los Indios.
Porque es cofa cierta y aueriguada, que eftas figuras y piedras fon imagenes, y reprefentacion de
lagunos, cerros, de montes, y arroyos, o de fus progenitores, y antepafados, y que los inuocan
y adoran como fus azederos, y de quien efperan todo fu bien y felicidad, digo la temporal y
vifible, porque de la fpiritual, y eterna, como tienen poco o ingun aprecio, ni le efperan ni lo
piden comunmente”. De Arriaga, Extirpacion de la idolatria del Piru, 3.
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es, en el fondo se esta demonizando a la pachamama, para luego suplantarla
con el orden patriarcal o la veneracién de la ley.

Las lagunas kuchakuna o el agua, inicialmente fueron consideradas
diosas: fuentes de vida y sanacién, seres vivos antropomorfizados, con
capacidad para moverse y cambiar de ubicacién. La Colonia demonizé
a las kuchakuna como antropéfagas; es decir, supuestamente las lagunas

sagradas persiguen y tragan a las personas que se acercan a su alrededor.
Arguedas recuerda:

las historias que contaban los comuneros sobre los cerros,
los rios y las lagunas.

De tiempo en tiempo, dice, sienten hambre y se llevan a un mak’tillo [per-
sona joven]; se lo comen enterito y lo guardan en su adentro. A veces los
mak’tillos presos recuerdan la tierra, sus pueblos, sus madres y cantan triste.
¢No le has oido ti cantar a Jatunrumi [diosa o dios encarnado en una piedra
gigante]? El corazon de cualquiera llora si en las noches negras, cuando ha
parado la lluvia, por ejemplo, canta Jatunrumi con voz triste y delgadita. Pero
no es la voz de Jatunrumi, es la voz de los pobres mak'tillos que se ha lleva-
do. Cada cien afos només pasa eso. ;Cuantos afios ya tendra Jatunrumi?%

las piedras grandes,

Por supuesto, que la inversion colonial teolégica nunca fue perfecta.
Esa es la razon por la que atin se conserva la memoria de que las lagunas
sagradas estan vivas, caminan, cambian de ubicacién y pueden acompaiiar
a las personas. A partir de este andlisis se puede concretar la descoloniza-
cion trascendental.

Aunque, esta inversion teolégica ya fue combatida en un circulo her-
mético por los yatiri. Los yatiri fueron categorizados despectivamente por
la etnologia y antropologia bajo nociones como brujo, shaman o curandero,
es decir, subcategorias de la profesién médica.

Los yatiri se encargan de “limpiar” a las personas de sus enfermedades,
acuden a las lagunas sagradas, se bafian los dias martes, jueves y viernes
a media noche, con el objetivo curar y mejorar su capacidad de ayudar a
las personas.

Entonces, la critica descolonial de la demonizacién de las lagunas sa-
gradas nos conduce a entender que: son las personas bajo la ideologia del
crecimiento econémico infinito o capitalismo,*® y, la industria extractiva

424 José Maria Arguedas, Agua y otros cuentos indigenas (Lima: Milla Batres, 1974), 63.

425 Wallerstein opina que “para que un sistema histérico pueda considerarse como un sistema
capitalista, la caracteristica dominante o decisiva debe ser la busqueda persistente de una

acumulacion interminable [o infinita] de capital —la acumulacion de capital para seguir

acumulando mas capital—". Immanuel Wallerstein, “La crisis estructural, o por qué los

capitalistas ya no encuentran gratificante al capitalismo”, en ; Tiene futuro del capitalismo?, de

Immanuel Wallerstein, Randall Collins, Michael Mann, Georgi Derluguian y Craig Calhoun
(Ciudad de México: Siglo XX, 2015), 16.
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en concreto las que se tragan a las montanas y lagunas, con el inico obje-
i la acumulacion. .
tivo ?{? por supuesto, las lagunas estan vi\.ras, ca@nm y ??: a;ompatr;agf
pero en calidad de diosas wakakuna, permiten la vida —el fun damen v
losofico trascendental indigena— como fuentes de reserva h}dnca. sta
es la matriz trascendental y filosofica del orden rn'atnarcal 11'_1d1gena.] Pe‘r:I,
antes de tratar en profundidad aquello, es necgsano un trabajo c-iesco 1om L
El proceso descolonial es complejo, no e.zmste una forn_la u.n'lversa o'ui
solo camino trazado que nos conduzca hacia la descolonlgac1on, especia
mente por la existencia de una variedad de campos coloniales. , .
Aun cuando se puede proponer como postulado que, para los sujeto
colonizados, inicialmente subsiste un primgr mome:n?o negativo. L:a sxtvga-
cion del sujeto-objeto fundada en el marco eplstemo]oglco.dg la donxé{lqa::i
“La relacién sujeto-objeto es la r(i:lzfcion en la cual el individuo se dirig
dominar y poseer”. ) _
mungf)sggido mome);1§;> de caracter positivo.cops_iste en reah.zar gndgu:
epistemologico, para intentar comp_;re.nde_r la infinitud del sul]etc; 1;11‘1’;%
na, su presencia hace entender las ym1t?F10ngs que arrastran a; ci: a);
realidades construidas sin su participacion, sin su voz. En esto g 22 7ugart
cara-cara, sujeto-sujeto, 0, mas resumidamer}te. ”pers.(?na—pe-r’sona:j , eln fﬁsa;)
consiste en pocas palabras el giro epistemologico, la 11berac1op 0 : escg oﬁva:
Por supuesto que epistemologicamente s'e’debe_ admitir la obje
cién en un sentido restringido. “La objetivac;on existe, ’nosotrosli‘,‘omos
los que hacemos el objeto que observamos,'s’l no estuvieramos a11 pg(rzj
observarlo, seria diferente”.*® En una version totahza_da vertical y do
minadora de la objetivacion, el sujeto c?n_struye, describe y C{Drelsem?a. 21111
objeto. A partir de este marco epi’stemqlo.glco.se puede enhten er. ;a\(;l.sli "
ingenua de la supuesta evolucion umd_lreccmrjlaq f:ie la umaml d: ;
subdesarrollo al desarrollo, del primitivo al civilizado, del colonizado
nizado. N
. deLsztzﬁidireccionalidad en el trajinar de los.sujetos_ es criticable por va-
rias razones, aqui presentamos algune{xs; la primera tiene su fu}'l}(ilia?e.r::t:
en que el sujeto indigena estuvo y esta inmerso en un proceso: f or'leu,’
econdémico, politico; que no es el mismo en ell que transcurre e su]e "
no-indigena y viceversa. En otras palabras, ningun ser humano pu

426 Hinkelammert, “Yo vivo, si tii vives”, 57.
ti ' tica de la liberacion, 233.
427 Dussel y Apel, Etica del discurso y ética . ’ . » .,
428 “L’objectivation existe, c'est nous qui fabriquons i’()b)gt qu’on observe, si nou]f n eh;ns (S-ai -
pour I'observer, il serait different”. Boris Cyrulnik, Elisabeth de Fontenay y Peter Singer,
animaux aussi ont des droits (Paris: Seuil, 2013), 158.
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vivir las mismas circunstancias que otro, no hay duplicidad, siempre
existen cambios por minimos que sean. La segunda razén deriva de la
anterior y es especialmente psico organica, es decir, no existen seres hu-
manos idénticos; asi, por ejemplo, la reaccion corporal traumatica de su-
frir el racismo difiere en cada corporalidad. En neurologia se verifica que
frente a las mismas actividades el cerebro humano funciona de diferente
forma en cada sujeto.* Frente a estimulos similares los seres humanos
actuan de diversas formas. La tercera razon estriba en la representacién
homogenea del sujeto, este enfoque elimina la alteridad nos lleva a creer
que hay un molde del ser humano, hace desaparecer al ofro. La cuarta
razon se funda en la fisica de Einstein, el mundo esta compuesto de un
espacio tiempo curvo churu, es decir, la presentacion unidireccional del
sujeto lo subsume en una linea recta del tiempo, induce a creer que todo
ser humano transcurre por las mismas etapas, es lo que Lévi Strauss lla-
ma criticamente la “historia acumulativa”. En este planteamiento supues-
tamente rectilineo “todo” sujeto transcurre por meras fases temporales
consideradas universales.

El hecho de ser todos iguales, normales, llevando la misma méscara y re-
citando los mismos esloganes, nos proporciona un delicioso sentimiento de
pertenencia. Entonces podemos destruir tranquilamente al otro, al diferente.
Enun mundo sin otro como el de los perversos, la culpabilidad no existe. Uno
no es culpable de pisar a un insecto o de aplastar a una vibora.

En una relacién personal entre dos o tres personas solamente, cuando uno
sufre una indisposicion, es muy probable que sea atendido; pero en una rela-

cién anonima, entre una multitud o una masa colectiva, es casi moral aban-
donar al que impide avanzar.*

La metafora de la infinitud del churu o tiempo-espacio curvo muestra
la representacion de los sujetos —cada uno como una infinidad de curvas—
de forma multidimensional. Esta representacion de la infinitud es positiva
porque muestra las limitaciones humanas.

Por supuesto que existe la representacion negativa de la infinitud, en
sentido cartesiano, dicotémico e inclusive teoldgico, por ejemplo: la idea
de que fodo es dicotémico, un Estado una nacién; o la epistemologia de la
division hacia el infinito —en vez de la conjuncién— de las partes como
método de conocimiento; y, finalmente la busqueda de la infinitud o auto-
matismo — por ejemplo, de las maquinas, el desarrollo infinito en economia,
que termina siendo teologia o deificacion— perpetumn mobile, que inclusive

429 Kelly Servick, “Computers Turn Neural Signals into Speech”, Science 363, n.° 6422 (2019): 14,
https://doi.org/10.1126/science.363.6422.14.

430 Boris Cyrulnik, Sdlvate, la vida te espera (Barcelona: Penguin Random House, 2013).

se puede considerar como un trastorno psiquiatrico de los sujetos que han
asimilado el capitalismo, segtin Rank.*"!

Figura 10. Representacion descolonial multidimensional
de los sujetos

Fuente: Einstein (2006).%*

En el esquema propuesto cada curva churu representa un sujefco, acor-
de a nuestra investigacion, los sujetos u se encuentran en distinta situacion
—no subdesarrollados, primitivos, ni atrasados— restecto alos su]etps 0.
Asimismo, de entre el conjunto de sujetos u, y, también entre los sujetos
v, cada uno de ellos —1, 2, 3— difiere entre si. .Los punto’s P son lugir:f
espacio-temporales de encuentro: intercultufz?hdad economica, intercul-
turalidad pedagogica, interculturalidad pohtlc.a. Exjntor}ces, no ex1ste'utn
modelo o perfeccion de trajin o encuentro, el sujeto mdlg?na es un sujeto
en movimiento, camina, propende a liberarse o descolonizarse en distin-

05. o
- C?_.nolgue hasta aqui se ha categorizado bajo lo: _multi, pluri o intercultu-
ralismo es un discurso vacio, que solo puede explicarse en una r’e_presenta-
ci6n unidireccional evolutiva en el tiempo-ef.pacio, linea asmtohcail,’ como
una perspectiva ingenua de la descolox:tizamon. Llevar a 1§ concrecion eite
discurso significa asimilar al sujeto indigena a 1a_s pe?rspechvaf dommaﬁi es
del sistema-mundo, por ejemplo, que todos los mchgenas se desarrp en’
econdémicamente, o, que todos los indigenas atraviesen por la:s, universi-
dades. Dada esta situacién, es necesaria la critica desde el sujeto indigena.

431 “Se ve en algunos de estos casos que los enfermos que buscan siescubrir el perpctz;m m;l{llrun Z
encontrar la cuadratura del circulo, no aspiran, en el fm:\do, mas que a restiver € l1:aro (:i &
que concierne a la posibilidad de la permanencia lo mas prolongaltﬁa pos1b}e en la c:vxo =
intrauterina, a pesar de las dificultades derivadas de la desproporcion de los tamanos”.
Rank, El trauma del nacimiento (Buenos Aires: Paidds, 1961), 100. ‘ .

432 Ver especialmente las “Gaussian Co-ordinates”, como representacion espacio éemlforza(}bﬁA)lt;egrt
Einstein, Relativity: The Special and the General Theory (Nueva York: Penguin Books, ), 79;
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En la generalidad el “investigador]...] habla de todo menos de lo que
le hace hablar: es decir, la estructura econémica que le pagay le impone a
través de los programas un cierto tipo de discurso culturalista que dejaen
paz a la economia”.**® Esta critica, en la situacion del indigena latinoame-
ricano, la academia en general se expresa en un marco teérico culturalista
que deja a la economia en paz. Se dice, como discurso retorico, hay que
respetar al indigena, deberia promoverse la justicia indigena, deberiamos
dar pasos hacia la interculturalidad, mientras tanto el sistema econémico
no se toca. Parece olvidarse que una gran parte de la poblacién indigena
se encuentra en una situacion econdmica precaria porque su ascendencia
fue esclavizada. Aqui es necesaria inclusive una discusién histérica a ni-
vel psiconalitico.

Consideremos los suefios psicéticos que tenian los inkas respecto a
la otredad, los inkas abrazaron metafisicamente al otro —que en realidad
era colonizador y esclavizador — como un dios, Wiracocha. Respecto a los
suenos, Freud los caracteriza como psicosis,** enfermedades mentales,
que, en nuestro caso padecian o pronosticaban los inkas respecto a la po-
sibilidad del encuentro con la otredad. Existia una reverencia de los inkas,
sin conocer al otro, cualesquiera que fuese, ya lo consideraban un dios; el
encuentro llegd a concretarse de la manera mas cruel para aquellos indige-
nas, el europeo colonizador, no solo que no era un dios —teoldgicamente
debio considerarse un demonio— sino que venia a colonizarlos y escla-

vizarlos. Aunque también hay que sefialar que se preveia la llegada del
pachakutik colonial,

los indios obedecieron [a] los espanoles como a hombres enviados de su dios
el sol y se les rindieron de todo punto, y no les resistieron en la conquista
como pudieran. Antes los adoraron por hijos y descendientes de aquel su dios
Viracocha hijo del sol, que se aparecié en suefios a uno de sus reyes, por quien
llamaron al mismo rey Inca Viracocha: y asi dieron su nombre a los espafioles.*®

Lo mismo sucedi6 con los Mexica, en el caso de su lider Motecugoma, fue
previamente advertido del advenimiento de la colonizacién y esclavizacion,

433 “Le chercheur africain parle de tout sauf de ce qui le fait parler: la structure économique qui
le payé et lui impose a travers les programs un certain type de discours culturaliste qui laisse
en paix I'économie”. Bidima, La philosophie négro-africaine, 24,
“Elsuenoes, pues, una psicosis, con todos los despropésitos, formaciones delirantes y espejismos
sensoriales que ella supone. Por cierto que una psicosis de duracién breve, inofensiva, hasta
encargada de una funcion 1til; es introducida con la aquiescencia de la persona, y un acto
de su voluntad le pone término. Pero es, con todo, una psicosis, y de ella aprendemos que
incluso una alteracion tan profunda de la vida animica puede ser deshecha, puede dejar sitio
a la funcion normal”. Freud, Obras completas, vol. XXIII, 173.

435 Inca Garcilaso de la Vega, Comentarios reales de los incas, vol, 111 (Lima: Imprenta y Libreria
Sanmarti y Cia., 1919), 64.

434
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por ello intent6 persuadir a los colonizadores para que pac1ﬁ§ament_ec isae
marcharan, empero, desde el inicio de la Colonia se muestra la avaricia,
nticleo del capitalismo. Mientras mas oro entFegaba Motecugs)ma, g::lsi Setx;?
el hambre que despertaba: avaricia, hambre infinita y teologia capi ;

Dijeron los indios que aqueste presente y dones erwxabzz3 lV_I_ogeczurSr:? Caol:f
que alli habian venido los dias pasados, que eran Juan de rl].(a:1 va % e
paiiia, sino que cuando llegaron con ello a la mar eran ya ;;lar‘a os.ra iz
oro y la plata que alli habia 20 6 25.000 castellanos, pero la hermosu o envm};
la hechura, mucho més valia de otro ta{m. Diose priesa Mgt;czur:;or i
respuesta y aquellos dones céll los espano]ei'g;o?;‘xjgcf)éii ;IL:‘ enct)e ?;;nconte r?taban,
dijese que se fuesen, 'creyep o que eTan n = . tem’;,fg o pensado,
porque se tornasen a su tierra y saliesen de la su]y , y terua D e

cuanto mas oro les enviara, como despues les envio siemp

{:;C;rg‘\jz se fuesen, fuera como fué mayor cebo para que fueran, comouf:ctezz?;
4 sacarselo de las entrafias. Desta priesa de echarlos era la cgusa por?l o
por cierto, segun sus profetas 6 agoreros le habian certificado, gu: s e derta,
y riquezas, y prosperidad habia de perecer dentro de p‘c;closdar;(zo,cgse -
gente que habia de venir en sus dias, que de su fehc1dad ode 5 sig’-niﬁca-
ésto vivia siempre con temor, y en tristeza, y s_obresalta (1)1, ylas v
ba su nombre, porque Moteczuma quiere decir, en aquella lengua,

triste y enojado.**

El proceso descrito se mantiene y .moderniza,'en la alctuah;lad a
través de nuevos sistemas de raiz colonial, como la industria ma ire:{a
o la extraccion petrolera, que nuevamente resp(?r'lden al slrent}mlgn oan?
la avaricia y al sistema capitalista de acumulaaqn. _El coloniza ;)er;Van
tes europeo, ahora institucionalizado en %as repubh(?as que con iy
la “matriz colonial del Estado”*” dependiente de’la 1.ndu.str1a ex rf':lc:oS
va, a imagen y semejanza de los modelos eurocentricos: e;onc;x;;zis;
politicos o pedagogicos; luego, abren paso a las derfomma 1'?15 e
por la insostenibilidad intrinseca de aquellog. es decu‘f la cali ac i
“Estado colonizado y colonizante”.** La critica d'e Rivera C’usxcam:{u
muestra el rumbo para desenmascarar la vigencia del‘ caracter colo-
nial de las denominadas “republicas”. Entre los resquicios de m;rnui
cleo colonial estan los rasgos de “un Estado exch._lyente, que co1';‘1aae
manejo del aparato estatal solo a una clase media letrada, mestiza y

436 Casas, Historia de las Indias, vol. IV, 506.
i i i, “Oprimi idos”, 18.
437 Rivera Cusicanqui, “Oprimidos pero no vencidos, - 4
438 Silvia Rivera Cusicanqui, Gestion piiblica intercultural: Pueblos originarios y‘E_stndo (.Laalza;e,
) Instituto Nacional de la Administracion Piblica Republica Argentina / Servicio Nacion
Administracion de Personal del Ministerio de Hacienda, 2008), 7.
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[norteeuropeizada]”.** La clase que conduce el Estado esta colonizada
por el sometimiento en materia econémica, politica o pedagégica; y, es
a la vez colonizante porque mantiene procesos de colonizacién ’solbre
1()5 ptl.leblos indigenas, obsérvese el triste ejemplo del despojo t’errito-
rial s1stefnético y sometimiento a la industria extractiva que sufre la
Amazonia: ecuatoriana, peruana y boliviana.

Modernidad, capitalismo religioso como
recolonizacion

En este caso, Rivera Cusicanqui critica la importacién y el anélisis de
categorias como “modernidad” y “transmodernidad”, su diatriba tiene ca-
bida solo si se realiza un ejercicio de traslado tedrico acritico y desprovisto
de praxis.*’ Aunque siempre esta latente el peligro gnoseolégico, “no siem-
pre resulta facil, ni siquiera para aquellos que se identifican con el pueblo
superar una formacion pequefno-burguesa individualista e intelecmalizada’
que establece una dicotomia entre teoria y practica, entre trascendencia ’
mundaneidad, trabajo intelectual y trabajo manual” * g

Rive-ra Cusicanqui refiere con nombres y apellidos a los Estudios
Poscoloniales de la UASB-E, porque segtin su opinion, reproducen acritica-
mente discursos supuestamente descoloniales “dejando paralogizados a sus
objetos de estudio —los pueblos indigenas y afrodescendientes — con quie-
nes creen dialogar”, su critica se podria enfocar contra lo pos colonial como
a!go supuestamente ya superado —y, esto si constituye eurocentrismo—
Sin embargo, la critica de Cusicanqui esta centrada en el indigenismo el
colonialismo sujeto-objeto. !

_Por esta razén, aqui se subsume gran parte del trabajo de Rivera
Cus.lcanqm. En consecuencia, se reprocha la construccién histérica indi-
genista, inclusive desde los cronistas; y, en un mayor grado de profundi-
dad, se plantea la critica de la mitificacién o mistificacion del macro relato
por ejemplo, las historia de los inkas como construccién indigenista, por ue,
estos ﬁl‘timos también pretendieron, en su momento, dominar a’quiecrlmes
ahora viven, o, mas bien mueren en la Amazonia: shuar, achuar, zaparo.

439 Se cambia la categoria “occidentalizada” i
. : por europeizada, aceptando la critica de i
respecto al orientalismo y occidentalismo. Ibid. ‘ pr
440 Silvia Rivera Cusicanqui, Ch'ixinakax utxi io
‘ : " 2 txiwa: Una reflexion sobre pricticas vy di
descolonizadores (Buenos Aires: Tinta Limén, 2010), 63-9. 4 R S
Paulo Freire, “Educacion, liberacion e Iglesia”, en Teologia negra/Teologia de la liberacion, de

Paulo Freire, Eduard: ipo-
i iy uardo Bodipo-Malumba, James Cone y Hugo Assmann (Salamanca: Sigueme,

441
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De lo senalado se tiene que no existe el fetiche poscolonial, mas bien
el Estado latinoamericano propende a modernizarse o recolonizar, es fun-
cional para y con un sistema econémico sediento de acumulacién, des-
truccion y pauperizacion.* La modernizacion se hace dindmica, inacabada,
en proceso de reconstruccion constante. En Latinoamérica, por ejemplo,
Ecuador, Honduras o Pert; es paradigmatica la creacion de “leyes de mo-
dernizacién” con objetivos desarrollistas, de progresismo o crecimiento
econdmico. Que “nuestro modernismo ocurrio sin modernizacion”“? ex-
pone nuestro complejo de inferioridad en el afan de mirarnos en el espejo
antes europeo y ahora también norteamericano; nos sometemos al proceso
extractivo petrolero, aurifero, maderero, con el afan de “desarrollarnos” o
modernizarnos y terminamos destruyendo nuestros rios, bosques, la tie-
rra, en resumen, nuestra propia vida, la tendencia psicotica encaminada
al suicidio colectivo.

Echeverria nos califica como “una Europa fuera de Europa”,**
pero lo indigena puede ser europeo 0 europeizado solo en sentido
colonial, entonces, Echeverria también esconde en su inconscien-
te la marca colonial, un complejo de inferioridad. Es lo que Dussel
llama el nacimiento de la modernidad, “modernismo es eurocen-
trismo”,** en Hinkelammert pasa a denominarse la “acumulacién
[mundial] del capital o globalizacic’m”,"‘""' Wallerstein emplea la cate-
goria “sistema-mundo”, son sinonimos, Europa coloniza América y trae

442 Marx refiere al “ejército industrial de reserva”, personas desechadas del sistema o que no tienen
trabajo, dispuestas a venderse por cualquier cantidad que les permita sobrevivir: la nifiez sin
familia, las prostitutas o los mendigos; y, Hinkelammert con Mora-Jimenez extraen la “ley de
la pauperizacion” que refiere a que la acumulacién capitalista que destruye y convierte en
desecho a “la tierra y el sujeto productor”. Marx, El capital, vol. I, 476; Hinkelammert y Mora,
Hacia una economia para la vida, 99.

1443 Renato Ortiz, “Advento da modernidade?”, en Posmodernidad en la periferia: Enfoques
latinoamericanos de la nucva teoria cultural, ed. Hermann Herlinghaus y Monika Walter (Berlin:
Langer, 1994). !

444 Echeverria, Las ilusiones de la modernidad, 69.

445 Enel texto autocritico “in various shades and measures, [we are] Eurocentred in our ambitions,
expectations, and approaches to life. In that highly particularistic, if almost tautological, sense,
modernism is Eurocentrism” . Kanth, Against Eurocentrisn, 43.

446 “There is a desire to resist the movements that criticize the strategy of capital accumulation
—called globalization— these movements are active everywhere and mobilize people with
a strength that might threaten the future of this strategy”. Ver § 1. Ulrich Duchrow y Franz
Hinkelammert, Property for People, Not for Profit: Alternatives to the Global Tyranny of Capital
(Nueva York: Catholic Institute for International Relations, 2004), 116.
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consigo el sistema-mundo capitalista, modernidad o eurocentrismo,*’

la ideologia politico-econémica predominante de este sistema es el
liberalismo.*#

Por modernidad habria que entender el carécter peculiar de una forma his-
torica de totalizacién civilizatoria de la vida humana. Por capitalismo, una
forma o modo de reproduccion de la vida econdmica del ser humano: una
manera de llevar a cabo aquel conjunto de sus actividades que esta dedicado

directa y preferentemente a la produccion, circulacién y consumo de los bie-
nes producidos.*’

Para Echeverria, la modernidad es el todo y el capitalismo la parte.
Entonces, el capitalismo es en psicologia la avaricia, en economia la acu-
mulacion, en politica la dependencia o colonizacién. Pero el surgimiento
de la mundializacién del sistema capitalista supone ademés la falta de es-
tructura politica de regulacion de este nuevo poder tiranico, el mercado
mundial, que propende a la busqueda de lucro y la acumulacién, por en-
cima del cuidado de la vida sumak kawsay. Es de conocimiento general que
Naciones Unidas estd controlada por las principales potencias econémicas,
una nueva forma de “colonizacion mundial”.

La globalizacion [0 mundializacién] es conquista, una conquista prolongada,
al servicio de las ganancias... La conquista de las tierras, las tierras de los pue-
blos originarios... La conquista de los recursos naturales. Todos esos recursos
explotados en el mundo entero, sobre todo en los tiempos de ocupacion. El
67 % de las tierras emergidas del planeta estaban, en 1878, colonizadas por los
europcos. En 1914, la proporcion alcanzo 84,4 %... (;Cual debe ser la proporcion
para que se hable de un sistema mundial?). ;A qué sirvi6 la colonizacién de
esas tierras?... La conquista evadio las independencias recurriendo al capital
y a la empresa errante. La conquista de la mano de obra, primero raptando-
la, luego explotandola salarialmente... La conquista de las naciones, primero
ocupandolas; luego dejando, después de las independencias, un aparato re-
productor de explotacion y complice de la dominacion. Més tarde atando a las
naciones mediante los lazos impalpables de las deudas externas.**

Hinkelammert lanza el postulado de la colonizacién mundial. Para
Ameérica no aplica la ingenua critica semantica de la “relevancia excesiva

447 “That is to say: modernity, colonialism, the world-system, and capitalism were all simultaneous

and mutually-constitutive aspects of the same reality”. Enrique Dussel, Anti-Cartesian

Meditations and Transmodernity: From the Perspectives of Philosophy of Liberation (La Haya: Amrit
Publishers, 2018), 44.

Segin Wallerstein, la “ideologia dominante desde 1848 el liberalismo, que en el fondo no es
otra cosa que la modernidad”. Wallerstein, Después del liberalismio, 92.

449 Echeverria, Las ilusiones de la modernidad, 138.

450 Hinkelammert, “El huracan de la globalizacion”, 60.

448
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a la invencion de algo llamado ‘capitalismo’™,* puesto que t_al a'contea-
miento tuvo como consecuencia una matanza o genf)afi}o de n?c_ilgengs }f
la correspondiente destruccion de sus sistema’:s econdmicos, pol1"c:11cos,o]suur;52
dicos: el pachakutik. La afirmacion de Latour ]amlas fuimos mc;1 lern .
es eurocentrada, no aplicable para nosotros los asi llamados indigenas,
modernizacion se impone ordinariamente a traves del de.spo]o. | .
Echeverria subsume a Braudel y concibe a la modernidad entre los‘ 511;
glos X1 y XIIL** tal nocion aqui se desecha porque solam]ente lad extraccio
de la plata y el oro situd economicamente a Europa‘en el mundo. ;
La avaricia colonial de la plata y el oro se grafica en le_is cronicas, asi
como en los textos de estudios etnograficos o antropologicos que expo]
nen una metafisica de la geofagia. Cuando los shuar, en 1(3 que ahoraese
Estado ecuatoriano, capturaron al gobernador de Logrono lo acostaron
en el suelo, manos y pies atados, y echaron pro derretido en su,}agfa para
ver —como dijeron— si podia satisfacer su inmensa sed de oro”.® ]
Waman Puma de Ayala realiza una critica ra,cl.lcal de la met;ﬁszscgmae
la geofagia, como proceso extractivista del oro, 0 critica dela mue 12] 1':l o
cara a cara a Wayna Kapak Inka frente a Candia de origen espanol,
logo es fulminante.

i i 3 2t 1 Inka.
—*;Cay kuritachu mikunki? ; Es éste el oro que comes:", pregunta e

"

Mientras que el colonizador responde que si: “Este oro Cf)mgmgs .es_

En el siglo XXI damos testimonio de que los_npevog CdO o;u.zall_zgg OS.
empresas transnacionales extractivas, paises bel:cxs.ta.s industriali dos
como EE. UU.,, o religiones pro statu quo .Como el cristianismo : se.cu 3 i
que no toman partido por los empobrecidos. Estos nuevos co omzabrc;
res comen o son complices de los que comen —a mas del orob— cc_;das,
petréleo, agua y sobre todo engullen vidas hur.n’anas er?,P,O r?aava:
Esta ansia de los neocolonizadores tier_le pf,oyeccmn meta 1sx-cai a ne
ricia infinita por los “recursos extractivos”, por la matanza; el nu e
tedrico-econdmico esta arraigado en las tesis czeadgs por 1a”s umv;e:1 ]
dades del Norte, que apuntan al ”desarrollo”,. crecgmento 0 “in ucic,
trializacion” ilimitada: esto se puede categorizar bajo la metafisica de
la destruccion o idolatria.

1 4 ati drid: Alianza Editorial, 2012), 10.
451 Jack Goody, El milagro euroastatico (Ma Fditoris ' o .
452 Bruno Latour, Jamais fomos modernos: Ensaio de antropologia simetrica (Rio de Janeiro: Editora 34, 1994)
' ; cid -ciudad, 71.
453 Echeverria, Modelos elementales de la oposicion campo-ciuaaa, . S o -
454 Rafael Karsten, Entre los indios de las selvas del Ecuador: Tres aitos de viajes e investigaciones (Quito:
Abya-Yala, 1998), 333.
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En este sentido, la obra de Mirowski*” ilustra como se funde la eco-
nomia y la matematica de John von Neumann, para dar paso a la econo-
metria. La econometria es una abstraccion mental humana que propende
al desarrollo infinito, esto constituye teologia economica, la formulacion
matematico-economica medio-fin del calculo “racional” de la ganancia, en
palabras de Weber.**® En otras palabras, la economia euronorteamericana
—por no decir, toda su “racionalidad” irracional — actual, esta construida
para ensefar el medio-fin de la ganancia y la acumulacion. Este tipo de
abstracciones son teologicas, sus creadores son las élites enriquecidas y su
dios es el capital.

Zuboff ¥’ plantea que el ser humano es un titere de los algoritmos, el
comportamiento humano actual esta basado en la supuesta automaticidad
o “inteligencia” de las maquinas: la propaganda de internet, la bolsa de va-
lores, las transacciones, etc. La maquina y la matematizacion estan situadas
—segun Nicolelis— hasta el presente, en el nivel méximo de abstraccion
mental, en calidad de teologia. Esta representacion divinizada se traduce
luego en el culto alo muerto, aunque parece obvio, hay que resaltar que no
son seres vivos: la maquina —moviles, computadoras, tablets— el dinero
(las criptomonedas) o el mercado. En este punto se pueden sefialar como
ejemplo los postulados fetichistas de una supuesta “inteligencia articial”
de la maquina.

Tales abstracciones deifican la acumulacion, se pueden entender como
el culto necrofilico, en resumen idolatrico. En otras palabras, se construye
una teologia de la muerte. A partir de lo dicho hay que senalar una dife-
rencia radical entre el culto necrofilico y el culto biofilico.

No existe en verdad una distincién mas marcada entre los seres humanos
que la que hay entre quienes aman la vida y quienes aman la muerte. Este
amor por la muerte es una adquisicion tipicamente humana. El hombre es el
unico animal que puede aburrirse, el tinico animal que puede amar la muerte.
Aunque el hombre impotente (no me estoy refiriendo a la impotencia sexual)
no puede crear vida, puede destruirla y asi trascenderla. El amor por la muerte

455  Philip Mirowski, Machine Dreams: Economics Becomes a C yborg Science (Nueva York: Cambridge
University Press, 2002); Philip Mirowski, Nunca dejes que una crisis te gane la partida: ;Como ha
conseguido el neoliberalismo, responsable de la crisis, saliv indemne de la misma? (Barcelona: Deusto,
2014).

456 “Enel periodo posterior a la Segunda Guerra Mundial, todas las ciencias sociales, y especialmente
el trio de disciplinas nomotéticas: la economia, la ciencia politica y la sociologia, adoptaron
métodos cuantitativos de investigacion y se apoyaron en el presupuesto del determinismo
del universo social”. Immanuel Wallerstein, Las incertidumbres del saber (Barcelona: Gedisa,
2005), 40.

457 Shoshana Zuboff, La era del capitalismo de la vigilancia: La lucha por un futuro lumano frente a las
nuevas fronteras del poder (Barcelona: Paidos, 2020).
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en medio de la vida es la perversién mas esencial. Hay algunos que son ver-
daderos necrofilos —y saludan a la guerra y la promueven, aunque én su ma-
yoria no tienen conciencia de su motivacion y racionalizan sus deseos como
contribucién a la vida, el honor o la libertad —. Son _Probab]em_ente Jla mino-
ria; pero hay muchos que nunca realizaron la eleccion entre vida yl nt';uertle,
y que se refugiaron en la actividad febril Para_ocultarlo. Estos no celebran la
destruccion, pero tampoco saludan a la vida.**

Si afirmamos que la destruccién ilimitada es una abstraccion cﬁltica_l,
idolatrica, nos encontramos en un plano metafisico, ingresamos en la dei-
ficacion necrofilica. E! dios de la modernidad es la muerte. o

“Lo opuesto a la orientacion necrofila es la orientacion blohla_; su esen-
cia es el amor a la vida, en contraste con el amor a la muerte”.*? En est_e
sentido, el sistema trascendental de los indigenas toma posturay se posi-
ciona en un nivel biofilico maximo de abstraccion mental, el culto-praxis de’]’
cuidado de la vida, lo que aqui se nombra bajo la categoria "trasceqdental
como sumak kawsay. Los indigenas construyeron una tmscendenta.hdad que
consiste en la deificacion de las montafas, dentro de ellas las piedras, el
agua y las plantas son seres vivientes. -

A su vez, la trascendentalidad de los indigenas se puede trad-ucxr como
responsabilidad o ética. Para Maturana, en sus diez escalas de la biolf)gxa del
entendimiento humano, la ética se sitia en el ultimo grado —el decuno-:
de reflexividad o consciencia humana, consiste en “conocer el conocer g
pero, este conocer el conocer se relaciona a su vez con nuestros actos coti-
dianos, es decir, con el primer grado de reflexividad. En otras palabras, la
ética o responsabilidad se plasma en nuestra vida diaria. -

Hasta aqui se han planteado los dos polos opuestos, la ética o tras-
cendentalidad indigena biofilica contrapuesta a la teologia moderna que
es necrofilica. De alli que, el analisis de la modernic%ad y Hmsmodeml-
dad es ttil para los indigenas en la medida que permite su entroncamien-
to en la problemética del sistema-mundo —para emplear la categoria de
Wallerstein— y los modelos econémicos y po%mcos que propend_en a gene-

rar opresion y destruccién de la vida. La teoria de }a dependenila —omas
acertadamente dependencia(s)—" y el “colonialismo interno permiten

458 Erich Fromm, Sobre la desobediencia y otros ensayos (Buenos Aires: Paidos, 1984), 30.

459 Fromm, El corazon del hombre, 35. » o

160 “Si la situacion se considera a la luz de la division del mundo en b]oq_ues 1de§)lqg1cos
—ya existentes en 1967 — y de las consecuentes repercusignes y dcpmdencmf economlt;alg y
politicas, el peligro resulta harto significativo”, cursiva afiadida. Juan Pablo I, Carta enciclica
‘Sollicitudo Rei Socialis’ del sumo pontifice Juan Pablo 11", en EI pensamicito snclml f{c Juan
Pablo II: Documentos y comentarios, de Franz Hinkelammert, C_armelo Alvarez, Raul Vldaleg
Javier lguifiz, Arnoldo Mora, Orlando Navarro, Yadira Bonilla y Helio Gallardo (San José,
CR: Departamento Ecuménico de Investigaciones, 1988), 72.
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mostrar de una mejor manera lo que aqui podria llamarse “indigenismo
economico”. La teoria de la dependencia indica la manera en que un solo
modelo econémico, el de acumulacion y destruccion de la vida ha sido pe-
petuado; por nuestra parte mostramos como se ha minimizado el potengal
de las economias “indigenas”, inicamente porque son ellas: indigenas
RelsPecto al colonialismo interno, el Estado republicano colonial ﬁéne
como tnico parametro de comparacion a euronortemameérica y por eso
continuia su labor recolonizante —iniciada en 1492 — hacia los indigenas
Felix Patzi realiza una discusion amplia de este fendmeno. ¢ '
Las: eFonomias indigenas, asumen tal seudénimo por la vigencia tedri-
ca y retorica del indigenismo econémico. Sin embargo, en cuanto se critica
este tipq de categorizaciones, deberiamos pasar a discutir mas bien de la
econc’)m?a amazonica, con ello se realizaria un ejercicio de signo descolonial
economico. Las economias, ya no indigenas, sino: huaorani, araweté, zdparo
constituyen criticas radicales a la acumulacion capitalista, contam’inacic'm
y destruccion del planeta. En la Amazonia no solo hay teoria econdmica

c1j1t1'ca, s'ino. lo mas importante praxis y filosofia. En 1550, en Brasil, un tu-
pinamba discutia con Jean Lery:

. JQI: ;znezrmidﬁra en tu pais?” se preguntd. Cuando Lery explico que la
1 para tefiir, no para hacer lefia, su interlocutor pregunt6 por qué
necesitaban tanto de ella. El francés respondié que en su “pais hay comerci%n»
tes que poseen mas tela, cuchillos, tijeras, espejos y otros bienes de los que se
pueda imaginar”. El Tupi considerd esto por un tiempo, luego medito, “Este
homb_r’e rico del que me hablas, ;no se muere?” Asegurado de que los fra’nceses
también mueren, el viejo se preguntd qué pasa con los bienes de los comer-
ciantes después de la muerte. Lery explic6 pacientemente que son legados a
los herederos. El Tupi habia escuchado suficiente: “ Ahora veo que ustedes los
france;gg son grandes locos. Cruzais el mar y sufris grandes inconvenientes
y traba]als_ tan duro para acumular riquezas para vuestros hijos o para los ue
0s sobrevivan. ;La tierra que os alimenté no es suficiente para alimenta;llos
también? Tenemos padres, madres e hijos a los que amamos. Pero estamos
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seguros de que después de nuestra muerte la tierra que nos aliment6 también
los alimentara. Por lo tanto, descansamos sin mas preocupaciones”.‘“"

Desde Europa también se pretende criticar el sistema vigente. Empero,
los ataques a la modernidad agrupados en el “antimodernismo”, 1a “pos-
modernidad” e inclusive una tercera posicion, la de Habermas, que inten-
ta subsumir a las dos anteriores, constituyen una critica interna desde la
modernidad. Segun este ultimo, hay “falsos frentes que no hacen mas que
anublar las diferencias politicas entre el antimodernismo de los jovenes
conservadores y la defensa neoconservadora de una posmodernidad que
despoja de su contenido racional y de sus perspectivas de futuro a una
modernidad en discordia consigo misma”.**

La critica habermasiana de la modernidad desde una posicion eurocen-
trada constituye un “segundo Eurocentrismo”,** eurocentrismo refinado.
“Posmodernismo es modernismo sin escriipulos, modernidad en extremo” e

La critica desde la transmodernidad implica positividad, la situacion
transmoderna de las personas indigenas en nuestro caso, implica el re-
conocimiento premoderno o de mayor antigiiedad de las civilizaciones
como la inka, maya o azteca, asimismo el sentido contemporaneo de la
modernidad;*® el sentido positivo de la transmodernidad también refiere
ala situacién de la posicion de paises y personas periféricas excluidas, mal
llamadas “subdesarrolladas” como si fueran enanas.

La categoria trans imprime a la modernidad —transmodernidad —
un sentido de dinamicidad, como un sistema en proceso de devenir o

461 “’Do you not have wood in your country?’ he wondered. When Lery explained that the wood
was for dye, not firewood, his interlocutor asked why they needed so much of it. The Frenchman
replied that in his ‘country there are traders who own more cloth, knives, scissors, mirrors and
other goods than you can imagine.” The Tupi considered this a while, then mused, “This rich
man you are telling me about, does he not die? Assured that Frenchmen too died, the old man
wondered what became of the traders’ goods after death. Lery patiently explained that they
were bequeathed to heirs. The Tupi had heard enough: ‘I now see that you Frenchmen are great
Madmen. You cross the sea and suffer great inconvenience ... and work so hard to accumulate
riches for your children or for those who survive you. Is the land that nourished you not sufficient
to feed them too? We have fathers, mothers and children whom we love. But we are certain
that after our death the land that nourished us will also feed them. We therefore rest without
further cares.’” Kenneth Pomeranz y Steven Topik, The World that Trade Created: Society, Culture
and the World Economy, 1400 to the Present, 3. ed. (Nueva York: Routledge, 2015), 32.

462 Habermas, Teoria de la accion comunicativa, vol. 11, 562.

463 “This was necessary because ‘Modernity’, in the United States and Europe, had (continues
to have) a clearly Eurocentric connotation, notorious from Lyotard or G. Vattimo through J.
Habermas, and in another, more subtle manner even in I. Wallerstein, who we identifiy with
a ‘second Eurocentris’”. Dussel, Anti-Cartesian Meditations and Transmodernity, 40.

164 “Postmodernism is modernism without scruples, modernity in extremis”. Duchrow y
Hinkelammert, Transcending Greedy Money, 97.

465 Dussel, Anti-Cartesian Meditations and Transmadernity, 50.
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imperfeccion, no en referencia a que tenga defectos sino a que se encuentra
inacabada.** Lo dicho, es el principal aporte y critica desde la transmoder-
nidad ala posmodernidad, en este sentido Latinoamérica ya llegé a criticar
a euronorteamerica. La posmodernidad nos lleva a idealizar una situacién
acabada o superada de la modernidad, mientras que la transmodernidad
refiere a un proceso dinamico.

No hay atn establecida una cultura de la post-modemidad. Lo que existe
es una blisqueda a partir de la constatacién de una ruptura necesaria. Vivimos
en plena cultura de la modernidad, pero ya no podemos creer en ella. Eso lo
revela ya la propia palabra post-modernidad. Ninguna época nueva se llama
post-época anterior. La sociedad burguesa no se llama post-feudal, ni la so-
ciedad socialista posburguesa.

Al surgir el proyecto concreto de una nueva época, aparece también la
designacion positiva de ella. Evidentemente, no estamos todavia frente a tal
proyecto, no tenemos ni siquiera un nombre para lo que estamos anunciando.
La designacion post-modernidad atestigua precisamente eso.

El posmodernismo es una reificacion del yo moderno euronorteame-
ricano. La insistencia del sistema colonial y luego euronorteamericano que
reafirma la necesidad de su propia vigencia. Es un ego colonial y luego eu-
ronorteamericano, la sociedad enferma de avaricia, segtin Fromm.

Figura 11. Nosotros, o yo colectivo, y el yo colonizador

Yo El otro es salvaje, animal, bestia, etc.

Sujeto colonizador ~— * Sujeto «indigena»

|
Universalidad / igualdad: yo soy «yo» Diversidad: nosotros

«Von El otro es Dios Euiess s
«|
Sujeto colonizador ujeto «incigena»

Fuente y elaboracion propias.

El sujeto colonizador ejerce una accion de reificacion del otro, es decir,
el sujeto colonizador es egocéntrico, para este tiltimo sujeto, el otro solo es
en cuanto réplica de st mismo, en tanto otro yo, como réplica o duplicidad,
un espejo del yo. Esta es una mirada teologica, el yo proyectado como dios,

466  Zubiri, Estructura dindmica de la realidad, 46.

467 Franz Hinkelammert, La fe de Abraham y el Edipo occidental (San José, CR: Departamento
Ecumeénico de Investigaciones, 1989), 83.
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“la férmula de Dios (A=A) igualaba dos términos [asimismo] originarios e
igualmente infinitos”.** _

La derivacion del yo en el signo que propone Rosenzwelg se expresa
con mayor claridad traveés del taypi. En la fér{'l:lula.A=B, el sujeto A en su
infinitud se propone como igual a B, y también viceversa B=A. El tercer
incluido taypi es el “nosotros como iguales” AB o tampfen BA

Mientras tanto, el sujeto A y el sujeto B son también distintos: A.# B,
asimismo B # A. Nuevamente el taypi tercer incluido AB o BA es posible,
pero es un “nosotros como distintos”. B ’ o

Segtin Bachofen esta discusion se traslada también gl género: “El name-
ro dos, de caracter material y femenino, que en la dua}ldad de las sacerflto-
tisas aludia al originario dualismo, es elevado en el tripode a la perfecc%c')n
del tres, a 1a armoniosa trinidad”.*’ Lo trascedente de esta representacion
16gica es el nosotros iguales y distintos, el tercer incluido. La.representa-
cién de ambas posibilidades rompe la logica del tercer excll_.udo. No hay
un tercer excluido, hay un nosotros que incluye, tercer 1-r’1c]u1do..

Para la mirada indigena el otro es un dios, tal disﬁncmn constituye una
ampliacién de la otredad, por ser un sujeto ofro adquliere.mayor m‘ﬁmtudlj
se constituye en un dios, me trasciende. De alli que el “sujeto colomz.j:xdor
ingresa al “Nuevo Mundo” y solo puede apreciar los metales preciosos,
valora especialmente la plata y el oro, solo en cuanto estos meta]es.t’lenen
valor en su propio mundo, Europa. Aquello constituye una revelacion @el
egocentrismo europeo. La avaricia que considera el oro y.]o.s metales precio-
sos fue una revelacion del egocentrismo de caracter individual, }a-aprecxa-
cion del si mismo europeo reflejado en el otro. Mientras que r.ec1b1r al otro
como diferente sin ni siquiera conocerlo y estimarlo es desgo]arse del ego:
este es el caso de los inca o los mexica. Clastres en referenma.l al nosotros 0
“yo colectivo” se encontrd con que: “La sustancia de la sociedad guarani
es su mundo religioso. Si se pierde el anclaje en ese mundo, la socneda;l se
derrumba. La relacién de los guaranies con sus dioses es lo que los mantiene
como un Yo colectivo, lo que los retine como una comunidad de creygnfei;
Esa comunidad no sobreviviria un instante a la pérdida de la creencia”.

Para el colonizador, el otro descubierto, fue y es un objeto 0 una cosa.
La perspectiva metafisica del fisico Stephen Hawkir_lg sirve para mostrar
analogamente los resquicios del ego humano colonizador. Hawkmg res-
ponde a dos preguntas que marcan o deberian marcar el proyecto vital de

468 Rosenzweig, La estrella de la redencion, 90.

469 Bachofen, El matriarcado, 144. » . e

470 Texto en cursiva en el original. Pierre Clastres, La palabra luminosa: Mitos y cantos sagrados de
los guaranies (Buenos Aires: Ediciones del Sol, 1993), 11.
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la humanidad: ;Sobreviviremos en la tierra? y si ;Deberiamos colonizar el
espacio?”” En la reflexiéon de Hawking aparece la preocupacién por va-
rios problemas de la tierra: la posible extincién de la humanidad, la crisis
climatica y la contaminacién ambiental. Durante esta reflexion, nuestro
fisico no puede esquivar explicitamente la analogia con la colonizacion de
América a partir de 1492. Pero no realiza el analisis ético de los grandes
problemas de la tierra: la responsabilidad por la destruccién global de la
vida y el hambre humana, concluye que si la humanidad quiere sobrevi-
vir como especie, esta no tiene otra opcién. “La colonizacion humana en
otros planetas ya no es ciencia ficcion”,*”? concluye Hawking. El proyecto
colonial dinamico adquiere entonces sentido interplanetario.

471 Cursiva anadida. Stephen Hawking, Brief Answers to the Big Questions (Nueva York: Bantam,
2018), 92-111.

472 “Human colonisation on other planets is no longer science fiction”. Ibid., 111.

Capitulo 4

FILOSOFIA INDIGENA

Yo te traigo en el tiempo

hacia mi nueva reencarnacion mestiza
y aiille de dolor porque te he perdido.
Indio salvaje,

me haces sefias a través de los siglos,

a través de todos los descubrimientos,
vuelves a vivir en mis ansias de monte,
de desnudez.

Gioconda Belli*”

Sumak kawsay: mundo indigena y filosofia

Pareciera que al hablar de filosofia se estaria buscando nuevamente
un anclaje en Europa. Sin embargo, si nombramos obras clasicas, en los
escritos referentes a Socrates, Platén y Aristoteles, se reafirma que la lla-
mada filosofia griega tiene raiz africana.*’* Es decir, en Africa esta el ori-
gen humano, porque esta comprobada la monogénesis de la humanidad,
y en consecuencia compartimos lazos de hermandad. Por tanto la historia
indigena y luego Latinoamericana tiene la posibilidad de construir alli su
entroncamiento mundial.

Con esta premisa se puede empezar el rastreo del marco historico-
filosofico de mayor calado respecto a los indigenas. En lo que ahora es
Latinoamérica, a grandes trazos se identifica el triple entrecruzamiento
de sistemas filosoficos. El indigena, que puede ser por ejemplo: aymara,
kichwa, shuar, etc.; el indigenista que tiene matriz euronorteamericana; y,
el africano, que aqui solo se menciona porque este trabajo no lo abarca.

473 Gioconda Belli, El ojo de la mujer, 4. ed. (Madrid: Visor, 1998), 179-80.

474 Con abundante bibliografia se puede verificar esta aseveracién y lo mismo sobre el origen
africano de la humanidad, verbigracia: Enrique Dussel, Politica de Ia liberacion, vol. I: Historia
mundial y critica (Madrid: Trotta, 2007); John Hobson, Los origenes orientales de la civilizacion de
Occidente (Barcelona: Critica, 2006); Sahnouni et al., “1.9-Million- and 2.4-Million-Year-Old
Artifacts”.
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En primer lugar, especificamente la filosofia indigena subdividida a
su vez —para simplificar— en dos, el sistema especialmente oral de ma-

triz mitica de la Amazonia y el grafico o escrito en textiles, pictografias
o iconografia.

Al referirse a las filosofias indigenas en general [...] la academia filoséfica
tiende a cualificar este tipo de filosofias como pensamiento, etnofilosofia, cos-
movision o simplemente sabiduria. Como con cualquier filosofia, se trata de
filosofias contextuales, y el contexto en este caso es sobre todo de tipo cultural,
étnico y religioso. Es cierto que en el caso del pensamiento quechua (o de la
filosofia quechua) no existen textos historicos de primera mano, no hay auto-
ria individual y no existen instituciones de elaboracién y difusion del saber
filosofico (universidades, institutos, comunidades de sabios).

Sin embargo, desde una perspectiva intercultural, se trata de un pensamien-
to filosofico distinto de la tradicién occidental dominante, e incluso distinto
de la gran mayoria de corrientes filosoficas de América Latina.

Evidentemente, hay problemas epistemolégicos y metodolégicos, en el
momento de la elaboracion y sistematizacion de una filosofia quechua. Por
la falta de fuentes escritas, hay que buscar otro tipo de fuentes, que son
sobre todo la tradicion oral, la subconciencia colectiva, el universo simbg-
lico religioso y ritual, los relatos indirectos de los primeros cronistas, y los
esfuerzos indigenas de los ultimos afios por desclandestinizar la sabiduria
milenaria quechua.

No se trata, entonces, de elaborar una filosofia desde cero, sino de ar-
ticular, expresar y sistematizar un pensamiento milenario, que existia
antes, con y después de la conquista espanola, y que sigue existiendo en
gran parte de los Andes de Sudamérica, desde Colombia hasta el norte

de Argentina. Este trabajo de andlisis y sistematizacién merece el titulo
de “filosofia” .4

El sistema filosofico indigena se plasma en la praxis cotidiana, por
ejemplo, la fiesta, que se puede entender como filosofia performativa, fi-
losofia vivencial o filosofia préctica, y dentro de esta, por ejemplo: la soli-
daridad, alimentacion sin pago a cambio, el baile como transgresion de lo
establecido o de lo normado.

La filosofia indigena también esta expresada en calidad de arte, se tie-
ne por ejemplo: imagenes antropomorfas, representaciones de animales,
mitos, o, en algunos casos a través de la representacion de seres conforma-

dos por una “mezcla de hombre, animal y planta”*” tallados, por ejemplo,
en las vasijas de los moche.

475 Josef Estermann, “La filosofia quechua”, en El pensamiento filosdfico latinoamericano, del caribe y
“latino” (1300-2000): Historia, corrientes, temas y filosofos, ed. Enrique Dussel, Eduardo Mendieta
y Carmen Bohorquez (Ciudad de México: Siglo XXI/ CREFAL, 2009), 36-7.

476 Gerdt Kutscher, “Arte antiguo de la costa norte del Pert”, en 100 afios de arqueologia en el Perd,
ed. Rogger Ravines (Lima: Instituto de Estudios Peruanos, 1970), 306.
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Este tipo de expresion opera en todos los sistemas filosoficos indigenas,
por ejemplo, también para los huaorani, hubo un tiempo en el que tanto
animales como humanos no estaban separados.*” Icaza presenta esta rea-
lidad filoséfica, en el contexto kichwa ecuatoriano, como novela:

—Los runas toman para ellos el nombre de cualquier pendejada.
(Como es és0?

—De un monte, un pajaro, una laguna, un tio#®

En un campo disciplinario como la filosofia, para lqs indigenas esta
discusion gira alrededor de la trascendentalidad. Los animales, plantas o
el agua toman un carécter divinizado, la vida en general es trascendental.

Como consecuencia, la expresion filosofica indigena puede ser enten-
dida y se materializa en mayor amplitud a través de la estética indigena,
entendida como “la belleza de la reproduccién de la vida”, este campo
queda solamente planteado como postulado para un trab?j(? ve_nide'ro.

En segundo lugar, se suma en Latinoamérica, la ﬁlosofl'a indigenista en
algun sentido critica que se construye en el pen’odo_ colonial-republicano.
Por supuesto, el marco tedrico-filosofico latinoamericano de mayor elabo-
racién es la filosofia de la liberacion. Esto tiltimo, porque toma como punto
de partida la “exterioridad” levinasiana, la "excl_usic’mt’,o la otredad, pero
hay que hacer una aclaracion, la Filosofia de la hberam_on no.}’)uede partir
desde el indigena. En otras palabras, la Filosoffa de la liberacion explica la
opresion, exclusion o explotacion del ser humano en genera! y sgl?surr}e
en parte lo indigena, por tanto, aporta mucho a la presente discusion, sin
embargo, nos deja trabajo por hacer. o

El mundo indigena se mantuvo basicamente en la exteno-r]dad en ca-
lidad de marginado: exterioridad econémica como empfybr'emdo,: exterio-
ridad politica como despojado de poder; y también exterioridad f'.ﬂOSOfl,{,:a,
como pueblos subcategorizados con “cosmovisiones”, “pensamientos” o
“creencias”; es decir, como no-filosofia.

Por esta razon, en esta se intentara formular un giro descolonial ﬁlq—
séfico indigena: las cosmovisiones, pensamientos y creencias» son en reali-
dad filosofia indigena. Los caminos para mostrar esto son dlve.rsofs, en el
presente caso se tomaran como matriz especialmente trabajos indigenas,
ecuatorianos y latinoamericanos; por ejemplo, en el estudio de los esbozos
de Mariategui se extrae lo colonial, de Espejo lo “indio”, de Montalvo su
literatura, pedagogia o politica.

477 “Humans and animals were not yet separated”. Laura Rival, Trekking Through History: The
Huaorani of Amazonian Ecuador (Nueva York: Columbia University Press, 2002), 53.
478 lcaza, Huairapamushcas, 80.
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Montalvo toma la posta a la primera obra literaria moderna que narra
las historias de un caballero andante “loco”, como si se pudiera seguir ad-
jetivando con tal categoria a quienes combaten las injusticias, con el empe-
fio de desfacer agravios.””” Montalvo construye la primera obra literaria que
tiene un roce indigenista con pretension critica mundial de la modernidad,
se trata de su obra péstuma que toma la posta a Cervantes.*® Montalvo
inicia su critica con un prélogo de singular extensidad, catalogando de in-
fusorio, microorganismo con cilicios, a quien se atreve a hacer una revision
desprevenida de su “imitacién de un libro inimitable”, no se podia espe-
rar menos de quien con “solo” su pluma dio lugar a que Garcia Moreno
muriera a machetazos: “Dame del atrevido; dame, lector, del sandio; del mal
intencionado no, porque ni lo he menester, ni lo merezco. Dame también
del loco, y cuando me hayas puesto como nuevo, recibeme 4 perdén y es-
cucha. ;Quién eres, infusorio —exclamas,— que con ese mundo encima
vienes 4 echarmelo a la puerta?”.*

Con su impar pluma, el ambatefio hace migrar al ingenioso hidalgo y
a Sancho a caminar por los valles y montafias de Latinoamérica, a encon-
trarse con el “conde Briel de Gariza y Huagrahuasi”. Presenta la categoria
“kichwa Huagrahuasi” o “Casa de Vaca”, para aquel tiempo en que el

kichwa era lengua de los “nadies”, dice mucho de su posicién filosofica,
en efecto, €l queria contar la historia de los indios y hacer llorar al mundo.

Valga aqui recordar un pasaje que hace justicia a su fina pluma. En los
Capitulos que se le olvidaron a Cervantes: Ensayo de imitacién de un libro inimi-
table, se da el lujo de presentar ahorcado al también presidente ecuatoriano
Ignacio de Veintimilla. Asi, Don Quijote iba caminando, mas, de stibito, al
ver ahorcado a Veintimilla y comido por los buitres exclama: “Los vicios,
los crimenes hicieron en su alma los mismos estragos que las gallinazas
han hecho en su cuerpo”.* Y luego, Montalvo, como queriendo justificar-
se indica: “Tenia yo que imponer 4 ese malandrin un castigo digno de su
vida, y nada mas puesto en razon que hacerlo ahorcar” **

Segtn Montalvo, a Cervantes se le olvidaron algunos capitulos, y él
se encarga de recordarselos. Asi, en Latinoamérica —generalmente— se
ha olvidado la filosofia indigena, dado que Latinoamérica mestiza, debido

479 Miguel Cervantes, Don Quijote de la Mancha, vol. I (Barcelona: Vda. de Luis Tasso, s.£.); Miguel
Cervantes, Don Quijote de la Mancha, vol. II (Barcelona: Vda. de Luis Tasso, s.f.).

480 Juan Montalvo, Capitulos que sc le olvidaron a Cervantes: Ensayo de imitacion de un libro inimitable
(Barcelona: Montaner y Simén, 1898).

481 Ibid, V.

482 Ibid., 257.

483 1Ibid., 258.

a su complejo de inferioridad, se nutre y asimila casi excl_usivamente;a
Filosofia euronorteamericana. En torno a lo euronorteamericano se pue e
resumir que “las grandes religiones univer_sales (cristianismo, }slam,’ c]lui
daismo, budismo, hinduismo con las Upanishad, etc.)! son rellg_xones e
Texto”* y por lo mismo “la ‘hermenéutica del t,exto es esencial en una
cultura de ‘cultos’, de alfabetizados, de ‘lectores” a8 o
Los mitos o la memoria oral indigena, se posicionan en !a exteno.n-
dad —estan fuera o marginadas— de aquellas Feli.giones e.scrlta.s quel:c;:e-
nen supuesta presencia “universal”: islam, cristianismo o hinduismo. = n
realidad los mitos no nos maravillan mucho. Cuando se hacen .r’espeta es
por formar parte de nuestra religion, les concedemos una ate1j1c'1(')n' conve(;;
cional, superficial, como integrantes de una ver'nerable tradicion; cuane
no contienen esa autoridad tradicional, los consideramos como expresio-
nes infantiles del pensamiento humano anterior a su esclarecimiento por
i 377 486
e Clelgr?:] transcurso de este trabajo se utiliza material oral, la interpre-
tacién de algunos mitos, especialmente relatos kichwa saraguro que fun-
damentan la filosofia indigena y: que representan lo que aqui llarr}am.o-s
#cuidado de la vida sumak kawsay”, o, también relatos que ofrecen signifi-
coloniales. _
Cado}értli izte sentido, la vertiente filosofica africana tiene simihtlud con las
filosofias indigenas de Latinoamérica porque se encuentra nutrida de m;—
moria oral, danzas, mitos, etc. Vansina®’ propone en estos conte>’<tos, c;lon e
la escritura ha sido relegada, la tradicion oral como metqdologla de inves-
tigacion, nutrida de otras disciplinas como la'arqueologla. - 1
Al margen de la escritura, en el contexto z'nka, encontramos 1e ipu %; e
kipukamayuk. El kipu fue utilizado por “las tribus dle PoPayan, los cari 1es
del Orinoco, los mexicanos antes de llegar a la escritura 1deograﬁca.de 0s
codices, algunas tribus de Ameérica del Norte, los chinos y los habitantes
i arquesas”.**®
- laliéslﬁzxsiéi entre oralidad y escritura involucra varios problemas,
entre ellos: “La reduccion de las culturas a la escrim.ra, ya por actores 0 }':vf)r
observadores, por cabalisticos o por antropdlogos, tiende a una percepcion

484 Dussel y Apel, Etica del discurso y ética de la liberacion, 227.

485 Ibid.

486 Fromum, El lenguaje olvidado, 18. - . ) '

487 Jan Vansina, Oral Tradition as History (Madison, US: The University of Wisconsin I;<ress, 1385)1,
Jan Vansina, Oral Tratidion: A Study in H istorical Methodology (Londres: Routledge / Kegan Paul,
1965). _

488 Francisco Carrillo, Literatura quechua cldsica (Lima: Horizonte, 1986), 157.
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del orden en una forma similar”.** “De la misma manera los etndlogos, en
su esfuerzo por aprehender una otredad que les seguira siendo siempre
relativa, no saldran nunca de su mondlogo, a menos, quizd, que se nieguen
como etnodlogos” ** Las disciplinas como la etnologia, antropologia y so-
ciologia, en cuanto campos del conocimiento plasmados en la escritura,
también colonizaron, destruyeron o negaron a los indigenas.

Esa negacion epistémica significa que los indigenas estamos abocados
a operar siempre en el marco de la teoria-praxis descolonial. Es decir, en la
academia se debe replantear la etnologia, antropologia y sociologia frente
ala obvia presencia indigena, antes objeto, ahora transformado o presente,
como sujeto en transicion descolonial.

La arrogancia antropologica practica esencialmente la induccion, a
partir de observaciones preliminares se construye generalizaciones sobre
los indigenas. Estas generalizaciones son constructos retrocoloniales, do-
minan a la otredad y mantienen la jerarquia investigador-objeto. En este

sentido: “La relacion con otra persona puede ser de egoismo; puedo bus-
carme a mi mismo en el otro”.*!

'Laexperiencia de los antropélogos europeos [en la generalidad] se conformd
existencialmente con el transito radical de su objeto de estudio. Ellos vieron ir
pasando el objeto “tradicional” de la antropologia, de la “situacion tribal” a la
“situacion nacional”. Los grupos tribales, las unidades étnicas, las comunida-
des, incluso el “folk” y el “vulgus” de los folkloristas se convirtieron en forma
acglerada en otro tipo de entidades. Vieron convertirse sus objetos mas o menos
exoticos, arcaicos y diferenciados en otros objetos en los cuales se evidenciaba
de otra manera la vieja situacion de dependencia construida por los imperios
coloniales. Esas tribus, esas comunidades, ese “folk” pasaron a ser en virtud de
los procesos de liberacion nacional, “sociedades complejas”, clases sociales.*”

La ausencia de la escritura entre los indigenas tampoco se puede cali-
ficar de absoluta. Murra, al revisar los petroglifos, se encuentra con el arte
de pueblos anteriores al inka —Chim1, Nasca, Chavin, Paracas, Mochica—
presenta una serie de graficos artisticos disenados o escritos en jarrones,
tiestos, ollas.*” Estos disenos pasan a expresarse en los textiles que visten
los pueblos y nacionalidades, la pregunta que surge es jcuanto de este arte,

489 Con mayor detalle el capitulo IV, “Capacidad de escribir y clasificacion: al resolver las tablas”.
Jack Goody, La domesticacion del pensamiento salvaje, 2.* ed. (Madrid: Akal, 2008), 65-87.
490 Robert Jaulin, El etnocidio a través de las Americas (Ciudad de México: Siglo XXI, 1976), 352.

491 Egrique Dussel, Hacia los origenes de Occidente: Meditaciones semitas (Ciudad de México: Kanankil
2012), 265. '

492 Balandier, Teoria de la descolonizacion, VII.

493 Donald Collier y John Murra, Survey and Excavations in Southern Ecuador (Chicago: Field
Museum of Natural History, 1943).
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que no “artesania”, nos hemos dedicado a “leer”?, pero sobre todo hay que
resaltar los peyorativos —y, especialmente la “artesania” —que dominan
el campo artistico indigena.

El arte indigena se subcategoriza como “primitivo” con un matiz
temporal-estético, el arte que existe antes de la llegada del colonizador
— desde 1500 hacia atras— tiene rasgos de retraso que luego podra llegar
a ser “civilizado” y por supuesto “moderno”, es lo que se denomina “la
carga del hombre blanco”,** es decir, la vara con la que se mide el arte in-
digena es la establecida por el sujeto euronorteamericano.

En el campo del arte, Weber realiza un analisis mundial eurocentrado
de la musica. Su estudio, por supuesto deja fuera a Latinoamérica, hay una
veneracion egocéntrica de la musica e instrumentos europeos.

La subcategorizacién actual de la musica de los indigenas se acompa-
fia comtnmente de los siguientes adjetivos: musica “folklorica”, musica
“popular” 0 musica “andina”.

Coexiste una musica a secas —la europea de Max Weber, encerrada en
la escala pentaténica— y también las subcategorias de musica que pertene-
cen a lo folklérico, lo popular o lo andino. Weber clasifica la musica de dos
formas como “primitiva” o en su caso “civilizada”. Hace una comparacion
entre Europa, China y otros, entre estos ultimos estan los indigenas,*” en
aquella acepcion de Weber, lo que no se puede ensamblar en la escala pen-
tatonica es incivilizado y primitivo. Segun él, “soloen Occidente ha existido
la muisica arménica racional” ** Lo primitivo es lo que no tiene medida, lo
que no puede ensamblarse a través de la escala pentatonica.

La musica chashpishka de Saraguro como musica indigena estaria cla-
sificada en el grupo de musica “primitiva”. En este sentido, segiin Martin
Lozano “cuando presentaba canciones chashpishka Saraguro en la Academia
musical me decian que ‘eso no es musica, es ruido”™ 2 Martin tuvo que
presentar la chashpishka traducida en partituras para que se reconozca en
calidad de arte, por supuesto que con esto se le otorgd un premio en Mosct,
ademas quedo invalidada la teoria eurocéntrica de Weber. El trabajo de

491 “Thisinitial attitude, though fundamentally aestheticin character and arising from contemporary aesthetic
standards, was conditioned by the generally disdainful opinion of primitive peoples which prevailed
throughout the nineteenth century, and which, if it originated in the theory of evolution, was influenced
by and useful to colonial programs: the ‘white man’s burden affected even the arts”, cursiva afiadida.
Robert Goldwater, Primitivism in Modern Art (Londres: Harvard University Press, 1986), 16.

405 Max Weber, Os fundamentos racionais e sociologicos da misica (Sao Paulo: Editora de Universidade
de Sao Paulo, 1995), 65.

496 Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo, 56.

497 Segundo Martin Lozano Morocho, entrevistado por el autor, 1 de marzo de 2021. Para escuchar
su “Danza de los Wikys”, visitar https://bit.ly/325icCD.
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Martin Lozano se puede entender como una obra de signo descolonial
desde el arte kichwa saraguro; pero no por el reconocimiento europeo, sino
porque las premisas eurocéntricas quedaron invalidadas.

De hecho, en el marco juridico y artistico ecuatoriano, hasta el afio 1908
estuvo vigente la prohibicién mediante ley, de entonar musica chashpishka
en las calles de Saraguro, pero finalmente se permitio segtin Ordenanza
Municipal “Permitase el uso de bombas [sic, la ley queria decir bombo, un
instrumento de percusion] y biolines[sic] a la clase indigena y en las calles
de esta poblacion” .**®

Analogo es el caso del pijuano, instrumento musical de Gafil Saraguro
que se asemeja a una quena, pero tampoco se puede entonar bajo las tradi-
cionales notas: Do, Re, Mi, Fa, Sol, La y Si.

Con esto se pone de relieve que, en general, tanto la musica como el
arte indigena no deben ser fraccionadas o encasilladas bajo los marcos ca-

tegoriales artisticos europeos, por ejemplo, segun Carrillo-Espejo el arte
inka es una ontologia,

la poesia quechua no se presentaba como un ordenamiento de palabras so-
lamente. Formaba una unidad con la muisica, asi, los versos se acompanaban
con la quena, la antara, el pincuyo, el pututu o la tinya, y con gran frecuencia
esta poesia iba unida también al baile, a la danza. No habia reglas literarias
que la rigiesen, no mostraba un metro o ritmo como en la poesia castellana.*”

Quiza el francés Chopin Thermes intenté comprender una ontologia
indigena, especialmente arlos kichwa otavalos, en sentido: cultural, politi-
co, econdmico y artistico. El, llegd a Ecuador luego convivié con personas
Qe Otavalo, incluso establecio una familia, trabajo y coadyuvé a construir
Nanda Martachi, en castellano “préstame el camino”, apoy6 para posicio-
nar la musica kichwa de los otavalos en Latinoamérica, Europa y quizé en
el mundo; nos comenta, que el primer disco Dansas d” Equeateur gand un
premio en “musica clasica ecuatoriana”.*® Algunas estrofas de la obra cam-
pesinos ofrece el sentido critico de sus composiciones:

campesino del arado / que bonitas tierras tienes / lastima que sean del amo /
pero dime campesino / si esas tierras son del amo / cdbmo nunca lo hemos vis-
to / trabajar en el arado / ya lo veras campesino / cuando deje de mandar [el
amo] / que muy buenas manos tiene / pa’ ponerlo a trabajar / con la hoz el
campesino / corta trigos y malezas / pronto cortara cabezas / para limpiar su

498  Ecuador, Ordenanza Municipal de Saraguro, Pub. L. n.° 749, 1908, art. 12.
499 Carrillo, Literatura quechua cldsica, 47.

500 Respecto a Nanda Mariachi, Henry Mello, “En la noche y la niebla: Chopin Thermes I”, video

de YouTube, 2018, https:/bit.ly/2ValsUR; Henry Mello, “En la noche y la niebla: Chopin
Thermes 11", video de YouTube, 2018, https://bit.ly/2T4vYNG6.
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camino / a la lucha campesinos / a la lucha y a la unién / que nosotros somos
muchos / y uno solo es el patron.™

Alfonso Cachiguango, también de Nanda Mar'_\achi recuerda que cuan-
do empez6 a presentar sus obras musicales con k'zchwa otavalos, tuvo que
recibir escupitajos y escuché varias veces en Quito “atatay [expresion ki-
chwa de asco], musica de indios”.*?

El arte de los indigenas se subcategoriza especialmente porque aque-
llos artistas, son personas que no se dedican de un modo "’profesmnal ;
por ejemplo: a la musica, la poesia, o, a la creacion de objetos de barro.
En este sentido Fromm se pregunta: “Pero ;qué sucede con una catedral
gotica, con el ritual catolico, con una danza india de la lluvia, con un arre-
glo floral japonés, con una danza popular, con un coro? ;Son arte? @Arte
popular? No tenemos palabra para designa_rlc?s, porque el arte en sentido
amplio y general, como parte de la vida cotidiana, ha perdido su lugar en
nuestro mundo”.*® o

En otras palabras, subsisten los parametros artisticos euronorteame-
ricanos que autorizan que determinadas obras o personas se consideren
respectivamente en el marco del arte. ’ ’ _

Otro caso es el de Luis Lozano, considerado artista pues asi lo certi-
fica su titulo de artista plastico. Su obra nos conduce hacié el arte kichwa
saraguro para desde alli abordar la trascendentalidad indigena, desde la
antropomorfizacion del mundo.* ' ’

Pero, si los indigenas ejercen “artesania” y no arte, ;COmo acce_de}'lan
a la discusion artistica? Benjamin nos muestra una realidad sub’hmmal,
proyecta el analisis estético de la modemida_d, a‘travé’s de las peliculas;**
para Benjamin el “cine, [es] una de las maquinarias mas adelantadas para
el dominio imperialista de las masas”.** -

Los indigenas son representados generalmente por el indigenismo

estético, aparecen casi exclusivamente en los videos de difusion masiva

501 Escuchar la cancion n.° 11, “Campesinos”. Nandamanachi, “Nanda Manachi 1 (1977)", video
de YouTube a partir del CD Préstame el camino, 2019, https://bit.ly/3cyIRbM.

502 Esta es una reflexion que nos compartié quien en vida fuera Alfonso Cachiguango en una
presentacion artistica en Quito, Ecuador.

503 Fromm, Psicoandlisis de la sociedad contemporanea, 286. . i

504 En su obra Runa Kawsay muestra como se concreta la divinizacion de la vida. Las montafias
visten atuendos kichwa saraguros y entonan instrumentos de viento kenakuna; ver FoiograhaAS,
tesis doctoral, https:/‘/repositorio.uasb.edu,ec/biistream/ 10644/8690/ 1[1'D173-Qulzhpe-Fllosoha.
pdf, 188. n o ' o

505 Walter Benjamin, La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica (Ciudad de México:
taca, 2003).

506 Walter Benjamin, Diario de Moscii (Buenos Aires: Taurus, 1990), 72.
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mostrando concepciones indigenistas: lo indigena con la carga de la protec-
cion de la naturaleza; la muerte de indigenas como “activistas ecologistas”,
la “pobreza” o mas bien el empobrecimiento de aquellos.

Los indigenas tienen un campo abierto para trabajar la descolonizacion
en este sentido; en el siglo XXI la presencia de las camaras que incorporan
el video y la fotografia en los teléfonos moviles, nos dota de una herramien-
ta poco accesible en afios anteriores, ello permite ingresar en este campo
inexplorado por el indigena.

En fotografia se puede tomar la obra del kechwa peruano Martin Chambi
(1891-1973), llamado generalmente como el “primer fotégrafo indigena”.>”
El trabajo de Chambi,*® ademas de presentar la estética observada por un
sujeto indigena, permite conocer de primera mano la situacion de la es-
tructura social colonial peruana entre los afios 1920-1930.

Luego, Bischof intenta emular a Chambi. Pero hay una diferencia en
la contraposicion sujeto-objeto y sujeto-sujeto, porque entonces “Chambi
estaba finalmente fotografiandose a si mismo. Bischof simplemente vio al
nino indio y reconocio espontaneamente el encanto de la escena”.* De
Chambi nos quedo su obra ampliada que refleja en iméagenes, inclusive la
historia latinoamericana indigena en mayor amplitud, mientras tanto, de
Bischof*" tenemos pocas fotografias para observar Perti.

Nuestro anténimo en la fotografia es José Domingo-Laso, su obra foto-
grafica con retoques que representaba un Quito europeizado, blanqueado,
borraba a los indigenas que aparecian en sus fotografias. A través de las
imagenes hacia una romantizacion de la Colonia.”" Es la exposicién maxi-
ma del retrato racista de Latinoameérica indigena, el ex nihilo o desapareci-
miento, destruccion de la presencia de los indigenas. Domingo-Laso,’? a

507 Peter Stepan, ed., Icons of Photography: The 20th Century (Londres: Prestel, 1999), 60.

508 En labiblioteca digital Internet Archive (https://archive.org) se puede revisar una parte de su
obra; por ejemplo, https://bit.ly/3luzgGw. Ver Fotografia 6, tesis doctoral, https://repositorio.
uasb.edu.ec/bitstream/10644/8690/1/TD173-Quizhpe-Filosofia.pdf, 189.

509 “Chambi —a Peruvian— identified himself with the content of the picture. By setting the Indio
at home in his landscape, Chambi was ultimately photographing himself. Bischof simply saw
the Indian boy and spontaneously recognized the charm of the scene. This boy, too, is integrated
into the landscape, but he gives the impression of being an attractive apparition. Identified as
an indio by his attire, he represents the beautiful young human being. Through the perfection
of the image, Bischof evelates this Indio boy into a symbol of youth, happiness, and hope”.
Stepan, Icons of Photography, 118.

510 Rosellina Bischof Burri y René Burri, eds., Werner Bischof: 1916-1954 (Nueva York: Grossman
Publishers, 1974), 93.

511 Ver Fotografia 8, tesis doctoral, https://repositorio.uasb.edu.ec/bitstream/10644/8690/1/

TD173-Quizhpe-Filosofia.pdf, 191.

Wikimedia Commons, “Indigenas borrados y suplantados en una fototipia de inicios del

siglo XX". Wikimedia Commons, 31 de diciembre de 2019, https://bit.ly/30Hd Xkl
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pesar de sus origenes empobrecidos, fue digno rep{es'entante de una élite
neocolonial, su padre era consultor en derecho canonico. '
En el pueblo kichwa saraguro se hicieron famosos alguno§ personajes
indigenas que cargan videos en las redes so_cxa]_es con una mlrada r;gsta
de lo indigena: con vestidos raidos, lenguaje discriminatorio y ma ista.
Este tipo de construcciones nos permiten palpar que el 'md%ger'usmo opera
en algunos casos en el lenguaje y la psique de ](?s propios indigenas.
Para iniciar un proceso descolonizador de la imagen y mostrar l’a matriz
indigena tenemos como punto referencial las pf:l:culas de Sanjines: como
Ukamau™ o Asi Somos, que representa la violencia sexua}l para con la mujer
aymara; Yawar Mallku®™ o Sangre de Condor, que describe la ester{*xhza.c.lon
forzada de parte de la Alianza para el Progreso y que luego seria critica-
da en su nticleo tematico por su perspectiva indigenista, es decir, por no
incluir actores indigenas; o, también La nacion clandc’si‘_n’m515 que reﬂe]a- el
desarraigo de los indigenas vinculado con la c’:l.estrucaop de sus propias
familias. Todo esto, por supuesto, es la praxis critica dela filosofia indigena.

Filosofia indigena: romper la cadenas impuestas
por el amo

Como se ha observado hasta aqui, la filosofia indigena atrav.iesa_ llos
diversos campos del conocimiento, su base o matriz es la descolomze.amon.
En este sentido, la filosofia indigena se presenta como postulado discur-
sivo mundial. Esto merece una explicacion adicional, cuando se establfaf:e
la pretensién mundial del discurso hay que matizar que esta pretension
1o es universalizante, esto se puede entender mejor bajo el kichwa como
pampa o pamba. ’ ' . 1 ]

En el kichwa la categoria “pampa” es un analggo de universal, mun
dial u homogéneo, la pampa es un lu’ga_r plano h(,)nzor\tal sin relieves, va-
cio, campo carente de cultivo, su antonimo podpa ser 1.a. chakra, lugar con
plantaciones, sembrado o con vida. En un sentido positivo, la pampanos
permite sembrar, descansar, iniciar una .constmcci(’)n. o compartir; pero
la pampa por si misma no tiene gran utihdaq. En un tmku.y tanto lfa Sr’flm-
pa como la chakra son necesarios para aproximarnos a 1’a ﬁlosofla in lg;:--
na, como postulado mundial. Uno de los momentos mas conocido con la

513 Jorge Sanjinés, Ukamau (Bolivia: Instituto Cinematografico Boliviano, 1966), https://bit.
ly/30azfzc. _

Jorge Sanjinés, Yawar Mallku (Bolivia: Grupo Ukamau, 1969), https://bxt.ly/3eFSWN1.

5 Jorge Sanjinés, La nacion clandestina (Bolivia: Grupo Ukamau, 1989), https://bit.ly/2Z9zB8D.
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designacion “pampa” en el sector urbano ecuatoriano es la castellanizada
“pampamesa” concebida como una situacion a la que acuden las personas a

compartir alimentos, tras el previo aporte de todas y todos. Esta propuesta
filosofica tiene una posicion politica definida,

su naturaleza auténtica de saber, al servicio, no de la justificacion de lo acae-
cido, sino del hacerse y gestarse del hombre, abierto por eso mismo a “lo que
es y lo que sera” y no a lo que “ha sido y lo que es eternamente”. Conciencia
de alteridad que asegura la desprofesionalizacion de la filosofia y nos revela,
no precisamente el papel tardio y excepcional que le cabe al filosofo, sino al

lado de aquel hombre que por su estado de opresion constituye la voz misma
de la alteridad ™'

Cuando nos aproximamos a la filosofia se hace referencia a la posibili-
dad de discutir con rios de tinta. Aqui nos separamos de visiones ortodoxas
o mas bien racistas de la filosofia. Es necesaria una filosofia posracial en la
que la “raza” no sea considerada un requisito previo, la condicion sin la cual
no se puede construir filosofia; obviamente aquella filosofia no puede dejar a
un lado la critica de la “raza” —que en este caso pesa sobre los indigenas—
por sus implicaciones de injusticia en contra de las personas oprimidas.”

la filosofia, entendida como una reflexion critica que busca las raices de los
problemas y que piensa los temas en la totalidad en la cual estan insertos, no
acontece solamente en la esfera de la expresion académica explicita. Es po-
sible que se la encuentre en diferentes esferas de un determinado contexto
cultural. En ese sentido, podemos recordar, la filosofia puede estar presente
en la modalidad de una elaboracién implicita, como actividad espontanea de
la condicién humana. La practica del pensar y repensar lleva a la conciencia
humana al movimiento que parte de la cotidianidad de la vida concreta.”'®

Se asume como postura filosofica indigena, desde la critica filosofica
o “descolonizacion de la filosofia”,”" en otras palabras, desde una critica

exterior al sistema vigente —desde la marginacion, exclusion y opresion—
de la filosofia.

516 Dante Ramaglia, “La cuestion de la filosofia latinoamericana”, en EI pensamiento filosofico
latinoamericano, del caribe y “latino” (1300-2000): Historia, corrientes, temas y filosofos, ed. Enrique

Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen Bohorquez (Ciudad de México: Siglo XXI / CREFAL,

2009), 392.

A ‘postracial’ philosophy of humanity therefore is not one to which race no longer matters;

it does not deny that race is a factor that still plays potent and mostly damaging roles in the

lives of individuals and groups historically oppressed for the sake of their race”. Chukwudi

Eze, Achieving Our Humanity, 223.

Celso Luiz Ludwig, “El pensamiento filosofico brasilefo de los siglos XVI al XVIII”, en EI

pensamiento filoséfico latinoamericano, del caribe y “latino” (1300-2000): Historia, corrientes, temas

i filosofos, ed. Enrique Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen Bohoérquez (Ciudad de México:

Siglo XXI/CREFAL, 2009), 112.

519 Dussel, Anti-Cartesian Meditations and Transmodernity, 28.

518
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Una filosofia indigena debe ser critica por excelenci’a; no puede que-
dar sometida a los parametros euronorteamericanos, esta sﬁuada fuera de
estos parametros coloniales: no los respeta, toc'lo lo contrario !os de;truye.
Esto significa una critica a EI pensamiento salvaje, aunque el) mismo ’Ejrauss
nombroé aquella como “filosofia indigena”,* lo dicho por €l no deja de ser
indigenismo. Es decir, cuando Strauss ingresa en la.Amazoma y construye
una teoria alrededor de los amazonicos, ¢él se consm'uye_ como otro coloni-
zador, su voz es un eco de los sujetos fildsofos amazonicos.

Entonces, no se puede apelar a la bondad de }a o e} maestro euronor-
teamericano para solicitar reconocimiento.® “La filosofia pue_de ser enf().n-
ces una ideologia encubridora de la injusticia, o, porel Contranf), una critica
al sistema por descubrimiento explicito y explicado de sus articulaciones y
condicionamientos” 2 En un marco critico se puede y se de’zbe dar un paso
mas alla de la discusién de la filosofia frente a una no—fi].osoﬁa, es decir, enla
posibilidad de la critica de la dominacién, desde el .don:u.nado enfren.tam’ic? al
dominador. En este sentido, “la separacién delo ﬁlosoﬁcx? ylo 1.1,o—f1]osof1co
es una lucha; lucha de una filosofia contra otra, 1uF11a de liberacion contr? ’el
imperialismo de la filosofia de los filosofos; historica porque esta separacion
solo se concibe con referencia a la historia interna de la dxs_cq::}ma considera-
day con la de las ideologias que la asediar} de_sde_z e_jl interior .51.3 .

“Es una posesion indivisa, una filosofia sin ﬁlosofps, 0 mejor dicho, to-
dos son filésofos” . Los indigenas son poseedores de filosofia porque se rei-
vindica el caracter popular colectivo de la misma. El});fblo del qu?’derlva
lo popular, como “protagonista central dela Pohtlca ;% pero tamblep pue-
blo en el sentido de Laclau: como empobrecido, colonizado y ma'rgxflzfdo.

Nos apartamos de reflexiones al estilo de los argumentos historicos
de la filosofia de la liberacion, es decir, no se busca realizar una cc?rf\pa—
racién de textos canonizados que pudieran ser co’r\sidelrados filosoficos;
la obra de Dussel® y Beorlegui®” que se cita aqui, obviamente aporta y

520 Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, 56.

521 Eboussi Boulaga, La crise du Muntu, 7. - _ '

522 Enrique Dussel, Método para una filosofia de la liberacion (Buenos Aires: Docenc’la_, 201%), 149. :

523 Dominique Lecourt, Para una critica de la epistemologia, 6.% ed. (Ciudad de México: Siglo XXI,
1987), 69. . )

524 “C’estune possession indivise, une philosophie sans philosophes, —ou plu-tot tout un chacun
est philosophe”. Eboussi Boulaga, La crise du Muntu, 31.

525 Laclau, La razén populista, 309. ) ‘ B

526 Enrique Dussel, Eduardo Mendieta y Carmen Bohorquez, eds., El pcnsfrmlcnto 'ﬁlosgﬁ;n
latinoamericano, del caribe y “latino” (1300-2000): Histaria, corrientes, temas y filésofos (Ciudad de
México: Siglo XX1/ CREFAL, 2009). ' ‘ '

527 Carlos Beorlegui, Historia del pensamiento filoséfico latinoamericano: Una busqueda incesante de la
identidad, 3.2 ed. (Bilbao: Deusto, 2010).
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orienta _el debate, es una compilacion del “pensamiento filoséfico lati-
noame:r]cano”, en los textos antedichos hay critica indigenista, pero las
voces indigenas no se hacen presentes. En este sentido, Armstrong hace
un parangon axial del nucleo filosofico mundial, es decir, compara las

p.erspegtwas filosoficas de Buda, Socrates, Confucio o Jeremias en su sen-
tido primigenio, y nos dice:

Los sabios no eran sofadores utdpicos, sino gente préctica; muchos se pre-
ocupaban por la politica y el gobierno. Estaban convencidos de que la empatia
no solo paljgcia edificante, sino que funcionaba de verdad. La compasién y la
preocupacion por todo el mundo era la mejor politica. Deberiamos tomarnos
muy en serio sus hallazgos, porque eran expertos. Dedicaron muchisimo tiem-
po y energia a pensar en la naturaleza de la bondad. Dedicaron tanta energia
creativa a buscar una cura para el malestar espiritual de la humanidad, como
los cientificos de hoy en dia la dedican a encontrar una cura contra el cancer
Tenemos preocupaciones distintas.* .

Es decir, si atin puede subsistir la pretension mundial de alguna filo-
sofia, esta debe sentar su base en la busqueda constante de la liberacién de
los sujetos esclavizados, colonizados u oprimidos.

' Segun la filosofia negro-africana, la pretension o reivindicacién de la
hlo§oﬁa refiere a un lugar y las condiciones en que aparece la misma, es
dgcu, a través de la pretensioén de aquella categoria se intenta la construc-
cion de un orden que excluye la violencia y la arbitrariedad.*®

En este sentido, la filosofia indigena pretende reivindicar la justicia
para el sujeto dominado o colonizado; el sujeto indigena como creador de
pensamiento critico busca la descolonizacién. Por esta razon, en la genera-
lidad los indigenas solo fueron considerados y educados formalmente —en
escuelas, colegios y en contados casos universidades— por la Colonia para
mantenerse sometidos al statu quo.™ De esto deriva que el sujeto indigena
ha sido considerado como no-fildsofo. Resulta obvio que la descolonizacion
€s una amenaza para el colonizador, mientras tanto para los indigenas, la
des.c’olon}zaFién es filosofia; y, es por esta razon que la filosofia de la libe-
racion aun sirve, en parte, como marco tedrico.

528 Kare‘q Armstrong, La gran transformacion. El mundo en la época de Buda, Socrates, Confucio
Jeremias: El origen de las tradiciones religiosas (Barcelona: Paidés, 2007), 53é, : !
“Que révele gt cache tout ensemble la prétention africaine de posséder des philosophies ? Par la
priseen conmdération du lieu et des conditions ot se produisent des discours qui revendiquent
le nom’ fie phl!ns’ophie, on s’apercoit que l'enjeu réel est le suivant : le désir d'attester une
humanité contestée ou en danger et celui d’étre par et pour soi-méme, par I'articulation de

1 avoir et du faire, selon un ordre qui exclut la violence et l'arbitraire”. Eboussi Boulaga, La
crise du Muntu, 7. o

529

ilar Gonzalbo, Historia d enlaé . L c -
A poca co 1o mu 1
I )L la educacion en la ¢ slonial: El ndo H’ldlg na (C udad de México:
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En Filosofia de la liberacién, Dussel considera la critica lascasiana en el

marco de un “primer antidiscurso filosofico de la modernidad temprana”,**

la critica en el nacimiento mismo de la modernidad. Empero, se puede
mirar mas all4, en lo que nosotros categorizamos como antropologia las-
casiana se recopila un grito filosofico de cuidado de la vida sumak kawsay,
grito no lascasiano, sino de los propios indigenas. Este grito tiene total vi-
gencia actual contra el extractivismo, el despojo territorial, la idolatria del
oro; a la vez, también como critica trascendental, podria considerarse la
raiz misma de lo que en la actualidad ha venido a llamarse teologia de la
liberacion, en palabras de Hatuey:

“Ya sabeis cuales los cristianos nos han parado, toméandonos nuestras tie-
rras, quitando nuestros sefiorios, captivando nuestras personas, tomando
nuestras mujeres y hijos, matando nuestros padres, hermanos, parientes y
vecinos; tal Rey, tal sefior de tal provincia y de tal pueblo, mataron; todas las
gentes subditas y vasallos que tenian, las destruyeron y acabaron; y si nosotros
no nos hobiéramos huido, saliendo de nuestra tierra y venido 4 ésta, tambien
fuéramos muertos por ellos y acabados, jvosotros sabeis por qué todas es-
tas persecuciones nos causan, O para qué fin lo hacen?” Respondieron todos:
“Hacenlo porque son crueles y malos.” Respondi6 el sefior: “Yo os diré por
qué lo hacen, y ésto es, porque tienen un Sefor grande & quien mucho quie-
ren y aman, y ésto yo os lo mostraré.” Tenia luégo alli encubierta una cestilla
hecha de palma, que en su lengua llamaban haba, llena, 6 parte della, con
oro, y dice: “Veis aqui su Sefior, a quien sirveny quieren mucho, y por lo que
andan; por haber este Senor nos angustian, por éste nos persiguen, por éste
nos han muerto nuestros padres y hermanos, y toda nuestra gente, y nuestros
vecinos, y de todos nuestros bienes nos han privado, y por éste nos buscan y
maltratan, y porque, como habeis oido ya, quieren pasar acé, y no pretenden
otra cosa sino buscar este Sefior, y por buscallo y sacallo han de trabajar de
nos perseguir y fatigar, como lo han hecho en nuestra tierra de antes, por eso,
hagamosle aqui fiesta y bailes, porque cuando vengan les diga ¢ les mande
que no nos hagan mal.” Concedieron todos que era bien que le bailasen y fes-
tejasen; entonces comenzaron & bailar y 4 cantar, hasta que todos quedaron
cansados, porque asi era su costumbre, de bailar hasta cansarse, y duraban
en los bailes y cantos desde que anochecia, toda la noche, hasta que venia la
claridad, y todos sus bailes eran al son de las voces, como en esta isla, y que
estuviesen 500 y 1.000 juntos, mujeres y hombres, no salian uno de otro con
los piés ni con las manos, y con todos los meneos de sus cuerpos, un cabello
del compas; hacian los bailes de los de Cuba 4 los desta isla gran ventaja en
ser los cantos 4 los oidos muy mas suaves. Asi que, despues que bailando y
cantando ante la cestilla de oro, se cansaron, torndles el Hatuey a hablar, di-
ciendo: “Mirad, con todo ésto que he dicho, no guardemos 4 este Seflor delos
cristianos en ninguna parte, porque, aunque lo tengamos en las tripas, nos
lo han de sacar; por eso, echémoslo en este rio, debajo del agua, y no sabran

531 Enel texto “The first philosophical anti-discourse of early Modernity”. Dussel, Anti-Cartesian
Meditations and Transmodernity, 80.
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doénde esta.” Y asi lo hici i
sta.” Y a eron, que alli lo ahogaron, 6 echaron; é :
por los indios dicho, y entre nosotros pl.lbli%ado.sl32 o tud despues

E . : e e
) han:bpur:ito de parhd:‘a 'de la filosofia indigena es la critica de la avaricia
prm re ﬁf’acuml_xlac,lon infinita, capitalismo, en definitiva. Ahora, las
o conaz g os.(')fos m;ilgenas generalmente no se encuentran entre las’ éli
ucacion académica, validados i .
. por el o los sistemas “educativos”:
= emica or el vos”:
OIesdelTs, cc:olegx‘os y ur1_1ver51dades; esos “indigenas letrados”*® existieron
ela olonia con ciertos privilegios para servir de puente tawapaka e
tre colonizadores y colonizados. ’ v
Ha . 3 T oo
e }fague s:.lzr lg ﬁiosoﬁa indigena, esta se encuentra entre aquellos
apartado de lo que Freire llama “ i6 i
h: educacion bancaria”;
g : ; aquella
ducacion que reproduce el sistema de dominacion. La filosofia 'md(%gena
no se encuentra en el homo legens de Echeverria, €l mismo admite

el ]ectOl -T eCEPtOI pleld[e] la IquEZa pEJ Ceptlva PIOPla de 1a experlenCIa
F)]a(il(a de] acto de hﬂl)la o1 al Iea]lzado el -
por €emisor el desc]fra]“lel to
' g‘LllSthO S Saci (o] de su interc vias comu-
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nicativas y, S()bre tOdO a q
', IIaIlCadO de la interaccion 11 lllled]a ta que el ]labla
()Iai lnlphCa necesariamente como erro: ance unica e lllepetlb]e que
Ia p f Tm
es, interaccion que se da ]0 mismao con el }lab]a] te-emisor que con IOS otros
Oyelltes (a traves de la. revmbEIa( 10N que pl ovocan en EI leUa en ll]l a qlle
. )I 4 '’
se p1e1dan dal(:rs VISuales y taCtﬂeS proplos de ]a de]lSIdad
comunicativa de
1a Palabla viva, en la que entra Soble tOdO e] ]ueg() con lOS tonos de VOZ, con

la gestualidad que los acompari isi i
.4 pogibilitgﬁ-‘“ pana, con el estado fisico y social del contacto

. Lli :s;c?cxorll .bancana impone }a “ingenieria” del manejo de la ley,
u agla 1 0 ]a critica .de l-a’totahzacmn de esta, fetichizando o consideran-
il eg); Saca; ()(;o;shtuqon como una ”Cgrta Suprema”, sacralizando la
T t.':Tnca:irlal ensena el manejo ascéptico de los medicamen-
josy des rs Onlcgd elas tra'ns.;nacmnales farmacéuticas. La educacion
pancaria que pone ideas teologicas abs.tractas de un dios que reivindica
minacion y la idolatria de la ley, dejando a un lado la idolatria de 1
L'(‘un‘()mla y le_a aCLEmulacic')n, la economocracia o “dominacion de la sociec‘:adél
por ‘especialistas’ en Economia, Estadistica y planificacion” .

%12 Bartolomeé de las Casas, Historia de | 1 i
el o ia de las Indias, vol. Il (Madrid: Imprenta de Miguel Ginesta,
513 Charles, “Trained by Jesuits”, 60-8.

5w Echeverria, Vuelta de siglo, 19-20.

%15 En el texto,” inati i ‘speciali
0,"“the domination of society by ‘specialists’ in economics, statistics, and planning,

that is, a si i i i

e 1‘" I::;:atlljoln_v;hich I propose to describe as economocracy - a horrible word for a horribl
5 ;,h. - r Ulrich, Intf:'grafwc Economic Ethics: Foundations of a Civilized Market E ;
(Cambridge, UK: Cambridge University Press, 2008), 341. ‘ e
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Asi, 1a Etica del discurso ha caido en la bancarizacion de la filosofia,
Habermas se adhiere a las etapas escalonadas darwinistas, segun él, “se ha
vuelto convencional distinguir entre las etapas socioevolutivas que repre-
senta las sociedades primitivas, las sociedades tradicionales o estatalmente
organizadas y las sociedades modernas (con un sistema econdmico dife-
renciado)”. Existirian sociedades con sistemas econdmicos “primitivos”,
sociedades que no propenden a la acumulacion y ese rasgo les mantiene en
su retraso. Habermas es en ese sentido también un primitivista.

El “desarrollo” y el sistema de crecimiento economico e industrial
—capitalismo, en definitiva— es supuestamente una muestra de evolu-
cién o modernidad, luego, el “primitivo” esta “subdesarrollado”, aparecen
entonces los primitivos categorizados bajo eufemismos como colectivos
de “paises subdesarrollados”, enfoques racistas de la politica. Estos, en
realidad se deben categorizar como dominados, colonizados o dependientes.
En filosofia,

el vencido [0 dominado] no tiene ni artes ni industrias; no tiene ciencia, solo
magia, ni religion, solo supersticiones. Aqui se evoca por primera vez la filo-
sofia: no tiene ninguna, sino solo mitologias y crudas cosmogonias. En resu-
men, la filosofia, entre otras actividades u objetos, aparece como una alegoria
del poder del vencedor, 0 mas simplemente como uno de los factores de su
superioridad, de la que se priva al vencido, cuya ausencia le hace exterior a
la humanidad.®

Hay una mutacion hermenéutica, actualizacion colonial o recoloni-
zante en el campo filosofico. En el siglo XV, desde la teologia se constru-
6 el discurso del idélatra indigena contrapuesto al cristiano. A partir del
siglo XVIII, el discurso pseudocientifico toma como nucleo las ciencias y
la filosofia, es decir, estas se constituyen como instrumentos de “civilidad”
o “desarrollo” en caso de posesion y en “primitivismo” o “subdesarrollo”
en el caso de su ausencia.

Mientras se construye este trabajo, la Guayacan Gold Company se esta
instalando en Fierro Urco Saraguro, al recibir el rechazo de la poblacic’)n,
se ha encarcelado a las personas que se oponen d la mineria, han pagado
publicidad en las redes sociales; dicen: “llamamos al dialogo para juntos
generar ‘desarrollo’ para Loja”.

[

536 Habermas, Teoria de la accion contunicativa, vol. 11, 216.

537 Asi, “le vaincu [ou dominé] n’a ni arts ni industries; il n'a pas de science, mais seulement la magie,
pas de religion, seulement des superstitions. Ici la philosophie est évoquée pour la premiére
fois: il n’en a pas, mais uniquement des mythologies et des cosmogonies grossieres. Bref, la
philosophie, parmi d'autres ac-tivités ou objets, apparait comme allégorie de la puissance du
vainqueur, ou plus simplement comme un des facteurs de sa supériorité, dont est depourvu le
vaincu, dont I'absence fait qu’il est unautre de 'homme”. Eboussi Boulaga, La crise du Muntu, 16.
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En analogia, se debe tener claro que “cristianizar”, desde el siglo XV,
no significo solo borrar la matriz trascendental y filosofica de los indigenas,
sino en mayor profundidad, la pretension de hacer un lavado de cerebroy
habiendo obtenido “seres vacios”®® ex nihilo, ahora si, llenarlos de econo-
mia desarrollista, politica dominadora, derecho divinizado y opresor, que
en general se resumen como eurocéntricos y ahora euronorteamericanos.

Luego, el discurso desarrollista adquiere sentido metafisico a través
del desarrollo infinito, el desarrollismo se convierte en un idolo o dios,
esto es teologia neocolonial, porque parece no tener fin; ante la critica
del desarrollismo aparecid el “desarrollo sostenible”, como diciendo,

ya que el desarrollo infinito es imposible sigamos con el desarrollo, pero
mas despacio.

cuando se habla de eterno progreso, lo que de verdad se quiere decir siempre
es, tan solo, progreso infinito; progreso que sigue progresando y en el que
cada momento tiene la certeza garantizada de que ya le llegara su turno —o
sea, que puede estar tan seguro de que llegara a existir como puede estarlo
un momento pasado de su haber ya existido—. Asi que esta idea auténtica
del progreso contra nada se rebela mas tajantemente que contra la posibilidad
de que la meta ideal pudiera y debiera ser alcanzada quiza ya en el instante
proximo, ahora mismo incluso. Es precisamente el, digamoslo asi, pequeno
detalle por el que cabe diferenciar al creyente en el Reino —que solo para ha-
blar el lenguaje de su época emplea la palabra “progreso”, cuando en verdad
quiere decir el Reino— del auténtico adorador del progreso: me refiero al he-
cho de que el primero no se pone en guardia contra la perspectiva y el deber
de la anticipacion de la meta en el instante proximo.®

En nuestro caso, se trata de la “hipostasis del dinero, la teologizacion
de la economia y la creacion de idolos de progreso, de ciencia, de tecnolo-
gia y del mercado”,*"” mercadocentrismo en definitiva, se adora el progreso
por si mismo, progreso como sinénimo de acumulacion, el extractivismo
como fe. Frente a ello el decrecimiento adquiere divinidad, porque cuida
la vida, es la concrecion del sumak kawsay:

El decrecimiento es simplemente un lema que retine a grupos y los indi-
viduos que han formulado una critica radical del desarrollo y estan interesa-
dos en identificar los elementos de un proyecto alternativo para una politica
posdesarrollo. Es por lo tanto una propuesta para reabrir el espacio de la

538 “A educagio que se impde aos que verdadeiramente se comprometem com a libertagao nao
pode fundar-se numa compreensao dos homens como séres “vazios” a quem o mundo “encha”
de conteudos”. Paulo Freire, Pedagogia do oprimido (Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1974), 77.

539 Rosenzweig, La estrella de la redencion, 276.

540 En el texto “I'hypostase de I'argent, la theologisation de I'économie, et la création des idoles

du progres, de la science, de la technique et du marché”. Serge Latouche, Comment réenchanter
le monde: La décroissance et le sacré (Paris: Editions Payot & Rivages, 2019), 7.

inventiva y de la creatividad del imaginario, bloqueada por el totalitarismo,
economicista, desarrollador y progresista.”!

De alli laimportancia de la construccion de Hif\kﬁjlamme{'t en la teolo-
gla econémica. La lectura dela obra teologico-econémica de Hinkelammert
nutre nuestra matriz econémica indigena. Aqui se propone lg trasc_enr’ienta-
lidad amazdnica, en sentido mas amplio, las trascendentalidades lrfdlgcnus.
Nos encontramos ante el giro descolonial, giro trascendental econémico, el
indigena “subdesarrollado” antes consi.d,erado como pro’bl.ema, aho.I": se
yergue cara a cara y propone una solucion, porque este altimo considera
a la naturaleza como su madre, mientras que el capitalismo desarrollista
solo encuentra “recursos”. El indigena entonces estd desarrollado porgue;
considera a las plantas, animales o el agua como hermanos, en un nive
trascendental, a la naturaleza como deidad.

No sirve para nada enumerar el catalogo de las diferencias entre el cuerpo
del hombre y el de los animales (escamag, pelo, plume?s, patas, rat.)o.s,enc;s}
ni el de las diferencias de produccion (hierro, herramientas, prohibicion de
incesto, lenguaje...). [E]l objetivo psigolc’;gico de esta clasificacion consiste f(:
reparar la verglienza de nuestros origenes, como si fuera preciso quedper
neciéramos a cualquier precio a la especie elegida y no tuv1er.ar£14§)s nada que
compartir con esos seres con pelo, patas y carentes de lenguaje.

Nos encontramos ante la matriz ética de la filosofia indigena: el C}nda—
do de la vida sumak kawsay. Segin Macusaya esta nocion data d? la deca.da
de 1980, como producto de una consultoria conjunta, de autoria de Javier
Medina y no de Simon Yampara.™*

Sumak kawsay como filosofia indigena

En el campo juridico recién en el afo 2008 se asume el sumak .kawsay
en la Constitucion ecuatoriana, suma gamasia en Bolivia (2099)', happiness en
Buthan (2008) y fiande reko segun los guarani. Aquella matriz tiene la poten-
cia superadora de la acumulacion, por ello es un pa?'ad1gma que trascien-
de el desarrollismo, dificil de aprehender, pero peligroso para el sistema
econdmico acumulador vigente.

541 “Decrescita & semplicemente uno slogan che raccogl?e gruppi e‘indwxdu} cl_'«z hanno form{:l;;t::a 1;22
critica radicale dello sviluppo e sono interessati a individuare gh elementi diun prc:getto alte ¢
per una politica del doposviluppo. E dunque una pruPosla per riaprire lo spazio Qeﬂ inventiva ;Sfa”
creativita dell immaginario, bloccato dal totalitarismo ecc_mon.umsta, sviluppista e progres .
Serge Latouche, La scommessa della decrescita (Milan: Fermnelp, 2014), 11

542 Boris Cyrulnik, El encantamiento del niundo (Barcelona: Gech;aa, 2002), 28-9. _ —

543 Carlos Macusaya Cruz, Desde el sujeto racializado: Consideraciones desde el pensamiento mdianista
de Fausto Reinaga (La Paz: Minka, 2014), 13.
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Hay que admitir que casi toda categoria que emerge como constructo
filosofico o critico desde los pueblos indigenas es tamizada, amoldada y
finalmente asimilada e institucionalizada como instrumento a favor de la
dominacién.** El sumak kawsay cuidado de la vida también ha sido retor-
cido para justificar la industria extractiva estatal-transnacional, por eso se
hace propaganda con la mineria “responsable” o el desarrollismo “soste-
nible”, es una propaganda invertida, en el fondo estan diciendo: hay que

destruir y matar a la naturaleza de una manera “responsable” para gene-
rar “desarrollo”.

Entonces hay que contraponer la trascendentalidad del cuidado de la vida
sumak kawsay frente a la teologia del desarrollismo. La idea del desarrollo o
progreso, que luego adopta el sentido desarrollista, se origina en el siglo XVIII:

Aunque es verdad que la nueva mistica pietista habia ido introduciendo,
desde finales del siglo XVII, un nuevo concepto de fe, practicamente indepen-
diente de la objetividad historica del milagro. A esta nueva fe le vino ahora un
inesperado apoyo por parte, precisamente, de la Tlustracion que habia socava-
do las bases de la antigua. Broté de la critica, inmediatamente, la concepcion
histérica del mundo. Como ya no cabia la simple aceptacion de la tradicion,
habia que descubrir un principio por el que pudieran volver a componerse
en un todo vivo los disjecta membra [fragmentos antiguos] de la tradicién que
habian quedado tras la critica. Y se hallo este principio en la idea del progreso
de la humanidad; una idea que aparecié con el siglo XVIII y que se sometié
el mundo del espiritu a partir de 1800, luchando de varios modos en un gran
despliegue. Gracias a €, el pasado se abandon¢ al conocimiento, pero la vo-
luntad se sinti¢ liberada de €l y se volvio al presente y al futuro, ya que el
progreso es, para la voluntad, la tension entre ambos.

Este giro hacia el presente y el futuro se encontraba también en la nueva orien-
tacion que habia adoptado la fe. Si la [lustracion vinculaba el presente con el futuro
por la confianza en el progreso, y cada hombre se alimentaba de la certeza de que,
sencillamente, el siglo no estaba maduro respecto de su ideal, y se sentia conciuda-
dano de los hombres del porvenir, también la fe nueva ligaba el instante presente
de irrupcién intima de la gracia a la confianza de sus futuros efectos en la vida. >

Por supuesto que tanto Europa o Norteamérica no se ha marginado de
la construccion semantica del sumak kawsay, ahora se puede hallar publica-
ciones en universidades “prestigiosas”;*® por ejemplo, Alemania, EE. UU.

544 Balandier, Teoria de la descolonizacion, 1-XI11.
545  Rosenzweig, La estrella de la redencion, 142.

546 Eija Ranta, Vivir Bien as an Alternative to Neoliberal Globalization: Can Indigenous Terminologies
Decolonize the State? (Londres: Routledge, 2018); Ivonne Farah y Javier Medina, coords., Vivir
bien: ;paradigma no capitalista? (La Paz: Universidad Mayor de San Andrés / Sapienza Universita
di Roma, 2011); Stephan Sonnenberg y Dema Lham, “But Seriously Now... Lawyers as Agents
of Happiness?: The Role of the Law, Lawmakers, and Lawyers in the Realization of Bhutan’s

Gross National Happiness”, Forum for Development Studies 45, n.° 3 (2018), https://doi.org/10.
1080/08039410.2017.1393459.
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ie-
o Francia, que intentan encerrar el sumak kawsay. Peljg el stfrrnal; l;u::)itlzg :do
- iamas lo dicen, la consideracion
ne matriz trascendental, esto jamas cen, ‘
de la vida como divinidad. Desde las universidades euronO{teaIfdnemc:f\cal.z
hoy se intenta construir: indigenismo filosofico. Tayta churon .anuSi -
Jesuis Cartuchi, kichwa saraguro, cantaba el sumak kawsay hace casi un siglo:

Muru mikuzhpa jayayay!
Muru mikuzhpa jayayay!
Sumak kawsashu jayayay!
Sumak kawsashu jayayay!
Sara mikuzhpa jayayay!
Sara mikuzhpa jayayay!
Sumak kawsashu jayayay'
Sumak kawsashu jayayay!
Uca mikuzhpa jayayay!
Uca mikuzhpa jayayay!
Sumak kawsashu jayayay!
Sumak kawsashu jayayay!
Trigo mikuzhpa jayayay!
Trigo mikuzhpa jayayay!
Sumak kawsashu jayayay!
Sumak kawsashu jayayay!
Haba mikuzhpa jayayay!
Haba mikuzhpa jayayay!
Sumak kawsashu jayayay!
Sumak kawsashu jayayay! ,
Cartuchi resumia el sumak kawsay en la alimentacion a tr-aveg delllczz
ranos: haba, oca, trigo. Es decir, como categoria ecqnomlcad eéa .
sustentabilidad, de estar sanos y vivir bien. Su .herrarme;lta p; zgq fﬂ -
es la musica. Su propuesta categorica es de cuidado de la vida 0 s

kawsay. El cuidado de la vida no tiene como fin la supervivencia huma-

na, sino, del cosmos pacha ontologicamente de la totalidad: personas,

animales, plantas.

. . -
Esto no es algo como una renuncia al antropocentrismo. El setr ht;‘n;e;r;(iin °
puede pensar sino en términos antropocentricos. El antropocentris

5 f o iento. Sin embargo, lo que en la tradicion
condicién —ontologica— del pensamiento 5 ighom‘gre s 10|

a naturaleza. Sustituye al hombre por
mercadocentrismo
tral para destruirlo
el mercado y el

occidental aparece como antropoc?mlsmo, no pone a
i i mi obre
ensamiento sobre si mismo y s :
Fa)bstracc.icmes, en especial por el mercadoy el caplltal. Esun
o un capitalocentrismo. Quita al ser humano su uga; cent
junto con la naturaleza. Al poner al ser humano en el centro,
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capital tienen que dejar de estar alli. Recién asi es posible poner realmente en
el centro al ser humano.*’

Las discusiones del antropocentrismo que luego giran alrededor
de los llamados “derechos de la naturaleza” son vacuas; ello se puede
sustituir con el derecho ambiental para cobrar mayor fuerza practica
con las remediaciones o reparaciones ambientales. Tanto el derecho am-
biental como el ecologismo son propuestas euronorteamericanas que no
desechan el crecimiento econémico infinito.>* Tal error de ingenuidad
teologico-econdmica cometio también Renaud Lambert cuando escribié

sobre El espectro del pachamamismo, en su malinterpretacion de la filosofia
aymara. El dijo:

Solo un pais rechazé el acuerdo internacional en Canctin para luchar contra
el cambio climatico: Bolivia. En lugar de los “mecanismos de mercado” pre-
vistos en el texto firmado en diciembre de 2010, el presidente boliviano Evo
Morales prefiere “un nuevo paradigma planetario para preservar la vida”: la
defensa de la Madre Tierra. Una tradicion indigena que contribuiria a “des-
colonizar” la atmdsfera ideologica.

Un grito resuena al pie de la Cordillera de los Andes: ;“Pachamama o muer-
te”! Con el pufio en el aire en una plataforma de la ciudad de Cochabamba, el
presidente boliviano Evo Morales insta a sus invitados a unirse a él. En este
dia 22 de abril de 2010, cinco mil representantes de asociaciones ambientales,
politicas y antiglobalizacién de todo el mundo, que habian venido a participar
en una conferencia sobre la crisis ecoldgica, tronaron a coro: “jLa Pachamama
o la muerte!”

(Pachamama? “La Madre Tierra entre los indigenas de América Latina”, el
presidente Morales se complace en explicar. En los tltimos afios, su nom-
bre ha aparecido con mayor frecuencia en la prensa, en publicaciones de
organizaciones no gubernamentales (ONG) y en la literatura ambiental y
antiglobalizacion. Para la Liberacién, el término resume los debates de la un-
décima universidad de verano de la Asociacion para la Fiscalizacion de las
Transacciones Financieras y la Accion Ciudadana (Attac). Pachamama: este
es también el titulo que el jefe de los Verdes Patrick Farbiaz di6 a su revista,
dedicada a la ecologia politica.

Sibien las amenazas vinculadas al calentamiento global han pasado del es-
tatus de hipotesis al de evidencia, la divinidad andina se ha impuesto como la
encarnacion de la Madre Tierra, que ahora debe ser protegida de la agresion
humana. Sin embargo, cuando se dice “Pachamama”, se dice necesariamente
“poblaciones indigenas que viven en armonia con ella”.

Es una buena noticia: tanto el movimiento ecologista dominante como los
gobiernos de las principales potencias (tanto industriales como emergentes)
estan interesados en la nocion de “desarrollo sostenible”, que reintegra en su

547 Hinkelammert, El nihilismo al desnudo, 51.

548 Las propuestas ecologistas de Ost van en esta linea. Francois Ost, Naturaleza y derecho: Para un
debate ecoldgico en profundidad (Bilbao: Mensajero, 1996).
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discurso la relacion entre el hombre y la natu?ale_za. Segun los mvgshgac:ic;(e;:
argentinos Diego Dominguez y Daniela M_ano_t/tx, estaﬂbusqu?da e m;)o elos
de interaccidén armoniosa lleva a la identificacion dl’a los mdzlgcnas cot o
logistas naturales’”, una supervivencia local de una época en 1a que, Segll

ecologista franco-britanico Edward Goldsmith, “todos, en todas partes, sabian

L : ey
cémo vivir en armonia con el mundo”.

La pachamama es la superacion del crecimiento teolc.)giz;ado, infinito,
idolatrico. Es también, ir mas alla del "crecirniento'sostemble . Pachamama
involucra el campo Tracendental-economico, la tierra y el cosmos como
madre, el cuidado de la vida sumak kawsay. ‘ , '

La traduccién de la pachamama como ‘espectro’ o fantasm’a es ;na in-
terpretacion teologico-economica peyorativa. En 1f192 se habala dlCh 0 ;]1;:
la pachamama es un idolo, pero tales categorias estan de’sfasa as, a c;r *
dice que la pachamama es un espectro. Sin e.r‘nbargo, el 1dolo4 o espectro
la acumulacién, el espectro de la acumulacion destru;;e la Vld.a.

Los indigenas no pueden ser categorizados como ecologistas nfx’turc:;\‘;
Jes”, no se les puede cargar o atribuir la respor-lsablhdad. de la proteccion !
la naturaleza o la vida. Aquelloes responsabilidad y obhgamo’n con?uyta.‘ a
matriz ética de cuidado de la vida sumak kawsay es la que aqui se rewn;dlca.

Espectros son las discusiones vacuas respegtf) a los derechos d; ana-
turaleza como juridificacién, esto es una traducc10’n burda de la pac qmam{l
como madre “naturaleza” y su “proteccion” a través del derecho ambiental.
;Podemos ono, “otorgar” derechos a la naturaleza?, ;la natsusoraleza es 0no,
sujeto?, son interrogantes ingenuas, Comunes, _e.spe<_:t’rale.s. i,

Los derechos de la naturaleza como juridificacion significan ,esta 0
centrismo’, ‘teologia del Estado: los juzgados y la norma como 1dolos~o
dioses’. En las Relecciones teoldgicas de Vitoria, “la Teologia, en la Espaga

del siglo X V1, tenia un valor muy distinto del que ahox:a ostenta [.se tr:}i\ta tz
de una] ‘ciencia universal, que abarcaba desde los afnbutf)’? glwmos as
las tltimas ramificaciones del derecho publicoy privado §om9 con-
secuencia, entre las categorias “naturaleza”™ y “derecho” se identifican

549 Renaud Lambert, “Le spectre du pachamamisme”, Le Monde Diplomatique, febrero de 2011,
https://bit.ly/3aRFY4E. ‘
550 La]zritica de los Derechos de la Naturaleza como Derecho Ambiental se encuentra dehma:erlz
L ampliada en Claudia Storini y Fausto Quizhpe, “Hacia otro fur?dan_lento de los'c!erec os.ue
nahF;raleza" en La naturaleza comosu jeto de derechos en el constitucionalismo democratico, e.d. Ll' ;n;
Estupifian Claudia Storini, Rubén Martinez y Fernando de Carvalho (Bogota: Universida
Libre, 2019), 49-70. - ’ N )
Francisco de Vitoria, Relecciones teoldgicas (Madrid: Libreria Religiosa Hernandez, 1917), 1!?.
Aqui se toma a la naturaleza sin la escision binaria naturale'za-cullt}.lra, .el ser hun:iano, étls
piedras, las plantas, etc., también son naturaleza. Storini y Quizhpe, “Hacia otro fundamento
de los derechos de la naturaleza”.
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varios nexos que echan su raiz en la teologia. La teologia subyace tanto al
Estado como a la legislacion,

el Estadc_> interviene en todas partes, ora como deus ex machina, decidiendo
por medio de la legislacion positiva una controversia que el acto libre del co-
nocimiento juridico no acerté a resolver claramente, ora como Dios bueno y
misericordioso [...] La “omnipotencia” del moderno legislador, tan cacareada
en todos los manuales de derecho publico, tiene su origen en la teologia

esto no solo desde el punto de vista lingtiistico.* e

Los derechos de la naturaleza involucran en cierta medida la matriz
trascendental ética de la filosofia indigena: esta matriz es el sumak kawsay
cuidado dela vida. Esta matriz nos lleva a discernir la trascendentalidad
eljlfrer_xt;_ac?a a la teologia judeocristiana. Esta no es una invitacion a las
disquisiciones vacias respecto a si dios o los dioses celestiales “existen”
o no, este tipo de reflexiones si que caerian como proyecciones espectra-
les. Sin embargo, los dioses terrenales estan presentes en la humanidad
estos son tanto la acumulacion como el mercado; dioses que se presen-,
tan a través de la mundializacion de la logica de la ganancia, palpables
para toda la poblacién planetaria que sufre la insatisfaccion de sus ne-
cesidades basicas.

La trascendentalidad del sumak kawsay involucra partir de lo que es
de lal materialidad, juicio de factibilidad o posibilidad, ;qué hacemos cox;
ese arbol, palpable, lo cortamos o no?, ;qué hacemos con ese rio, lo ensu-
ciamos o no?, ;esta montana y los seres vivientes en ella —incluidos los
dioses indigenas que moran alli— son una fuente hidrica de vida, o es un
“recurso” que puede ser destruido?

Esta discusion de la matriz ética nos compete a todos, tanto individual
como colectivamente, somos responsables por devenir del suicidio colectivo
o también por el cuidado de la vida sumak kawsay de la humanidad como
de la naturaleza y “de toda la gente de nuestros dias, esto es, satisfacer sus
necesidades basicas; la vida de todas las criaturas que nos acomparian en
el planeta Tierra; [y,] la vida de las futuras generaciones”.™

Dussel nos dice: “La relacion interpersonal es ética; la relacion
hombre-naturaleza es técnica”.*" En este tiltimo punto comete un error, al
estar situado en el ntcleo teoldgico judeocristiano abstrae a la naturale;za
como una “cosa”, la cosa es objeto, no puede ser sujeto para Dussel. Desde

553 Carl Schmitt, Teologia politica (Madrid: Trotta, 2009), 38-9.
554 ‘I;?tecon(‘)mia lque abarca estos tres aspectos es “una economia para vida”. Ulrich Duchrow,
ernativas al capitalismo global extraidas de la historia biblica y diseit io tica
? y diseiiadas para la acc
(Quito: Abya-Yala, 1998), 259-60. ' RSN PRk
555 Dussel, Beyond Philosophy, 45.
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la filosofia indigena la naturaleza es sujeto y por lo tanto forma parte de la
interrelacion ética aqui planteada.

Por ello hemos nos hemos reservado lo que aqui se esta discutiendo
como “cuidado de la vida” o sumak kawsay para el final, es la discusion
ultima, el limite mismo del suicidio; la vida es, la vida existe, la vida nos
permite escribir estas lineas.

La critica de los centrismos, como eurocentrismo y el mercandocen-
trismo tiene lugar en cuanto antropolatria, la antropolatria no pone al ser
humano desnudo —empobrecido, colonizado, desempleado— en el centro;
sino al ser humano en cuanto cobijado de propiedades y la acumulacion in-
finita es sinénimo de la destruccion de la vida,

un antropocentrismo exagerado, llevado hasta el umbral de una “antropola-

tria”. No solamente la tendencia de la vida humana a crear para si un mundo

(un cosmos) auténomo y dotado de una autosuficiencia relativa respecto de lo

Otro (el caos), sino mas bien su pretension de supeditar la realidad misma de

lo Otro (todo lo extra-humano, infrao sobre-humano) a la suya propia; su afan

de constituirse en calidad de “Hombre” o sujeto independiente, frente a un
Otro convertido en puro objeto, en mera contraparte suya, en “Naturaleza” >*

En una version palpable, quiza radical como raiz de lo que aqui se
quiere explicitar, el ser humano desnudo de propiedades es el huaorani,
situado en la Amazonia ecuatoriana, es una “mostracion” del ser humano
antropocentrado, no es pobre, pero corre el peligro de ser empobrecido por
el Estado y la industria extractiva. Segtn el canto huaorani que reivindica
la fiesta de la solidaridad:

Cuando un arbol esta cargado de frutos maduros, las aves de todas las es-
pecies se retinen en él. Cantan de alegria, y cantan para llamar a mas pajaros

a participar en el festin. Los verdaderos humanos somos como los pajaros,

bebemos fruta y disfrutamos de la abundancia. Y cuando no queda ninguna

fruta, nosotros, como los pajaros, nos vamos por separado, cada uno siguien-
do su propio camino.™

Las propuestas de la proteccion de la naturaleza, desde el derecho, ad-
quieren una perspectiva ingenua en el siglo XX, tiene un caracter fashion,
estan a la moda. Por supuesto, estar en contra de la proteccion de la natu-
raleza, es oponerse a la vida misma, es una tendencia suicida, enfermiza.
Pero las propuestas fashion generan un discurso vacio, cuando aquellas
afirman solo juridica o teéricamente la proteccién de la naturaleza, pero

556 Echeverria, La modernidad de lo barroco, 150.

557 El poema huaorani: “tomémo behuenqui ponga abi/ tomémo behuenque bamenenga abi/
eémo amina bamenguina amina/ mintairi nani tehueninque/ mintairibai nano tebeninque/
huenomené cahui namo tebeninque/ tomémo behuenque bamenenga abi”. Rival, Trekking
Through History, 133.
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no son militantes, no son consecuentes, no encuentran la practicidad. Esto
es, delegar la proteccion de la vida, a la norma o a los juzgados y tribuna-
les; esto se constituye nuevamente en el culto de la ley. La proteccion de la
naturaleza implica militancia radical de proteccion de aquella, asi como la
renuncia a la idolatria de la acumulacién. Aqui tenemos el nexo trascenden-
tal, en la critica de la avaricia humana junto a la idolatria de la acumulacion.

Los métodos de interpretacion de la racionalidad de la simbologia na-
rrativa pueden estar orientados con caracter teoldgico para una comuni-
dad de creyentes o en su caso con sentido filoséfico para una comunidad
politica,” en este trabajo se asumen ambas orientaciones, la conjuncion de
ambas posiciones nos permiten proponer la trascendentalidad. El sentido
teologico y filosofico se traduce en la matriz trascendental de la ética indi-
gena: sumak kawsay cuidado de la vida.

Los mayores problemas que enfrenta el siglo XXI son: la destruccion
del planeta, el empobrecimiento y el hambre de la mayoria de la humani-

dad; para esta discusion resulta acertada la analogia entre teologia y amor
de Fromm.

En la teologia occidental [vale decir, judeocristiana y generalmente euro-
norteamericana] convencional se intenta conocer a Dios por medio del pensa-
miento, de afirmaciones acerca de Dios. Se supone que puedo conocer a Dios
en mi pensamiento. En el misticismo, que es el resultado del monoteismo [...],
se renuncia al intento de conocer a Dios por medio del pensamiento, y se lo
reemplaza por la experiencia de la union con Dios, en la que ya no hay lugar
para el conocimiento acerca de Dios, ni tal conocimiento es necesario. [...] La
psicologia como ciencia [que aborda el conocimiento del pensar humano] tiene
limitaciones, y asi como la consecuencia logica de la teologia es el misticismo,
asi la consecuencia tultima de la psicologia es el amor.’

Una analogia religiosa de la teologia cristiana es el misticismo. El mis-
ticismo es una experiencia-praxis espiritualidad, a la vez es responsabilidad
y cuidado de la vida, consiste en decir “permiso madre agua, voy a bafiarme”
0 “permiso tierra, voy a sembrar”. Por supuesto, ello involucra causar el
minimo impacto en la vida, con el uso de agroquimicos en la tierra y cuidar
la vida del agua. Luego, entre los pueblos kichwa tenemos esta praxis espiri-
tual, en la siembra se entrega en reciprocidad alimentos a la tierra, un poco
de azucar para el rio o lago en que vamos a bafiarnos. Chushig reprocho
la carencia de criticidad de la teologia cristiana, su dardo apunt¢ directa-
mente a los clérigos y la prédica escolastica: “jOh, cuanto mejor seria para

558 Ver la propuesta esquematica “Various Methods of Interpreting a Rational Symbolic Narrative”.
Dussel, Anti-Cartesian Meditations and Transmodernity, 140.
559 Fromm, El arte de amar, 45-6.
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mi Iglesia que algunos predicadores nunca hablase_:n! todo es Vano’pruri—
to de oir aplausos. Mas, en vez de exponer las Escrituras cuex}tan fabulas,
en vez de excitar compuncién mueven a risa, y en lugar de oir, luegq que
se acabaron sus sermones, las cristianas conmociones de los arrepentidos,
oyen los aplausos teatrales de los disolutos”.>" o

Nuestra posicion se situia en la critica trascendental indigena como
alternativa a la situacion destructiva actual. La pachamama como deidad,
como madre cosmos que nos obliga a cuidarla vida. El analisis qitico in-
volucra increpar por las bases dogmaticas de la prédica. Chu§h1g propo-
ne: “;en qué lugares de Escritura se funda? (;cu'él es la tradicion que nos
obliga a creerla? ;qué Padres [madres o teologias] son los que la c.i(?flen—
den y comprueban? ;qué ha sentado sobre ellala Iglesuf en sus d.e?msmnes
y Concilios? ;qué herejias se les han opuesto y combatido? ;quiénes han
sido, y en qué tiempo?”.*! s

En nuestro caso, la matriz a considerar es la filosofia indigena que con-
cibe a la tierra, los animales y las plantas como deidades. La tradicion que
nos obliga a creer es la evidencia del cuidado de la vida entre la mayoria
de los indigenas. Hemos visto en este trabajo, que la teologia del cristia-
nismo invertido satanizé la matriz Trascedental y ética indigena, adorar a
una montafia se encerraba en su momento en un cuadro de culpabilidad
y por eso se consideraba demoniaco o idolatrico. ' .

Se tiene asi la matriz de la filosofia indigena, religar el acto de cuidado
de la vida o ética con la religiosidad: kichwa, huaorani, aymara. Lalética de
los pueblos asf llamados indigenas tiene raiz trascendent.al. Categona.s,como
yakumama mama agua o pachamama mama cosmos, ref{eren,a l_a uI"thI‘l en-
tre 1o trascendental y lo material, se trata de una filosofia practica; laboca
diciendo y las manos haciendo”,** segun Rosa Andradg Y, simi madr'e es
el agua yakumama (categoria trascendental), no la ensucio ni la contamino,
soy responsable (categoria ética). Si el cosmos es mi madre pachamama (ca-
tegoria trascendental) no lo destruyo (categoria ética).

Sumak kawsay como ética

Desde la filosofia del lenguaje ya se intentd destruir el nexo entre ética
y trascendentalidad —en este sentido, hay que advertir que la trascenden-
talidad se puede traducir (erréneamente) como teologia, especialmente

560 Espejo, Obra educativa, 142.
561 Ibid., 94.
562 Rosa Andrade Gualan, entrevistada por el autor, 2020.




194 FAUSTO QUIZHPE GUALAN

por quienes estan ubicados en el nicleo judeocristiano—. Wittgenstein es
el maximo representante de esta corriente, para €l, la ética solo es estética,
es decir toda proposicion ética es un discurso bello, retorico, no tiene nexo
directo con las dos posibilidades extremas: la vida o el suicidio colectivo
—o muerte—. Por eso:

6.4 Todas las proposiciones valen lo mismo.

6.41 El sentido del mundo tiene que residir fuera de él. En el mundo todo
es como es'y todo sucede como sucede [es el sistema dado como natural]; en
€l no hay valor alguno, y si lo hubiera careceria de valor. '

Si hay un valor que tenga valor tiene que residir fuera de todo suceder y
ser-asi. Porque todo suceder y ser-asi son casuales.

Lo que los hace no-casuales no puede residir en el mundo; porque, de lo
contrario, seria casual a su vez.

Ha de residir fuera del mundo.

6.42 Por eso tampoco puede haber proposiciones éticas. Las proposiciones
no pueden expresar nada mas alto.

, 6:421 Esta claro que la ética no resulta expresable. La ética es trascendental
(Etica y estética son una y la misma cosa).®

Cuando Wittgenstein afirma “Todas las proposiciones valen lo mismo”
sitiia a la ética despojada de la responsabilidad, se margina del discerni-
miefnto: ¢qué debo hacer?, cuido o destruyo la vida. La filosofia indigena
esta contrapuesta a Wittgenstein, donde la ética esta entrelazada con la
trascendentalidad indigena, es decir, no es posible la ética neutral, nece-
sariamente debe enunciar su posicion politica, cuida o destruye la vida.

Solo la vida es sindnimo de ética y trascendentalidad, no toda proposi-
Fic’m vale lo mismo, si una proposicion no cuida la vida no es ética. La ética
indigena es militancia politica, praxis, sin metafora alguna, responsabilidad
o cuidado de la vida sumak kawsay.

Especialmente en las sociedades agricolas la trascendentalidad se con-
cibe en forma femenina, como una gran madre. Luego se transforma con
las l:eligiones paternales, especialmente desde los egipcios, a través de: la
razon, los principios y la ley, lo que en consiguiente constituye un aparta-
miento de la naturaleza.® A partir de esta dicotomia, encontramos religio-
nes matrilineales y patrilineales, las que han prevalecido, por supuesto con
la colonizacidn, son las religiones paternales que veneran o deifican a la ley
o aun dios con un caracter idolatrico. De esta deificacion de la ley deriva el
estadocentrismo de los supuestos derechos de la naturaleza, solo el Estado
con la ley protegeria a la vida: de alli que especialmente los legos en dere-
cho se dedican a recitar articulos y sentencias juridicas para hablar de la

563 Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, 133.
564 Fromm, Psicoanalisis de la sociedad contempordnea, 49.
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proteccion de la vida. En este sentido, la critica teologica de la divinizacion
de la ley como dios padre esta tratada en amplitud por Hinkelammert.>”

Como se apunté, en Sudamérica entre los pueblos indigenas prevale-
ci6 especialmente la trascendentalidad de raiz matristica, por esta razon,
la invasion colonial, Felipillo, traductor de las conversaciones entre Pizarro
y Atawallpa, tuvo problemas hermenéuticos cuando traducia la religion
catolica al quechwa. Felipillo, “por decir Dios Trino y Uno, dijo: Dios tres
y uno son cuatro, sumando los nimeros por darse a entender”.** Con esa
suma de la santa trinidad cristiana, Felipillo estaba haciendo un finkuy.
Felipillo, descendiente de los inka intentaba traducir una religion de una
civilizacion paternal para otras personas de otra civilizacion con trascen-
dentalidad maternal de la dualidad, por eso traducia la Santa Trinidad
impar en un nimero par cuatro.

Atawallpa fue mas lejos, luego de escuchar la traduccién de Felipillo,
hizo un proceso de contra argumentacion a la hermenéutica del proceso
colonial que él vefa venir, es también uno de los iniciadores de la corrien-
te que hoy llamamos teologia de la liberacion; Bartolomé de las Casas,
frente a esta discusion queda en segundo lugar. Después de que el cura le
increpase para ser bautizado en la religion catolica, ceder sus territorios y
tributar, Atawallpa respondio:

me ha dicho vuestro faraute que me proponéis cinco varones senalados que
debo conocer. El primero es el Dios Tres y Uno, que son cuatro, a quien lla-
mais Criador del Universo, ;por ventura es el mismo que nosotros llamamos
Pachacamac y Viracocha? El segundo es, el que dices que es padre de todos
los otros hombres, en quienes todos ellos amontonaron sus pecados. Al terce-
ro llamais Jesucristo, solo el cual no eché sus pecados en aquel primer hom-
bre, pero fue muerto. Al cuarto nombréis Papa. El Quinto es Carlos, a quien
sin hacer cuenta de los otros, llamais poderosisimo, y monarca del universo,
y supremo a todos. Pues si este Carlos es principe y sefior de todo el mundo
qué necesidad tenia de que el Papa le hiciera nueva concesion y donacion
para hacerme guerra y usurpar estos reinos? y si la tenia, ;luego el Papa es
mayor sefior que no €l, y mas poderoso y principe de todo el mundo? También
me admiro que digdis que estoy obligado a pagar tributo a Carlos, y no a los
otros, porque no dais ninguna razon para el tributo, ni yo me hallo obligado
a darlo por ninguna via. Porque si de derecho hubiese de dar tributo y servi-
cio, paréceme que se habia de dar a aquel Dios, que dices que nos crio a to-
dos, y a aquel primer hombre, que fué padre de todos los hombres, y a aquel
Jesucristo que nunca amontono sus pecados: finalmente, se habian de dar al
Papa, que puede dar y conceder mis reinos y mi persona a otros. Pero si dices
que a éstos no debo nada, menos debo a Carlos, que nunca fué sefior destas

565 Ver especialmente Franz Hinkelammert, La maldicion que pesa sobre la ley: Las raices del pensamiento
critico en Pablo de Tarso (San José, CR: Arlekin, 2010).
566 Inca Garcilaso de la Vega, Comentarios reales de los incas, vol. I1T, 180.
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regiones ni las ha visto. Y si después de aquella concesion tiene algtin derecho
sobre mi, fuera justo y puesto en razon me lo declardrades antes de hacerme
las amenazas con guerra, fuego sangre y muerte, para que yo obedeciera la
voluntad del Papa, que no soy tan falto de juicio, que no obedezca a quien
puede mandar con razén, justicia y derecho. [...] A este tiempo los esparioles,
no pudiendo sufrir la proligidad del razonamiento, salieron de sus puestos y
arremetieron con los indios, para pelear con ellos, y quitarles las muchas joyas
de oro, y plata, y piedras preciosas.*’

Al verificar la escasa capacidad de argumentacién que tenia la 16-
gica colonial, con razén Sahuaraura reclama por el analfabetismo de
Francisco Pizarro, Hernando de Luque como maestrescuela, asi como
la ascendencia de Diego de Almagro; especificando “estos tres aventu-
reros se concertaron para descubrir 6 [sic] invadir un imperio florecien-
te”.”" A través de este dialogo se verifica que la teologia judeocristiana
colonial invertida tenia como fundamento la avaricia y la colonizacién
y como fin la acumulacién.

Los pueblos indigenas de Sudamérica o Abya Yala, sujetos en este tra-
bajo, a pesar de que por la colonizacién “se los condené por siglos a la
practica clandestina de su religiosidad”,* no estuvieron en pasividad, sino
que mantuvieron una lucha trascendental monstruosa frente a la teologia
cristiana invertida que fundaba la dominacion.

Gisbert muestra este aspecto, a traves de la forma en que el arte in-
digena subsumi6 o asimilé a la virgen cristiana y la transformé en la pa-
chamama o en los cerros. “La forma mas usual de representar a la Virgen
como la Pachamama es pintandola sobre una piedra en forma triangular
en su advocacion de la Candelaria; asi se enfatiza el concepto Maria-Cerro
y Maria-Piedra”.”" El arte del sujeto colonizado se transforma en trascen-
dentalidad y se constituye en un instrumento de liberacién indigena, la
virgen del cristianismo es asimilada por la trascendentalidad indigena y
encerrada en las montanas, solo luego de ello, es venerada.

No se trata del “sincretismo” ingenuo, esta dicho que este esconde
la violencia intrinseca de los procesos coloniales pachakutik; se trata de
la trascendentalidad, la hermenéutica y el arte indigena como funda-
mento de liberacion, pero a la vez también como filosofia del cuidado
de la vida sumak kawsay. Porque nace desde un proceso hermenéutico
contestatario a una religion impuesta, la asimila y vuelve a expresarla

567 Ibid., 185-6.

568 Justo Sahuaraura, Recuerdos de la monarquia peruana, 6 bosquejo de la historia de los incas (Paris:
Libreria de Rosa, Bouret y Cia., 1850), 7.

569 Rivera Cusicanqui, Gestién puiblica intercultural, 11.

570 Gisbert, Iconagrafia y mitos indigenas en el arte, 34-5.
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como instrumento propio para la liberacion del colonizado y para el

cuidado de la vida.
en Mixton (Nueva Galicia 1541) los indigenas se sublevaron contra el clero
y al momento de acoger a los que renegando del cristianismo se_pleg?ban
al movimiento, “les lavaban la cabeza para que les quitara el bautismo”. En
Michoacéan los “hechiceros” hicieron creer a los indios que el agua bautismal
era sangre y que al bautizar a los ninos les hendian la cabezf, en el Pert araiz
del movimiento del Taki Ongoy (1965) son los “bautizados” los que apuden a
seguirlo, esta es una de las razones por las que antes c’ie_pertgrl\ecar a él deben
expiar sus cristianidad mediante el ayuno y otras practicas.”

Hasta aqui tenemos un entrecruzamiento filosofico entre: arte, tras-
cendentalidad y descolonizacion. Por esta razon hay que reconocer que
la teologia de la liberacion realizo aclaraciones cruciales‘que aun tienen
absoluta validez para los indigenas. La teologia de I,a hbe’ramon relie-
vo, por ejemplo, que: “La pobreza que Jesus bencllecirla seria la pobreza
espiritual; el hambre y la sed que premiaria serian el hafnbre y sed de
justicia y no la condicién material del pobre, del hambrllento y del se-
diento” . Bajo esta premisa se puede entender a Rosario Castellanos
cuando dice en su Oficio de tinieblas: “Somos iguales ahoFa que nuestro
Cristo[, el de los colonizados] hace contrapeso a su Cristol, el de los

colonizadores]” >

Aportes de la teologia de la liberacion
para el sumak kawsay

En el proceso colonial Cristo dejo de ser solamente uno y ?rino y se
fracciono en la dualidad, o, trascendentalidad indigena: es decir, bajo la
espiritualidad indigena se logro identificar que habia preval_ecido un Cristo
demoniaco, colonizador y esclavizador; y, también esto dio nacimiento a
un Cristo angelical liberador, por supuesto que este ultimo pertenece a los
indigenas.®” ’ . N

Esta fragmentacion del Dios judeocristiano atraveso toda_a l._atmoamen‘ca
y aun se puede observar especialmente en el arte de Bolivia, Colombia,

571  Luis Millones, Introduccion al proceso de aculturacion religiosa indigena (Li?'na: N'linisterio deT rat_wfij()
y Comunidades / Instituto Indigenista Peruano / Unidad de Investigacion y Programacion,
1967), 28. _ } 4 o

572 Ignacio Ellacuria, Conversion de la Iglesia al reino de Dios: Para anunciarlo y realizarlo en la historia
(Santander, ES: Sal Terrae, 1984), 133.

573 Rosario Castellanos, Oficio de tinieblas (Nueva York: Penguin Books, 1998), 32.5.

574 Lugares INAH, “Trinidad antropomorfa”, Lugares INAH, accedido 27 de noviembre de 2022,
https://bit.ly/3AOHxyz.
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México, etc., la autoria de estas obras generalmente se atribuye a sujetos
“anonimos” >

Este mismo desdoblamiento se observa en el campo arquitecténico, en
el pueblo kichwa saraguro existen dos iglesias principales, bajo la dualidad

urayllu y hanayllu, es decir, una iglesia mayor hanak y otra menor uray.”°

La dualidad indigena traducida en el desdoblamiento del dios judeo-
cristiano tuvo tal repercusion teoldgica, que los concilios escolasticos cen-
suraron las obras de arte que fraccionaban.’”

Como solucion mandaron que se representara las tres divinidades bajo
una nueva simbologia: el Padre como el ojo de la providencia, el Hijo como
el cordero y el Espiritu Santo bajo la alegoria de la paloma.

Con esta premisa hay que sefialar, ya en palabras claras, que una lu-
cha entre la teologia judeocristiana con la religiosidad-espiritualidad o
trascendentalidad indigena.

Pero la teologia de la liberacion es en este sentido atin una rama de
la teologia judeocristiana. Esta teologia, en el mundo de los indigenas se
debe considerar como un primer paso en el camino descolonial, el iltimo
paso es el retorno a la trascendentalidad indigena: la veneracién del agua,
la deificacion de los arboles, el respeto hacia las montafias, etc.

En otras palabras, si se acepta que la teologia de la liberacién intentd
situarse junto a los indigenas, con el Cristo liberador, esto no quiere decir
que aqui se justifica la eliminacion de la trascendentalidad indigena. Muy
por el contrario, nos encontramos con un trabajo por hacer; hay que des-
colonizar el pensamiento indigena en este tiltimo sentido trascendental.

El mismo proceso se concreté cuando la Virgen Maria fue posterior-
mente representada como pachamama en Potosi-Bolivia en calidad de obra
arte. La Virgen Maria inicialmente tiene nucleo judeocristiano, pero cuan-
do se traduce como pachamama adquiere matriz trascendental, porque con-

mina a cuidar la vida; pero también es resistencia frente a la colonizacién

575 Véase el interesante analisis de Helena Castafio, “Restauracion y censura en el arte colonial
americano, siglos XVII a XX”, en Principio Potosi Reverso, ed. Departamento de Actividades
Editoriales del Museo Nacional Centro de Arte Reina Sofia (Madrid: Museo Nacional Centro
de Arte Reina Sofia, 2010), 61-5.
“Las expresiones Janaillus y Uraillus expresan la dualidad (biparticion) Inca Janan-Urin con
que diferenciaban a las familias de arriba y abajo con respecto a Cusco. Para el caso de los
cargos, en Saraguro esta presente la dualidad mayor-menor, no por su poderio econdmico,
sino por la funcién a cumplir y el lugar que debe ocupar en el tempo y en las procesiones: el
mayor a la derecha y el menor a la izquiera”. Luis Chalan, “La celebracion de la Navidad en
Saraguro: Sus personajes”, en Los saraguros: Fiesta y ritualidad, comps. Linda Belote y James
Belote (Quito: Abya-Yala-Universidad Politécnica Salesiana, 1994), 41.
577 Verel sitio: oai:mexicana.cultura.gob.mx:0014137/0089237. Anonimo, Santisinma Trinidad, 1700,
Pintura de caballete, 1700, Instituto Nacional de Antropologia e Historia.
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porque, y esto tiene relevancia descc.)lonial, porque traduce el nlfx.clgc') teo-
légico judeocristiano patriarcal, hacia ur}a matriz trascendental in égega
maternal como pachamama. A este fenémeno lo podemos llamar desde
ya, descolonizacion filosofica. . o N :
Como corolario se tiene que, los primeros m.dlgenas que critican la
“teologia de la dominacion”*” que pretendia ser cristiana, fueron ]o’s mklas.
En segundo lugar, quiza el primer critico europeo ‘fue I%?rtqlome de las
Casas. Para abundar, la critica lascasiana no es el primer antidiscurso de
la modernidad temprana”,® aunque parezca risible,l se Fecalc? contra la
filosofia de la liberacién que, por ejemplo, los inkas tenian filosofia, antes de
constituirse en exterioridad, antes de ser marginalizados:, en.gl eljlcut?rl‘tro
mismo criticaron la colonizacion, formularon la descolonizacion filosofica;
en otras palabras, ni siquiera la critica dela modemidz{d _Ruedfe ser tomad_a
como centro, el centro son los sujetos indigenas, Ias’c1v1hzac1ones que vi-
vieron y su descendencia en lo que hoy es Latinpamerlca. Cuandg los inkas
recibieron la categoria “dios”, inmediatamente intentaron traducxrlg co?r}o
pachakamak, ello se constituye en un giro trascendeptal o descolonizacion
filosofica, “apropiacion” del dios colonrlzador. Garcilaso de la Yega ]rcc.e;;lro-
cha a los clérigos la deficiente traduccion de la trascendentalidad kichwa

hacia la teologia cristiana.

Pachacamac, que los historiadores espafioles tanto‘abormnan, por no eni
tender la significacion del vocablo, y por otra parte tienen razorn, pc_)rqéle cta
demonio hablaba en aquel riquisimo templo, hac_lenfiosg dios dEbe!'lci) este
nombre, tomandolo para si. Pero, si a mi que soy indio cristiano catolico 1por
la infinita misericordia, me preguntasen ahora, ;cémo se llama Dios en tu len-
gua? Diria: Pachacamac, porque en aquel general lenguaje del Perino ha)(ri otro
nombre para nombrar a Dios sino éste; y todos los demas que los historiadores
dicen son generalmente impropios, porque 0 son del ‘general lenguaje, o sotn
corruptos con el lenguaje de algunas provincias particulares, o nuevamen e_
compuestos por los espafioles; y aunque a_lgunos dhe los nuevar?le_)nt;e com}i:;zir
tos pueden pasar conforme a la significacion espafiola, como e g; my;:c ol
[quiso decir Pachayachachik o Pachayachachek] que quieren q_ueh 1g:11:l atlfle N
del cielo, significando ensenador del mundg, que para decir ace1 ;)r abia
de decir Pacharurac; porque rura quiere decir hacer; aquel ggnera\( engig_a]e
los admite mal: porque no son suyos natur_ales, sino advenedizos. Y tam ;eg
porque en realidad de verdad en parte bajan a Dios de la alteza y magesta

578 Ver Figura 18, tesis doctoral, La virgen Maria como la pachamama, https://repositorio.uasb.edu.
ec/bitstream/10644/8690/1/TD173-Quizhpe-Filosofia.pdf, 215. . ;

579 jAfirmar que la pobreza del pobre (su muerte) es por naturaleza la voluntad de Dios, 0 pliete’n Cclar
la reconciliacion antes de odiar al mundo y hacer justicia, son propuestas de una teologia de
la dominacién”. Dussel, Etica comunitaria, 41. _ 4 o

580 “The first philosophical anti-discourse of early Modernity”. Dussel, Anti-Cartesian Meditations
and Transmodernity, 80.
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donde le sube y encumbra este nombre Pachacamac, que es el suyo propio.
Y para que se entienda lo que vamos diciendo es de saber que el verbo yacha
significa aprender, y afiadiéndole esta silaba chi significa ensefiar, y el verbo
rura significa hacer, y con la chi quiere decir hacer que hagan, o mandar que
hagan; y lo mismo es de todos los demas verbos que quieran imaginar. Y asi
como aquellos indios no tuvieron atencion a cosas especulativas, sino a cosas
materiales, asi estos sus verbos no significan ensefiar cosas espirituales, ni ha-
cer obras grandiosas y divinas, como hacer el mundo, &., sino que significan
hacer y ensenar artes y oficios bajos y mecanicos, obras que pertenecen a los
hombres y no a la divinidad. De toda la cual materialidad esta muy ajena la
significacion del nombre Pachacamac, que como se ha dicho, quiere decir el
que hace con el mundo universo lo que el alma con el cuerpo, que es darle ser,
vida, aumento y sustento. &. Por lo cual consta claro la impropiedad de los
nombres nuevamente compuestos para darselos a Dios (si han de hablar en
la propia significacion de aquel lenguaje) por la bajeza de sus significaciones:
pero puédese esperar que con el uso se vayan cultivando y recibiéndose mejor;
y adviertan los componedores a no trocar la significacién del nombre o verbo
en la composicion, que importa mucho para que los indios los admitan bien y
no hagan burla dellos, principalmente en la ensefianza de la doctrina cristiana,
para la cual se deben componer, pero con mucha atencién. ™

La trascendentalidad indigena se propone aqui como analéctica, no como
sinénimo ni homénimo de teologia. En Método para una filosofia de la liberacion,
Dussel desglosa La palabra analégica. “Los homénimos son los que tienen
igual término para significar dos entes o nociones ‘semejantes’ (no idénticas
ni diferentes) pero con un momento de diversidad”. La aportacién Dussel a
la analogia es la analogia critica, que viene a ser el semejante o andlogo exclui-
do, con esta categoria sumada a la dialéctica luego propone la analéctica.” La
trascendentalidad indigena es analéctica porque se encuentra fuera: demoni-
zada, excluida y reprimida, como no-teologia. La trascendentalidad indige-
na se ha venido subcategorizando en la generalidad como creencia, cosmo-
vision o pensamiento. Pero, veamos la genealogia teoldgica de la filosofia:

Se trata de una auténtica “Ilustracion” filosofica arabe, que se desarrolla
desde el nombrado Al-Kindi, pasando entre muchos otros por Al-Farabi,
Ibn-Sina, y culminando con Ibn-Rusd. Todos ellos defienden los derechos de
la raz6n ante la fe. Opinamos que con ellos nace propiamente lo que hoy lla-
mamos secularizadamente “filosofia”; antes, fue historicamente una “sabiduria
racional” con intencién teoldgica (tanto entre los griegos como en los Padres
de la Iglesia bizantina). Los cristianos, desde el siglo II, se oponian a los filo-
sofos griegos como tedlogos (cristianos) ante tedlogos (griegos). Por ello, he-
mos visto, Taciano puede denominarse: “filosofo barbaro”; es decir, “amante
de la sabiduria (tedlogo) no-griego”. Las disputas sobre la resurreccién o la
inmortalidad del alma, la eternidad o creacién del cosmos, la necesidad o la

581 Inca Garcilaso de la Vega, Contentarios reales de los incas, vol. I, 82-3.
582 Dussel, Método para una filosofia de la liberacion, 188-92.

libertad, etc., son controversias entre dos “teologias”, = partir de los recursos
de los mundos de la vida cotidiana en confrontacion.

La teologia judeocristiana mantiene su vigencia, aunque formal’mfente
solo acceden a su estudio disciplinar especialmente los clerigos escolasticos.
Hay que resaltar que la teologia jamas dejo de operar, el supuesto secula-

1 es una perspectiva ingenua. ,
nsmgn el sigl}; X\?en EurO};sa se pretendi6 reemplazar a 1’a teologia por la
filosofia —y, hay que resaltar que fue solo una pretension—. L_léego, exlm-
tre el siglo XVIII y XIX, supuestamente la'ﬁ_losofla seria re,ush'h_n a 5};405La
ciencia moderna y los subcampos: nomoteticos, como 1d.1?graf1cos. al
ciencia moderna se defini6 a si misma como la exPhcacmn de lo natura
en contraposicién a lo mégico”.** Es decir, la ciencia modema: supuesta-
mente, superaba a la filosofia, pero nunca‘pudo deshacerse a1;1n ﬁs;c_lulera
de la teologia, porque tuvo que volver hacia aquella para autodefinirse.
Cuando la ruptura entre la ciencia y la fi]_osoﬁg se hizo definitiva 3 ffn;.;.
del siglo XVIII y comienzos del XIX, la ciencia _s’oc1a1 [vale re‘lzalcabxi mgi \::iisr;é,n
se proclamo ciencia, y no filosofia. La justificacion de esa deplorable A
del saber en dos campos hostiles fue que se consideraba que la ciencia f;er.a em
pirica en su busqueda de la verdad, mientras que la filosofia era r];\eta 31cia1:i§cs)
decir, especulativa. Esa distincion era al?surda, porque todo saber em% ’
tiene bases metafisicas insoslayables, y ninguna metah;mca merece Consi eéa
ci6n a menos que se pueda demostrar que habla a re’apdades d? ES;E mun (c;
lo que significa que tiene que tener marcgdores empiricos. En el es Trzcl)t}? :
salir de la sartén de la verdad revelada e impuesta, la clase intelectual salto a
fuego del misticismo de la racionalidad formal .

Por esta razén, tanto la teologia como la metafisica, e irnplicitamfen-
te el cristianismo y la cristiandad no pueden ser crlitlcados de modo sim-
plista. El Estado latinoamericano, en general, esta conformado por una
amplia cristiandad, indigenas incluidos. El _grob]ema es que se piensa en
términos de una triple supuesta secularizacion: del E:.stgdo, de las c1enc1celxs
y de la colonizacion. Mientras tanto, en Ecuador esta v'lgente y ocggan 0
la presidencia el Partido Social Cristiano con el m9v1m1ent9 CREO: —?o
seria un desperdicio el analisis de acronimos ¥ siglas, aqui, por e]temp]o,
CREO hace alusion a fe o creencia— ambos partldgs son de abierta 1dep o-
gia econémica neoliberal, dependiente o colonialista con adepto:? racistas
como el fallecido Febres Cordero y también: Lasso, Nebot o Viteri. De esta

583 Dussel, Etica de la liberacion, 41.

ss4  Wallerstein, Las incertidumbres del saber, 66.

585 Ibid., 97.

586 Wallerstein, Conocer el mundo, saber el mundo, 177.

587 Creando Oportunidades, partido politico ecuatoriano de extrema derecha.
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premiga se puede generalizar que, el sistema socioecondmico latinoameri-
cano vigente tiene una orientacion desarrollista y de acumulacion. Se ob-
serva una politica supuestamente “cristiana”, en ningun sentido secular,
pero en realidad teologia econémica colonial: el capital, el mercado la;
acumulacién como idolos. ' !

P_(?r supuesto que al aceptar el sentido positivo de la teologia de la li-
beraFlon se pone de relieve la simbiosis entre el niicleo judeocristiano con
la critica de la economia politica de Marx. El ntcleo judeocristiano esta en-
focado en el amor a la humanidad. Marx mismo critica la destruccion de la
naturaleza y el empobrecimiento humano, esto nos lleva a reconocer que
la ‘teo]ogia de la liberacion hizo un esfuerzo titanico para poner de pie a
Cristo en y con los indigenas colonizados y empobrecidos. El Jests defensor
del “pobre” o empobrecido, del indigena colonizado, nos permite luchar
contra !a’s injusticias de la explotacion del ser humano, en otras palabras
la religion semitica cristiana en su raiz. Leonidas Proano es digno repre:
sentante de la praxis de esta teologia que libera. Asimismo, se encuentra
el extenso analisis dusseliano en teologia, filosofia y especialmente econo-
mia de la liberacion.™

La teologia de la liberacion atin es 1til como herramienta de didlogo in-
terg?neracional, hablando en términos etdreos, entre los adultos y la juven-
t‘l']d indigena. Por experiencia personal conozco que la juventud mantiene
cierta aversion al cristianismo y considera que solamente esta aversion ya
ccmstituye descolonizacion, pero esto es una ingenuidad, el Cristo primige-
nio y el amor al projimo es ya parte de los indigenas adultos, especialmente
de nuestras madres, abuelas y bisabuelas. Rechazar esto es también negarse
al dialogo intergeneracional, entre indigenas, desconsiderar las luchas y
las h'e'rramientas descoloniales de nuestra ascendencia, en su maxima ex-
presion se pf:)dria categorizar como “racismo teologico entre indigenas”.

Los indigenas asumieron, bien o mal, a Cristo a partir de la conquista;
luego, no se los podia despojar de ese mesias, asi sin mas. Cuando los sacer:
do{tes cr‘istianos, defensores de los excluidos: en sus inicios De las Casas o
mas recientemente Ellacuria, D"Escoto, chocaron con aquella realidad; lue-
go, se tomaron el profundo trabajo teologico de lo que aqui podemos llamar,
de-struccion de las injusticias coloniales: economicas, politicas, territoriales’.

~ Se trata de la de-struccion ontoldgica (Heidegger), de-construccién discur-
siva (Demd}a), re-construccion epistemoldgica (Habermas) desde los vencidos
desde las victimas de la modernidad (y también victimas de la de-strucciér;
heideggeriana, desapercibidas en la de-construccién derridiana o ausentes en
la re-construccion habermasiana). El partir de dichas victimas excluidas del

568 Enrique Dussel, Las metaforas teoldgicas de Marx (Navarra, ES: Verbo Divino, 1993)

proceso de la globalizacion exige a nuestro discurso dejar de ser meramente
negativo o de-constructivo del macro-relato moderno y fragmentario, que
permanece en el escepticismo de la conversacién rortyana para impedir a la
Modernidad reconstruir su discurso. Pero todos estos intentos semi-criticos
(de-structivos, de-constructivos, re-constructivos) no advierten el poder domi-
nador y la pretension de verdad sagrada del “fundamentalismo de mercado”
(como lo denomina G. Soros) que hoy es la ideologia triunfante.®*”

Cuando la teologia esta al servicio de la descolonizacion, en este caso
del indigena, se puede hacer llamar “teologia de la liberaciéon”. No obstan-
te, aqui se postula una trascendentalidad indigena. Pero, en este sentido
la teologia de la liberacion es todavia indigenismo teologico, es decir, una
barrera para la trascendentalidad indigena, un resquicio antropologico de
la practica colonial, no libera, o no permite su mostracion.

Los indigenistas de la teologia de la liberacién también pretenden ha-
blar sobre, por y para los indigenas, dejando a estos ultimos como objetos
pasivos, subcategorizandolos. Los indigenistas realizaron una condensacion
hermenéutica de la matriz trascendental indigena, enmarcando aquellas
en peyorativos como: mitos, creencias o supersticiones; en definitiva, una
colonizacion teolégica. Aquello constituye una elitizacion con la consiguien-
te subcategorizadén de la matriz trascendental indigena, traducidas bajo
la metafisica, alli radica el error de Habermas “la religién para el pueblo
o la metafisica para los mas cultos” * El indigena es entonces también un
sujeto con matriz trascendental-filosofica.

Desde el continente sudamericano cabe la posibilidad de posicionar
en calidad de critica, categorias kichwa trascendentales como pacha o pacha-
mama ‘madre cosmos’, yaku o yakumama ‘madre agua’, apuk ‘abuela monta-
fia’. Asumir estas categorias no solo tiene un significado discursivo, sino
también la posibilidad factica de proteger la naturaleza. En este sentido,
Fromm actualiza la vigencia de las meta-fisicas.™

Todo sistema metafisico es una concepcién del mundo, una perspectiva del
mundo, una Weltanschauung [ideologia o Filosofia de vida]. La metafisica nace
de dos cuestiones: el porqué y el para qué de la vida. La metafisica intenta ex-
plicar el lugar del hombre en el universo y nos muestra como se debe enfocar
la conducta humana en el proceso de la vida. En este sentido la especulacion
metafisica es vital, no una mera divagacién ociosa.™

589 Dussel, Politica de la liberacion, vol. 1, 15-6.

590 Jiirgen Habermas, Pensamiento postmetafisico (Ciudad de Meéxico: Taurus, 1990), 267.

591 Esta meta-fisica se entiende como responsabilidad por el Otro. Enrique Dussel, Materiales para
una politica de la liberacion (Madrid: Universidad Auténoma de Nuevo Leén / Plaza y Valdez
Editores, 2007), 258.

502 Fromm, La vida auténtica, 58.
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Aqui la trascendentalidad trae una ecologia implicita. Habermas con-
sidera a la metafisica como “remedo de sustancialidad”*® porque descono-
ce el trabajo de la teologia de la liberacion desarrollada en Latinoamérica,
asi como la obra de Hinkelammert en Teologia econémica. Por esta razon, el
presente aporte de la trascendentalidad indigena critica el avance voraz de
la geofagia, segtin la entienden y sufren los huaorani “los colonos vienen
comiendo la tierra y acabando los drboles”.* Esta aseveracion huaorani, por
ejemplo, es una critica trascendental “material”, porque

se puede resumir todo materialismo histérico asi: hazlo como Dios, hazte hu-
mano. Resulta a la vez una ética necesaria para la supervivencia humana, que
es a la vez una ética para pasar a una “buena vida”.

Se trata de la critica de la idolatria, de dioses falsos [como el mercado y la
acumulacion]. Pero el criterio de verdad de esta critica es secular, es humano,
no es religioso. Si el ser humano es el ser supremo para el ser humano, resulta

esta critica de la religion. Pero esta critica de la religion es a la vez el paradig-
ma de toda critica a la razon mitica.””

Los tractores y maquinas extractivas del sistema capitalista tragan: la
tierra, los arboles, las piedras y el agua; y, ademas nunca estan saciados,
siempre tienen hambre, avidez infinita, cargan con la metafisica de la
destruccion. Por lo dicho, los huaorani no buscan “salvar” la naturaleza,
sino con-vivir o comer con y de ella. La categoria “salvar” la naturaleza
es reiterada en el ecologismo fashion, la implicacion de aquello tiene raiz
teologica, es decir, la salvacion tiene sentido metafisico en la cristiandad
y en su texto sagrado, la biblia; mientras que, como ya se afirmé en el
contexto juridico los derechos de la naturaleza se traducen simplemente
como derecho ambiental. No estamos ante la necesidad de “salvar” la
naturaleza, sino ante el deber ético de ser responsables con la vida. El
papa Francisco, tedlogo de la propiedad, establece que el “regalo de la
tierra con sus frutos pertenece a todo el pueblo”.”* La trascendentalidad
indigena no considera a la naturaleza como cosa susceptible de apro-
piacion sino como deidad, divinizacién de la vida: humana, animal, de
las piedras.

Los eufemismos ambientalistas como la “huella ecoldgica” no ingresan
a criticar el ntcleo de la acumulacién, en realidad, esa “huella ecologica”

593 Habermas, Pensantiento postmetafisico, 19.

594 David Beriain, Yasuni, genocidio en la selva (Espana: 93METROS / La Claqueta PC, 2014), 42:00.
595 Franz Hinkelammert, Hacia una critica de la razén mitica. El laberinto de la modernidad: Materiales
para la discusion (San José, CR: Arlekin, 2007), 283.

596 Francisco 1, “Carta enciclica ‘Laudato Si* del santo padre Francisco sobre el cuidado de la casa
comun”, La Santa Sede, 24 de mayo de 2015, 57, https://bit.ly/20erudr.

es la destruccién extrema que el humano moderno causa durante el trans-
curso de su vida.

La modernidad es una edad de la historia inaugurada por Europa gracias
al descubrimiento y dominio del océano Atlantico (nuevo centro geopohltuio),
que permitié a ésta expandirse por el mar y constituir imperios Comercxab es,
militares y culturales que tuvieron a Europa por centro. El yo europeo, bajo
su voluntad de dominio, constituy6 a las otras culturas como sus colonias y
la naturaleza como cosa explotable y medio para la obtencion de mayor can-
tidad de valor de cambio. Es una edad de enormes ad.ela.ntos tegnol%gacos,
exigidos por la competencia entre capitales; de éesc-ubnm:ent'os c1sent} cosy
organizacion politica de Estados con democracia representativa. . e_;mpus'o
a las otras culturas hasta el limite que hoy presenciamos, crisis civilizatora
donde los efectos negativos de tales inmensos desarrollos mue;;cran su rostro
negativo: la posibilidad de la extincion de la vida en la Tierra.

La “proteccion” de las especies, de la tierra o la “proteccion” del agua
pretende una abstraccion de la naturaleza como otres:lacrl frente a la propia
actitud humana. Si nos encuadramos en la “proteccion”, hacemos una de-
legacién de funciones, la responsabilidad parece situarse f?ente aun tbelrcir
irresponsable y la naturaleza es objeto; entonces, el sujeto irresponsable X,
es el que vulnera la naturaleza. La responsabilidad se debe ejercer como una
vivencia cotidiana, como responsabilidad personal y colectiva. Mientras
que, la proteccion se efectua frente a otros irresponsables.

Los derechos de la naturaleza son el fetiche
del sumak kawsay

El ser humano esta integrado a la naturaleza, es naturrfl]eza, Nno como
una metafora sino como praxis;* en las Amazonia tal praxis se encuentra
en los boroboro, huaorani y taromenane cuando dotan a la naturalezg de
humanidad, naturaleza antropomorfa, todo es humano: 1as_ plant.a’s, anur}a-
les o el agua. Debemos en gran parte a la fi]oso’ﬁ{u\ de la liberacion el giro
descolonial, la posibilidad de situar a los amazoénicos como lo que son, en
sentido filosofico “tedlogos de la selva”™ y de la vida.

597 Enrique Dussel, F ilosofias del Sur: Descolonizacion y transmodernidad (Madrid: Akal, 2015),
99-100. .
ivei “Spirits of Bei irits of Becoming: Bororo Shamanism as
508 Eduardo Viveiros de Castro, “Spirits of Being, Spirits o ;
Ontological Theatre”, Reviews in Anthropology 16, n.° 1-4 (1991): 78, https://dm.org/lO.]()SO/OO
o filosfico lati ricano, del caribe y
ia, “La fi i 17,8 iento filosdfico latinoame: : 1
599 Bartomeu Melia, “La filosofia guarani”, en El pensamicn 0 e
“latino” (1300-2000): Historia, corrientes, temas y fildsofos, ed. Enrique Dussel, Eduardo Mendieta
y Carmen Bohorquez (Ciudad de México: Siglo XXI / CREFAL, 2009), 50.
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Figura 12. El circuito natural de la vida humana:
la naturaleza condicion para la vida humana.
Naturaleza (Humana y no Humana)

Objeto /‘\ Sujeto

Metabolismo

Naturaleza
extrema

Vida humana
socio natural humanidad

NS

Fuente: Hinkelammert y Mora, Hacie una economig para lo vida, 41.5%

‘ La escision naturaleza-humanidad es una escisién mercadocéntrica
tiene como fin hacer de la naturaleza un objeto, pero hay una ”naturaleza;
humana” y una “naturaleza no humana”, es decir, el ser humano también
es nah..llraleza. No es necesario exteriorizar y proteger a la naturaleza de una
situacion o de ciertos actos, el vinculo primario en este caso es la vida, nos
a'ﬂ%mentamos de ella, por ello la responsabilidad es colectiva e indivic’iual
Ehca, es 1_0 que se denomina en neurobiologia “conciencia ampliada” o
' La conciencia a'mpljada percibe tanto el pasado como el futuro posil;]e
];ilr;l?e :::teelpa:)cri; 3 ahora”,."Uz es la respo’nsabilidad de los que vivimos en

. generaciones que estan llegando, nuestras hijas e hijo
o las generaciones que vienen. ] ]5,
.Lo mismo sucede con la atribucién de “ecologista” hacia quien

defiende las montanas, el agua o los animales. Es una fetichizaci?’m d
una‘categoria concerniente a la naturaleza, es decir, como minimizaci¢ ;
del impacto real, haciendo referencia a lo verde, ;ecuérdese anteri(?:

mente lt?s rojos comunistas. Tal categorizacion refiere a las planta
no implica los animales, las rocas o el agua que no son es ecifipcame :
te verdes’. En el ano 2008 la Constitucion ecuatoriana suguestamen?f;
era la mas verde del planeta. El predmbulo expresa “celebrando a la

naturaleza, ]a PaCha Mam I) y (l )
603 4 -
IlueStI‘a exlStenCIE .

600 Hinkelammert y Mora, Hacia una economia para la vida, 41.
601 Damasio, Sentir lo que sucede, 33.
602 Ibid.

603 Ecuador, Constitucion de la Repiiblica del Ecuador.
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El derecho constitucional ecuatoriano se idolatrizd, como fetiche teo-
logico y ecoldgico. Cuando se constitucionalizaron los derechos de la na-
turaleza se creyo ingenuamente que los problemas ecologicos estaban so-
lucionados, sin embargo, continud con mayor fuerza: la destruccion de la
flora y la fauna, la extraccion de minerales y el exterminio de la vida en
general. La Constitucion es un simbolo de la palabra escrita sujetada a inter-
pretacion, acorde a los objetivos que se quiera otorgarle.* La Constitucion
adopta rasgos de sacralidad, por ello se la designa como “carta fundamen-
tal”, “norma fundamental” o “norma suprema”. Adviértase entonces el
sentido sublime o divinizado de la Constitucion:

se ha implantado fuertemente “Ja fascinacion” por las Constituciones escritas.

Esta tendencia, [...] se ve reforzada por la tradicion de respeto por la palabra

escrita que se inspira en los grandes libros religiosos, la Tora, la Biblia y el

Coran. Asi, el constitucionalismo escrito encuentra un poderoso soporte cul-

tural en la arraigada confianza que inspiran los textos en que se sustenta la fe

de millones de personas.*”

Empero, los jueces y las cortes cuando tienen que aplicar el derecho
constitucional no se desmarcan del sistema-mundo de acumulacion capita-
lista, generalmente las discusiones juridicas no se aproximan a la aplicacion
factica o ética de tales derechos, sino que la argumentacic’m se diluye en la
dogmatica juridico-economica, es decir, en el desarrollismo.

En muchas de las sentencias que tratan los derechos de la naturaleza
se advierten argumentos como: “la Constitucién no establece tal derecho”,
“existe una interpretacion ilimitada de la Constitucion”, “no es la via ade-
cuada para aplicar tal derecho”. En definitiva, se impone la economocracia®™
o “dominacion de la sociedad por ’especialistas’ en economia, estadistica
y planificacion”, el economicismo prima frente a los supuestos derechos
de la naturaleza.

Desde una epistemologia 0 mejor dicho filosofia del conocimiento,
especialmente con matriz critica, la teoria supuestamente “neutral”, una
teoria “a secas” se de-struye, es decir, se asume como critica solo si se
transforma, esto se concreta a partir de la ética. Cuando se propende a

604 “Constitution, [...] is an experiment or sign subject to change and correction through
semiotic method”. Roberta Kevelson, The Law as a System of Signs (Nueva York: Plenum
Press, 1988), 231.

605 Peter Hiberle, El Estado constitucional (Ciudad de México: Universidad Nacional Auténoma
de México, 2003), LVIL

606 En el texto “the principal function of economics is to prepare the domination of society by
‘specialists’ in economics, statistics, and planning, that is, a situation which I propose to
describe as econtomocracy - a horrible word for a horrible thing”. Ulrich, Integrative Econonic
Ethics, 341.




208 FAUSTO QUIZHPE GUALAN

la responsabilidad de los actos para con los otros, el cuidado de la vida

sumak kawsay. En Filosofia de la liberacion, se advierte que respecto a la
de-struccion:

Algunos postmodernos, acostumbrados a deconstruir “grandes relatos”,
encuentran que la “de-struccion” [...] del macro-relato moderno hegelia-
no pareciera ser el mismo discurso invertido. Pero no es asi. Se trata de la
destruccion ontologica (Heidegger), de-construccidn discursiva (Derrida),
re-construccion epistemologica (Habermas) desde los vencidos, desde las
victimas de la modernidad (y también victimas de la de-struccién heideg-
geriana, desapercibidas en la de-construccion derridiana o ausentes en la
re-construccion habermasiana). El partir de dichas victimas excluidas del
proceso de la globalizacion exige a nuestro discurso dejar de ser meramente
negativo o de-constructivo del macro-relato moderno y fragmentario, que
permanece en el escepticismo de la conversacion rortyana para impedir a la
Modernidad reconstruir su discurso. Pero todos estos intentos semi-criticos
(de-structivos, de-constructivos, re-constructivos) no advierten el poder
dominador y la pretensién de verdad sagrada del “fundamentalismo de
mercado” (como lo denomina G. Soros) que hoy es la ideologia triunfante.
El discurso critico de liberacion debe por tanto abandonar la fragmenta-
riedad de su relato, y debe comenzar a producir un macro-relato critico
(con pretension de verdad, es decir, con conciencia de que es inevitable-
mente falible, pero que no se avanza como falible sino con pretensién de
verdad) para que el imaginario de las victimas, de los dominados, tenga
la capacidad de proyectarse en un lugar historico con sentido, con sentido

global (que debera ser corregido; por tanto el dicho macro-relato es inevi-
tablemente falible).5"”

Se hace hincapié en la “neutralidad” porque existe una version su-
puestamente neutral de la ética, esta version neutral tiene sus raices prin-
cipalmente en Wittgenstein, Weber, Apel y Habermas. De todos ellos,
Wittgenstein es el que menos ha sido cuestionado.

Wittgenstein formulé una aberracion ética, apologia de la muerte de
las victimas y ensalzamiento de la injusticia. La supuesta neutralidad de
la ética se presenta con un aparente purismo apolitico a través del cual se
pretende que es posible plantear enunciados, especialmente desde la filoso-
fia del lenguaje: este tipo de enunciados son adoptados especialmente por
la filosofia del derecho euronorteamericano a través de principios como:
la generalidad y el caracter abstracto de la norma. Desde esta posicion, los
derechos de la naturaleza enunciados en la Constitucion ecuatoriana ten-
drian un sentido neutral, estatico.

Si para la filosofia indigena, la ética se materializa cuando propende
al cuidado de la vida sumak kawsay. Para Wittgenstein es todo lo contrario,

607 Dussel, Politica de la liberacion, vol. I, 15-6.
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es necrofilia, tendencia enfermiza al suicidio colectivo. Enuna conferencl
de Cambridge dijo lo siguiente:

- M
supongan que uno de ustedes fuera una per;ortladon%nsc;e:rtgo[:;\n?;)a(]i 3)’5
: - .
isuiente, conociera los movimientos de todos 1o
D Emimsios del i i€ dos mentales de todos
inani mbién los estados
o0 inanimados del mundo y conociera tambi e
los seres que han vivido. Supongan ademas que gstglhorr;blrf:i efg:lbr:gg .
saber en un gran libro; tal libro contendn;i la Flescx;pcxon to 3 » :»amos o
i i e este libro no incluiria nada que pud
L ok b - implicar logicamente tal juicio. Por supuesto
‘licio ético ni nada que pudiera implicar logicam j or 4
D tenidia fodo juici lativo y todas las proposiciones ver
contendria todos los juicios de valor re y b
tanto todos los hechos descri
daderas que pueden formularse. Pero _ a———
ici i mo nivel. No hay proposiciones que,
todas las proposiciones estarian en el mis \ gl
ingt i limes, importantes o triviales.
en ningun sentido absoluto, sean sub ; t o
ahora glguno de ustedes estara de acuerdo y ello_le evocara 11:?5 patlslt?’ra;ero
Hamlet: “Nada hay bueno ni malo, si el per}samlento no lo latcedice e
esto podria llevar de nuevo a un malentendido. Lo qlll_g };aersndee] mun% iy
impli lo, aunque no sean cualida . :
implicar que lo bueno y lo malo, : e 8
i os mentales. Pero lo que q
terno, son atributos de nuestros estad .
es que mientras entendamos un estado rnental' como un hecho d;so,clrig;té ]
éste no es bueno ni malo en sentido ético. Por ejemplo, sien m:iest ey
mundo leemos la descripcion de un .elses;matc})1 CO}? todos los e;raé sada s
icologi ipcio tos hechos no encerr
sicologicos, la mera descripcion de €s S i e
3;/7opdamosgdenom'mar una proposicion etica. El asesinato elstalra ZI} :; r;elsuna
nivel que cualquier otro acontecimiento como, por e)ems o, la gamos e i
piedra. Ciertamente, la lectura de QSti .d’escrlgcn’on p;:}eeee; ;?;:rca e
i i 10n; ien podriamo '
o rabia o cualquier otra emocion; tam e o
i i itado entre otra gente que no
o la rabia que este asesinato ha susci i, e,
j - fan si te hechos, hechos y hechos, ¥ _
miento de él, pero serian simplemen S, s s
i i i la ética debiera ser realme
Debo decir que si ahora considerara lo que _ Fiiy
existiera talqciencia— este resultado seria bastante obvio. Me paéeceoi\;lt e
te que nada de lo que somos capaces de pensar o de decir puede ¢
el objeto (la ética).®"®
mnisci un
Pero, “la ética existe porque no SOMOS SEres 0 iscientes. Se trata de
, ili {a-no” % es decir, no somos ni seremos
limite de factibilidad, no de un todavia-no-, . ; ! e TP
omniscientes. Desde la abstraccion del lenguaje, tanto e asesinatc o,
de una piedra son meras descripciones equivalentes, segun Wlttgenr "
carecen de significado ético alguno. Esta aﬁrmaa.o.n es aberrzlm‘rei,d;;cc)1 (;qde
para la filosofia indigena, la ética es 1a resporllsablhdad con ; CEO ao
la vida sumak kawsay, por supuesto qué la caida de una piedra

S ——

HEico- 4mica de Franz
08 FEsta critica ética se realiza comunmente a lo lat:go de la pbra teologico ec:;r:g:;nbm o
Hinkelammert. Ludwig Wittgenstein, Conferencia sobre ¢tica: Con dos comen :
del valor (Barcelona: Paidos, 1989), 36-7. ‘ -
609 Hinkelammert, Cultura de la esperanza y sociedad sin exclusion, 222.
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mayor analisis, pero el asesinato destru ot i i
T ye la ética, Wittgenstein
establecer esta diferencia, porque ¢ i o logre

uno puede hacer reflexiones éticas. Ciertamente, lo puede hacer, pero sin
doy cuenta d? las condiciones constitutivas de la ética, si no r;lg do cu(;:;e
de la ontologia de la ética, y la ontologia de la ética se asocia a esto };xl am ;
simplemente voy a tener discursos maravillosamente académicos I’Je n t(i) .
nen que ver con lo humano. Y se va a notar que no tienen que Verqcon 1(()) hs-
glar\o, porque hago mi di'scurso y no pasa nada. Y ;por qué no pasa nada;
i So:ip;e 0 p.a-s,a:j en el espacio en el cual no necesito el discurso (amor) porqué
el espacio de preocupaciones por el otro, o es escuchado desde otro do-
minio de realidad ;y donde estoy? Donde no tiene validez. El otro esté aqui

y lo escucho, simplemente, como u i
I f na cosa que tiene refe i
entes que no existen.®"” 4 s s e

Con esta premisa se puede realizar la critica de la supuesta neutrali-

dad como rfah'd_ad retrica supuestamente “independiente”, “apolitica”

o, ta(;nb:en teorica” de las ciencias; el empleo de este tipo de argucias sé
uede encontrar j :1a “teoria” “teori

p por ejemplo en: la “teoria” del derecho, “teoria” del mer-

cado, “teoria” del Estado, etc., todas ell
, “teo , etc., as se plantean d -
ta apoliticidad. : S

La subversio iti i i o
rsion critica de esas “neutralidades” asume campos como

étice.a d'el derecho, ética del mercado, ética del Estado. Los campos del co-
nocmpento, antes considerados con un sentido “neutral” o teérico, deben
asumir ahora la ética como un “analisis del acto”®'! que tiene com(; unt
de partida la responsabilidad con el cuidado de la vida o sumak kawsg EO
otras Ralabras, las ciencias también pueden y deben pasa; por la "clesg;)lcij
nizacion filosofica” y estar inclinadas al cuidado de la vida sumak kawsay

Entonces, si la naturaleza o la vida en general: plantas, animales, rios
7 4

etc.',’ son asumidos por las ciencias tedricas como “objetos” o como “recur-
;)isnl,( 1rremediableme.n’te quedan sometidos a la destruccion. En este sentido,
S ,Ellaarg;?:;‘t tafmbl?n cayé en 'el error teolé.gico eurocentrado, nos dice:

: as primas’ son extraidas del medio ambiente. Sin embargo, el
meczho_amlfnfﬁnte no recibe un salario a cambio” .2 Suzuki tiene una cz;te-
goria filosofica para ir mas alla de esta concepcion, esta es prajiia

610
611
612

cuando tenemos una intuicion, el objeto sigue ante nosotros y lo sentimos, 1

permblmos 0 lo vemos. Hay una dicotomia de sujeto y objeto. En el pra i )
esta dicotomia ya no existe. Prajiia no se preocupa por los objeto:; i"initoe‘f7 coj o
tales; es la totalidad de las cosas que cobran conciencia de si como tales. Y e?tg

Maturana, Biologia de la cognicion y epistemologia, 37.
Segun Bajtin “la ética, [se entiende com]o teoria del acto”. Bajtin, Yo tambicn soy, 100

Estaplece raw materials’ are extracted from the environment. However, the environment
receives re i it i ;
es no wage in return”. Duchrow y Hinkelammert, Transcending Greedy Money, 141
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totalidad no esta limitada en absoluto. Una totalidad infinita va mas alla de
nuestra comprension humana ordinaria.

Pero la intuicion-prajiia es esta intuicion totalizadora “incomprensible” de
lo infinito, que es algo que nunca puede tener lugar en nuestra experiencia
diaria limitada a objetos o acontecimientos finitos. El prajha por tanto, puede
producirse, en otras palabras, solo cuando objetos finitos de los sentidos y del
entendimiento se identifican con el infinito mismo. En vez de decir que el infi-
nito se ve a si mismo en si mismo, se acerca mucho maés a nuestra experiencia
humana el decir que un objeto considerado como finito, como perteneciente
al mundo dicétomo de sujeto y objeto, s percibido por prajiia desde el punto
de vista de lo infinito. Simbolicamente, lo finito se ve reflejado entonces en el
espejo de lo infinito. El entendimiento nos informa que el objeto es finito, pero
prajiia lo contradice y declara que es el infinito mas alla del campo de la relati-
vidad. Ontologicamente, esto significa que todos los objetos o seres finitos son
posibles por el infinito subyacente, o que los objetos estan relativa y por tanto
limitadamente expuestos en el campo del infinito sin lo cual no tienen morada.®*

La prajiia se traduce al kichwa como taypi. El taypi, asi como el tinkuy

expresa también esta situacién, tinkuy viene de tincuni, el “encuentro de
dos sujetos”®* o también “encontrar a otro” 1% estos sujetos pueden ser:
personas, animales O inclusive “piedras”; a su vez, recuérdese que para las

personas kichwa, asi como para las aymara®® las “piedras” son seres vivos
sagrados wakakuna o dioses. Con esta premisa, un ser humano se encuentra
frente a un animal o0 a una montana en una relacion sujeto-sujeto, es una
traduccién del objeto en sujeto. Segun Betanzos

Y [Atawalpa] estuvo en esta provincia [Guamachuco-Peru] holgandose diez
dias, en fin de los cuales, teniendo noticia que en aquella provincia habia una
gran guaca e idolo, enviole a hacer sacrificio y [a] que se supiese de ella, de
su buen suceso y ventura [futura]. La cual guaca estaba en un monte, encima
de un cerro muy alto, y el idolo de ella era hecho de piedra, segiin que es la
hechura de un hombre, y estaba en ella un viejo, muy viejo, que hablaba con

este idolo y el idolo con €L

Siguiendo los senderos taki de una filosofia indigena kichwa encontra-

mos el giro descolonial econdmico, en cualquier pueblo descendiente de
los inkas se verifica el ranti despacho, pago o convite con el cosmos o con la

613

614

615

616
617

Daisetz Suzuki y Erich Fromm, Budismo zen y psicoandlisis, 12. ed. (Ciudad de México: Fondo
de Cultura Economica, 1998), 39.

El diccionario de autoria clerical que citamos, tiene un error semantico que aqui corregimos,
traduce tincuni como “encontrarfe vna cofa con otra”. Francisco del Canto, Arte, y vocabulario
en la lengua general del Perii llamada quichua, y en la lengua espaiiola (Lima: Francisco del Canto,
1614), 237.

Domingo de Santo Tomas, Lexicon, o vocabulario de la lengua general del Perii (Valladolid, ES:
Francisco Fernandez de Cordova, 1560), 174.

Para los aymara “la piedra es macho y hembra”. Arnold y Espejo, Ciencia de las mujeres, 134.
Juan de Betanzos, Sumna y narracion de los incas (Madrid: Polifemo, 2004), 286.
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pachamama: cuando se bebe chicha y se riega o devuelve lo que se ha to-
mado de la pachamama, cuando en el inti raymi se entierran alimentos para
la pachamama, o, cuando para el tinkuy reencuentro con los difuntos se Ile-
va comida a los cementerios. Ello se constituye en una ética del cuidado
de la vida sumak kawsay, es decir, si un sujeto extrae y no devuelve es un
parasito destructivo. En este sentido, la 16gica del extractivismo carece de
espiritualidad y ética, porque extrae, destruye y no devuelve vida alguna.
El sistema econémico estd dominado por la moral de la humanidad
moderna, la técnica y la abstraccion, concebidas como perfeccion. Los algo-
ritmos y la matematizacion de la economia como disciplina que maximiza
la ganancia, a través de la velocidad de las transacciones. La informatica
y los modernos contratos inteligentes smarth contracts ni siquiera esperan
los “acuerdos de voluntades” del derecho civil romano arcaico, sino que
se ejecutan cuando las condiciones determinadas o “acontecimientos fijos”
son favorables para el lucro, al menos en teoria no hace falta el control hu-
mano para la seguridad juridica.®® Adam Smith estaria fascinado y por
fin estaria vigente su famosa mano invisible,""” que en realidad viene a ser
la “mano visible” de los programadores. Paises y poblaciones completas
viven la destruccion de sus economias, cuando se ejecutan los algoritmos
programados para maximizar la ganancia. Es de amplia difusion la idea
teologica de la mano invisible —en su maxima expresion “santificada”,
como dios— smithiana, su actual vigencia esta situada en la teoria econd-
mica como el punto de equilibrio oferta-demanda y en lenguaje juridico se
traduce como ‘interés general’,*® para nosotros es el interés de la ganancia,
acumulacion o interés del mercado.
La economia como religién de la ganancia, conducida por la mano invi-
sible, por supuesto que tiene un caracter negativo y destructivo. De hecho,
Freud concibe a la “religién como una ilusién”,* en sentido abstracto, la

618 “Smart Contracts [...] sind Computerprotokolle, die Vertrédge digital abbilden. Sie sind
mittels Algorithmen an bestimmte Konditionen gekniipft und treten bei festgeschriebenen
(,,deterministischen”) Ereignissen in Kraft. Aus diesemn Grund erfordern sie keine menschliche
Kontrolle oder eine dritte Partei, die Rechtssicherheit gewihrleisten. Dies fiihrt zur Reduktion
von Transaktionskosten und erhéht die Vertragssicherheit [...] Der Programmiercode steuert
rechtlich relevante Handlungen (insbesondere einen tatsichlichen Leistungsaustausch) in
direkter Abhangigkeit von digital greifbaren Ereignissen”. Christopher Hahn y Adrian Wons,
Initial Coin Offering (ICO): Unternchmensfinanzierung auf Basis der Blockchain-Technologie (Berlin:
Springer Gabler, 2018), 2.

Adam Smith, La teoria de los sentimientos morales, ed. Carlos Rodriguez Braun (Madrid: Alianza
Editorial, 1997), 333.

620 Hinkelammert, El nihilismo al desnudo, 78.

621 Sigmund Freud, Obras completas, vol. XXI: El porvenir de una ilusién. El malestar en la cultura y
otras obras (1927-1931), 2. ed. (Buenos Aires: Amorrortu, 1992), 65.

619

. 5 ) i
HACIA UNA ARQUITECTONICA DE LA FILOSOFIA INDIGENA 2

L —— e e S

religién es una ilusion ligada a LH; mflestar. Ogi?:;iﬁ;fg ;ll;és;zx; ::a:e
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como evolucion humana, un peldaﬁq superior del pgnsarrlg?nkolam r% ert,
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Segun Habermas, la secularizacion es universal, compar ??isica oo
las sociedades modernas, nos encontrarliamos ante una posttme aérical e
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dat 2 ospiritu del capitalismo, 299-300.

622 Weber, La ética protestante y el espiritu L i .
623 “Schlieflich miissen wir die Sakularisierung dersfi)fenkuzg;\;u}ft, cileﬁzl;iizr:ﬁ:e:(cf;gnen
- , i j a isi tun eltversti 5508 < ;
teilen, von jener Sikularisierung des Se st 7 : i
Si?z?;C}':;ﬂ:ch;netaphy.lsischen Denken artikuliert”. Jiirgen Habermas, Auch eine Geschichte
1 1 in: 9), 74. o
der Philosophie (Berlin: Suhrkamp, 201 o o ‘ -

624 ElPais "UP:I robot se presenta a la alcaldia de un distrito de Tokio para acabar con la corrupci

i El Pais, 18 de abril de 2018, https://bit.ly/3260z0c.
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Un estudiante informatico y abogado me insistia en que “los datos
son neutrales”, le repreguntaba irénicamente: “;los datos de qué?, ;de
las personas hambrientas, de las mujeres violentadas, de los femicidios?”.
Posterlormente pude entender su afirmacion, cuando €l escribio: “la inte-
ligencia artificial es cien por ciento objetiva”.*® Sin saberlo, nuestro citado
estudiante estaba haciendo una afirmacion teoldgica: “la maquina es per-
feda”,.la maquina es dios. Pero la maquina es creacion humana, es decir,
por principio toda creacién humana es imperfecta, a no ser que el ser hu:

mano se cor@dere a si mismo como un dios. Fromm y Suzuki contrastan
esta afirmacion fetichista:

1. La persona y la maquina suponen una contradiccion y por esta contradic-

cion Occidente atraviesa por una gran tension psicologica, que se manifiesta
en diversas direcciones en su vida moderna.

2. La persona implica individualidad, responsabilidad personal mientras
que la maquina es el producto de la inteleccion, la abstraccion, la generaliza-
cion, la totalizacion, la vida de grupo. ’

3. Objetiva e intelectualmente o hablando en el sentido de una mentalidad
preocupada por la maquina, la responsabilidad personal no tiene sentido. La
responsabilidad se relaciona logicamente con la libertad y en la 16gica no ha
libertad, porque todo esta controlado por las reglas del silogismo.t g

Ampliemos atn mas la discusion teologica, la maquina debe pasar
por el filtro del discernimiento trascendental ético del cuidado de la vida
sumak kawsay. Toda maquina forjada para cuidar la vida es bien recibida.

Ahora, en las circunstancias de peligro de catastrofe mundial por el
hambre y la destruccion del planeta, es indispensable que el cuidado de la
vida se considere en el marco trascendental o divino, aqui son pertinen-
tes las religiosidades-espiritualidades indigenas. La secularizaciéon como
“universalidad” es retrocolonial, porque en nuestro contexto descarta las
trascendentalidades indigenas. En otras palabras, la secularizacion despoja
del sentido sagrado a la vida en general: personas, plantas, animales son
considerados objetos; esto hace posible también la explotacion del ser hu-
mar.lf) hasta su muerte, asi como el exterminio de las especies, la contami-
nacion de los rios o la extraccion ilimitada de minerales. La secularizacion
como Habermas la presenta, implica éticamente un acto irresponsable,

625 Por supuesto-que hay otra nocion de “vida artificial” —y, que aqui no se dicute— que tuvo
i(;Zmo base laidea fie autopoiesis creada por Maturana, allé por los anos 1973 y 1974. Humberto
gaturana ylFrancxsm Yarela, De mdquinas y seres vivos. Autopoiesis: La urgn;xizacfdn de lo vivo

6. ed. (Santiago de Chile: Universitaria, 2003), 49. l

626 Esta discusion esta detallada en trece puntos que abordan el caracter espiritual del ser

humano v la P!OVQCCi()n fetichista que ac (llliel’e ar la’(]lll‘[ a. Suzuki y Fromm, Budismo zen
y }7.9t617t111(?11$i5, 9-10. .
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segun él: “después de separarse del contexto teologico, el pensamiento
postmetafisico puede, sin hacer ningun compromiso [la supuesta neutra-
lidad], relacionarse con la religion como con otra forma de mente objetiva

que compite por la verdad en su sentido” .7

Sumak kawsay como espiritualidad filosofica

Solo la religién como absolutizacion debe ser atacada. La religion, en
sentido positivo implica humanismo, condolencia por el otro, “la religion
debe apoyar la laicidad sin que la laicidad se someta a la religion”.® La
secularizacion, sin el discernimiento del cuidado de la vida deshecha to-
das las teologias —incluida la Trascendentalidad indigena—. La religion
entendida por Marx como “opio de los pueblos” adquiere positividad en
neurobiologia, el opiaceo facilita la homeostasis, la supresion del dolor hu-
mano,™ es el sentido positivo de la religiosidad en los pueblos indigenas.

El pachakutik colonial esclavista implico la supresion, en otros casos
inversién de la trascendentalidad de los vencidos, es decir, la transforma-
cion de los dioses de los colonizados en “demonios”. Entre los pueblos
descendientes de Abya Yala no se concreta la teoria rousseauniana, con la
“fundacién” de nuestras republicas no hay un “contrato social”, sino una
prolongacion del poder despotico colonial. Los indigenas no fueron parte
de la fundacion de las republicas.

Ahora, la construccién de las reptiblicas latinoamericanasy la adopcion
tardia de la supuesta igualdad esconde un nuevo colonialismo, si bien los
indigenas, especialmente a partir de 1990 acceden a la educacion formal,
esto representa especialmente para el indigenismo una forma de remediar
las “desigualdades”. No obstante, las acciones afirmativas constituyen solo
medidas a corto plazo, la solucion de lo indigena como pobre y no como
empobrecido. De lo dicho deriva la necesidad del giro descolonial la ne-
cesidad de que el indigena trascienda el marco analitico colonial que lo

627 “Auchnach der Loslosung vom theologischen Kontext kann sich das nachmetaphysische
Denken, ohne irgendeinen Kompromiss einzugehen, zur Religion wie zu einer anderen, in
ihrem Sinne um Wahrheitkonkurrierenden Gestalt des objektiven Geistes verhalten”. Habermas,
Auch eine Geschichte der Philosophie, 74.

628 Enel texto: “die Religion soll dieWeltlichkeit stilizen, ohne daBsich die Weltlichkeit der Religion
unterwirft”. Karl Marx y Friedrich Engels, Werke, vol. [ (Berlin: Dietz Verlag Berlin, 1956), 12.

629 “Karl Marx is supposed to have talked about religion as ‘the opium of the masses’ (although he
did not quite say that; he said, instead, that religion was ‘the opium of the people,’ the ‘masses’
probably being a post-Leninist retrofit). What could be more homeostatically inspired than
the notion of prescribing opioids to treat human pain and suffering?”. Damasio, The Strange
Order of Things, 149.
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considera un problema, entonces, filosoficamente hablando, los indigenas
con sus trascendentalidades tienen el potencial para presentarse como so-

luciones al problema ecoldgico mundial de actualidad. Asi, el relato tras-
cendental de Guamangate:

Si quieres tener riquezas. Debes dormir cerca, en las faldas de la laguna
leotoa.. En la media noche [taypi] viene un lagarto, si te encuentra y no
tienes miedo, ese lagarto te abraza y te lleva al centro de la laguna, te bafia
y luego te deja ir. Hay personas que se han ido a dormir cerca de la laguna,
pero como tuvieron miedo, murieron: nosotras les hemos encontrado muer-
tas. Cuando sales de la laguna, en tu trabajo te llegaran todo tipo de rique-
zas. Pero luego estas obligado a adorar a Quilotoa durante toda tu vida. Si
dejas de adorarle pierdes todas las riquezas y te quedas empobrecido. Mi

tio se fue a dormir cerca de la laguna, se bano con el lagarto a media noche
ahora es rico.** ,

_ A primera vista pareciera que esta pedagogia ilustra la acumulacién.
Sm_embargo, cuando Guamangate sentencia “estas obligado a adorar a
Quilotoa toda tu vida. Si dejas de adorarle pierdes las riquezas”, nos esta
For}st.riﬁendo a respetar a la laguna Quilotoa desde el sentido positivo
infinito, es una trascendentalidad que cuida la vida sumak kawsay. Estz;
trascendentalidad tiene como centro sagrado a la laguna Quilotoa -que en
kichwa se traduce como waka.

. Maria Gualan presenta una trascendentalidad del apu montana,
dice “no puedes ni debes dormir en las faldas del Puglla —situada en
Saraguro— es demasiado poderoso, te puede aplastar, te puede matar
debes respetarle”, nuestra kichwa saragura esta explicando el cuidadc;
de la vida de la montana, que a la vez tiene género y es kari “hombre”.
E>’<iste otra apu warmi nombrada como Akakana en Saraguro que tiene
género “mujer”.

Surge entonces, como sintesis, el grito de los indigenas, la posibilidad
de que aquellos critiquen la imposicion de las morales de acumulacion, de
anulacion de la solidaridad y, en definitiva, el ingreso de la modernid’ad
Asi, el analisis de este paradigma kichwa es un prototipo de giro desco]o—.
nial de la categoria trascendental kiclhwa waka, por ejemplo. La waka sufrio
una distorsion, fue demonizada por la teologia cristiana; mas ahora, aque-

lla posee valor critico para una trascendentalidad indigena del cuidado de
la vida sumak kawsay.

Hu'aca; el cual prf)nunciada la tltima silaba en lo alto del paladar, quiere
decir idolo [categona' teologica colonial], como Jupiter, Marte, Vénus, y es
nombre que no permite que de €l se deduzca verbo, para decir idolatrar. [...]

630 Mishel Guamangate, entrevistado por el autor, 11 de agosto de 2019.

HACIA UNA ARQUITECTONICA DE LA FILOSOFIA INDIGENA 217

Quiere decir cosa sagrada, como eran todas aquellas en que el demonio [dios]
Jes hablaba: esto es, los idolos, las pefias, piedras grandes o arboles, en que el
enemigo entraba para hacerles creer que era dios. Asimismo llaman huaca a
las cosas que habian ofrecido al sol, como figuras de hombres, aves y animales
hechas de oro, o de plata o de palo, y cualesquiera otras ofrendas, las cuales
tenian por sagradas; porque las habia recibido el sol en ofrenda, y eran su-
yas, y porque lo eran las tenian en gran veneracién. También llaman huaca a
cualquiera templo grande o chico, y a los sepulcros que tenian en los campos,

y a los rincones de las casas, de donde el demonio hablaba a los sacerdotes y
a otros particulares que trataban con él familiarmente; los cuales rincones te-
nian por lugares santos, y asi los respetaban como a un oratorio o santuario.
También dan el mismo nombre a todas aquellas cosas que en hermosura o
escelencia se aventajan de las otras de su especie, COMO una rosa, manzana, 0
camueza, o cualquiera otra fruta que sea mayor y mas hermosa que todas las
de su arbol; y a los arboles que hacen la misma ventaja a los de su especie le
dan el mismo nombre.*"

La categoria waka se encuentra en kichwa'y kechwa, todos los cronistas
]a nombran, algunos como sinénimo de oro y plata escondidos, es decir,
como sinénimo de fesoro. Obviamente porque estos metales eran enterra-
dos junto con los muertos. Desde una perspectiva critica, la waka significa
también algo asi como una ‘momia’, aunque la traduccion no es precisa por
la obvia inconmensurabilidad de la trascripcion, al menos se aproxima. Si
se revisan los pasajes historicos y se ingresa en el campo de la arqueologia
se puede ensayar una traduccion, lo que los indigenas entendemos es lo
siguiente: la waka es un muerto que esta vivo, paradojico, una momia que
esta viva, ;como entender eso?, bastante simple, el taypi.

La muerte genera vida, en sentido material, la muerte es abono para
la vida, pero no es suficiente, el muerto o la waka también es historia que
influye en el presente y es por lo que en las interrelaciones indigena y
no-indigena, que se relatan a partir de las crénicas, se trata del encuentro
entre vivos y muertos. “A pesar de la destruccion de las momias y de los
mallquis por los espafioles desde el inicio de la Colonia, los hombres andi-
nos continuaron manteniendo ‘contactos’ con sus muertos”.** Entonces,
Jos indigenas consultaban o revisaban el pasado, sus muertos, para tomar
decisiones presentes.

En el contexto inka se encuentra el guardian waka. “En esta época, el
guardian de la waka habria sido un comandante militar, activo para funcio-
nes especificas de la lluvia [para atraer precipitaciones] o en el ordenamiento

631 Inca Garcilaso de la Vega, Comentarios reales de los incas, vol. I, 88.

¢32 Carmen Salazar, “Embriaguez y visiones en los Andes: Los jesuitas y las ‘borracheras’ indigenas
en el Pert (siglos XV1y XVII)”, en Borrachera y memoria: La experiencia de lo sagrado en los Andes,
comp. Thierry Saignes (Lima: Institut Francais d’Etudes Andines / Hisbol, 2015), 15.
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de relaciones sociales mas amplias a través del matrimonio, el servicio mi-
litar y otras mas”.®*

Ahora, nos corresponde tratar el giro teoldgico, es decir, la metodo-
logia para proponer la trascendentalidad desde el colonizado en sentido
positivo, como cuidado de la vida sumak kawsay y no como justificacion
de la muerte.

Si tomamos como premisa, que la historia o el pasado se escribe por
los vencedores, en cualquier lugar del mundo, el que pierde no tiene
la oportunidad de reposar y escribir historia y peor atun teologia, tras-
cendentalidad o filosofia, no mientras se recupera de la herida colonial.
Entonces, para hacer una lectura critica de las crénicas es imprescindible
que cuando el cronista dice “los demonios que los indios adoraban”, se
debe aplicar un giro trascendental descolonial, debemos preguntarnos si
mas bien ;serian dioses?, pero enseguida viene otra pregunta, ;sera que
las personas que fueron colonizadas y esclavizadas tenian dioses?, ;sera
que los adoraban?

No podemos dar por sentada la idea simplista de un sincretismo pa-
cifico en ningtin campo del conocimiento; la Colonia no implicé una mez-
cla sosegada de religiones, morales o éticas. Solo a partir de las anteriores
premisas criticas referentes al rasgo colonial-esclavista, se identifica el en-
trecruce entre el cristianismo y las religiones-espiritualidades asi llamadas
indigenas. Tanto la trascendentalidad indigena —generalmente encubierta
bajo categorias coloniales— aqui propuesta, como las teologias mestizas
producto del pachakutik colonial deben ser procesadas bajo discernimien-
to del cuidado de la vida o sumak kawsay, si una teologia no cuida la vida,
ahora debe ser considerada demoniaca, porque destruye la vida. Sabino
Gualinga ilustra este sentido etico y trascendental:

En el subsuelo, ucupacha, igual que aqui, habita gente. Hay pueblos boni-
tos que estan alla abajo, hay arboles, lagunas y montanas. Algunas veces se
escuchan puertas cerrarse en las montanas, esa es la presencia de los hombres
que habitan ahi... El caipacha es donde vivimos. En el jahuapacha vive el po-
deroso, antiguo sabio. Ahi todo es plano, es hermoso... No sé cuantos pachas
hay arriba, donde estan las nubes es un pacha, donde esta la luna y las estre-
llas es otro pacha, mas arriba de eso hay otro pacha donde hay unos caminos
hechos de oro, después esta otro pacha donde he llegado que es un planeta de
flores donde vi un hermoso picaflor que estaba tomando la miel de las flores.
Hasta ahi he llegado, no he podido ir mas alla. Todos los antiguos sabios han

633 “At this time, the wak’a priest wold have been a military commader, active for specifically
rainmaking functions or in the ordering of wider social relations through marriage, military
service, an so on”. Denise Arnold y Christine Hastorf, Heads of State: Icons, Power, and Politics
in the Ancient and Modern Andes (Walnut Creek, US: Left Coast Press, 2008), 79.

estudiado para tratar de llegar al jahuapacha. Conocemos que hay el dios ahi,
pero no hemos llegado hasta alla.**

A la vez, la perspectiva trascendental-filosofica de Patricia Gualinga
ensefia a la naturaleza compuesta por varios seres antropomorﬁ;afios y
divinizados, estos, al ser destruidos a la vez nos arrastran al suicidio co-
lectivo, asi

el Kawsak Sacha para nosotros es la selva que es viva, con todo lo que ello im-

plica, con todos sus seres con toda su cosmovision, con tod_a su cultura en la

cual nosotros estamos inmiscuidos. [...] Estos seres son muy importantes. Ellos
nos mantienen con la energia vital, ellos mantienen el ethbn? y la abun-
dancia ellos mantienen todo el cosmos y estan conectados entre si. Estos seres
son indispensables no solo para Sarayaku, sino para el equilibrio amazonico

y estan conectados entre si, y por eso Sarayaku defiende tan arduamente su

espacio de vida.®®

Ello es el fundamento de lo que aqui se plantea como la ética del cu‘%-
dado de la vida o sumak kawsay, que, también es un horizonte de convi-
vencia humana bajo la utopia de supresion de toda formg de domir13c19n.

Para finalizar y como nuevo postulado, Felipe Qu.J.spe ﬁ’le det.erudo
mientras organizaba el Ejército Guerrillero Tupak Katar}, lanzo el grito del
indigena como sujeto filoséfico, cuando la prensa indago solire sus 1‘d_e,ales,
el aymara resumid: “no me gusta que mi hija sea su empleada”. Admlt.w que
escribia libros y panfletos para que su hija no sea una empl.eada’l,, sin em-
bargo, la prensa calificé sus ideales de “subversivos y terroristas”. Afirmo
que queria “destacar esta sangre, este indio, por que estamos tra_peando el
suelo, por qué siempre tenemos que ser un barredor, por que siempre te-
nemos que ser un cargadorcito, por qué siempre tenemos que ser un guar-
dia que esta cuidando al opresor”.®* Entonces este ap:ilrtado es solfimente
una muestra, una arqueologia de las voces que constituyen una filosofia
indigena en el sentido postulado.

634 Corte Interamericana de Derechos Humanos, “Sentencia del 27 de _jun.io de 2012 (F‘ondci y
reparaciones)”, Pueblo indigena kichwa de Sarayaku vs. Ecuador, 27 de junio de 2012, parr. 150,
https://bit.ly/3gHdXUX.

635 Ibid., parr. 153. _ )

636 Felipe Quispe, “’No quiero que mi hija sea su sirvienta...'Felipe Quispe Hlianca del EGTK",
video de YouTube con imagenes de su detencion, 2017, 00:34, hl:tps:/[blt.ly/oANCOOA.




Conclusiones

Este trabajo propone una clasificacion cronologica, historica y descolo-
nial del sujeto indigena. En América Latina, la primera etapa —aqui hemos
omitido su estudio— fue la del sujeto libre; en la segunda etapa y que man-
tiene su vigencia —a partir de 1492 — el sujeto indigena se encuentra escla-
vizado o colonizado, pero siempre en transicion descolonial, momento cono-
cido en la actualidad como “resistencia indigena”; y, finalmente la etapa que
se encuentra en devenir es la del sujeto liberado, descolonizado o filosofico.

Tomando las ideas de Fleck se puede hablar de colectivos de pen-
samiento que configuran la construccion de lo indigena: indios, negros,
campesinos, etc. En la etapa colonial se trata especialmente del colectivo
teologico patrocinado directamente por la iglesia catolica. Entre el “fin”
de la Colonia y el periodo republicano, la iglesia sembro directamente el
conocimiento academicista en las universidades nacientes, a través de esto
aparecio el indigenismo que tiene matriz europea y norteamericana.

En la actualidad, lo indigena es dominado directamente por Europa y
Norteamérica, especialmente con las teorias modernizantes enmarcadas en
el interculturalismo, multiculturalismo y pluriculturalismo. Con este na-
cleo, las teorias euronorteamericanas vienen desarrollando, por ejemplo,
en nuestro campo del conocimiento el “pluralismo juridico”.

Esta tipologia tedrica deja pasar por alto tanto la dominacion, como
la colonizacién epistemolégica, por esta razon, es necesario tratar una filo-
sofia del derecho desde el mundo indigena, filosofia que deberia abordar
y criticar el marco tedrico-filosofico de las escuelas de derecho que predo-
minan en las universidades.

La filosofia del derecho, tal y como se ensena en los centros académi-
cos, esta encerrada en el individuo y en la propiedad privada. Esto juega
un rol fundamental en la justificacion y legitimacion de las desigualdades
y de la esclavizacion de los sujetos. En este marco filosofico del derecho
solo son “libres” e “iguales” los individuos propietarios.

Este trabajo hace hincapié en la teologia judeocristiana y, muy poco,
se ha discutido con la teoria europea y norteamericana que actualmente
sigue construyendo lo indigena a través de las universidades, esta es una
tarea para trabajos venideros.
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Tabla 4. Construccion de los no-sujetos
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PERIODOS | 1500 A 1789 | TRANSICION COLONIA-REPUBLICA 1800, EN ADELANTE
Cam i i
po Teologia Teologia y etnologia Antropologia y sociologia
L 5 ;
ugar Espafia Europa y Latinoamérica Europa y Norteamérica
Institucion Iglesia Iglesia y universidad Universidades
C ; "
ampo Demonologia Demonologia y subcategorizacion Subcategorizacion
Categorias d . 5
racistas Idolatria Salvajismo, incivilizacién, minoria Subdesarrollismo
No-sujetos o negacion de los indios, campesinos, negros, mujeres, nifias y nifios

Fuente y elaboracion propias.

Con base en el anterior esquema se puede afirmar que este estudio h
desarr.ollado especialmente la época colonial y la dominacién de la I iz i
es decir, apr(')ximadamente los siglos XV y XVIIL. Por esta razon, lo II'ldgl esllz
tle?.e su gamda de nacimiento en 1492, desde la nada ex nihilo ;e const%u e
lo l.thO - Nuestra categoria tiene rasgo dinamico, es objeto de construcci)'(
especialmente indigenista; esto es, entre 1492 y 1830 el cristianismo fu OI}
!enctalrgado de la construccion tedrica indigenista y de la demonizacion di 1e
H}thena.' En la etapa formalmente colonial, lo indigena fue objeto de destru ’
cion teoldgica, esto es una demonologia de lo indigena. A su vez se constni-
yeron categoﬁas vacias para colonizar lo indigena: la comunidac;l indi ena-
lo campesino, lo mestizo. Tanto el sujeto indigena como sus conocimignt ‘
eran categori_zadgs bajo nociones demoniacas enfrentadas a las cristianasoS
En las ciencias sociales se emplearon eufemismos etnologicos es.te
campo del conocimiento —la etnologia— estuvo encargado deg imt lorta
e imponer categorias peyorativas desde Europa. El estudio de esteperiof
do }ndlgena demonizado se encuentra especialmente en las crénicgs c
loniales: Garcilaso de la Vega, Bartolomé de las Casas, Waman Pum c(l) .
Ayala, etc. Aqui hemos omitido campos con no menor Iimportancia csme
elvestudlo de las Leyes de Indias o la regulacion juridica i i .
diferentes concilios. ] g
L? mdigena es sinénimo de sujeto colonizado, dependiente o, en su ni-
_vel maximo, degradado como esclavizado. Por supuesto que 1’&1 retori
mc?1ge,msta h_a omitido hacer esta afirmacion. Luego, el sistema color\ile-:]Ca
19 indigena tienen vigencia mundial. Y, mas aun, la nocion colonial e t)'7
snendc? per_lsada a nivel interplanetario, las afirmaciones de Hawkin : -?}
brg la inminente colonia humana hacia otros planetas nos arrojan esa igd .
Evidentemente pensar la descolonizacion también requiere el ll'nisn;o rigejl:

global. Empero, la descolonizacion debe marchar con precaucic’m, dada la
presencia de lo que aqui se ha designado como “indigenismo descolonial”,
como construccién distorsionada de lo indigena, en otras palabras, la des-
colonizacién no solo es la liberacion del sujeto indigena esclavizado, sino
también la participacion directa de este tiltimo en el proceso, y sobre todo
la liberacién del sistema econdmico vigente que destruye la vida.

Lo que se ha categorizado como giro descolonial es la transformacion
de la negatividad colonial en positividad liberada o descolonizada: la de-
monizacién de lo indigena hacia la sacralidad, el racismo en convivencia
pacifica, el indigenismo en presencia, voz y grito.

El indigenismo actual esta localizado en la teoria euronorteameri-
cana, a través de categorias vaciadas de contenido critico o culturalistas:
multiculturalismo, pluriculturalismo e interculturalismo. El indigenismo
tiene complejo de inferioridad, piensa que Ja cultura, modo o forma de
reproduccion de la vida y la civilizacion debe importarse desde Europa o
Norteamérica. Por eso los paradigmas construidos desde esos lugares son
siempre el modelo por seguir para el indigenista. El indigenismo es una
apologia del estilo de vida colonial, en que el sujeto indigena tiene que Ser
representado por un indigenista, antes era el clérigo, ahora el antropolo-
go, sociologo o abogado. El indigenismo es el silenciamiento racista del
grito indigena.

El indigenismo se encuentra especialmente enrevesado en categorias
etnologicas, antropologicas y sociolégicas que tratan lo indigena, es tam-
bién una dominacion en el campo semantico, se presenta con categorias
que supuestamente tienen neutralidad, pero a la vez estan despojadas de
significado econdmico, histérico, politico para los sujetos indigenas.

En el periodo republicano, a partir de 1830, lo indigena inicia a liberarse
progresivamente de la demonologia de nucleo teologico, el conocimiento
indigena deja de ser y estar demonizado. Pero nuevamente queda someti-
do bajo categorias peyorativas, producto de la constru ccion antropologica:
cosmovision y no filosofia, artesania y no arte, curanderismo y no medici-
na. Existe una nueva negacion, lo indigena contintia sometido a parame-
tros retrocoloniales, en otras palabras, la demonologia de lo indigena se
transforma en el racismo epistemologico, negacion de la trascendentalidad
indigena. Cuando hablamos de racismo epistemologico nos referimos a la
degradacion o subcategorizacion de los conocimientos indigenas.

Tratar lo indigena en el siglo XXI tiene su razon de ser en la vigencia de
la esclavizacion, Colonia y automatismo vinculado con el crecimiento y de-
sarrollismo econdmico, idolatrico y teologico filosofico, el amor a la muerte
o necrofilia. Releer las crénicas coloniales como historia de la conquista no
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es solo.un estudio de revisionismo historico, aquel trabajo de traduccion
de la historia colonial contribuye a no cometer los mismos errores frent
los avances de los nuevos colonialismos. o
’ El sujeto indigena fue arrancado de un sistema econdmico, juridico
politico; subsumido en un nuevo sistema colonial. Este nuevo sis:céma roi
hfb_e el anterior, alli se encuentra el génesis de la lucha descolonial dl:; la
resistencia indigena; la resistencia es el punto de partida del :
liberacién o descolonizacion. ’ S mm——
Si el proceso historico esta dicho o escrito en piedra es irreversible, no
se puteide hacer aquello que a lo largo de este trabajo se propone: la de%céﬂo-
nizacion. F,'a‘ra la liberacion indigena es necesaria una reconstruchcic'm dLe ro-
cesos historicos que paraddgicamente taypi se destruyen Constanteme}r)lte
En ?l andlisis de la historia constitucional ecuatoriana encontramos tan;
to.el racismo como el indigenismo, posteriormente se construyen acciones
afirmativas destinadas a mitigar el sufrimiento indigena, son remanente
para aquellos colonizados sometidos al despojo sistemét;co. )
qu postulados tedricos aqui desarrollados para entender lo indigena
no sugieren un determinismo taxativo respecto de nuestra categoria, ello
sega un pitmsmo, esa fue la pretendida construccién desde el 'mdigem"smo
El mdlgemsmo es un eco a través de un juicio de valor que dice “el indi e-.
na c’iebe vestir de esta forma”, “el indigena debe pensar o creer aquello” §e1
mdlg_ena debe reproducir su vida de esta forma”. Jamas se ha di(gho en ,este
trabajo ”.e'sto es loindigena”, pero si se ha mostrado algunas de las injusticias
que sufrio y sufre tal sujeto por cargar con determinados caracteres: Lna for-
ma Fie vestir; apellidos en idiomas diferentes a los considerados de; caracter
nac1on.a1;. rec'lamo de derechos territoriales, jurisdiccionales o remediacién
dcf: las m]ushcias coloniales. Entonces, lo que se reitera es que el sujeto in-
digena tiene ciertos caracteres que pueden ser abordados con la criticidad
correspondllente: el sufrimiento del racismo a través del campo psicologico
16.1 'destruccm')n de la lengua en el campo lingiiistico, el despojo y la desg'luc-,
cion dg la vida en sus territorios en el campo politico. Estos caracteres estan
someht;los, 'Croloniz.ados o dominados por injusticias historicas en su orden:
demomza.cmn, racismo y exclusion; todas ellas camufladas bajo eufemismos',
como desigualdades, o estratégicamente escondidas para evitar su reclamo
N La academia indigena, ademas de combatir el sistema vigente ﬁlo—.
soﬁcc? colonial dominante, se encuentra con la obligacion ética de re);lizar
_trab’a]os de arqueologia, especialmente de caracter oral sobre la memoria
indigena en los distintos campos del conocimiento.
Lo que aqui hemos dado en llamar filosofia indigena es un postula-
do de mayor calado que pretende abarcar dentro de si otros campos del
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conocimiento: economia indigena, derecho indigena, ética indigena. Si la
filosofia es para Lévinas la “sabiduria del amor”, para nosotros se traduce
como el “amor a la vida” o la “idolatria de la vida”.

La ética indigena, como parte de la filosofia indigena, se encuentra
especialmente en la praxis, es decir, no nos podemos cefiir simplemente a
una ética de caracter tedrico, aquello seria una copia del ethos euronortea-
mericano, sino que, nuestra Stica es mas bien: mostrativa, demostrativa y,
finalmente, en un taypi, lo performativo, la militancia o practica diaria. La
ética como praxis se encuentra en un vaso de chica o alimento que com-
parten las comunidades indigenas.

Otro lugar de la ética indigena es el arte y la hermeneutica mitologica
y textil, reflejando valores como: solidaridad, reciprocidad, la supresion
de la avaricia, el cuidado de la vida sumak kawsay.

La ética indigena tiene matriz trascendental, el cuidado de la vida como
praxis sagrada, por eso: las montafias, el agua o las piedras se consideran
dioses. En la bsqueda de los materiales para una trascendentalidad in-
digena, trascendentalidad del cuidado de la vida sumak kawsay, se puede
iniciar especialmente releyendo la teologia de la liberacion en conjuncion
con las crénicas coloniales.

Sin embargo, hay que ir con cuidado, porque la iglesia cristiana tiene
también la posibilidad de descolonizarse, es decir, hacer converger su teo-
logia con las trascendentalidades indigenas. La revision historica muestra
que inclusive en el presente siglo, el cristianismo ha tratado las trascenden-
talidades indigenas como demoniacas. Al hacer esto, el cristianismo tHene
caracter violento, destructivo y en tiltima instancia retrocolonial. Sin embar-
go, hay que aclarar que la trascendentalidad indigena comulga con el cris-
tianismo como parametro ético del amor al projimo, fuera de esto seguimos
en un choque entre matriz trascendental y nucleo patriarcal judeocristiano.

Mientras tanto, y para finalizar, recordemos que hace tres o cuatro siglos
aproximadamente, los Maya nos dejaron como reflexion trascendental —en
el fondo, la posibilidad del nuevo Pachakutik— una prediccion algo desastro-
sa, pero a la vez certera, en el Katun 13 Ahau: “Esta es su palabra de Oxlahun
Tiku, Trece-deidad, como fue explicada por el Ah Kin, [astrofisico], Chilam
Balam, [filosofo]: A su tiempo serd —dijo— que coman, que coman su taiz com-

prado; que beban, que beban su agua comprada, cuando sea el tiempo en que se en-

corven sobre la tierra, cuando sea el tiempo en que la tierra se les acerque a la faz” %

S

637 Con cursiva anadida. La traduccion ha sido modificada segun el marco transdisciplinario
descolonial que a lo largo de este trabajo se propone: “Sacerdote-del-culto-solar” se sustituye
con astrofisico y “Brujo-intérprete” con fildsofo. El libro de los libros de Chilam Balam, edicion de
Alfredo Barrera y Silvia Rendon (Ciudad de México: Fondo de Cultura Economica, 1948), 92.
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UNIVERSIDAD ANDINA
SIMON BOLIVAR

Ecuador

La Universidad Andina Simén Bolivar (UASB) es una institucion
académica creada para afrontar los desafios del siglo XXI. Como centro
de excelencia, se dedica a la investigacion, la ensefianza y la prestacion de
servicios para la transmision de conocimientos cientificos y tecnologicos. Es
un centro académico abierto a la cooperacion internacional. Tiene como eje
fundamental de trabajo la reflexion sobre América Andina, su historia, su
cultura, su desarrollo cientifico y tecnoldgico, su proceso de integracion y el
papel de la subregion en Sudamérica, América Latina y el mundo.

La UASB fue creada en 1985. Es una institucion de la Comunidad Andina
(CAN). Como tal, forma parte del Sistema Andino de Integracion. Ademas
de su caracter de centro académico autonomo, goza del estatus de organismo
de derecho publico internacional. Tiene sedes académicas en Sucre (Bolivia)
y Quito (Ecuador).

La UASB se establecié en Ecuador en 1992. En ese afio, suscribié con
el Ministerio de Relaciones Exteriores, en representacion del Gobierno de
Ecuador, un convenio que ratifica su caracter de organismo académico
internacional. En 1997, el Congreso de la Reptiblica del Ecuador la incorporé
mediante ley al sistema de educacion superior de Ecuador. Es la primera
universidad en el pais que logrd, desde 2010, una acreditacion internacional
de calidad y excelencia.

La Universidad Andina Simén Bolivar, Sede Ecuador (UASB-E), realiza
actividades de docencia, investigacion y vinculacion con la colectividad de
alcance nacional e internacional, dirigidas a la Comunidad Andina, América
Latinay otros espacios del mundo. Para ello, se organiza en las areas académicas
de Ambiente y Sustentabilidad, Comunicacion, Derecho, Educacidn, Estudios
Sociales y Globales, Gestion, Letras y Estudios Culturales, Historia y Salud.
Tiene también programas, catedras y centros especializados en relaciones
internacionales, integracion y comercio, estudios latinoamericanos, estudios
sobre democracia, derechos humanos, migraciones, medicinas tradicionales,
gestion publica, direccion de empresas, economia y finanzas, patrimonio
cultural, estudios interculturales, indigenas y afroecuatorianos.






