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Prefacio

Pedro Pablo Gomez

WALTER MIGNOLO ES UN PENSADOR FRONTERIZO, empenado en un
proyecto intelectual y politico claramente delineado en los Gltimos afios
como la opcién decolonial. En este sentido, entender el pensamiento de
Mignolo y comprender en qué consiste la opcién decolonial® son tareas
complementarias. La pregunta entonces es cuél es la relacién entre el
pensamiento fronterizo y la decolonialidad, como una opcién entre otras
opciones, como la reoccidentalizacién, la desoccidentalizacién o el giro de
la izquierda mundial. Conocer esta relacién, antes que un reto académi-
co y tedrico, es un asunto practico, pues, queramoslo o no, cada una de
nuestras acciones en el mundo de la vida, si las pensamos en el contexto
actual de la reconfiguracién del orden mundial, apuntara hacia alguna de
las siguientes direcciones: la de la reoccidentalizacién, que en general busca
mantener la hegemonia de Occidente y su control de la matriz colonial del
poder; el euro-usa-centrismo y la economia neoliberal; la desoccidentaliza-
cién, asumida como la disputa con Occidente por el control de la matriz
colonial del poder, en una perspectiva de mundo multipolar no eurocén-
trico, pero capitalista; la reorientacion de la izquierda como critica al capi-
talismo, pero no tanto al eurocentrismo; o bien la opcién decolonial, como
critica decolonial al eurocentrismo, al capitalismo, al neoliberalismo, al
racismo epistémico y a todos los ismos fundantes de la modernidad/colo-
nialidad, que ademas se propone el trazado de horizontes posibles de ca-
racter comunal, no capitalista, y de modos de reproduccién no coloniales
de la vida.

1 Alo largo del libro hemos conservado los usos de los términos decolonial y descolonial tal y como
fueron escritos en su momento. Al final, en el Apéndice, se discute ampliamente acerca la relaciéon o
diferencia en el significado de los mismos. (N. del Ed.)
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Ahora bien, un aspecto clave para entender la relacién entre pen-
samiento fronterizo y decolonialidad consiste en entender la colonialidad
del poder como “fronterizacién”, la permanente construccién de fronte-
ras —sobre la cual me extiendo en el parrafo siguiente- y, en contraste,
la decolonialidad como sentir, pensar, hacer y creer fronterizos, como el
posicionamiento critico en y desde la frontera de los clasificados, los ven-
cidos y las victimas de la modernidad/colonialidad. Es desde ahi, desde
ese lugar epistémico, desde donde se construye el pensamiento fronterizo,
arraigado y corporizado de Mignolo. Esto es asi porque la colonialidad del
poder opera estableciendo fronteras (mediante la fronterizacién), no solo
territoriales, sino, ante todo, como modos de clasificacién de las personas
y divisiones ontologicas, para lo cual inventa y utiliza una diversidad de
herramientas, siendo dos de las méas importantes el racismo y el patriar-
calismo. La fronterizacién propia de la colonialidad del poder es un modo
de operar que se realiza desde un lugar —una posicién geopolitica, epis-
témica y, estética y politica, pero no ética— que en su constitucién como
adentro -lugar de ubicacién del colonizador que clasifica— va producien-
do al mismo tiempo un afuera -lugar asimétrico del colonizado-. En este
sentido, la frontera es aquel espacio que en su abstraccién se representa
como una linea de separacion producido por el adentro autorreferencial
de la modernidad. Sin embargo, esa operacion, al ser efectuada en una
realidad viva, nunca se da sin resistencia y en silencio. Es mas, el grito del
ser escindido, antes que un llamado de auxilio dirigido al colonizador, es
el comienzo mismo de la decolonialidad, de las acciones y pensamiento
decoloniales que empiezan a enunciarse de otro modo y desde otro lugar,
desde las fronteras como lugar de reexistencia. Mas concretamente, la
decolonialidad emerge en la fundacién misma de la matriz colonial del
poder de la modernidad/colonialidad; la decolonialidad, el pensamien-
to decolonial y sus practicas son coetaneas con la modernidad que se
inaugura con América. Claro estd que, si bien la conceptualizacion del
pensamiento decolonial es reciente, las practicas decoloniales como tales
inician en América con el pensamiento indigena y afrocaribeno, conti-
nuan luego en Africa y Asia frente al colonialismo britanico y francés,
con los movimientos de descolonizacién, extendiéndose hasta hoy, como
contrapartida activa, en cualquier lugar donde se instala el patron colo-
nial del poder (Quijano) o la matriz colonial del poder como maquina de
fronterizacion.

Asi, la colonialidad como fronterizacién es una operacién de des-
garramiento que produce una “herida” en el ser, accién violenta y a veces
seductora que en acto descoyunta cuerpos, memorias, saberes, geografias,
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espiritualidades, lenguas, memorias, en todo lugar donde se instala. Como
consecuencia de ese desgarramiento, en la modernidad/colonialidad el
adentro que hiende construye su lugar, como un monotopo —que, paso a
paso, en la historia de la modernidad/colonialidad, se fue convirtiendo en
centro: Europa y luego un Euro-usa- centro- que en esta operacién no se
desgarra a si mismo, como desgarra al resto, sino que, por el contrario, se
posiciona como la mismidad que se diferencia del resto desgarrado como
alteridad o diferencia. Como consecuencia, el resto desagarrado queda
localizado en una zona de ambigliedad, de exterioridad no absoluta, que
se entiende en relacién con el adentro —como exterioridad relativa—, en
una cierta vinculacién o sutura que no sana, pues es producida como el
segundo momento de la fronterizacién, el de la vinculacién dependien-
te con respecto de la mismidad hiriente. Ahora bien, el resto desgarrado,
hendido, clasificado es siempre diatépico o pluritépico y tiene que “conce-
bir el mundo en la interseccién de la clasificaciéon impuesta por la colonia-
lidad del poder” (Mignolo, 2001: 25). En otras palabras, la colonialidad del
poder es un modo de fronterizacion, clasificacion y produccion de diferen-
cia heterogénea (diferencia imperial y diferencia colonial?), que obliga al
clasificado a vivir en un doble mundo, acerca del cual el colonizado tiene
como consecuencia de su situacién una doble conciencia: conciencia de
aquel mundo en el que es clasificado y del mundo que era suyo antes de
ser clasificado. “La toma de conciencia de esta situacién y el esfuerzo por
re-clasificarse desde la subalternidad es el potencial epistemologico del
pensamiento y la epistemologia fronteriza” (p. 25).Y lo es porque la doble
concilencia es conocimiento: del colonizado, de la conciencia del coloniza-
dor y del colonizado mismo, mientras que la conciencia del colonizador
no conoce mas que un lugar, el punto desde donde se produce la fronte-
rizacién. En este sentido, el colonizado, debido a su condicién, puede ver
y distinguir entre la ruta salvacionista que le hace ver el conocimiento
colonial —como ruta seductora que conduce hacia la verdad de Occidente,
con sus promesas de asimilacién, civilizacién, desarrollo o acceso al po-
der- y una ruta propia en otra direccién, hacia un pensamiento otro que
se desata del pensamiento del colonizado y se construye como propio.
Un pensamiento otro que hace posible la recuperacion de las “memorias
robadas” por la colonialidad e iniciar desde la exterioridad fronteriza la

2 La diferencia colonial es un modo de fronterizacién que construye un afuera en el que no hay aspec-
tos de igualdad, sino de inferioridad que, partiendo de una diferencia ontolégica, se extienden a las
demas dimensiones de la existencia. La diferencia imperial es una separacién que puede ser interna o
externa. Es interna la diferencia entre catélicos y protestantes y externa la diferencia establecida por
la cristiandad con los turcos, los moros y los chinos. En ambos casos se trata de una diferencia que
reconoce y respeta aspectos de igualdad y otros de diferencia (véase Mignolo, 2003: 42; 2010: 63-64).
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reconstruccién ontologica del ser, que no es otra cosa que la sanacién de
las multiples heridas producidas, desde hace mas de cinco siglos, en los
cuerpos, los espiritus y la naturaleza por el accionar desgarrante de la
colonialidad del poder.

Por otra parte, no hay que confundir la fronterizacién con el pen-
samiento y el posicionamiento critico de frontera. Si la colonialidad es
fronterizacién, clasificacién y desgarramiento, la decolonialidad es des-
clasificacion, desjerarquizacion, reordenamiento y sanacién, en y desde
la frontera, como afirmacién no esencialista de lo propio. Por tal razén,
propende por otros términos de la conversacién entre victimas de la co-
lonialidad y entre estas y los agentes e instituciones de la modernidad
fronterizadora colonial.

Ahora bien, si la colonialidad del conocimiento rige como una de
las manifestaciones de la colonialidad del poder —como frontera entre los
seres humanos, vistos como capaces y no capaces de producir conoci-
mientos—, el pensamiento de frontera es decolonial en la medida que es
capaz de dar cuenta de un conjunto de practicas heterogéneas y geopoli-
ticamente ubicadas, que son maneras de pensar de otro modo. Esas prac-
ticas, desde un posicionamiento critico de frontera, son decoloniales por
la doble operacién que consiste, por una parte, en mostrar cémo es que
rige la colonialidad en general y, al mismo tiempo, por otra parte, en visi-
bilizar las practicas que, desde la frontera, se posicionan en una direcciéon
distinta a la del centro de la episteme moderna/colonial, como un vector
decolonial. Decimos vector para hacer énfasis en el punto de originacién?
y la direcciéon de estas practicas. Son practicas del colonizado que buscan
su arraigo en esa parte de su doble mundo que es propia y que ademas
apuntan en una direccién que no pasa necesariamente por el centro eu-
roestadounidense de la modernidad para su validacién y proyeccién. Por
corresponder a un doble mundo fronterizo, muchas de esas practicas es-
tan mezcladas. Sin embargo, la clave de la mezcla en las practicas deco-
loniales no esta en el componente blanco del mundo del colonizador que
las atraviesa, como ocurre con ciertas formas del mestizaje, sino en el
componente de color, del mundo y los seres que fueron colonizados desde
el siglo XVI. La fuerza que impulsa y guia estas practicas ya no es la razén
iluminista de la modernidad, sino los rescoldos de las memorias, las histo-
rias, los saberes, decires, haceres, sentires y creencias que la modernidad
no pudo borrar en mas de cinco siglos de fronterizacién.

3 Preferimos hablar de originacién y no de origen, debido a que la primera es mévil y dindmica y el
segundo es fijo [N. del Ed.].
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En consecuencia, la visibilizacién de esas practicas de pensamiento,
arraigadas y encarnadas como proyectos académicos, éticos, politicos, pe-
dagogicos y estéticos, es una de las principales tareas que se ha propuesto
Walter Mignolo en su intensa y amplia trayectoria. Se trata de practicas
potentes que hacen pensar en rutas distintas a la de la modernidad/co-
lonialidad, rutas que no solo son deseables, sino posibles. Y precisamente
la visibilizacién de esas rutas es uno de los resultados de recorrer con
Mignolo los trabajos que se presentan en este libro. Se trata de un viaje
por los intersticios de la modernidad en el que se va configurando el pen-
sar fronterizo, mediante unas tematicas fundamentales que, a la manera
del jazz, dan lugar a una diversidad de variaciones y contrapunteos cuyo
resultado es la experiencia de una obra in vivo, compleja, pero al mismo
tiempo abierta y accesible, que se corresponde con el caracter y la perso-
nalidad del autor.

Cuatro partes componen este libro, en el que se compila una selec-
cién de trabajos de Mignolo y en colaboracién, publicados en las tres ulti-
mas décadas en diversos lugares y medios. La primera parte da cuenta de
los trayectos vitales y académicos del autor y esboza los rasgos generales
del proyecto académico y politico que constituyen la opcién decolonial. La se-
gunda parte cruza trabajos en los que los modos de decir se conectan con
los sentires, los haceres y las elaboraciones de la memoria. En la tercera
parte veremos cémo, desde las geopoliticas del conocimiento, se interroga
el poscolonialismo desde América Latina y cémo en esa interrogacion se
da el pasaje al pensamiento decolonial. En la cuarta parte se cruzan lo
largo y lo ancho de la colonialidad con las respuestas corpopoliticas del co-
nocimiento; asi mismo, el pensar fronterizo, como pensamiento de y desde
los bordes, interroga por el presente y el futuro de la institucién universita-
ria frente a los controles del Estado y de la légica del mercado.

Una importante aclaracién es necesaria en este punto. El orden te-
matico que hemos dado al libro en sus cuatro partes rompe la secuencia-
lidad cronologica entre cada uno de los capitulos. Por tal razén, si lee el
libro de manera lineal (después de los dos capitulos introductorios “Una
vida dedicada al proyecto decolonial” y “La opcién decolonial”), el lector
encontrara que no aparecen en todos los trabajos categorias fundamen-
tales como colonialidad y decolonialidad y, en cambio, se topara con ca-
tegorias como: semiosis, decires, metatexto, estudios poscoloniales, etc.,
como palabras claves de algunos trabajos. Para evitar confusiones, ténga-
se en cuenta que la trayectoria intelectual de Mignolo puede ser enten-
dida en dos etapas: la primera, mas semiética, empeniada en los analisis
del discurso, la teoria y los estudios literarios; y la segunda —que €l de-
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nomina su “segunda encarnacién’-, dedicada al proyecto decolonial, en
la que colonialidad/decolonialidad son centrales, habiendo pasado por la
categoria de semiosis colonial, concepto clave en su obra El lado mds oscuro
del Renacimiento (1995)*. Desde finales de 1996 a comienzos de 1997, Mig-
nolo dedica su vida al proyecto decolonial —que no se debe confundir con
los estudios poscoloniales—, configurado por encuentros claves con Anibal
Quijano y Enrique Dussel, entre otros. En este sentido, al leer los articulos
escritos entre 1992 y 1996° que forman parte de este libro, debemos tener
en cuenta esta aclaracion. Pero, al mismo tiempo, en los textos referidos
podemos ver coémo el autor se va aproximado desde el colonialismo a la
colonialidad, mientras que occidentalismo y occidentalizacién empiezan
a declinarse. Y cuando la colonialidad aparece empieza a ser clave para
potenciar otros conceptos fundamentales del proyecto decolonial, como,
por ejemplo: decolonialidad del ser, epistemologia fronteriza, habitar la
frontera, decolonialidad del saber, geopoliticas y corpopoliticas del cono-
cimiento, opcién decolonial, reoccidentalizacién y desoccidentalizacién,
etc. Ahora bien, ante la posible insuficiencia de esta nota aclaratoria, re-
mitimos al lector a los “Anecdotarios” escritos por el autor, que anteceden
a cada una de las partes del libro, en los que se aclara los puntos de origi-
nacion de los correspondientes capitulos. De la misma manera, remitimos
al “Epilogo”, que bien pudiera leerse como parte de este prefacio o incluso
como una invitacién a empezar la lectura del libro por el final, epilogo en
el que se anuncia la espiritualidad como categoria clave del pensamiento
decolonial por venir, que, sin embargo, ya estd presente “entre lineas” en
varios de los trabajos del autor.

El libro inicia con la entrevista “Una vida dedicada al proyecto de-
colonial”, realizada por Nelson Maldonado Torres, miembro, al igual que
Walter Mignolo, del colectivo Modernidad/Colonialidad/Decolonialidad.
Es una conversacién interna del proyecto, en la que se pueden ver los tra-
yectos y avatares de la vida intelectual de Mignolo en su natal Argentina
y, posteriormente, en Paris y Estados Unidos, hasta el momento actual,
cuando es reconocido como uno de los mas destacados animadores del
colectivo Modernidad/ Colonialidad/Decolonialidad. En esta conversacion
vemos como en su entorno familiar, cultural y educativo en Argentina
Mignolo empieza a “sentir” —aunque no de manera clara todavia- la diferen-

4 Traduccién castellana por aparecer en la Editorial Universidad del Cauca, con traduccién de Cristéobal
Gnecco.

5 Estos trabajos son: “Occidentalizacién, imperialismo, globalizacién: herencias coloniales y teorias
poscoloniales” (1995), “Posoccidentalismo: las epistemologias fronterizas y el dilema de los Estudios
(latinoamericanos) de Area” (1996) y “Herencias coloniales y teoria poscoloniales” (1996), editados
todos en esta obra.
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cla, cuyo fantasma y experiencia reapareceran en Paris y posteriormente
en Estados Unidos, para poco a poco convertirse en una de las categorias
claves del pensamiento fronterizo decolonial. Ademas de conocer detalles
sobre la originacién y argumentos centrales de varios de sus libros, Mig-
nolo aclara en qué consiste la Red Modernidad/Colonialidad y su papel en
ella, como un fértil y heterogéneo proyecto colectivo “que retne afectivi-
dad, pensamiento, epistemologia y politica”, un proyecto de desobediencia
epistémica y de intervencién politica decolonial.

En el articulo “La opcién decolonial” el autor, en cuanto observador
del presente y de la reconfiguracién del orden mundial, se empena en mos-
trar como en el mundo actual emergen varias opciones epistemolégicas
y politicas, entre ellas, la opcién decolonial. Para configurar esta imagen
del presente, explica como a partir del afio 1500 un mundo policéntrico
se torna eurocéntrico, mediante unos procesos en los que hay compli-
cidades entre la emergencia de los circuitos comerciales del Atlantico y
su revolucién econémica con la revolucién epistémica del Renacimien-
to. Se configura asi la historia, la sociedad y la subjetividad “occidental”
que interrumpe, con distintas intensidades, otras historias, sociedades y
subjetividades, entre ellas el Islam y China. Pero es desde la perspectiva
de los habitantes originarios de Andhuac, Tawantinsuyu o Abya Yala o de
los desterrados africanos, desde donde se realiza un vuelco en la geografia
de la razén para explicar la larga historia de la modernidad en términos
de la configuracion de la matriz colonial del poder. El autor explica en qué
consiste el patrén (Quijano) o matriz colonial del poder y cémo detras de
los enunciados -la retérica— de la modernidad acerca del progreso, la sal-
vacion o el desarrollo esta la enunciacién, racista y patriarcal -la 16gica de
la colonialidad- que controla las esferas de la economia, el conocimiento
y la subjetividad, el género y la sexualidad, asi como las enunciaciones
que no corresponden al modelo disciplinar europeo ni a su aparato for-
mal de enunciacién. Asi, la geopolitica del conocimiento y la corpopolitica
son claves en lo que sigue para la configuracién de la opcién decolonial.
Esta opcién muestra no solo las relaciones epistémicas del poder con las
relaciones econdmicas agenciadas por los imperios de turno a partir del
1500, sino también los conocimientos que no se ajustan a la plataforma
colonial de la enunciacién y que entran en conflicto con ella, constituyén-
dose asi en pensamientos y posicionamientos fronterizos e indisciplinados
que oponen las corpopoliticas de descontrol y desobediencia epistémica
a la biopolitica de control y disciplinamiento de los cuerpos. En suma, se
trata de la opcién decolonial como desprendimiento de la matriz colonial
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del poder, en el contexto actual de disputa por su control, para trazar,
desde las historias locales, horizontes de futuro, modos de comunicacién
Intercultural y rutas de la accién decolonial.

En el ensayo “Decires fuera de lugar: sujetos discentes, roles socia-
les y formas de inscripcién” nuestro autor, mas aca de las teorias de la
enunciacién, que suponen la relacién entre actos verbales y escritura al-
fabética, examina la posibilidad de contraponer un discurso otro al rela-
to hegemonico elaborado en lenguas colonizadoras, que constituyen su
pensamiento a partir de las ruinas griegas y romanas. En este sentido,
plantea la pregunta acerca de lo que significa pensar a partir de las ruinas
de las civilizaciones del pasado de los Andes y de América (que tenian
una particular divisién de los roles sociales, entre ellos, el del filésofo),
asi como de los fragmentos de la civilizacién occidental que se instalaron
en América. Se trata de comprender asi la modernidad en los espacios
conflictivos de enunciacion de unos decires que estan fuera de su lugar,
desarraigados de su “suelo” cultural en el que se sostiene el decir y el pen-
sar. Ahora bien, respecto de lo que significa “conocer” y “conocimiento”, el
autor sugiere algunas semejanzas en el decir hablado en las culturas griega
y andina, antes que se instalaran los legados interpretativos del Renaci-
miento y la distincién entre sujeto cognoscente y objeto conocido. En este
punto nos preguntamos si serian posibles unos decires —como lugares de
pensamiento- en lugar y arraigados a la vez. Hay que entender los decires
fuera de lugar y a la vez analizar el “fuera de lugar” entre los decires de los
cronistas hispanos y los cronistas andinos y mestizos, para darnos cuenta
de que su fuera de lugar no es igual. El decir del cronista castellano, que,
por ejemplo, hace la crénica de Castilla, es un decir en lugar, arraigado, en
su memoria, un decir que se dice en su lengua alfabética (aunque escribe
sobre las Indias en Espafa), mientras que para el cronista castellano que
en Indias articula un discurso oral con la escritura alfabética como tecno-
logia, su decir esta fuera de lugar, desarraigado de memoria; es, por tanto,
un decir de superficie, sin fondo de memoria. Para los dicentes andinos y
mesoamericanos, en cambio, la incorporacién de la escritura alfabética
es una de las manifestaciones de su “fuera de lugar arraigado” que debe
incorporar una mediacién desconocida para articular el hablar, el escri-
bir y demas formas de inscripcién grafica. En suma, lo que el autor esta
construyendo aqui no es otra cosa que un espacio, un lugar filoséfico in-
tersticial, quiza otro decir fuera de lugar, para pensar a partir de las rui-
nas andinas y mesoamericanas, incorporando las ruinas grecorromanas,
recuperando las formas de decir de Guaman Poma, Pachacuti Yamki, Ixct-
lilxochitl, Garcilaso, entre otros, como “decires arraigados”, como energia
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de pensamiento vivo para edificar nuevas moradas donde estar, que puedan
resistir y al mismo tiempo permitirles reexistir en los embates de la téc-
nica y la globalizacién. Aqui surge la pregunta por si el “lugar filoséfico”
en el que los decires arraigados y en lugar reemplazan a los decires fuera de
lugar en Ameérica. ;No sera acaso el lugar en el que la semiosis colonial
ha de ser sustituida por el pensar, el decir y los haceres decoloniales? Este
es un asunto que Rodolfo Kusch planteé en su momento y que Mignolo
comenta en este articulo.

En “Estéticas decoloniales: sentir, pensar, hacer en Abya Yala, la Gran
Comarca”, para entender la decolonialidad estética, los autores Mignolo
y Gémez trazan una genealogia del concepto de descolonizacién, originado
en el Tercer Mundo, hasta llegar a la categoria colonialidad y, como conse-
cuencia, al universo de sentido de la decolonialidad, entendido en general
como desprendimiento de las multiples formas de dominacién de la co-
lonialidad del poder. En este universo de sentido se instala la cuestion de
las estéticas decoloniales, que interroga por el papel histérico del arte y la
estética en el ejercicio del control de las subjetividades —colonialidad del
ser— como dimension constitutiva del mencionado patrén o matriz colo-
nial del poder. Asi, el propésito de las estéticas decoloniales no es otro que
descolonizar el arte y la estética y liberar las subjetividades, una forma de
sanacién de la herida colonial. Esto implica desmontar el mito del arte y la
estética occidentales y su definicién universal como linea de clasificacion
entre lo que es y no es arte, para que pueda restituirse la creatividad, sin
policias que decidan y al decidir repriman la expresividad, es decir, para
dejar que la aesthesis fluya sin ser controlada por la (filosofia) estética. En
este propdsito se aclara lo que se entiende por estéticas decoloniales, a di-
ferencia de altermodernidad, poscolonialidad o posmodernidad. Ademés,
en términos de geopoliticas del sentir y del hacer, las estéticas decolonia-
les no estan al servicio ni de la catarsis ni de la formacién del gusto y la ci-
vilizacién de los sujetos, sino de la liberacion de los seres humanos de los
disenos imperiales globales y de sus instituciones. Estas estéticas toman
parte en la tarea fundamental de los proyectos decoloniales: poner la vida
de los seres humanos y del planeta en primer lugar, en vez del capital, las
instituciones o las tecnologias, al servicio de quienes construyen la idea
ficticia de modernidad y gestionan la colonialidad. En este propésito, las
practicas decoloniales se originan en todas partes del mundo, como prac-
ticas artisticas, simbdlicas y tedrico-conceptuales que ponen en relacién
el sentir, el pensar y el hacer. En lo que sigue de este capitulo se examina,
desde Bogota, varios nodos de estas practicas en conversacién con sus
hacedores, que vienen de trayectorias y lugares distintos.
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En el capitulo, “Aesthesis decolonial: heridas coloniales/sanaciones
decoloniales”, Walter Mignolo y Rolando Vasquez, desde una coordena-
da geografica distinta, dan cuenta de los trayectos de las estéticas deco-
loniales entre los anios 2009 y 2013. Todo esto como parte del proyecto
Modernidad/Colonialidad/Decolonialidad donde se empez6 a hablar en
estos términos para nombrar las practica excluidas y negadas por el arte
y la estética modernos. Se plantea que los conceptos, lo mismo que las
practicas, deben ser descolonizados. En este sentido, en el espacio de un
dialogo, se propone partir del concepto de aesthesis que es griego pero no es
eurocéntrico, para llegar a los términos de “estética” y “estésica” o aesthe-
sis. Asi es posible distinguir la estética moderna colonial de las practicas
(estésicas) y decoloniales. Pero, més alla de si el recurso a categorias grie-
gas es 0 no suficiente, se identifican dos corrientes de practicas estéticas
decoloniales en mutua comunicacién: por una parte, la aesthesis de las
practicas de la denominada cultura y arte popular, invisibilizadas por la
estética moderna; por otra, las intervenciones criticas en el mundo del
arte contemporaneo (realizadas por artistas) junto al pensamiento criti-
co epistémico decolonial en los ambitos de la filosofia y el pensamiento
académico. En este contexto, la aesthesis decolonial se plantea como una
opcién respecto de otras opciones, como la del mercado, la altermoder-
na o la de la desoccidentalizacién. La opcién decolonial, ademas de estar
comprometida con el avance de “un mundo” artistico en el que varias op-
ciones puedan coexistir, se propone la doble tarea de reconocer y develar
las heridas coloniales ocultas bajo la retérica de la modernidad y, a su vez,
propende por la curacion de las heridas coloniales y por la dignificacion de
los haceres excluidos por el canon estético de la modernidad.

Por su parte, en “Activar los archivos, descentralizar a las musas: el
Museo de Arte Islamico de Doha y el Museo de las Civilizaciones Asiaticas
de Singapur”, Mignolo argumenta que en un mundo que se torna multi-
polar, las ideas de una Unica historia y una Unica tradicién empiezan a
tambalear. En paralelo, los museos también se hacen multipolares. Esto
porque los museos occidentales, si bien fueron capaces de construir los
archivos y memorias de su cultura y nacionalidades, no dieron vida a los
del resto del mundo. Por el contrario, saquearon las culturas y exhibieron
los “restos” sin memoria y sin vida de los pueblos y culturas no occiden-
tales. El autor analiza dos ejemplos de museos que se apropiaron de las
légicas museisticas occidentales para construir sus propias memorias y
archivos: el Museo de Arte Islamico de Doha y el Museo de las Civilizacio-
nes Asiaticas de Singapur. Con estrategias disimiles para la recuperacién
de sus memorias, estos dos proyectos, como iniciativas estatales capitalis-
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tas, han sido posibles debido al crecimiento econémico de sus respectivos
Estados. En ambos casos la l6gica de acumulacién de capital se comple-
menta con la acumulacién de significados y en ambos ocurren despla-
zamientos ideologico-culturales que tienen lugar por fuera del mundo
occidental y que forman parte de un movimiento mas amplio de desocci-
dentalizacién. La desoccidentalizacion disputa a Occidente el control no
solo de la economia, sino también del arte y la cultura, en un mundo en
reconfiguracién en el que la colonialidad sigue vigente.

A continuacién encontraremos tres articulos escritos entre 1992 y
1996, en los que colonialidad y decolonialidad atiin no estadn presentes y
donde, en cambio, son centrales las categorias y los debates sobre occi-
dentalismo, occidentalizacién, Estudios de Area, Estudios Culturales, Es-
tudios Poscoloniales. El pensamiento de Rodolfo Kusch y el pensamiento
fronterizo permitieron al autor en ese periodo tomar distancia en los re-
feridos debates.

En el capitulo titulado “Occidentalizacién, imperialismo, globali-
zacién: herencias coloniales y teorias poscoloniales”, como se vera, las
categorias claves son occidentalismo y occidentalizacién. El trabajo fue
publicado al mismo tiempo que The darker side of the Renaissance, donde
Gloria Anzaldua y pensamiento fronterizo (border thinking) son categorias
claves, pero la de colonialidad aiin no aparece®. Ademas, en €l hay una
diferencia entre poscolonialismo, colonialidad y decolonialidad’. En el ar-
ticulo, nuestro autor, en cuanto pensador de frontera, construye un lugar
fronterizo de pensamiento para examinar no solo los sucesivos procesos
de occidentalizacién y expansién imperial, sino también una serie de res-
puestas geopoliticas a su expansion global. Para Mignolo el lugar de la
critica y la teoria poscolonial —categoria que ira dejando de lado en los
escritos posteriores y reemplazaré por la de pensamiento decolonial- no
es otro que el de la construccién permanente de lugares diferenciales de
enunciacion en los marcos discursivos construidos por la occidentalizaciéon

6  Véanse al respecto la nota 1, los Anecdotarios que preceden cada parte del libro y el epilogo.

7 De manera esquematica, la diferencia entre colonialismo y colonialidad se puede explicar si se tie-
ne en cuenta que la configuracién del patrén colonial del poder, que empez6 a instalarse en la época
de la denominada conquista, no solo implicé el futuro establecimiento de un orden mundial, en el
que la gigantesca concentracion de recursos se puso al servicio de una reducida minoria europea,
sino también la dominacién directa de caracter politico, social y cultural. En su caracter politico, esa
dominacién —entendida como colonialismo- fue derrotada en América en el siglo XIX y en Africa y
Asia después de la Segunda Guerra Mundial —de ahi en adelante se puede hablar de poscolonial-.
Sin embargo, la relacién entre la cultura europea —Occidente- y las demas culturas continta siendo
una relacién colonial que, ademas, mantiene la estructura profunda de la dominacién, epistémica,
cultural, sensible y ontolégica, que no se reduce a una relacién politica. De ahi la vigencia de la co-
lonialidad —no obstante el “fin” del colonialismo- y la urgencia del proyecto decolonial para, por fin,
dejar de ser colonizados.
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en sus continuos momentos de expansién. Esa tarea es distinta segin
se realice a partir de la herencia colonial hispano-portuguesa, inglesa o
francesa. Dado que las teorias poscoloniales surgidas como respuesta a la
segunda etapa de la occidentalizacién adelantada por Inglaterra y Francia
son las que mas acogida han tenido, en este capitulo se hace énfasis en
algunas respuestas a la occidentalizacién imperial hispano-portuguesa.
En este sentido, el de Leopoldo Zea es un caso de pensamiento en el que
se puede rastrear el paso de una justificacion de la expansién del occiden-
talismo hacia una critica posterior del mismo y de la necesidad de ir “mas
alla” de su discurso. Enrique Dussel es un pensador que plantea la cues-
tidén en términos de geopolitica para realizar criticas a la occidentalizacion
en distintos espacios hermenéuticos y epistemolégicos. Mas alla de con-
siderar la relacién modernidad-posmodernidad en Dussel, lo interesante
es que, al pensar en y desde la periferia o en espacios intersticiales de los
saberes e instituciones europeos y no europeos, mantiene posiciones cla-
ramente poscoloniales. Y cuando articula su critica al eurocentrismo de
la modernidad lo hace desde un lugar de enunciacién poscolonial, que hoy
dirifamos decolonial, como el mismo Dussel lo admite. Otra respuesta a la
occidentalizacion es la de Kusch, con su empeno por rescatar un estilo de
pensar propio, un pensar en Ameérica. Alli, en los intersticios de las zonas
geoculturales, en sus zonas intermedias, Kusch elabora su concepto de
fagocitacién, para mostrar que, mas alla de la aculturacién en América,
se da la fagocitosis de lo blanco por lo indigena, del ser por el estar, del ser
alguien por el estar aqui, en una curvatura que no se debe confundir con la
sintesis hegeliana o la superacién en el sentido del ser o de su “pequena”
historia. Se trata mas bien de una fagocitacion en la que la gran historia -la
del estar— distorsiona, hasta engullirla, la pequena historia -la del ser—. En
general, una de las tareas de la critica y la teoria poscoloniales consiste en
construir nuevos lugares de enunciacién que hagan posible relocalizar las
construcciones imaginarias (Oriente y extremo Occidente) de Occidente,
como lugar de enunciacién particular que, en su expansion, se pretende
como Unico y deslocalizado.

En el siguiente trabajo: “Posoccidentalismo: las epistemologias fron-
terizas y el dilema de los Estudios (latinoamericanos) de Area”, teniendo
en cuenta ciertas resistencias que se dan en América Latina con respecto
a la idea de poscolonialidad, Mignolo propone que la categoria posocciden-
talismo es clave para pensar no solo las relaciones de las categorias geo-

8 Este articulo, como el precedente, es anterior a la incorporacién de la colonialidad como concepto
clave.
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culturales con el poder, en los procesos de occidentalizacién, sino también
la superacion de la occidentalizacion. Posoccidentalismo es el proyecto
critico superador del occidentalismo, que es el proyecto de las empresas
coloniales en las Américas, desde el siglo XVI. Ademas, nos explica que sin
el occidentalismo el orientalismo hubiera sido impensable. Toda la conversa-
cién sobre el orientalismo deja en silencio el occidentalismo y la invencion
de América como sustento y sustrato del Orientalismo. En este sentido, se
examina el argumento de Fernandez Retamar mediante el cual se pre-
tende hacer un pasaje del discurso antioccidental a uno posoccidental,
cuyas palabras claves: “América” y “Nuestra América”, son pensadas en
una tensién entre el proyecto ideolégico del marxismo contextualizado
en la Revolucién Cubana y la cuestion étnica en la Historia de América.
Mas alla de la lucha de clases, es la tensién entre clase y etnia, visible en
la independencia de Haiti, la que pone la base del posoccidentalismo que
se forja en las memorias de los tres grandes genocidios de la modernidad
en América. Para Mignolo, posmoderno, poscolonial, y posoccidental son
proyectos que buscan la superacién del proyecto de la modernidad en cri-
sis. Pero, ya a partir del ano 2000, en la obra Historias locales, disefios globa-
les, estas nociones se redefinen al incorporar el concepto de colonialidad
y decolonialidad -o descolonialidad-. En este momento era importante
para Mignolo confrontar la ideologia subyacente en los Estudios de Area,
que habian entrado en crisis al caer el Muro de Berlin y descomponerse
la imagen del mundo en Primero, Segundo y Tercero. Cada uno de estos
proyectos rearticula localizaciones geograficas y epistémicas y, a la vez,
desplaza las relaciones de poder de categorias geoculturales imperiales
dominadas por los Estudios de Area, constitutivos de la hegemonia mun-
dial de Estados Unidos después de la Segunda Guerra Mundial. Se trata
de descentralizar y romper las relaciones de poder entre areas culturales
y produccién de conocimiento, activando historias y epistemologias lo-
cales al tiempo que se desplazan las historias y epistemologias globales.
En este sentido, es clave el proyecto de Fernando Coronil, que propone
“trascender” el occidentalismo construyendo categorias geohistéricas no
imperiales que rearticulen las categorias de historia y geografia, tiempo y
espacio, memoria y localizacion, capaces de desplazar las categorias mo-
dernas, entre ellas, las de disciplinas ligadas a empresas colonizadoras y
articuladas en lenguas y gramaticas imperiales. Desde una perspectiva
posoccidentalista, una epistemologia fronteriza da cuenta de la reorga-
nizacién de la produccién de conocimiento incorporada a las historias
locales no imperiales y a formas de pensamiento intersticial, que van mas
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alla de las construcciones binarias del occidentalismo y del conocimiento
desincorporado de los disetios globales.

En “Herencias coloniales y teorias poscoloniales™, Mignolo se intere-
sa en mostrar como lo poscolonial, no obstante sus ambigledades, revela
un cambio epistemoldgico/hermenéutico radical en la produccion tedrica
e intelectual. Poner la atencién en el lugar de enunciaciéon de lo poscolonial
sera clave en la argumentacién de que lo poscolonial y lo posmoderno
son lugares de enunciacion diferenciados. Asi, la razén poscolonial es un
conjunto de practicas que critican la modernidad desde historias y heren-
clas coloniales, vinculadas a la herencia del denominado Tercer Mundo,
mientras que la razon postmoderna lo hace desde los limites de la narrativa
hegemonica de la historia occidental conectada con el Primer Mundo. Lo
poscolonial es un descentramiento de las practicas tedricas en términos
geoculturales; es decir, se trata de practicas autoconscientes de su caracter
discursivo poscolonial que se desplazan del concepto erudito del discurso
de la academia y las reglas disciplinares, por su caracter politico, histérico
y emancipador. La emergencia del lugar de enunciacién de acciones so-
ciales que surgen en el Tercer Mundo invierte la imagen sostenida por la
tradicién colonial en relacién con la distribucién de la produccién cientifi-
ca, de acuerdo con el desarrollo econdmico y tecnoldgico y la ausencia de
ideologias que marcan el desarrollo de pensamiento cientifico y teérico.
En este sentido, en el Tercer mundo no solo se produce cultura, sino tam-
bién conocimiento, pero de un modo que desafia la concepcién occidental
del conocimiento, al establecer conexiones epistemolégicas entre el lugar
geocultural y la produccién teérica. Dussel y Bhabha son dos ejemplos
de lo que significa un lugar de enunciacion diferencial con respecto del lugar
de enunciacién moderno que, en nombre de la racionalidad, la ciencia
y la filosofia, se autoafirmé como privilegiado frente a otros lugares de
racionalidad y pensamiento. Sin embargo, sus teorias poscoloniales se
diferencian precisamente por sus lugares de enunciacién, marcados por
sus respectivas herencias coloniales: Espana y Latinoamérica para Dus-
sel y la colonizaciéon de la India y el Imperio Britanico para Bhabha. Para
nuestro autor, la sensibilidad del lugar, que es caracteristica de la ruptura
epistemolodgica poscolonial, es compatible con la sensibilidad de género,
raza o clase, y en todos los casos la produccién tedrica no se guia por una
voluntad de verdad, sino principalmente por preocupaciones politicas y
éticas de liberacion.

9 Véaselanota 7.
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En el capitulo “Las humanidades y los Estudios Culturales”, Mignolo
examina una serie de problematicas que atraviesan la institucionaliza-
cién de determinados proyectos intelectuales bajo la rubrica de los estu-
dios culturales. Entre ellas, se encuentra la desconfianza que generan en
ciertas disciplinas, debido a que los Estudios Culturales, por su caracter
interdisciplinario, escapan a su control, no solo epistémico, sino respecto
de estudiantes y recursos. El centro de interés, sin embargo, esta en la
pregunta que indaga acerca de los proyectos intelectuales que necesitan
ser institucionalizados como Estudios Culturales y qué tipo de racionali-
dad es la que subyace a ellos: si la razén critica —el tipo de conocimientos
que tienen urgencia social-, la razén instrumental o la razén estratégica.
Tratdndose de las condiciones de posibilidad de los Estudios Culturales en
y desde América Latina, es necesario vigorizar la razén critica desde las
humanidades, que perdieron terreno por el auge de la razén instrumental
y la razén estratégica. Otro aspecto importante consiste en indagar si los
proyectos intelectuales que se inscriben como estudios culturales en uni-
versidades latinoamericanas corresponden a las trayectorias y genealo-
gias de proyectos encarnados, como la teoria de la dependencia, la filosofia
de la liberacién, el colonialismo interno, la transmodernidad, la colonia-
lidad del poder, entre otros, o si introducen o trasplantan los proyectos
intelectuales que dieron origen a los Estudios Culturales en Inglaterra o
los Estados Unidos, o incluso si se trata de crear espacios institucionales
vacios, a la espera de proyectos intelectuales que los habiten. Por tanto, es
clave, desde una perspectiva geopolitica, la reconstruccién de las agendas
intelectuales, éticas y politicas, asi como las historias locales y los proyec-
tos que se podrian institucionalizar como Estudios Culturales en Latinoa-
meérica. Historias que son distintas, por ejemplo, de las que originan los
estudios culturales ingleses o los Estudios Subalternos hindues, fundados
por Ranajit Guha. Otra cuestién importante es saber si los estudios cul-
turales son, antes que formaciones institucionales, proyectos académicos
y, en consecuencia, qué tipo de conocimientos y comprensiones exige la
realidad actual, para lo cual es necesaria la compresion de la historia des-
de la primera modernidad y el racismo epistemolégico que la atraviesa. Si
es asi, los Estudios Culturales en Latinoamérica no estan abocados a pen-
sar localmente, como un estudio de &rea que solo piensa en su localidad,
sino a pensar el mundo desde perspectivas locales, esto es, atendiendo a
los problemas de la globalizacién, el capitalismo, los disenos globales, el
racismo epistémico, el trabajo, el género y la sexualidad, todos ellos claves
en la reconfiguracién del orden mundial.
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En “La colonialidad a lo largo y a lo ancho: el hemisferio occidental
en el horizonte colonial de la modernidad”, Mignolo argumenta cémo la
idea de “hemisferio occidental” implicé un cambio radical tanto en el ima-
ginario como en las estructuras de poder del sistema mundo moderno/co-
lonial. El autor examina la configuracién y los avatares de este imaginario,
no desde la historia de las ideas, sino en el ejercicio mismo que implica
pensar decolonialmente. En este sentido, argumenta que en la configura-
cién del orden planetario moderno, en la que tiene gran importancia la
emergencia del circuito comercial del Atlantico desde el siglo XVI, es cons-
titutiva la produccién de diferencia, entendida como la exterioridad interna
mediante la cual se define la mismidad del imaginario occidental. Esa
configuraciéon geopolitica que integra y a la vez diferencia —que establece
fronteras en su interior mismo- ha tenido diversas respuestas desde Amé-
rica y las Américas. En un primer momento, en la configuraciéon de la idea
de hemisferio occidental y posteriormente en la idea de “Atlantico Norte”,
en la cual solo América del norte tiene cabida junto a Europa. Ahora bien,
la colonialidad del poder, como fronterizacién, construye la diferencia co-
lonial que se despliega en una diversidad de dobles conciencias subalternas
que marcan el imaginario de quienes habitan las margenes, asi como sus
intentos por pertenecer o no a sus configuraciones geopoliticas. Este es el
caso de Jefferson y Bolivar, cuya doble conciencia criolla estaba ligada de
maneras distintas a la idea de hemisferio occidental, distinto al caso de la
doble conciencia negra de los revolucionarios haitianos. En Jefferson y Bo-
livar se puede ver la transformacién de la doble conciencia criolla colonial
en conclencia criolla poscolonial, con la que emerge el colonialismo inter-
no que define las relaciones con la conciencia criolla negra e indigena en
términos raciales. Para Mignolo, la diferencia colonial e imperial es parte
constitutiva, aunque invisibilizada, en la configuracién geocultural des-
de la primera modernidad hispana y portuguesa.Y sigue siendo clave en
el momento en que el hemisferio occidental se transforma en Atlantico
Norte, excluyendo definitivamente a América Latina de la civilizacién oc-
cidental, pero creando la posibilidad de emergencia de fuerzas ocultadas
de movimientos sociales, fuerzas amerindias y afroamericanas, invisibili-
zadas por el imaginario criollo -latino y anglo- del hemisferio occidental.
Estas fuerzas interpelan la nueva configuracién geopolitica occidental del
Atléntico Norte, como en el caso de las inmigraciones del sur al norte
que producen lo que se ha dado en llamar una “latinoamericanizacion
de Estados Unidos”. Finalmente, la pregunta del autor es si el imagina-
rio occidental se reconfigurara en una serie de nuevos imaginarios o si el
capitalismo es el mismo el imaginario o si es posible una reconfiguracion
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distinta a la organizacién basada en la producciéon de exterioridad interior,
(colonialidad) propia del imaginario de la civilizacién occidental. Este ar-
ticulo contiene ya el esquema de lo que serdn sus reflexiones actuales
sobre la desoccidentalizacién y la reoccidentalizacién en las relaciones
internacionales o, mejor dicho, interestatales.

En el ensayo titulado “El giro gnoseolégico decolonial: la contribu-
cién de Aime Césaire a la geopolitica y la corpopolitica del conocimien-
to”, el autor se propone hacer visible la importancia del pensamiento de
Césaire para las genealogia de pensamientos decoloniales. Para tal fin,
se argumenta para mostrar en qué consiste el giro epistemolégico deco-
lonial, no como transicién paradigmatica, sino como un desplazamiento
fronterizo hacia un paradigma otro, construido como pensamiento criti-
co fronterizo, irreductible al pensamiento critico occidental de tradicién
marxista. El giro decolonial pone el acento, entre otras, en las dimensiones
racial, de género, sexual, geopolitica y corpopolitica del conocimiento, y en
las memorias sin archivo, pero impresas en los cuerpos de los coloniza-
dos. Por ello cuestiona el caracter desincorporado del conocimiento, de la
tradicién filoséfica y politica, construidas desde el Renacimiento con base
en la tradicién grecolatina. A diferencia de Levinas, que piensa a partir
de experiencia de la diferencia colonial Europea interna (p.ej., los judios
fueron en Europa el equivalente de indigenas y africanos esclavizados en
el Nuevo Mundo), Césaire lo hace a partir de la diferencia colonial externa
a Europa, desde la memoria de la esclavitud africana, es decir, desde la
colonialidad, desde la memoria geografica y bio-grafica, como soporte de
un pensamiento cuyo potencial epistémico es nada menos que la capa-
cidad de construir un mundo en donde quepan muchos mundos, que no
puedan ser controlados por los universales abstractos de la modernidad/
colonialidad. El pensamiento de Césaire es clave para la critica del euro-
centrismo, de los conceptos igualmente eurocéntricos de Humanidad y
Estado naciéon colonial e imperial, montados sobre una concepcién res-
trictiva de humanidad —colonialidad del ser- y fundados en una razén
genocida para la que la vida de otros seres humanos es prescindible. Una
cuestion clave que atraviesa el texto es la indagacién por las posibilidades
de pensar y construir “hogares” del ser para quienes han sido desplazados
a “habitar” el hogar de la modernidad, pero relegados a la inexistencia;
marcados por la herida colonial o la herida imperial (p.ej., el sultanato
otomano en el siglo XV, las dinastias chinas en el siglo XIX, Rusia desde el
siglo XVII). De aqui surgen las trayectorias de reexistencia decoloniales —el
zapatismo, los proyectos indigenas en todas las Américas y Africa, los in-
migrantes en Europa y Estados Unidos- e imperiales —el retorno de China

Prefacio € 23



a la esfera mundial, el despegue de Rusia de la Unién Europea y de Esta-
dos Unidos-. La posibilidad de un giro descolonizador pasa por la critica
de la proyecciéon universal del concepto de humanidad, forjado con base
en la experiencia del hombre blanco, europeo, cristiano, burgués, etc., que
niega otras ontologias para reformular lo humano a partir de la experien-
cia de quienes fueron racializados y sexualizados como menos humanos/
as. Indirectamente, es una critica al concepto de poshumano, el cual es
un concepto posmoderno gestado por quienes se sienten humanos. Para
quienes fueron expulsados del concepto regional e imperial de humani-
dad, quienes no fueron o fuimos propiamente humanos, lo poshumano
queda como una ficcion regional promovida por las casas editoriales y las
revistas especializadas, cuyos evaluadores promueven lo poshumano y
continuan ocultando la deshumanizacién que lo poshumano oculta. En
estas rutas descolonizadoras el pensamiento de Césaire no es un pensa-
miento marginal, sino que comporta un desplazamiento decolonial clave
para la construcciéon de epistemologias otras y para la creacién de mun-
dos de otro modo, que al mismo tiempo revelan el racismo impregnado en
el concepto de “humanidad”.

El capitulo titulado “Habitar los dos lados de la frontera/teorizar
en el cuerpo de esa experiencia”, escrito por Walter Mignolo y Madina
Tlostanova, es un trabajo de pensamiento desde los bordes en el que se
muestra como es que la modernidad y su proyecto civilizador, basada en
la teopolitica y la egopolitica del conocimiento, produce no solo fronteras
geograficas, sino heridas corpograficas y epistémicas, y lo hace colonizan-
do el tiempo y el espacio, para crear diferencias coloniales e imperiales y
distinciones entre civilizacién y barbarie, entre humanidad y no huma-
nidad, basadas en la clasificacién racial de la poblaciéon del mundo. El
pensamiento fronterizo o, lo que es lo mismo, el pensar desde el borde es
la respuesta a la “epistemologia del punto cero” basada en lenguas impe-
riales. Con base en varias tesis, se ilustra en qué consiste el pensamien-
to fronterizo. Los bordes, ademas de geograficos, son politicos, subjetivos
y epistémicos, y en ambos lados hay gente clasificada no naturalmente,
sino por la accién de la matriz colonial del poder. La epistemologia del
borde no es pensamiento de los bordes desde una epistemologia monoté-
pica que no esta en ellos, es respuesta de la gente a la diferencia colonial
y a la diferencia imperial, geopoliticas y corpopoliticas del conocimiento
como respuesta a la teopolitica y la egopolitica del conocimiento. Ade-
mas de mostrar los diferentes tipos de dependencia que generan la dife-
rencia colonial e imperial, se argumenta que la epistemologia fronteriza,
como parte de un proyecto politico distinto que propende, antes que por
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modernidades alternativas, por construir alternativas a la modernidad y
necesita su propia genealogia. En este sentido, se examina cémo podria
surgir el pensamiento fronterizo en el ex Segundo Mundo, marcado por la
diferencia imperial, donde la multitud se moviliza méas por el deseo de asi-
milarse a Occidente que por imaginar otro mundo posible. Antes que en la
pregunta por el método, el pensamiento fronterizo se posiciona en la doble
conciencia, resultado de habitar la exterioridad, en el borde donde surge
como giro epistémico decolonial. En este sentido, se exploran una serie de
historias locales, en Africa y de las excolonias de la Unién Soviética y sus
legados, para examinar cémo seria posible “desprenderse” de los disefnios
globales imperiales producidos por las historias locales de Europa y Esta-
dos Unidos, sin caer en la falsa opcién de las modernidades alternativas.
Cerramos el libro con el capitulo “El fin de la universidad como la
conocemos: foros epistémicos mundiales hacia futuros comunales y hori-
zontes decoloniales de vida”. En este trabajo, Mignolo argumenta que en
el siglo XXI el control del conocimiento es un asunto central en los avata-
res de la matriz colonial de poder y la lucha histérica por el control de la
autoridad, la economia y la naturaleza. En este contexto se debate acerca
de los horizontes futuros de la institucién universitaria en medio de la
paradoja actual, en la que, de acuerdo con ciertos indicadores, muchas
de las ideas mas “creativas” provienen de agentes que estan por fuera de
la academia. Si bien es cierto que la universidad necesita transformacio-
nes, la cuestién es cuéles son las que necesita: en términos de la logica
corporativa, del Foro de Universidades de Davos, el conocimiento esta al
servicio de valores y horizontes de vida corporativos, del desarrollo, del
liberalismo y de una concepciéon de la naturaleza como objeto de conoci-
miento, dominacién y explotacién. Para la opcién decolonial, en cambio,
la universidad necesita transformaciones decoloniales, regulaciones plu-
riversales, no universales, que son las que provienen del Estado o de las
corporaciones. Antes que ser regulada por el Estado y/o las corporaciones,
la universidad debe ayudar a poner en su justa dimensién el lugar del
Estado y las corporaciones en la sociedad futura. La transformacion de la
universidad tiene que ver con la pregunta acerca de cuales son las nece-
sidades de nuestro tiempo, cuestién que no puede ser decidida unilateral-
mente, y, en este contexto, con cuales son las formas que la investigacion
adquiere segin esas necesidades y el horizonte comun o comunal del que
forman parte. En este sentido, Mignolo distingue entre la investigacion crea-
tiva al servicio de los valores corporativos y la investigacién creadora que,
ademas de ser ética, es critica de los excesos de la colonialidad del cono-
cimiento y de la investigacién al servicio de las corporaciones capitalistas,
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y es imaginativa y preventiva de las consecuencias de la logica del desa-
rrollo moderno, que mata a los muchos para que unos pocos puedan vivir
mejor. La investigacion creadora se realiza dentro y fuera de la universidad y
es clave para descolonizar la universidad, el Estado y el mercado, asi como
para imaginar horizontes comunales de vida, economias no capitalistas y
formas de relacionamiento distintas, la pluriversalidad de las relaciones
comunitarias en las que el amor y la vida son prioritarios sobre la subordi-
nacion y la muerte. En suma, la cuestion central de este capitulo se puede
resumir en la pregunta acerca de cuéles serian los rasgos generales de la
futura pluriversidad, decolonial y humanistica -no centrada en las huma-
nidades modernas, sino en las humanidades como marco de la investiga-
cién critica y decolonial-, en la que, ademas, las artes tendrian un lugar
para pensar, entre todos, comunalmente, las necesidades y soluciones a
los problemas de nuestro tiempo.
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PRIMERA PARTE
Trayectos de un pensador decolonial

Anecdotario

UNA VIDA DEDICADA AL PROYECTO DECOLONIAL SE PUBLICO EN EL 2007;
La opcidn descolonial en el 2008. El primer texto provee al lector un itine-
rario personal, el segundo enmarca un itinerario teérico, formulado por
esos anos, que continua hasta el presente. La idea de la entrevista fue de
Santiago Castro-Gémez y su ejecuciéon estuvo a cargo de Nelson Maldo-
nado Torres, ambos amigos y colaboradores en el Proyecto Modernidad/
Colonialidad. Asi, la entrevista constituye una conversacién interna del
proyecto.

El titulo lo agradezco, pero es mitad cierto. En verdad, mis primeras
encarnaciones académicas fueron la semidtica, el analisis del discurso
y la teoria literaria. Mi primera obsesién académica fue la pregunta for-
mulada por Roman Jakobson: ;qué es lo que hace que un mensaje verbal
sea obra literaria? Escribi varios articulos, participé en conferencias, dicté
cursos en donde esta pregunta guiaba mis reflexiones. Luego la transfor-
mé en esta: ;qué hace que un mensaje verbal sea una obra poética? Igual-
mente escribi articulos monograficos sobre el tema. Esta pregunta derivo
con el paso del tiempo en lo que seria El lado mds oscuro del Renacimiento
(Mignolo, 1995). Entre ambas preguntas surgi6 la ayuda de Juri Lotman y
su Semidtica de la cultura (1979).

Fue en ese momento cuando comprendi que ni la pregunta de Jak-
obson ni mi version trasformada —donde reemplazo la literatura por la

1  Versién castellana de Dark Side of the Renaissanse, traduccién de Cristobal Gneco, Universidad del Cau-
ca, Popayéan, Colombia.
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poesia— podrian responderse sin recurrir a un contexto mayor constituido
por la cultura y, mas especificamente, por la nocién lotmaniana de “me-
tatexto”. El metatexto consiste, rdpidamente expuesto, en la conceptua-
lizacién que construyen los actores de ciertas practicas a partir de lo que
hacen. Por ejemplo, son los socidlogos/as quienes definen en qué consiste
la sociologia que practican. Si alguien que no es sociélogo/a propone una
conceptualizacién de la sociologia —como antropélogo/a o filésofo/a— no
podréa prescindir de la conceptualizacion de quienes practican la sociolo-
gia, es decir, no podra prescindir del “metatexto socioldgico”.

Pero a todo esto le faltaba la cuestién colonial. Un punto de referen-
cia puede ser: “La letra, la lengua, el territorio (o la crisis de los estudios
literarios coloniales)”, ensayo en el cual la cuestién colonial se inmiscuia
en reflexiones que provenian del campo de la semidtica, la teoria literaria
y el discurso. De ahi a la “semiosis colonial” —concepto clave en El lado
mds oscuro del renacimiento— solo hay un paso. Estamos, pues, en el 1995 y
todavia “colonialidad” era para mi un concepto desconocido, a pesar de
que Anibal Quijano lo habia introducido hacia 1990. Pero el colonialismo
ya era claro. De modo que estaba ya preparado cuando me encontré con
el concepto de colonialidad. Tenia todos los elementos para entenderlo
y ampararme en él. Desde entonces, entre 1996 y 1997, si se puede decir
“una vida dedicada al proyecto decolonial”.

El segundo articulo de esta seccién ya marca el derrotero que va
desde Historias locales/diserios globales (2000/2003) a El lado mds oscuro de la
modernidad occidental. Futuros globales, opciones descoloniales (2011). Algunas
observaciones para esclarecer el terreno. En primer lugar, mi concepcion
de la decolonialidad y de la opcién decolonial corresponde a un univer-
so de sentido que se deriva, como ya es conocido, de la conceptualizacion
fundadora de Anibal Quijano, que consistid, simplemente, en introducir el
concepto de “colonialidad” en los debates hasta ese momento existentes
en torno a la “modernidad”, concepto que en los afios noventa producia el
efecto de totalidad y llevé a un Anthony Giddens jubiloso a que en adelante
se hablara de modernidad. En esa década, en realidad, muchos vieron solo
el oasis en el desierto de la modernidad, no vieron la colonialidad. La mo-
dernidad es solo la mitad de la historia. La mitad oculta es la colonialidad.

Con ello quiero decir que el concepto hoy tiene usos muy variados:
“descolonizacién de X o de Y”, “decolonialidad aqui y alla”. Asi como el
cristianismo, el marxismo, el liberalismo o el islamismo viven en muchas
versiones, asi como cada una de las ciencias sociales vive de encontradas
opiniones, y también las humanidades, tampoco existe una sola version
de lo que sea la decolonialidad. Lo que si puedo afirmar es que decolonia-
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lidad y poscolonialidad no son equivalentes, aunque tengan la historia del
colonialismo occidental en comun. Protestantismo no es equivalente a ca-
tolicismo, aunque ambas compartan la cristiandad.Y lo mismo se podria
decir del islamismo y sus variantes especificas. De igual manera, la deco-
lonialidad no se confunde con la epistemologia del sur. La decolonialidad,
como aqui la concibo, no se ubica en una geografia particular, por meta-
férica que sea, sino en los bordes, en los dos lados de las fronteras, con el
diferencial de poder que caracteriza, en el mundo moderno/colonial, a las
fronteras. La barra / expresa precisamente la metafora y también el logo
del border que nutre la epistemologia fronteriza.Y la epistemologia fron-
teriza esta en los bordes del norte del sur: en Africa del norte, al sur del
norte (sur de Europa); Oriente medio, al ceste del este; y en Asia del este,
al oeste del este (en relacion con Asia del oeste).

Mis argumentos estan montados sobre el presupuesto de que la de-
colonialidad es relativa a la colonialidad (colonialidad del poder, del saber
y del ser, en términos generales). En este sentido, la comprensién de la
colonialidad del poder (o patrén colonial de poder) es condicién sine qua
non del estar siendo decolonial y, por tanto, del hacer y del pensar. Asi las
cosas, los ensayos de esta primera parte son signos en el camino de la se-
miologia, del analisis del discurso y de la teoria literaria, en los cuales fui
encontrando el colonialismo y luego la colonialidad.

REFERENCIAS

Lotman, Juri (1979). Semictica de la cultura. Madrid: Cétedra.

Mignolo, Walter D. (1995). The Darker Side of the Renaissance. University of Michigan Press.

Trayectos de un pensador decolonial » 29



30) Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer



Walter Mignolo: una vida dedicada
al proyecto decolonial®

EL FILOSOFO PUERTORRIQUENO NELSON MALDONADO TORRES conduce
en estas paginas una conversacién con el pensador y tedrico argentino
Walter Mignolo e indaga por su trayectoria académica, por sus expe-
riencias vitales en Argentina, Europa y Estados Unidos y por sus vinculos
con el Proyecto Modernidad/Colonialidad. Desde hace varios afios, Wal-
ter Mignolo ha sido reconocido como uno de los primeros pensadores
latinoamericanos que asumi6 creativamente los debates académicos en
torno a la “condicién poscolonial”. Su libro The Darker Side of the Renais-
sance (1995) gozé de amplia discusiéon tanto en Estados Unidos como en
América Latina y es ya un verdadero cléasico de los estudios poscolonia-
les latinoamericanos. Hoy en dia, junto con Anibal Quijano y Enrique
Dussel, Walter Mignolo es una de las figuras “paternas” de la también
llamada Red Modernidad/Colonialidad, cuyas publicaciones e interven-
ciones tienen amplia recepcién en varios sectores de la academia lati-
noamericana.

Nelson Maldonado Torres: Walter, cuéntanos primero en qué tipo de
entorno familiar, cultural o educativo creciste en la Argentina y de qué modo
influencio tus posteriores inclinaciones profesionales.

Walter Mignolo: Naciy me crié en el campo, en la pampa gringa
chica (sudeste de la provincia de Cérdoba), que estd mas o menos en
el centro del pais, entre Buenos Aires y la ciudad de Cérdoba, y limita
con la provincia de Santa Fe. Una zona donde llegd una gran parte de
la inmigracién italiana a partir de fines del siglo XIX. Corral de Bustos,
que ves en el mapa entre Marcos Juarez, al norte, y La Carlota, al sur,

1 Entrevista publicada en Némadas, 26 (abril 2007): 186-195, actualizada para esta edicién con eventos
y personas con las que Walter Mignolo ha colaborado en el proyecto modernidad/colonialidad/decolo-
nialidad desde entonces.
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esta entre el antiguo camino real de Buenos Aires a Lima y el camino de
frontera de Buenos Aires a Rio Cuarto, a la izquierda en el mapa, territo-
rio de los indios ranqueles, donde llegd Lucio V. Mansilla en una de las
campanas de mediados del siglo XIX destinadas a limpiar las pampas
de indios para producir cereales y carnes para el mercado internacional
(Inglaterra y Estados Unidos, principalmente). Naciy me crié en el cam-
po y mi padre, que era jornalero, decidié mudarnos a Corral de Bustos
para que yo pudiera ir a la escuela. Pues ese es un momento importante
de mividay formacién. Hicela escuela primaria y secundaria en Corral
de Bustos.

Familias grandes. Tanto mi padre como mi madre venian de fa-
milias de 10 hijos/as cada una. De modo que me crié en un ambiente
campesino y pueblero, familiar y carinoso, rodeado de abuelos y abuelas,
tios y tias, primos y primas. Mis abuelos y abuelas eran todos italianos. De
modo que yo soy “pura sangre”, nada de mestizaje e hibridacion.

A nivel biolégico, claro. A nivel cultural, los descendientes de eu-
ropeos en Ameérica estamos mezclados de alguna manera, nos habita y
habitamos un tipo particular de doble conciencia, lo admitamos o no.
Somos casi europeos en un ambito de indigenas y mestizos/as (uno de
los sentidos que tienen las palabras “criollo” y “criolla” en Argentina) que
habitan el “interior” (es decir, no en Buenos Aires), y de afrodescendientes
no visibles en la Argentina “moderna” (la construida a partir de 1860),
pero con una presencia fuerte antes de esa fecha, y muy visible durante
el gobierno de Juan Manuel de Rosas?.

Del ambiente de Corral de Bustos, donde vivi desde los 7 hasta los
19 anos, quizas hasta los 20 (debido a que en segundo afno de secundaria
abandoné los estudios y después de dos anos decidi terminar la secun-
daria como estudiante “libre”), quedaron firmes en la memoria algunos
hitos. El “sentir” la diferencia, de manera borrosa en la razén, pero clara
en el corazén, de ser hijo de italianos y campesinos en un pueblo donde
mis amigos eran hijos/as de doctores, abogados, notarios publicos. Ese
“sentimiento” volvid de alguna manera cuando me fui a Paris a estudiar
semiética. La diferencia se daba en un sentido de no pertenencia, aunque
habfia leido ya en Argentina, en la Universidad de Cérdoba, a Levi-Strauss,
Barthes, Foucault, Derrida, Greimas, Genette, etc., y, en fin, al estructura-
lismo y posestructuralismo que estaba en debate. Cuando llegué a Esta-

2 No fueron visibles hasta hace poco, cuando comenzaron a hacerse ver y a marcar su invisibilidad.
Véase el documental de Milena Annecchiarico “Los argentinos también descendemos de esos barcos”.
Ludico Films, 20 minutos, 19-12-2003. En linea: https://www.youtube.com/watch?v=4POrdVH{Ufc
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dos Unidos, el fantasma de la diferencia volvid a aparecer en otro &mbito
de no pertenencia. El “descubrimiento” de los que a mediados de los anios
setenta se conocian como “chicanos” me hizo ver lo que significaba ser
italoargentino.

Quiza por ese sentimiento de la diferencia —eso lo pensé mucho
mas tarde, claro- se dio el segundo hito: mis lecturas apasionadas, en Co-
rral de Bustos, de Camus y Kafka. En esos momentos no podia entender
que la diferencia habitaba -y ellos la habitaban-la obra de Camus y Kaf-
ka. Pero intuyo que el impacto que ambos tuvieron en mi formacién, que
fue grande, se debe en gran parte a la diferencia que nos habita. Claro,
en ese momento no estaba en condiciones de entender la diferencia ni lo
que significaba ser judio en Praga, pie noire en Paris o chicano en Estados
Unidos, ni tampoco de relacionar todo eso con mi biografia de italoargen-
tino, también del campo. La lectura de El mito de Sisifo me enganché con
la filosofia. Por eso terminé el bachillerato como estudiante libre y me
fui a la ciudad de Cérdoba a estudiar filosofia.

NMT: Después de terminar la universidad en Argentina, viajaste a Francia
para continuar con tus estudios de posgrado. ;Qué te motivé para hacer tal elec-
cion?, squé profesores tuviste en Francla y como era el ambiente académico francés
en el campo de las ciencias humanas?, ;cdmo se posiciond la semiologia frente a las
propuestas tedricas de personajes como Foucault, Deleuze, Guattari, Derrida, etc.?

WM: En 1968 competi por una beca que ofrecia la universidad para
estudios en el extranjero. La gané y asi llegué a la Ecole des Hautes Etudes.
La motivacién era clara: entre las actividades que mencioné, estaban
también las lecturas del estructuralismo y posestructuralismo francés.
Habia un marcado comercio de gentes y de libros entre Francia y Argen-
tina. De modo que leilamos en francés a Levi-Strauss en los seminarios de
antropologia; a Barthes en los seminarios de Literatura con Jitrik; a Fou-
cault y Derrida, por cuenta propia, y a los psicoanalistas (como Marcelo
Pasternak y Néstor Braustein, principalmente). Eliseo Verén, en Buenos
Aires, habia iniciado otra via de la semiologia, una semiologia social, ana-
lisis de la publicidad, de los discursos politicos, etc., pero muy conectado
con Paris. En fin, todos los caminos conducian a Paris.

All4 ingresé a la Ecole des Hautes Etudes, Seccién VI, creo, de Lin-
glistica y Semiologia. Mis mentores eran Roland Barthes (a quien escribi
desde Argentina preguntando si me aceptaria en su seminario) y Gérard
Genette, quien en ese momento era maitre assistant de Barthes. El sistema
de posgrado en la Ecole era muy abierto. Tomé las clases de Barthes y Ge-
nette, obligatorias, aunque no bajo presién, y asistia a las de Algirdas Gre-
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imas, puesto que estaba muy metido en el estructuralismo. También a las
de Oswald Ducrot con su influyente obra Cuando decir es hacer, que hacia
una especie de pragmatica del discurso, ligada también a la filosofia de la
mente y la pragmaética, que en Inglaterra en esos momentos capitaneaba
J. L. Austin. De vez en cuando asistia a los cursos de Edgar Morin y Louis
Marin, y un par de veces a los de Christian Metz, que hacia semidtica del
cine. Pero en Paris me fui alejando de las actividades relacionadas con el
cine. {Solo me dedicaba a ver peliculas!

Uno de los debates en el ambito en el que yo me movia era entre Tel
Quel® y el seminario de Greimas. Y Barthes, por cierto, estaba del lado de Tel
Quel (donde estaban también Philippe Sollers y Julia Kristeva). A Foucault lo
segui leyendo porque ya me habia interesado en sus trabajos en Argentina.
También a Derrida. Pero no habia muchos cruces, excepto que Derrida es-
taba también ligado al grupo de Tel Quel. Deleuze y Guattari aparentemente
no eran topicos en los circulos en los que yo me movia, porque recién lei El
anti Edipo en 1973. Lo recuerdo porque fue mi primer regreso a Argentina y
lo lei en los diez dias de crucero en barco, de Lisboa a Buenos Aires.

En lo personal, comencé a “desviarme”. A través del seminario de
Ducrot, me interesé en Austin y en Chomsky, no tanto el lingliista como
el epistemologo. Un articulo de Chomsky sobre la epistemologia y la lin-
giifstica, no recuerdo bien el titulo, me impacté. Ese articulo fue un pun-
to de referencia para Teun van Dijk, en Amsterdam, y Siegfried Schmidt
en la Universidad de Bielefeld, quienes trabajaban en teoria del discurso
y epistemologia, enganchados con la de las ciencias duras (Feyerabend,
Sneed). Schmitt se interesaba en las investigaciones de Humberto Matu-
rana y Francisco Varela —El drbol del conocimiento-, pero también en varios
articulos sobre neurobiologia y cognicién se entrelazaban en sus reflexio-
nes metateoricas. El concepto de autopoiesis era fundamental para Sch-
mitt. Lo fue también para mi en la introduccién a The Darker Side of the
Renaissance —cuya traduccién al castellano publicard en Colombia la Uni-
versidad del Cauca, en 2015-, donde lo hago explicito, pues subyace a todo
mi argumento. Por ahi me met{ y segui esa linea, mezclada con otras, al
menos hasta principios de 1980. Me vinculé con Janos Sandor Petofi, que
en esos momentos tenia varias actividades, como seminarios en Urbino y
edicion de libros, ademaés de su propia produccién sobre teoria del discur-
so. En este campo si habia tensiones entre Van Dijk y Schmitt, por un lado,
y las escuelas de Paris, por otro. Los dos primeros crefan en la ciencia y

3 Publicacién francesa donde se debatian temas de teoria y critica literaria. Sus creadores y mayores
impulsores fueron Philippe Sollers y Jean-Edern Hallier [N. del Ed.].
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en la filosofia de la ciencia y veian a los parisinos como “metafisicos”. Los
parisinos no comulgaban mucho con la filosofia de la ciencia del ambito
anglosajon.

La semiologia estaba fundada sobre una presuncién fuerte de uni-
versalidad légica. De modo que la deconstruccién, la arqueologia del sa-
ber, la machine désirante, etc., estaban fuera del proyecto de la ciencia, que
era el ancla para las orientaciones linglisticas, discursivas y semiéticas.
Schmitt estaba empenado en fundar una ciencia de la literatura, en la
tradicién alemana, renovada por la filosofia de la ciencia. Esta tensién se
comprobé en el cambio que dio Roland Barthes cuando, después de escri-
bir la semiologia del relato y el libro sobre la moda, pasé a S/Z. Es decir,
paso al ambito de la reflexién hermenéutica mas que a la epistemoldgica
(en el sentido de filosofia de la ciencia). A mi me llegd ese momento a prin-
cipios o mediados de los ochenta.

NMT: Tus primeros trabajos se orientaron a los Estudios Coloniales La-
tinoamericanos. ;Podrias hablarnos de ellos?, ;como los valoras hoy? Luego
te moviste al campo de los Estudios Poscoloniales. ;Qué motivé este cambio de
direccién?
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WM: No, verdad que no. Los Estudios Coloniales —como los llamas-
fueron mi segunda encarnacién. Mi primer articulo, publicado 1971 en
Caravelle, una revista de humanidades de la Universidad de Toulouse, fue
escrito con Jorge Aguilar Mora. El titulo era “Borges, el libro y la escritura”,
un articulo de factura derrideana, haciéndonos eco de De la grammato-
logie. Mi segundo articulo, de 1972, fue publicado en la Nueva Revista de
Filologia Hispdnica, del Colegio de México. El titulo era “La dispersién de la
palabra. Los Heraldos Negros de César Vallejo”, un analisis estructural y
una reflexién cuasi derrideana. Hasta principios de los ochenta publiqué
varios articulos que oscilaban entre la literatura, el estructuralismo, la
gramaética generativa y la filosofia del lenguaje. Por ejemplo, “Emergencia,
espacios, mundos posibles. Las propuestas epistemolégicas de Jorge Luis
Borges”. En fin, varios de estos articulos salieron recogidos en un libro:
Textos, modelos y metdforas, publicado en 1986 por la Universidad Veracru-
zana, en Jalapa, México. Paralelo a estas investigaciones hacia otras rela-
cionadas con el analisis del discurso y sobre las relaciones entre ficcién y
literatura. Sobre lo primero hay unos cuatro articulos en inglés publicados
en libros editados por Ladislav Matejka, Janos Petofi, Myrdene Anderson
y Floyd Merrell. Publiqué también articulos en castellano, y todo eso fue
a parar a un libro publicado por la Universidad Nacional Auténoma de
México, en 1984: Teoria del texto e interpretacion de textos, donde dialogan la
reflexién hermenéutica y epistemolégica. Me ocupo del realismo magico y
de la literatura fantastica, de las condiciones de la ficcién literaria, en fin,
y hago un analisis largo y pormenorizado de Yo, el Supremo, de Augusto Roa
Bastos. A finales de los ochenta esta etapa llegaba a su fin y comenzaba,
ahora si, mi encarnaciéon “colonial”. En medio de todo esto aparecié mi pri-
mer libro, Elementos para una teoria del texto literario, publicado por Editorial
Critica, en Barcelona. Este fue un libro basado en mi tesis doctoral de la
Ecole des Hautes Etudes, pero muy cambiada.

En 1981 y 1982 salieron dos articulos, largos también. El segun-
do, una monografia que, por un lado, fue el comienzo de lo que lue-
go seria The Darker Side of the Renaissance y, por otro, marcéd un hito en
los estudios coloniales, junto con la intervencién de Rolena Adorno y sus
trabajos seminales sobre Guaméan Poma de Ayala. Estos dos articulos fue-
ron “El metatexto historiografico y la historiografia indiana”, publicado en
Modern Language Notes, por John Hopkins University y “Cartas, crénicas y
relaciones del Descubrimiento y la Conquista™, una coleccién de trabajos
publicados por Editorial Catedra, en Madrid, en 1982. En fin, estos dos

4 Selecciones de Walter Mignolo (1982: 59-60, 70, 72, 75-78). En linea.
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trabajos fueron el inicio de mi dedicacién a la historiografia renacentista
y la historiografia de Indias, que se mezclaron con cuestiones linguisticas
y cartograficas.

NMT: Hablanos un poco de tu experiencia universitaria en Estados Unidos.
Primero estuviste en la Universidad de Indiana, luego en la de Duke. ; Qué posiciones
ocupaste en estas instituciones?, jel hecho de haber realizado tu carrera académica
en Estados Unidos, y no en Latinoamérica, ha favorecido tus proyectos intelectuales?

WM: Comencé en la Universidad de Indiana, en 1973. Estaba en
Francia cuando Heitor Martins me invité a dar cursos de semiotica y teo-
ria literaria. Estuve un ano y medio en Indiana y me ful a la Universidad
de Michigan en Ann Arbor, en septiembre de 1974. Ahi estuve hasta 1992.
Comencé en Indiana y Michigan como profesor visitante. En Michigan hice
todo el escalafon: de profesor visitante a asistente, de asistente a asociado
y, luego, a profesor de tiempo completo. A Duke llegué en enero de 1993, en
el Programa de Literatura, y a Departamento de Estudios Romances, y al
poco tiempo fui designado director (Chair). Hacia el final de ese periodo me
nombraron catedratico “William H. Wannamaker”. Después de terminar la
decanatura tomé un ano sabatico y comencé a trabajar con el Center for
Global Studies and the Humanities, un instituto modesto asociado al John
Hope Franklin Center for Interdisciplinary and Internacional Studies, de la
Universidad de Duke.

En cuanto a la segunda parte de tu pregunta, es una de “El jardin
de senderos que se bifurcan”. En primer lugar, mis proyectos intelectua-
les no preceden sino que son parte del proceso que inicia en Argentina,
pasa por Francia y luego por Estados Unidos. Hay una linea que conecta
la experiencia en estos tres lugares, de la que ful consciente apenas en
Estados Unidos cuando “descubri” lo que significaba ser chicano/a o la-
tino/a. Ahi me di cuenta de que en Argentina era hijo de inmigrantes del
interior del pais y que nunca senti que perteneciera al pais. En Francia
uno era “sudaca”, como decian en Madrid, o el ejemplo del dernier gadget
d’outremer, que consumia la intelectualidad francesa a través de las nove-
las del boom [latinoamericano]. Y en Estados Unidos descubri que era la-
tinoamericano y blanco, pero no tan blanco, y que también era “hispano”.
Curloso que la categoria hispanic entra en el vocabulario estatal durante
la administracién de Nixon, esto es, por los anos en que yo llegué a Esta-
dos Unidos (con lo cual no quiero decir que fue mi llegada la que alert6 a
la administracién Nixon de que algo estaba pasando con esta gente que
viene del Sur). Quiza si no hubiera hecho este recorrido, si me hubiera
quedado en Argentina, y tampoco hubiera reconocido la experiencia de
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clerto malestar. O, tal vez, si podria haberla descubierto, como lo hizo
Rodolfo Kusch en Argentina misma, pero “descubriendo” la cultura, histo-
ria, conciencia y epistemologia aymara y quechua. En fin, seguro que, de
haberme quedado, no tendria los proyectos que hoy tengo, tendria otros.
iQuién sabra cual de los senderos que se bifurcan en el jardin hubiera
sido llevado a recorrer!

NMT: Hoy en dia se te conoce por ser un animador permanente de la Red
Modernidad/Colonialidad. ;Cémo se formé esta red, cémo ves personalmente tu
funcién en ella y la de otros miembros, como trazarias sus genealogias intelectua-
les, en qué proyectos colectivos han estado involucrados?

WM: Yo dirfa “uno” de los animadores de la Red Modernidad/Co-
lonialidad. Es cierto que le puse mucho carifio a la Red porque es un
proyecto que reune afectividad y pensamiento, epistemologia y politica.
Y, lo mejor, como digo a menudo, es un proyecto que no tiene un director
o coordinador general, que no tiene estatutos, que no tiene una oficina
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central, que no depende de la generosidad de los organismos interna-
cionales (y por eso tiene libertad de pensamiento y accién). No obstante,
nosotros trabajamos en nuestras respectivas universidades y centros de
investigacion. Es asi como la red o proyecto contribuye a cambios institu-
cionales sin ser ella misma una institucién. Pero, en fin, por eso le puse,
le pongo todavia y le seguiré poniendo carino. Mi papel fue importante a
comienzos de 2000. Luego aparecieron otros animadores y animadoras,
como Catherine Walsh en Ecuador. Santiago Castro-Gémez ha hecho lo
suyo en Colombia, organizando conferencias y publicaciones y estando a
disposicion del interés que en Colombia hay por el proyecto. Y tu, Nelson,
organizaste varios eventos en Berkeley, en colaboracién con José David
Saldivar, y en Paris, Madrid, Salvador de Bahia, estableciendo vinculos
también en Colombia. Ademas, eres un animador importante del proyec-
to en Berkeley y con la Asociacién Caribena de Filosofia.

Otro momento importante en la propagacién y diversificacién del
proyecto fue el lanzamiento de las Estéticas Decoloniales, en Bogota, en
noviembre de 2010, con una exposicién en tres salas (el Parqueadero, el
Mambo y en la sala ASAB de la Universidad Distrital) y un taller de tres
dias con la curaduria de Pedro Pablo Gémez, Elvira Ardiles y mia. Este
puntapié inicial continué y continta®. En el 2011 se realizé una segun-
da edicién en la Universidad Duke®. Dalida Maria Benfield organizé otro
coloquio en Boston: “Los archivos del cuerpo™, y Raul Ferrera-Balanquet
en Mérida. Ademas, ambos —junto con Pedro Lasch, Miguel Rojas-Sotelo y
Alanna Lockward- participaron con dos paneles en la Bienal de la Haba-
na en el 20128, Por su parte, Alanna Lockward inicid en Berlin su exitosa
serle de eventos Be.Bop (2012-2014, 2016). Be.Bop es una sigla para “Black
Europe Body Politics™. Alanna especificé un aspecto de las estéticas de-
coloniales, las estéticas diaspéricas. En 2014, Alanna curd con Jeannette
Elhers el evento en Berlin y Copenhague®. Con Rolando Vazquez coedi-
tamos un volumen especial de Social Text Periscope en el cual escribimos
una introduccién sobre el concepto de aesthesis (sobre el cual escribi un
articulo en Calle 14, publicado en marzo de 2010, donde comencé la ela-
boracién del concepto en el ambito de las reflexiones decoloniales), volu-

5 Enlinea: http://esferapublica.org/nfblog/esteticas-decoloniales-2/

6 Enlinea: https://today.duke.edu/2011/05/decolonial

7 En linea:http://www.emerson.edu/about-emerson/campuses-facilities/boston/huret-spector-gallery/
exhibition-archives/body-files

8 Enlinea: http://www.erudit.org/culture/inter1068986/inter0103/66639ac.pdf

9 Enlinea: https://blackeuropebodypolitics.wordpress.com/

10 En linea: http://www.jeannetteehlers.dk/. Para cotejar las ideas de Jeannete sobre su arte véase la
entrevista publicada en Ibraaz en linea: http://www.ibraaz.org/platforms/8/responses/171/

42 ) Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer



2006. WALTER MIGNOLO
EN LA CEREMONIA DE
RECEPCION DEL PREMIO
FRANTZ FANON DE LA
ASOCIACION CARIBENA
DE FILOSOF{A, 2006.

2007. REUNION DEL COLECTIVO
M/C, coN CATHERINE WALSH,
FERNANDO CORONIL, ANTBAL
QUIJANO Y ADOLFO ALBAN.
CARACAS, 2007.

WALTER MIGNOLO EN HOFSTRA.

Walter Mignolo: una vida dedicada al proyecto decolonial 43



men en el que colaboraron participantes en los eventos realizados desde
2010™1,

Zulma Palermo y Maria Eugenia Borsani, en Argentina (Salta y Neu-
qué, respectivamente). Con Zulma, Maria Eugenia y Pablo Quintero (en
Buenos Aires) lanzamos la segunda época de la coleccién El Desprendi-
miento publicada por Ediciones del Signo, en Buenos Aires. La coleccién
fue iniciada por Beatriz Bercman en el 2000. Después de su lamentable
partida de este mundo, Malena Pestellini se ocup6 de relanzar la colec-
cién, con energia y renovados brios. La segunda época se lanz6 en Buenos
Aires en diciembre de 20142 Me doy cuenta de que, en verdad, tanto el
Proyecto como la Red se tocan también con otros proyectos, y no solo con
los latinos y afrocaribenos de filosofia, sino también con el afroandino
en Ecuador y con los de los intelectuales indigenas en Ecuador y Bolivia,
principalmente. En los Giltimos tiempos surgieron conexiones con los pro-
yectos de las Primeras Naciones y Afro-Canadiense a través de las publi-
caciones de la revista Decolonization®.

NMT: Has publicado tres libros importantes: The Darker Side of the Re-
naissance (1995); Local Histories/Global Designs (2002); y The Idea of Latin
America (2006). ;Cémo estableces la conexion entre estos tres trabajos?

WM: Ah, bien interesante esta pregunta, porque estoy revisando el
manuscrito de un libro que saldra pronto en Duke University Press, titu-
lado The Darker side of the Western Modernity: global futures, decolonial options
(2011). En el prefacio explico como este libro es el ultimo de una trilogia,
no planeada, con The Darker Side of the Renaissance y con Local Histories/Glo-
bal Designs. ;Cuales son las conexiones? En The Darker Side me ocupé de
la colonizacién del imaginario, usando una expresién de Serge Gruzinski,
en el nivel del lenguaje, oral y escrito; de la memoria y de la historia, y
de la cartografia. Pero también me ocupé de las respuestas indigenas a
las imposiciones hispanicas. Tu ves que la mayoria de los estudios sobre
globalizacién, imperio o imperios cuentan solo la mitad de la historia:
la historia imperial. Es como si el espacio donde el imperio se expande
no existiera y hubiera estado vacia la tierra de los primeros momentos
de la Conquista y las mentes de los que habitan esas tierras. De ahi que
me hiciera falta un “método”: asi surgié la hermenéutica pluritdpica, con
ayuda de Raimon Pannikkar, que se habia encontrado ya con el mismo

11 En linea: http://socialtextjournal.org/periscope_topic/decolonial_aesthesis/
12 En linea: http://www.edicionesdelsigno.com.ar/el-desprendimiento/
13 En linea: http://decolonization.org/index.php/des
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problema en India, en el estudio de las religiones. Ahora bien, ;ves cémo
estos dos elementos se convierten en un cordén que se une a Local His-
tories/Global Designs? Por un lado, las tres esferas de la colonizacién que
exploré en el primer libro (lenguaje, memoria y espacio) se expanden al
conocimiento, a la epistemologia, como instrumento de colonizacién o
colonialidad del saber. Para ello, me fue necesario trazar el mapa de la
expansion colonial desde el siglo XVI hasta el siglo XX (puesto que el libro
lo escribi en la segunda mitad de 1990). No conocia los trabajos de Anibal
Quijano antes de terminar The Darker Side, y sus tesis se convirtieron en
una guia crucial para el segundo libro. Por esos afnos, incidentalmente, co-
menzaba a formarse la Red y, por otro lado, me ocupaba de distintas res-
puestas, en distintos lugares y cuerpos, a la expansién colonial. En este
libro la hermenéutica pluritépica se tradujo a pensamiento fronterizo. El
primer libro de Gloria Anzaldua (1987) me abri6 el camino a las respues-
tas descolonizadoras, dirlamos hoy; el segundo, me abrié las puertas al
pensamiento o epistemologia fronteriza. ;Cémo se piensa desde la subal-
ternidad? Pues no se puede evitar la imposicién imperial, pero, al mismo
tiempo, no hay que acatarla. Anzaldua piensa como mujer y confronta el
patriarcado, piensa como lesbiana y confronta la normatividad hetero-
sexual, y piensa como chicana, confrontando la supremacia angloblanca.

El tercer libro, como decia, tiene el siguiente titulo: The Darker side
of the Western Modernity: global futures, decolonial options (2011). El titulo es
una doble inversién del cartesianismo. Rodolfo Kusch, como descendiente
de alemanes en Argentina, sintié que estaba en un no lugar: ni europeo
ni indigena ni criollo (refiriéndose al pueblo, del cual en Argentina el gau-
chaje es parte esencial). Descendiente de europeos y de clase media, ni lo
uno ni lo otro. Llegd a teorizar sobre la “conciencia mestiza”, que despegd
de lo biolégico y articulé con la cultura, la subjetividad y el pensamiento.
Elabor¢ el ser frente al estar -no como dualidad, sino como coexisten-
cia articulada en relaciones de poder e imaginario imperial (el primero) y
colonial (el segundo)-. En ultimas, es compatible con el principio de que
la colonialidad es constitutiva de la modernidad, pues no hay moderni-
dad sin colonialidad -es decir, modernidad/colonialidad-. Llega entonces
a invertir a Descartes y a proponer: “Existo, luego pienso”. Es la inversion
decolonial. Ahora bien, por un lado, mi experiencia es cercana a la de
Kusch como hijo de inmigrantes, italianos en mi caso, en Argentina; y por
otro, yo no vengo de la clase media sino del campesinado transformado
en clase obrera. Y por ultimo, a diferencia de Kusch, sali de Argentina y
mi trayectoria intelectual se hizo en el extranjero. Como dije antes, termi-
no siendo percibido como “hispano” en Estados Unidos. “Hispano” fue la
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clasificacion oficial del gobierno de Nixon. Ignorancia simplemente. Los/
as asillamados/as se reidentificaron como “latinos/as”. Entonces, la inver-
sién kuscheana no responde a mi experiencia. Tampoco la de Anzaldua,
puesto que no soy mujer, no soy homosexual y no soy chicano. Pero las
dos reflexiones, la de Kusch y la de Anzaldua, epistémica y politicamente
desobedientes, me permiten llegar al “Soy donde pienso”, en el cual se ar-
ticulan la geopolitica (marcada por la clasificacién territorial imperial; por
ejemplo: Tercer Mundo, paises subdesarrollados, etc.) y la corpopolitica
(cuerpos y lenguas que estan fuera de la epistemologia imperial).

La experiencia de la herida colonial es comUn en distintas partes del
planeta, aunque las historias imperiales y locales especificas varian, no
obstante la retérica de la modernidad y la légica de la colonialidad, trans-
formadas en la superficie a través de los siglos, se mantengan. De modo
que el habitar la frontera, el sentir a distinta escala la herida colonial, esto
es, la humillacién de ser inferior, lleva a la negacién que afirma, como teo-
riza Kusch. La negacién que niega y cierra el espejismo de la totalidad im-
perial revela un mundo otro que se convierte en la morada de un ser que
es donde piensa.Y, en este caso, es en el estar en la exterioridad. La exterio-
ridad no es el afuera ontolégico, sino la negacién imperial de la diferencia
y su devaluacion. La exterioridad es el afuera inventado en el proceso de
constituir el adentro (o sea, es la base del eurocentrismo). En suma, a la
globalizacién epistémica se responde con la desobediencia epistémica y
ello conlleva otra opcién de pensamiento y de accién, que es la decolonial.
;Opcidn con relacién a qué? Por un lado, a los grandes metarrelatos impe-
riales y, por otro, a las formaciones disciplinarias. Santiago, Cathy y Freya
también lo habian visto cuando editaron el libro Indisciplinar las ciencias
sociales**. Desobediencia epistémica que lleva a la opcién decolonial.

Y entonces, ;dénde se ubica The Idea of Latin America? Este libro fue
escrito por encargo. Andrew McNeillie, editor de Blackwell Publishing
House, me propuso la idea. Lo conoci en la Modern Languages Association.
Michael Hardt nos presentd. En ese momento Andrew me propuso hacer
una antologia de uso universitario para Estudios Latinoamericanos. No
me entusiasmoé la idea y ahi quedo la cosa. Al tiempo recibi un mensaje
de Andrew, que pasaba por Durham y que tenia el “proyecto” para mi. Nos
juntamos en El Marriot, donde se hospedaba, y me lanzé la propuesta de
La idea de América Latina. Eso si me entusiasmo y lo acepté de inmediato.

Pues este libro retoma y desarrolla asuntos de los anteriores. El pri-
mer capitulo es una extensa nota al pie de The Darker Side, orientada a la

14 Catherine Walsh, Freya Schiwy y Santiago Castro-Gémez (2002).
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aparicién de América en la conciencia europea; el segundo capitulo es
también una extensa nota al pie, orientada a la emergencia de la idea de
“latinidad”, y esta ligado fundamentalmente a Local Histories/Global Desig-
ns; y el tercer capitulo continta la reflexion a partir de la exterioridad, del
pensamiento fronterizo, de la opcién decolonial orientada al pensamiento
y la accién indigena, afrolatina y latina en Estados Unidos. El “Soy donde
pienso” aparece con mayor fuerza en este capitulo.

NMT: Tus trabajos han provocado mucha controversia en el medio acadé-
mico latinoamericanista de Estados Unidos, mientras que en América Latina han
gozado de una mejor aceptacion. ;A qué atribuyes este fenémeno?

WM: Es asi, pero no tan asi. Me explico. Hay dos cosas que tenemos
que contemplar aqui. Una es que el proyecto mismo modernidad/colo-
nialidad/decolonialidad provoca incomodidades en algunos sectores, y de
ahi las criticas. ;De donde vienen esas criticas? Compleja la situacion,
pero, simplificando, del posmodernismo, de los estudios culturales lati-
noamericanos en Estados Unidos y del marxismo. Estas criticas las en-
cuentro aqui, en Ameérica del Sur, pero también en Espana. Alli el asunto
fue evidente en un seminario de verano de la Universidad Complutense
organizado por Heriberto Cairo Carou, quien comulga con nuestras ideas.
Pero en el seminario habia un grupo de jévenes doctorandos que defien-
den la sociologia marxista y hacen criticas fuertes. Luis Carlos Castillo
GoOmez, profesor de la Universidad del Valle, cayé también en la volteada.
Estaba también Nina Pacari, cuyos argumentos (bien fuertes, refiriéndo-
se a las relaciones entre movimientos indigenas e izquierda marxista en
Ecuador) eran paralelos a los de Luis Carlos y a los mios, que no la ata-
caban a ella. En fin, en América del Sur es similar. Las criticas vienen
por lo general del posmodernismo periférico y del marxismo colonial. Sin
embargo, en Estados Unidos, tanto el proyecto modernidad/colonialidad/
decolonialidad como mis propios trabajos son bien recibidos por estu-
diantes del Tercer Mundo, por un sector del pensamiento latino y por la
intelectualidad afrocaribefia. Y en América del Sur por sectores intelec-
tuales que tienen una sensibilidad politica semejante.

¢A qué atribuyo esto? Al hecho de que el Proyecto Modernidad/Co-
lonialidad es critico tanto de la derecha como de la izquierda. Se posicio-
na frente a las ideologias imperiales, racistas y sexistas, y no comulga con
la izquierda marxista. Esto es: el pensamiento decolonial es desobediente
tanto epistémica como politicamente. Ahora bien, mas alla de eso, en
cuanto a las criticas a mi propio trabajo (acé, alla y aculld), ya no sabria
decirte. Pueden ser causadas por cuestiones personales o de sensibilidad
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o por la manera como presento los argumentos. No lo sé. No sabria de-
cirte a qué se deben las criticas, pero si sé€ que, en parte, es por mi vincu-
lacién con el Proyecto Modernidad/Colonialidad. Con esto no me quiero
escabullir, sino distinguir entre las criticas al proyecto, por un lado, y las
criticas personales, por otro. Interconectadas, claro esta.
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La opcién decolonial?

LAS OPCIONES, DE CUALQUIER TIPO, IMPLICAN ELECCION O SELECCION. En
un menu hay varias opciones, y también si queremos comprar un auto-
movil. La légica del ment gastronémico y del mercado de automoviles no
es del todo distinta a la de las opciones epistemoldgicas y politicas. Episte-
mologicamente, elegimos entre disciplinas ideograficas y hermenéuticas
0 nomotéticas. Y, si somos rebeldes, tratamos de mezclar y “complicar”
las distinciones. Politicamente, somos republicanos o democratas, socia-
listas o cristianos, demécratas o no. En otro nivel, ideolégico podriamos
llamarlo, nuestras preferencias y opciones estan modeladas por nuestras
adhesiones conscientes o inconscientes al liberalismo, al cristianismo o al
marxismo, etc. En este panorama, la opcidén decolonial, si bien disponible
desde el siglo XVI, no tuvo gran demanda. Incluso podriamos decir que en
la ecuacién opcién-seleccidn (option-choice), la opcién decolonial no produ-
jo una convocatoria notable. Sin embargo, siempre hubo quienes optaron
por ella, aunque no pasaron a la historia ni al museo. Hoy estad ganando
terreno. Lo que ella ofrece es compatible con algunas de las existentes
e incompatible con otras, pero, de todas maneras, tiene su propio perfil.
Es este perfll, el de la opcidon decolonial, el que intento bosquejar en este
capitulo.

Imaginaos el planeta hacia 1500. Si bien el planeta en si mismo

1 nunca tuvo un centro, un punto de referencia, ni tampoco tiene
sentido tenerlo, en esa época (la de 1500) no lo tenia tampoco en términos
de imaginario. Una observadora extraterrestre, imaginemos, girando al-
rededor del planeta hubiera registrado varios nudos o centros, los cuales,
a través de los siglos, habian consolidado tantos espacios arquitectoénicos

1  Trabajo publicado en Letral. Revista Electrénica de Estudios Transatldnticos de Literatura, 1 (2008), 4-22.
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considerables (digamos China o la regién maya en lo que es hoy Yuca-
tdn o también, por qué no, Roma y, por cierto, Estambul, Bagdad, Venecia y
Florencia, etc.). La supuesta observadora hubiera también notado, después
de observar con cuidado, desplazamientos de un centro a otro. Hubiera
percibido, al acercarse mas, zonas intermedias también donde la gente se
reunia e intercambiaba bienes, etc.

Hoy, observando el mismo panorama global desde el presente, en
lugar de hacerlo simultaneamente como la supuesta observadora extra-
terrestre, podemos decir que hacia 1500 habia varios nudos o centros. Los
habitantes de estos centros, las élites, los intelectuales, etc., se describian
a sl mismos con nombres enraizados en sus respectivas lenguas y en
la memoria étnica de las comunidades, durante un lapso temporal que
contaban como las historias de sus origenes. Habia tantos origenes y tan-
tas historias como organizaciones sociales. En China, por ejemplo, una
larga tradicién de dinastias continud practicamente ininterrumpida hasta
el momento en que, a mediados del siglo XIX, Inglaterra (lider imperial
en ese momento) y Estados Unidos (aspirante ya al liderazgo global), in-
tervinieron para armar la que se llamo Guerra del Opio y enganchar asi a
China en la creciente expansién global de un tipo de economia basado en
la acumulacién y en la inversién de las ganancias, indefinidamente. Esto
es, un tipo de economia que hoy describimos como capitalismo, economia
que era ajena a la historia de China hasta ese momento. Lo cual no quiere
decir que en China no hubiera economia. La habfia, pero no era capitalis-
ta. Las formas de gobierno y de gestién que, transformadas, se habian
configurado en China, fueron intervenidas e interrumpidas por las for-
mas de gobierno y de gestién que, transformadas, se habian configurado
en la regiéon norte del Mediterraneo, desde Grecia hasta Roma, y desde
Roma a Madrid, Paris, Londres. Este es un ejemplo de conflicto, tanto en
las formas de gobernar (Hudngdi, y no emperador, era el nombre que se
le otorgaba al gobernante), como en las formas de producir y distribuir
bienes, como también en las formas de ser (subjetividades) que se cons-
truyen en torno a la organizacién de la vida (social) y de los horizontes de
vida que se configuran y transforman en distintas regiones del planeta.
Los lideres chinos aprendieron del desconcierto (quizas también de la
humillacién) de encontrarse de pronto, en cierta forma, dependientes de
decisiones politicas y econémicas que se tomaban en Londres, en Nueva
York o en Washington D.C. Hoy, sabiendo que fueron considerados “ama-
rillos”, aprendieron del “hombre blanco” que los clasifico como amarillos
y transformaron las herramientas del “hombre blanco”, para reinventarse
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después del desconcierto (y quizas de la humillacién), en la que se encon-
traron a partir de la Guerra del Opio en 1848.

Este es solo un ejemplo de una historia global que comenz6 hacia
1500. De modo que regresemos al punto de partida. En ese momento ha-
bia en el planeta varios nudos de organizacion social. Del califato islamico
original (surgido hacia el siglo VII) se formaron tres sultanatos: el sulta-
nato otomano, que en 1500 estaba ya consolidado; el sultanato safavid,
con sede en Baku; y el sultanato mugal (mogol) con sede en Delhi. Babur
invadi6 lo que es hoy India, hacia 1526-1530 (momento en que Soliman “El
magnifico” y Carlos V estaban en su momento de esplendor), desde lo que
es hoy Afganistan, y fundo el sultanato mugal sobre las ruinas del sulta-
nato de Delhi (que tenia bases en Kabul, Kandahar y Badajshan). En fin,
podriamos continuar la descripcién hablando de la formacién del zarato
ruso (zar es la traduccion de emperador, si, pero traducido de la funcién
del emperador en Constantinopla, “la segunda Roma”), y de la autodesig-
nacioén, hacia 1520, de Moscti como la “tercera Roma”.Y, por cierto, recor-
demos que una de las funciones gubernamentales de Carlos V fue la de
resucitar el Sacro Imperio Romano de las Naciones Germanicas. Ademas,
existian reinos en Africa subsahariana, el incanato en la regiéon Andina, de
lo que serd América del Sur, y el tlatoanato, en lo que sera Ameérica Cen-
tral y del Norte. Empleando la terminologia y conceptualizaciéon de Carl
Schmitt (2001), vemos que hacia 1500 existian, en el planeta, variados no-
mos de la tierra, los cuales, segin Schmitt, fueron destruidos por el “nuevo
nomos” constituido en torno al pensamiento global lineal y el ius publicum
europaeum, que comenzdé a constituirse a partir del control de los mares y
de la apropiacién de tierras del Nuevo Mundo.

A partir de 1500 comenzaron procesos de cambios radicales

fundados en la emergencia de los circuitos comerciales del At-
lantico. Hasta 1500 el Atlantico no contaba en las rutas comerciales que
se extendian desde Tombuctu y Fez, hasta Bagdad y Beijing, recorridas por
la Ruta de la Seda, ni tampoco contaba en el poblado comercio del Medi-
terraneo desde Barcelona hasta Alejandria, Atenas y Estambul, Damasco,
Latakia, etc. En su corta historia de El Islam, Karen Armstrong (2013) su-
braya dos procesos emergentes en el siglo XVI, cuyas repercusiones en el
islam seran percibidas hacia mediados del siglo XVIII. En una seccién de
“La llegada de Occidente” (1750-2000), titulada “Los problemas del Islam,”
describe estos dos procesos: uno econémico y el otro epistemolégico. El
proceso econdémico Armstrong lo describe asi:
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La nueva sociedad de Europa y sus colonias americanas tenian una base
econdmica distinta. En lugar de depender del excedente de la produccion
agricola, se basaba en una tecnologia y una inversién de capital que permi-
tia a Occidente reproducir sus recursos indefinidamente, de modo que la
sociedad occidental ya no estaba sujeta a las mismas restricciones que una
cultura agraria (Armstrong, 2013: 205).

El cambio cualitativo no tardé en manifestar los resultados cuan-
titativos, mas especificamente, acumulativos. Esto es, se manifestd no
solo en cuanto a “cantidades” sino en cuanto a formas “acumulativas’,
que generaron un tipo de subjetividad acorde con los procesos econo-
micos desencadenados por la emergencia de los circuitos comerciales
del Atlantico. Curiosamente, la emergencia de los circuitos del Atlantico
coincide con procesos de cambios radicales en el &mbito del conocimien-
to que tienen lugar en la misma Europa. Tanto en las humanidades, que
constituyen el “alma” del Renacimiento, como en las ciencias fisicas y as-
trondémicas, las cuales, desde Copérnico a Newton —pasando por Kepler y
Galileo—, establecen los cimientos del conocimiento y del sujeto moderno
del conocimiento. René Descartes, atento a estos procesos al mismo tiem-
po que sumergido en las guerras religiosas de los Treinta Afios, les otorga
un fundamento filoséfico a estos procesos.

En suma, la “revolucién econdémica” en el Atlantico es, a su vez,
“revolucion colonial” (Pachakuti refleja este estado de cosas, desde la
perspectiva subjetiva de aymaras e incas: es decir, un vuelco radical del
espacio-tiempo), puesto que tuvo como devastadora consecuencia el des-
mantelamiento de las estructuras econdmicas del incanato y del tlatoa-
nato azteca que, por un lado, respondian a las caracteristicas descritas
por Armstrong (agricultura, almacenamiento, tributos y servicios labora-
les de las poblaciones al inca o al tlatoani), pero, por otro lado, no estaban
orientadas a la “acumulacién” ni a la “reinversién de las ganancias” y res-
pondian, mejor, a formas de intercambio y “reciprocidad”. Que las socie-
dades inca y azteca no eran ideales, ni tampoco socialistas como se dijo
en un tiempo, sin duda. Que tampoco estaban basadas sobre las ansias
desesperadas de acumulacién y riquezas personales, como lo estaban
los conquistadores, las coronas de Espafia y Portugal y, en ciertos ca-
sos, la Iglesia misma, no hay dudas tampoco. Que hoy no vivimos en un
mundo construido por los incas, sino por los procesos econémicos y epis-
temolégicos que se desencadenaron en Europa en el siglo XVI, me parece
que es obvio también.
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Confluencia en el siglo XVI, entonces, de una revolucién econémi-
ca y una revolucion epistemologica. La revolucion econémica involucro a
europeos, africanos (masas de seres humanos esclavizados) y pobladores
originarios de la que serd bautizada “Ameérica”. La “revolucién epistemo-
légica” tiene su epicentro en Europa, pero involucra al resto del planeta
en la medida que va de la mano con la fundacién histérica del racismo
ontolégico y epistemoloégico (Mignolo, “Dussel’s Philosophy”). El racismo
ontolégico se funda en la concepcién renacentista de Humanidad y en
la idea de Hombre (que aparecera luego en los Derechos del Hombre y
del Ciudadano). Los viajes alrededor del planeta, que fueron una de las
consecuencias de la apertura del Atlantico, resultaron en empresas tanto
econdmicas como cognoscitivas. Los conceptos de Hombre y de Humani-
dad fueron el punto de referencia para medir, clasificar, juzgar y evaluar
tanto a los habitantes como a las regiones del planeta. Concurrentemente,
la devaluacién jerdrquica de poblaciones no europeas concurridé con la
legitimacién europea de invadir, expropiar, explotar y, en fin, proceder eco-
némicamente y disponer de conocimiento para legitimar procedimientos
econémicamente invasivos.

En resumen, las revoluciones econémicas y epistémicas del siglo
XVI funcionaron en complicidad, aunque no necesariamente intencional,
y esa complicidad se dio —y se da— en dos dimensiones: en el hecho de
que tanto los “descubrimientos cientificos” como los “descubrimientos
geograficos” y sus consecuencias econdomicas fueran contra la Iglesia y el
papado -lalglesia se manifestd, y todavia se manifiesta, contra los conoci-
mientos cientificos (p.ej. contra la biotecnologia, en los debates actuales)
que ponian en cuestién el saber teolégico, y también contra la “nueva”
economia, que alimentaba los deseos de posesién de bienes materiales y
el amor por el dinero, en lugar de aspirar a bienes espirituales y al amor a
Dios—; y en el hecho de que, en el proceso desencadenado por la economia
de reinversién y acumulacion (p.ej. capitalista), los conocimientos cienti-
ficos comienzan a ponerse a su servicio, en la medida en que la economia
capitalista iba reconfigurando el horizonte de vida en la misma Europa,
en relacion con el periodo anterior al Renacimiento y a los descubrimien-
tos geograficos y cientificos.

3 Karen Armstrong insert6 la disrupcién del Atlantico en la histo-
ria del islam. En ese sentido dio un giro en la geopolitica del co-
nocimiento. En vez de continuar la misma historia que empieza en Grecia
y sigue hasta hoy—en la cual historia los historiadores europeos y no euro-
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peos eurocéntricos cuentan la historia de la Civilizacién Occidental como
siella fuera universal-, siguiendo las trayectorias del Islam y de Occidente
esbozadas por Armstrong, podemos ver que —a partir de 1750- 1a historia,
la sociedad y las subjetividades de las regiones y poblaciones islamicas
(limitémonos al Medio Oriente hasta el sultanato mugal), son interferidas
por la expansién de “Occidente”, en términos de economia, conocimien-
to y formas del ser —subjetividades, sujeto moderno, etc.—. El sultanato
mugal cae bajo el dominio inglés y las regiones de Magreb son sujetadas
por Francia, mientras que las regiones del sultanato otomano —como en
el caso de China-, aunque no son invadidas y colonizadas, son corroidas.
Contrariamente a lo que ocurri6 en China, el sultanato otomano sucumbe
después de la Segunda Guerra Mundial, mientras que el sultanato mugal
lo habia hecho ya hacia 1850, no por casualidad, contemporaneamente
con la Guerra del Opio desencadenada en China.

Giremos nuevamente la geografia de la razéon y observemos los dos
procesos puntualizados por Armstrong, no ya desde la perspectiva del
islam, sino desde la perspectiva de los habitantes originarios de Tawan-
tinsuyu, Ayiti (nombre taino que luego se convirtié en Haiti), Andhuac
y zonas intermedias, como Abya Yala. Pero veamoslos también desde la
perspectiva de africanos y africanas desterrados, arrancados de sus reinos
por comerciantes portugueses, espanoles, holandeses e ingleses, funda-
mentalmente con la colaboracién de africanos locales que capturaban
y vendian a sus iguales. (No obstante, sin los incentivos del capital y de
la acumulacién desatados en las Américas, la situacién en Africa con res-
pecto a la nueva dimensioén de la esclavitud no hubiera tenido lugar) Y
desde la perspectiva, también, de descendientes de europeos en Ameérica
del Sur y en el Caribe (puesto que no he sabido todavia de descendientes
de europeos en Estados Unidos con una perspectiva semejante a la que
VOy a exponer), quienes giraron (y giramos, puesto que me cuento entre
ellas y ellos) la geografia de la razén y comenzaron/comenzamos a mirar
hacia el Este. La historia es larga y compleja, pero comienza con las prime-
ras generaciones de descendientes de familias europeas radicadas en las
Américas -la poblacién criolla blanca.

En esa historia compleja, que puede rastrearse hacia la segunda mi-
tad del siglo XVII, los procesos desencadenados a partir del siglo XVI por
la formacién de los circuitos comerciales del Atlantico generaron formas
de gestion politica y econdémica, de transformaciones subjetivas, de regu-
laciones sexuales y jerarquias humanas medidas por normas patriarca-
les y racistas, distintas a las que aparecen en las organizaciones sociales
existentes en el planeta hacia 1500. Los cambios se produjeron en dos
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niveles. Por un lado, cambio en érdenes especificos. Por ejemplo, la gestion
y el control de la economia mediante la explotacién del trabajo, la apro-
placién de tierras y recursos naturales (principalmente estos ultimos, a
partir de la Revolucién Industrial). Asi como Karen Armstrong cont¢ la his-
toria desde la perspectiva del islam, Sergio Bagu, en Argentina, y Edmundo
O’Gorman, en México, contaron la historia (histérico-social, el primero, y
epistémica, el segundo,), desde la perspectiva del “Nuevo Mundo” (Bagu;
O’Gorman; Quijano y Wallerstein). Esto es, de cémo “América” naci6é con
la formacién de los circuitos comerciales del Atlantico y de qué mane-
ra reorient6 las formas de conocimiento en la historia local de Europa,
que hasta ese momento (siglo XVI) se habia construido en confrontacién
con judios y musulmanes, lejanos de China y Japon, e ignorantes de la
existencia de lo que sera un cuarto continente y de poblaciones que no
figuraban en la Biblia. El vuelco en la geopolitica del conocimiento y de la
razén histérica que introdujeron Bagu y O’Gorman tuvo una trayectoria
inesperada en la formulacién que le dieron Anibal Quijano e Immanuel
Wallerstein al introducir el concepto de “Americanidad”y la nocién de “Co-
lonialidad”. Trayectoria inesperada, puesto que las semillas que plantaron
Bagu y O'Gorman llegan, quizas indirectamente, a Quijano y Wallerstein a
través de la teoria de la dependencia. La teoria de la dependencia opera, a
su manera, en la esfera del vuelco en la geopolitica del conocimiento que
encontramos en Bagl y O’Gorman (y quizas en José Carlos Mariategui,
en la década de 1920 a 1930).

El esbozo de la idea de “Colonialidad”, en la colaboracién entre Qui-
jano y Wallerstein, estaba ya en ciernes en Quijano, a quien debemos el
concepto. “Colonialidad” es un concepto maleable, que opera a varios ni-
veles. En un nivel, es una expresioén abreviada de “matriz colonial de poder”
que Quijano bautizd con el nombre de “patrén colonial de poder”. Ambas
expresiones son validas. Por otra parte, “colonialidad” pone al descubierto
el lado oscuro de “modernidad”. Esto es, desde la perspectiva introducida
en el vuelco de la geopolitica del conocimiento, mirando a Europa desde
América del Sur y el Caribe, desde la perspectiva de los/as native ameri-
cans (americanos nativos) en Estados Unidos, de los latinos y latinas, de
afroamericanos y afroamericanas (como Toni Morrison, por ejemplo), no
hay, no puede haber modernidad sin colonialidad. “Modernidad/coloniali-
dad” es un nudo conceptual histérico-estructural en el que confluyen, de
manera heterogénea, variadas trayectorias: la de los europeos y sus des-
cendientes en las Américas, la de la diversidad de sociedades originarias
en América y la de la formacién de sociedades nuevas, como resultado
del masivo comercio de esclavos.Y en tercer lugar, “colonialidad” designa
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historias, formas de vida, saberes y subjetividades colonizados, a partir
de los cuales surgen las respuestas “decoloniales”. De manera que si, por
un lado, la colonialidad es la cara invisible de la modernidad, es también,
por otro lado, la energia que genera la decolonialidad. Asi, el par moder-
nidad/colonialidad apunta a la coexistencia de la retérica salvacionista de
la modernidad y la logica de explotacién, control, manipulacién, fuerza
necesaria para avanzar en los proyectos salvacionistas modernos (conver-
sién, civilizacién, desarrollo y modernizacién, democracia y mercado).

Mientras que la retérica de la modernidad promete distintas formas
de salvacion econémicas y subjetivas (de limpieza de sangre en un mo-
mento y de eugenesia en otro), de regulaciones morales y érdenes esta-
tales (monarquicos, virreinales, de Estado secular), el proyecto mismo de
la modernidad, para avanzar, requiere poner en practica la Colonialidad,
para transformar las diferencias y asimilar lo asimilable o para margi-
narlas y eliminarlas. Visual y pedagbgicamente podemos imaginarnos la
matriz colonial del poder en el esquema siguiente:

La matriz colonial del poder

Safévida Mogol

Reinos africanos
Otomano

Inca

Rusia

Azteca

Imaginemos pedagdgicamente que la imagen de “modernidad” (y la
retérica de progreso y salvacion en que se manifiesta) esta presente detras
de la matriz colonial de poder. Los cuatro lados del cuadrado bosquejan las
esferas de control y gestiéon. En las margenes izquierda y derecha de la ma-
triz coexisten organizaciones sociales, lenguas, memorias, que hacia 1500
constituian un mundo policéntrico. A partir de 1500, la matriz colonial de
poder que surgid en el Atlantico se extiende para interferir directamente
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(con las formas de colonialismo que conocemos hasta 1945) o indirecta-
mente (con China, el sultanato otomano o Rusia, transformada en Unién
Soviética, hasta 1989). Las interferencias se realizaron en cada una de las
esferas, de distintas maneras y con distintas intensidades, segin el mo-
mento y la regién del planeta. Los cuatro lados del cuadrado, o dominios de
control y gestién de sociedades no europeas -y, a partir de la primera mitad
del siglo XX, no estadounidenses—, estan estrechamente relacionados, de
manera tal que cada uno implica a todos los otros. De nuevo, ello se ha
dado de distintas maneras y con diferentes intensidades, segin la época
histérica y la regién geografica de expansién e interferencia.

Ahora bien, en las cuatro esferas de la matriz colonial, el lado os-
curo de la retérica de la modernidad es lo enunciado, lo que se dice y se
hace en cada una de esas areas en nombre del progreso, que legitima la
guerra (simbdlica y material) a los obstaculos que dificulten o se opongan
a la salvacién y al progreso. En el centro del cuadrado aparecen los dos
pilares que sostienen la enunciacién. En efecto, ;cuales son las agencias
(instituclones y personas) que legitiman, mediante el conocimiento, tanto
la retérica de la modernidad como la légica de colonialidad que se ejerce
mediante la matriz de poder? El control del conocimiento en el Renaci-
miento europeo y en la Espana renacentista estaba en manos de hombres,
cristianos blancos (catélicos en el sur, protestantes en el norte), conser-
vadores en materia de género y sexualidad. De tal manera que tanto la
retérica de la modernidad y el progreso como la légica de la colonialidad y
el control estan sostenidas en un aparato cognoscitivo que es patriarcal
(norma las relaciones de género y las relaciones sexuales) y es racista (de-
fiende la cristiandad frente a otras religiones, y la pureza de sangre tanto
en materia religiosa como biolégica).

La enunciacién en el lenguaje escrito y oral (es decir, no en el
visual o sonoro no linglistico, los cuales tienen otras deter-
minaciones) se estructura con base en el sistema pronominal. La enun-
clacion presupone que el enunciante lo hace en primera persona, sea del
singular o del plural (cuando lo hace en nombre de un conjunto de perso-
nas). Presupone también que se haga en el presente, lo cual organiza los
tiempos verbales en distintos momentos del pasado y en distintas posibi-
lidades del futuro.Y presupone también un “aqui”, que es explicito en las
expresiones orales y se mediatiza en las expresiones escritas. Este es el
aparato formal de la enunciacién.
Pero hay otras dos dimensiones de la enunciacién que se asientan
sobre el aparato formal —o sobre el aparato material de la enunciacion-.
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Para simplificar, digamos que el aparato formal dela enunciacién organi-
za los actores y las agencias de enunciacién en dos esferas. En la pri-
mera, la més general, participan todos los hablantes de una lengua, sea la
lengua originaria o una segunda o tercera lengua. El hecho de conocer una
lengua autoriza a las personas a enunciar. La segunda esfera es la disci-
plinar, en sentido amplio. El derecho de enunciacién se adquiere mediante
un proceso de aprendizaje, de pruebas y de ritos de pasaje que legitiman a
los actores a enunciar en las esferas disciplinarias.

El acceso a la esfera disciplinar es institucional y normativo, mien-
tras que el acceso a la esfera conversacional es tanto publico como privado.
Por clerto que los actores que pertenecen a la esfera disciplinar participan
también en la esfera publica y privada. Pero el proceso inverso no tiene ca-
bida. Esta distincion es clave para organizar y sostener la autoridad en y de
la enunciacién y para gestionar las conductas de quienes no pertenecen a
una esfera disciplinar en la que se gestiona y se controla el poder.

Ahora bien, la esfera disciplinar que emergié en Europa a partir del
siglo XVI (comandada por la teologia cristiana y, mas adelante, por la
filosofia y la ciencia seculares), que desarrollé mas arriba a la luz de la
observacién de Karen Armstrong, se autoafirmoé en relacién no solo con
la esfera conversacional en Europa misma, sino con todas las esferas dis-
ciplinares habidas en las sociedades no europeas coexistentes, tanto en
1500 como en el afio 2000. De aqui que haya diagramado la matriz colonial
de poder en medio de sociedades y civilizaciones cuyas esferas disciplina-
res fueron relegadas. En este relegamiento, las esferas disciplinares de las
sociedades europeas occidentales e imperiales se asignaron el papel de
jueces y evaluadoras de todas las enunciaciones disciplinares posibles,
que, por cierto, quedaron relegadas en relacién con las esferas disciplina-
res europeas. La idea de modernidad fue, y sigue siendo, parte del proceso
en el que los modelos disciplinares de conocimiento se autoconstituyeron
en el modelo y punto de llegada de la historia universal.

Estas consideraciones nos llevaron (en el Proyecto Modernidad/
Colonialidad) a retomar la nocién de geopolitica del conocimiento, intro-
ducida por Enrique Dussel en 1977, y un tanto olvidada desde entonces
(Dussel, 2006: 17).

sEn qué consiste la geopolitica del conocimiento? En primer lugar,
la geopolitica del conocimiento es la segunda variable en la configura-
cién del aparato material de la enunciacién. La geopolitica del conoci-
miento se para frente a René Descartes, lo mira cuando afirma: “Pienso,
luego existo” y le pregunta: ;ddénde piensas?, sen qué configuracién socio-
histérica se origina el pensamiento que piensa que al pensar existe? Ello
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no se dio en la misma época de Descartes (primera mitad del siglo XVII,
en Amsterdam) ni antes ni después, en ningun otro lugar del planeta. El
hecho de que asi haya sido condujo a interpretar la genialidad de Des-
cartes. No niego que lo fuera, pero ese no es el problema. El problema es
el siguiente: las circunstancias que llevaron a Descartes a esta afirmacién
primera respondian a problemas que no existian en ninguna otra socie-
dad del momento, sino en la europea. Pero que las sociedades no euro-
peas de la primera mitad del siglo XVII no tuvieran los mismos problemas
que tenia Europa y a los cuales Descartes dio una respuesta (genial, admi-
tamos), no significa que las sociedades del planeta tuvieran los mismos
problemas y los resolvieran de la misma manera. De ello no se deriva que
las sociedades no europeas estuviesen retrasadas o fuesen inferiores al
momento. Pues esto es lo que sucedid, aunque nos sorprendamos hoy de
que asi haya ocurrido.

El concepto de “geopolitica del conocimiento” fue introducido por
dos razones: una, para analizar las relaciones epistémicas de poder enla-
zadas con las relaciones econémicas entre los imperios europeos de turno
(a partir de 1500) y el resto del planeta (Walsh 2002a; 2002b); y la otra, para
legitimar conocimientos en conflicto con la plataforma europea, los cua-
les, sin embargo, no pueden prescindir de ella, pero tampoco ajustarse a
ella. De esta tension surge el pensamiento fronterizo en cuanto “método”
de la opcién decolonial. Este fue, precisamente, el argumento introducido
por Dussel en su capitulo “Geopolitica y filosofia”. En la introduccién a
Historias locales/disefios globales: colonialidad, conocimientos subalternos y pen-
samiento fronterizo (2003a), describi la geopolitica del conocimiento como
ruptura epistémica espacial, contraponiéndola a la ruptura epistémica
temporal en la historia del pensamiento y de la ciencia en Europa y Esta-
dos Unidos.

Ahora bien, el concepto de geopolitica del conocimiento, tal como
fue introducido por Dussel y descrito en el parrafo anterior, es ya pensa-
miento decolonial que anuncia la opcién decolonial en epistemologia y
politica. ;Opcién en relacion con qué? Por un lado, en relacién con el orden
de la disciplinas y de las “carreras universitarias” orientadas a promover
y continuar el “proyecto inconcluso” de la modernidad. En este ambito,
la opcién decolonial es indisciplinada. No porque rechace o ignore las
disciplinas, lo cual seria absurdo en el &mbito de la educacién superior,
sino porque introduce una dimensién, la del pensamiento decolonial, que

2 Exploro estos problemas en “The De-colonial Option: Epistemic and Political Delinking”, publicado en
2008 en Tabula Rasa. En linea: http://www.revistatabularasa.org/numero-8/mignolol.pdf
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denuncia constantemente la complicidad entre formaciones disciplina-
rias y matriz colonial de poder, particularmente en el dominio del control
del conocimiento y la subjetividad. El pensamiento y la opcién decolo-
nial se introducen en las disciplinas como un corrosivo de sus cimientos
ideoldgicos —ocultos por la retédrica de la objetividad, de la ciencia, de la
neutralidad, de la eficiencia, de la excelencia-y, al hacerlo, trabajan para
desorientar las disciplinas y reorientarlas hacia una visién no imperial/
colonial y capitalista en y de la produccién de conocimientos. Pensemos,
por ejemplo, en la tarea de descolonizar, por un lado, y de producir cono-
cimientos decoloniales, por el otro, en las areas del derecho y de las rela-
ciones internacionales (Branwen), de las nuevas tecnologias y los media
(Benfield), en gestién y administracién de empresas, (Ibarra-Colado) en
género y sexualidad (Lugones; Tlostanova), descolonizacién de metodolo-
gias y teorfas implicadas en el racismo y el patriarcado (Mohanty; Tuhiwai
Smith), descolonizacién del conocimiento y construccién de conocimien-
tos decoloniales (Appfel-Marglin y Marglin); descolonizacién del Estado y
la economia (Zegada, Torres y Salinas), etc.

Ahora bien, la opcién decolonial, que aqui presento como mi re-
sumen personal del proyecto colectivo de académicos, intelectuales y
activistas asociados/as al nudo heterogéneo estructural modernidad/co-
lonialidad, adquiere su perfil solo y en relaciéon con este nudo heterogé-
neo-estructural: descolonizar significa entonces descolonizar la retérica
de la modernidad que esconde la l6gica de la colonialidad; descolonizar
implicar trabajar en cada una de las esferas y en las relaciones que man-
tienen entre ellas en los procesos de manejo y control imperial de la colo-
nialidad. De modo que el sentido de opcién decolonial, pensamiento decolonial
y decolonialidad solo tiene sentido en confrontacion y desprendimiento con y de la
matriz colonial de poder.

Asi, la opcidon decolonial se distingue de otros proyectos de liberacién
como de los proyectos criticos emancipadores (marxismos y neomarxis-
mos) y liberadores (p.ej. variados 6rdenes de teologia de la liberacién: crio-
llos y mestizos en Ameérica del Sur, afroamericanos en Estados Unidos,
judios en Israel y en otras partes del mundo). Al mismo tiempo se distin-
gue, pero con mayor compatibilidad, de la variedad de visiones descolo-
nizadoras que mencioné mas arriba. La opcién decolonial confronta su
posible fagocitacién.

De esta manera, la opcién decolonial lo es en relacién con otras op-
ciones criticas existentes —tanto epistémicas como politicas-, tales como
el pensamiento posmodernista, el pensamiento marxista o el pensamien-
to teoldgico de liberacién. La opcién decolonial no es “contraria” a es-
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tos ultimos y tampoco pretende ser “la solucién universal” que subsume
a todas las anteriores. Pensar de esta manera seria continuar en los para-
metros que nos ha trazado la modernidad: novedad y universalidad. Por
tanto, la opcién decolonial presupone el desprendimiento inicial de la retérica
de la modernidad en la que se legitiman modelos de pensamiento que se convier-
ten en equivalentes de la organizacion misma de las sociedades y sus aconteceres
histdricos.

La “geopolitica del conocimiento” va de la mano con la “corpopo-
litica”. Por lo dicho hasta el momento, la geopolitica implica tanto las
instituciones® como los cuerpos que generan conocimientos en las insti-
tuciones. Los cuerpos estan, por un lado, geopoliticamente formados y, a
la vez, étnica-racialmente clasificados por la colonialidad del saber. Asi,
por ejemplo, ningin/a antropélogo/a, biotecnélogo/a o socidlogo/a es so-
lamente un cuerpo que ha incorporado las normas disciplinarias y que,
como un robot, produce, transforma, esconde y manipula conocimientos
mediante el instrumental disciplinario. Los cuerpos que generan y trans-
forman conocimientos son masculinos o femeninos, pueden ser queer o
heterosexuales, y fueron generados y criados en determinados ambien-
tes, en determinadas lenguas y escuelas, en ambitos religiosos o sin ellos,
y tienen tales o cuales intereses. En fin, dependera de las exigencias del
cuerpo la relacién que el sujeto establezca entre su ser y su disciplina.
Frantz Fanon fue entrenado como psicélogo, pero su produccién episté-
mica y politica atendi6 a los problemas del racismo y de la colonialidad.
Linda Tiwhua Smith es antropéloga y maori. En su libro Decolonizing Me-
thodology (1999) primero sitda, como Fanon, el problema maori, y la an-
tropologia la usa como un instrumental Gtil y necesario: primero esta el
problema maori y en segundo lugar las normas y recetas disciplinarias.
Transformar la antropologia importa menos que “liberar” a los maories
de las condiciones que les ha infligido el racismo de la sociedad blan-
ca de Nueva Zelanda. En ultima instancia, ;para qué transformar las
disciplinas? Proceder asi significa poner el carro delante de los bueyes,
puesto que la transformacion disciplinaria que opera en la retérica de la
modernidad (p.ej. cambio, novedad, avance) puede, y en la mayoria de los
casos lo hace, reproducir las condiciones de colonialidad que crearon con
la disciplina.

3 Por ejemplo, las universidades que modelan el conocimiento estan en Europa occidental y en Esta-
dos Unidos; las bolsas financieras fuertes estan, en primer lugar, en Londres, Frankfurt, Nueva York
y, en segundo lugar, en Japén y Hong Kong. La quiebra de la bolsa en Bolivia o Tanzania no afecta a las
anteriores, pero una quiebra de la bolsa en Nueva York afecta al planeta, como lo vimos en octubre
de 2008.
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Las disciplinas, en ultima instancia, marchan paralelas a la biopoli-
tica que analizé Michel Foucault: las politicas estatales para controlar los
cuerpos. Las disciplinas (no por nada reciben tal nombre) contribuyen a
estos procesos en dos sentidos: en uno, generan conocimientos discipli-
narios normativos para controlar los cuerpos sociales, la sociedad civil y
también la sociedad incivilizada; en otro, son parte de la biopolitica que
controla los cuerpos disciplinados —expertos/as en un saber disciplinario-.
En cambio, la corpopolitica significa la produccién de conocimientos para
descolonizar el saber y el ser; cuerpos que rechazan el disciplinamiento
que el Estado quiere imponerles a través de la biopolitica, que generan
conocimientos para construir sociedades desenganchadas del Estado mo-
derno y de la economia capitalista que les sirven de apoyo, por la cual y
para la cual el Estado necesita controlarlos.

En resumen, el aparato material de la enunciacién se despliega en
cuatro niveles, dos formales y dos materiales: 1. el aparato formal de la
enunciacion presupone: a) la estructura pronominal de una lengua y los
deicticos (o marcadores) de tiempo y espacio (p. ej. aqui y ahora); y b)
la distincién entre la esfera conversacional y la esfera disciplinaria (sis-
temas primarios y secundarios de modelizacién, en la terminologia del
semidlogo soviético Jurij Lotman (1975: 95-98); 2. el aparato material de la
enunciacion involucra los aspectos: a) geopoliticos y b) corpopoliticos de la
enunciacion.

Dos ejemplos. Durante la Guerra Fria se estableci¢ de facto una dis-
tribucién global de la labor cientifica. El Primer Mundo se considerd obje-
tivo en el hacer cientifico mientras que el Segundo Mundo, respetado por
sus logros cientificos, fue siempre criticado por sus prejuicios ideolégicos.
Del Tercer Mundo, en cambio, no preparado para producir conocimientos
cientificos (epistémica y econémicamente subdesarrollado), se esperaba
que produjera cultura (p.ej. el boom de la novela latinoamericana). Asi, los
cientificos sociales del Primer Mundo se dedicaron mas a estudiar su pro-
pia sociedad, que ofrecia el modelo para el futuro global. Los politélogos
se dedicaron a estudiar a Rusia y los antropélogos al Tercer Mundo. La
clasificacién tripartita del mundo y la distribucién de la labor cientifica de
acuerdo con ella no fueron decisiones tomadas por representantes de los
tres mundos. No. Fueron los académicos y cientificos del Primer Mundo
quienes la decidieron. Una especie de Consenso Epistémico y Politico de
Washington que, en vez de distribuir dinero, organizé la distribucién de
sentidos.

De tal modo, si bien se produjo siempre conocimiento en todas
partes, la clasificacién tripartita acorral6 a los académicos y cientificos de
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los tres mundos en relaciones epistémicas de poder: los unos consideran-
dose ubicados en la punta del progreso y a la vanguardia en la historia del
saber; los otros, sabiéndose acusados de manchar la ciencia con la ideo-
logia; y los Gltimos sabiendo que el saber cientifico se construia en otras
partes y que el Tercer Mundo era solo consumidor de ciencia y productor
de cultura. Fue en el Tercer Mundo, en esa atmésfera, donde surgi6 el con-
cepto de “geopolitica del conocimiento”, para denunciar las triquinuelas
epistémicas de los académicos y las correspondientes instituciones del
Primer Mundo.

A la distribucién de la labor cientifica de acuerdo con la jerarquia
de mundos se agregd un prejuicio institucional que desde entonces pre-
dica la supuesta inferioridad intelectual de la gente de color y genera una
sospecha epistémica sobre quienes se desvien de las normas de conducta
sexual. Estas normas, inmersas en la sociedad, también son sostenidas
por la teologia y por las disciplinas dedicadas a “estudiar” y apuntalar
los canones de “normalidad humana”. En definitiva la normalidad hu-
mana es un resultado de la teologia cristiana y de las disciplinas, huma-
nisticas y en ciencias naturales. Mientras que tales “estudios” sirvieron
al Estado para poner en practica biopoliticas de control, estas medidas
generaron corpopoliticas de descontrol, de desobediencia epistémica. Piel
negra, mdscaras blancas, de Frantz Fanon (1952), fue uno de los tempra-
nos casos, al comienzo mismo de la Guerra Fria y en el periodo en que
se gestaba la distribucién tripartita del mundo. La revolucion epistémica
en Estados Unidos, complemento y consecuencia del Movimiento por los
Derechos Civiles (Civil Rights Movement) abrié las puertas a la gestacién y
gestion de corpopoliticas del conocimiento y transformo las condiciones
de la produccién de los conocimientos, no ya en sus métodos sino en sus
horizontes. Por un lado, surgieron nuevos dominios del saber (estudios fe-
ministas, estudios étnicos, estudios afroamericanos, estudios queer, etc.).
Como es obvio, esos contestatarios ambitos disciplinarios no surgian con
el propésito de suministrar conocimientos al Estado para que controlara
la poblacién de color, de homosexuales, de mujeres (lo cual seria servir a
la biopolitica), sino que surgieron precisamente de la desobediencia epis-
témica y para la liberacién de los cuerpos “sujetados” por las disciplinas.

En el célebre y celebrado articulo que gener6 el Proyecto Mo-
dernidad/Decolonialidad, Anibal Quijano puso las cosas en
orden: sostuvo que la cuestién “conocimiento” es el terreno fundamental
de conflicto en la cual se concentran tanto la manipulacién en la retérica
de la modernidad como la regulacién en la légica de la colonialidad. Al
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mismo tiempo, es en el conocimiento donde se disputa la liberacién, tanto
de la manipulacion como de la regulacién. La liberacién consiste, en este
argumento, en la descolonizacién epistémica del ser y del saber: las formas de
control sostenidas por la teologia (en los primeros siglos de la formaciéon
del mundo moderno/colonial) y de la egologia (en la modernidad secular,
a partir de Descartes). La biopolitica analizada por Foucault corresponde
al momento secular egolégico, puesto que en el momento teolégico los
cuerpos no se controlaban mediante artificios biolégicos, sino psicologi-
cos: mediante la psicopolitica del temor al pecado y a perder la vida eter-
na. Teo y egopolitica del conocimiento, en Europa, se combinaron para
clasificar y desclasificar quiénes y como estaban dotados de capacidades
racionales —-respecto de la racionalidad teoldgica, piénsese en los debates
entre Sepulveda y Las Casas, bien conocidos en Espana-y si cumplian con
los requisitos de “humanidad”, para determinar qué lenguas estaban do-
tadas de los elementos necesarios para producir conocimiento idéneoy
confiable, qué regiones del planeta estaban suficientemente desarrolladas
para generar conocimientos cientificos, etc. Pues bien, todo este aparata-
je el que controlaba y aun controla el saber y mantiene las riendas de la
colonialidad del ser y del saber.

Quijano puso el dedo en la llaga, descorri6 el teléon que ocultaba
los mecanismos del efecto magico: 1o que se ve no es lo que es, sino una
ilusién producida por la retérica salvacionista (méagica) de la modernidad.
En un apartado que titula “La reconstruccién epistemologica: la descolo-
nizacion” del articulo fundador del Proyecto Colonialidad y Modernidad/
Racionalidad, esboz6 tanto el problema como los caminos futuros. Cito en
extenso:

La idea de totalidad en general estd hoy cuestionada y negada en Europa
ya no solamente por los empiristas de siempre, sino por toda una corriente
intelectual que se denomina postmodernista. En efecto, la idea de totalidad
es un producto en Europa, de la modernidad.Y es demostrable, como acaba
de verse, que las ideas europeas de la totalidad llevaron al reduccionismo
tedrico y a la metafisica de un macrosujeto histérico. Tales ideas han esta-
do, ademas, asociadas a practicas politicas indeseables, detras del suefio de
racionalizacién total de la sociedad. [...] // La critica del paradigma europeo
de la racionalidad/modernidad es indispensable. Mas aun, urgente. Pero
es dudoso que el camino consista en la negacién simple de todas sus ca-
tegorias; en la disolucién de la realidad en el discurso; en la pura negacién
de la idea y de la perspectiva de totalidad en el conocimiento. Lejos de eso,
es necesario desprenderse de las vinculaciones de la racionalidad-modernidad
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con la colonialidad, en primer término, y en definitiva con todo poder no
constituido en la decisién libre de gentes libres. Es la instrumentalizacion de
la razén por el poder colonial, en primer lugar, lo que produjo paradigmas distor-
sionados de conocimiento y malogré las promesas liberadoras de la modernidad. //
La alternativa, en consecuencia, es clara. La destruccién de la colonialidad
del poder mundial. En primer término, la descolonizacién epistemologica
para dar paso a una nueva comunicacién intercultural, a un intercambio
de experiencias y de significaciones, como la base de otra racionalidad que
pueda pretender, con legitimidad, alguna universalidad (Quijano, 1992: 11-
20; énfasis agregado)* .

“La colonialidad del poder mundial” no se “destruye” con bombas ni
con manifestaciones multitudinarias ni con protestas durante las reunio-
nes de los G8. El desmantelamiento de la colonialidad del poder mundial
es un proceso de descolonializacién del conocimiento y de la formaciéon
de subjetividades que mantienen, legitiman y naturalizan la colonialidad
del poder mundial. “Desprenderse” no significa retirarse a la selva o a la
montana para vivir como ermitanos, sino desprenderse de las reglas del
juego y comenzar a jugar otro juego. Tampoco, como bien dice Quijano,
se trata de negar todo aquello que sea moderno y europeo. Al contrario,
asi como los europeos hicieron europeas, a partir del Renacimiento, mu-
chas conquistas de otros pueblos no europeos y las subsumieron en su
proyecto moderno, imperial y colonial, pues ahora se trata de “imitar” a
Europa precisamente en ese logro y subsumir sus conquistas en proyec-
tos decoloniales, pero desprendidos de las visiones imperiales moderno/
coloniales. En ese subsumir y en ese desprendimiento, la epistemologia
fronteriza es un pilar inevitable para la descolonizacién epistemolégica y
para “dar paso a una nueva comunicacién intercultural”.

El vuelco hacia la geo y la corpopolitica del conocimiento es paso
necesario para la puesta en practica de la epistemologia fronteriza y del
pensamiento decolonial. En fin, hacia las varias trayectorias decoloniales
que estan surgiendo de diversas historias locales formadas de su contacto
con Occidente a partir de 1500.

Sin embargo, las condiciones mundiales cambiaron desde 1992, fecha
en que Quijano publicé el articulo. Los cambios fundamentales residen en
los procesos que llevan a la formacién de un orden mundial policéntrico,
aungue unido por un mismo tipo de economia llamada “capitalismo” por

4 Una actualizacién de estas tesis en la lectura de América Latina hoy en Quijano (2006). Un panorama
critico actualizado de las tesis del proyecto modernidad/colonialidad, en Ramén Grosfoguel (2008).
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liberales y marxistas. En el lenguaje decolonial, los procesos de cambio del
orden mundial residen en la disputa por la matriz colonial de poder. Esto
es, en el pensamiento decolonial la categoria fundamental no es “capitalis-
mo” sino “matriz colonial de poder”, en la cual la economia (en este caso,
el capitalismo) es una de las cuatro esferas. Asi vistas las cosas, la disputa
por la matriz colonial de poder significa que mientras China, India, Rusia,
la Unién Europea, los Emiratos Arabes y Arabia Saudita, Venezuela e Iran
habitan la misma esfera econémica, la disputa reside en las otras esferas:
ni China ni Rusia ni Iran ni Venezuela ni los Emiratos estin ya dispuestos a
seguir las instrucciones desde Washington en materia politica (control de
la autoridad), subjetividad (género y sexualidad) y de conocimientos. Aquel
orden policéntrico no capitalista global, anterior a 1500, nunca desapare-
ci6. Al contrario, coexistié en diversos tipos de relaciones con la moder-
nidad. Hoy, esos mundos, que nunca se estancaron en el pasado sino que
fueron marginados por el saber de la modernidad, comienzan a fagocitar
la modernidad eurocentrada y a reconvertirla, moldeandola en sus propios
horizontes futuros y reinscripciéon politica y epistémica del pasado. Aten-
tos, no para volver al pasado (el tipico argumento posmoderno), sino para
reinscribirlo en los horizontes de futuro que ya no dependen de lo que se
haga y se diga en la Unién Europea o en Estados Unidos.

Ahora bien, el nuevo orden de conflictos que aparece en la escena
mundial no es porcierto decolonial. Son conflictos que conducen a la for-
macién de un orden policéntrico y capitalista en el que se mantiene, en
disputa, la matriz colonial de poder. En otras palabras, la matriz colonial
de poder, generada en Europa, trasvasada y compartida con Estados Uni-
dos (esto es, con Occidente), ya no es controlada por Occidente. Literal-
mente, la matriz colonial de poder se les fue de las manos.

Los proyectos decoloniales, en cambio, aspiran a desprenderse de
la matriz colonial de poder, independiente de que ella esté controlada y
alimentada por las instituciones euroamericanas, chinas, rusas, iranies o
brasileras. No obstante, es esencial tener en cuenta el orden policéntrico y
capitalista del mundo para pensar y actuar decolonialmente.
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SEGUNDA PARTE
Decires, estética, aesthesis y musas

Anecdotario

¢QUE CONECTA UN ARTICULO PUBLICADO EN I995 CON OTROS tres pu-
blicados entre 2010 y 20137 La centralidad del decir, que es manifestar
con palabras, habladas o escritas —nos dice el diccionario-. El decir dice o
pregunta o cuestiona algo sobre algo. Sin embargo, sin la accién de decir —
que implica un organismo viviente con sistema nervioso y la capacidad de
compartir con su comunidad un cédigo que permite articular y compren-
der series de sonidos o de grafias inscriptas en superficies (mas o menos)
planas— no existiria ese “algo” respecto del cual el decir se emite. “Decires
fuera de lugar...”, publicado cuando todavia colonialidad/decolonialidad
no estaban en mi vocabulario, subraya los avatares del decir en la forma-
cién de la colonialidad del poder. De esta reflexién surgié el concepto de
semiosis colonial (Mignolo, 2011).

Los dos articulos que siguen continuan la exploracién en la di-
mensioén del sentir que nos motiva a decir y del sentir que nos provoca
el ver, el escuchar, el gustar, el tacto en la piel. En el segundo, coescrito
con Pedro Pablo, nos preocuparon las conexiones o interrelaciones entre
sentir, pensar y hacer (decir, en sentido amplio), pero fundamentalmen-
te los marcos (sistemas de ideas, de creencias, de presupuestos) desde
los cuales los decires surgen y se escuchan. Fue importante desplazar y
marginar el marco América Latina para invitar a sentir los haceres (“arte”,
que en su etimologia es simplemente hacer; de ahi se deriva artesano y
artesanias). El evento de Bogota de noviembre del 2010 —Estéticas Deco-
loniales— generé gran interés nacional e internacional (y también serios
cuestionamientos) en lo que toca a las estéticas/estésicas decoloniales. El
desencanto provino de sentires formados en la sensibilidad creada y con-
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trolada por la filosofia estética moderna (Kant), posmoderna (Ranciéere) y
altermoderna (Bourriaud). Las promesas las encontraron cuerpos cuyos
sentires no correspondian a la educacién estética moderna, y sus secue-
las (pos y alter) esperaban. Comenz¢ asi a crearse otro mundo, un mundo
creado para sensibilidades decoloniales. El articulo siguiente, “Aesthesis
decolonial”, recoge los perfiles de una variedad internacional de artistas,
curadores, criticos, periodistas, que son, a la vez, puntos de referencia de
otros encuentros y otras actividades que desparraman el hacer decolonial
y afirman sensibilidades silenciadas por la estética moderna®.

El cuarto articulo de esta segunda seccion reflexiona sobre el rol de
los museos, esta vez no en la decolonialidad sino en la desoccidentalizacion.
Es, en realidad, un ensayo aparecido en Ibraaz. Contemporary Visual Culture in
North Africa and the Middle East?, publicacién de la cual soy corresponsal. En
la civilizacién occidental, en todas sus variantes, el museo y la universidad
son las dos instituciones fundamentales para la creacién y gestion de la co-
lonialidad del saber y, por tanto, de la colonialidad del ser (sentir aesthesico
que incorpora los sentires raciales y sexuales). En este caso, la institucién
museo se emplea en culturas y civilizaciones menospreciadas en la ret6-
rica y sentires de la modernidad, para la afirmacién de identidades que la
retérica de la modernidad las instigd a desdenar. Estas empresas son posi-
bles debido a la apropiacién del capitalismo en regiones y culturas que, se
esperaba, el capitalismo occidental debia desarrollar y a las que debia en-
sefiar qué debian hacer para desarrollarse y civilizarse. Ya no sucede asi. El
dinero y la riqueza no se emplean aqui con fines financieros, sino politicos
y culturales, para restablecer ante los sentires del mundo formas de ser y
de vivir que supuestamente debian ser superadas. Sin duda, la desocciden-
talizacién es capitalista, tanto como lo fue la occidentalizacién, y lo sigue
siendo hoy por medio de la reoccidentalizacién y las actitudes de Estados
Unidos y Europa occidental para mantener y continuar el liderazgo econo-
mico, politico, cultural, religioso, estésico que se les escapan de las manos.
Y se escapan porque la desoccidentalizacién disputa el control del patron
colonial de poder. No cuestiona el desarrollo econémico, pero si cuestiona
todos los aspectos y dimensiones del patrén colonial de poder.

REFERENCIA
Mignolo, Walter D. (2011). De la hermenéutica y la semiosis colonial al pensar descolonial. Prél. Gus-

tavo Verdesio. Quito: Abya Yala.

1 Enlinea: http://socialtextjournal.org/periscope_topic/decolonial_aesthesis/
2 Enlinea: http://www.ibraaz.org/essays/77
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Decires fuera de lugar: sujetos dicentes,
roles sociales y formas de inscripcion?

LA CUESTION DEL SUJETO ES VARIADA Y COMPLEJA. Por eso he pre-

ferido sujetarme a uno de sus aspectos, aquel que hace al decir
(al sujeto dicente), lo cual trae consigo los roles o papeles sociales (quié-
nes estan en condiciones de decir qué) y de las formas de inscripcién (cual
es la materialidad en la cual se inscriben los actos dicentes). Para abordar
esta cuestion en las crénicas andinas hay un abultado escollo que saltar:
la necesidad de partir y desplazar las teorias de la enunciacién. Elabora-
das como alternativas a las gramaticas estructurales y generativas -las
cuales tomaron las lenguas imperiales (francés, inglés, aleméan, espanol,
portugués, principalmente) como ejemplos paradigméaticos de teoriza-
cién-, las teorias de la enunciacién presuponen también la complicidad
entre actos verbales y escritura alfabética. De tal modo que la posibilidad
de pensar sujetos y actos dicentes en el contexto de proyectos colonizado-
res (desde el siglo XVI hasta mediados del XX) implica tener en cuenta las
interacciones entre modalidades del decir articuladas en la filosofia rena-
centista (o iluminista) del lenguaje, por un lado, y modalidades del decir
en comunidades ajenas a la historia, a la escritura y al pensamiento re-
gional de Europa, por otro. Deberiamos pensar, entonces, en algo asi como
“teorias poscoloniales de la enunciacién”. Si esta expresion tuviera algun
sentido, ese seria, precisamente, la posibilidad de pensar la expansién co-
lonial (y la modernidad) desde los espacios conflictivos de enunciacién
que se generan en las formas de concebir practicas culturales asociadas
con la lengua.

1 Este trabajo fue publicado en la Revista de Critica Literaria Latinoamericana, 21 (41) (enero-junio 1995):
9-31. Lima-Berkeley. La primera parte del titulo fue inspirada por el libro de Roberto Schwartz Mispla-
ced Ideas (1993).
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Pues bien, el dialogo conflictivo entre letrados, yatiris, amautas y
tlamatinime (en Tawantinsuyu o en Anahuac), durante el siglo XVI y pri-
meros del XVII, presenta un desafio a las teorias de la enunciacién que
acabo de senalar. De modo que, en vez de partir de ellas para teorizar ac-
tos dicentes en situaciones coloniales (esto es, para teorizar semiosis co-
loniales)?, trataré de teorizar ciertos aspectos de la semiosis colonial para,
luego, repensar las teorias construidas sobre actos dicentes de distinta
indole. Debo insistir, para evitar malos entendidos que provienen de falsas
expectativas, que mi intencién aqui no es la de “representar” o “describir”
un trozo del pasado, sino, mas bien, “pensar” a partir de las ruinas de an-
tiguas civilizaciones —hoy, parte de la cultura (concebida como praxis y no
como coleccién de objetos o datos)- del pasado de los Andes y de América
y de los fragmentos marginales de la civilizacién occidental transportada
a través del Atlantico. Mi intencién es la de retomar la fuerza intelectual
que tales ruinas y fragmentos poseen, evitando, al mismo tiempo, trans-
formarlas en piezas de contemplacién, en reliquias que deben ser resti-
tuidas o en una reconstrucciéon del pasado que tenga mas de justificaciéon
ética o politica del investigador que de fuerza viva del pensamiento y de
la cultura como praxis de creatividad y sobrevivencia.

2 Comenzaré, pues, con la pintura de Guaméan Poma de Ayala

(Figura 1) que él llama indistintamente “el astrologo” o “el fil6-
sofo” y lo describe asi: “Que los yndios filosofos, astrologos que sayen las
oras y domingos y dias y meses, ano, para senbrar y rrecoger las comidas
de cada ano” (Guaman Poma, 1982).

(L

FIGURA 1.

2 Sobre el concepto de semiosis colonial, véase Mignolo (1989, 1992, 1993; en Mignolo 2011).
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La pintura no solo describe un rol social, sino también un individuo
particular, lo cual no era una practica comun entre los incas durante el
siglo XVI, y quizas tampoco antes. Guaméan Poma lo identifica como:

Llamado Juan Yunpa del pueblo de Uchuc Marca, Lucana, tenia el horden
de filusufia y conocias de las estrellas y del rruedo del andar del sol y de
las horas y meses, afio. Tanbién tenia hora y le llamava una hora, suc uay-
cucuy; la semana, hunca hunac; un mes, suc quilla, etc... Y anci al andar
del rruedo del sol de verano, invierno desde el mes que comiensa de enero.
Dieze el filoso que un dia se acienta en su cilla y senoria el sol en aquel gra-
do principal y rreina y apodera dalli (Guaman Poma, 1982).

Se puede ver en la Figura 1 que el astrélogo o filésofo lleva un ma-
nojo de hilos trenzados que en alguna parte Guaman Poma menciona
como “libro de khipu”. La pintura del astrélogo estd puesta en la seccién
donde Guaman Poma habla de las idolatrias. Es el folio 883. La seccién en
donde introduce los quipucamayocs (Figura 2), y describe la administracién
del Incario (Figura 3), estd en los folios 335. Finalmente, Guaman Poma
introduce un nuevo rol social, desconocido en el Incario, que es la pintu-
ra del autor, y esta se encuentra hacia el final, en el folio 1095 (Figura 4).
Se puede notar, ademés, que el astrélogo y el autor caminan, mientras
que los quipucamayocs estan parados y el quilcaycamayoc (o notario publico)
esta sentado (Figura 5). Por si esto no fuera claro, en la pintura del autor
se especifica en la palabra “camina el autor”. Mercedes Lépez Baralt (1995)
ha trazado las relaciones entre este “caminar” y la peregrinatio latina. Si
bien esta relacion puede ser sostenida en lo que respecta al rol social del
“autor”, la cuestién seria més compleja en el caso del “astrélogo o fildso-
fo”. Habra que pensar, en este caso, en el peripatos griego, asociado a la
filosofia, y que nos situaria en las similaridades entre las antiguas cultu-
ras andinas y griegas, que fueron oscurecidas por la reconstruccién rena-
centista e iluminista de la tradicién grecolatina. Habria que agregar, para
complicar el cuadro de la pintura de los roles sociales y las posiciones
corporales, que el quilcaycamayoc, al estar sentado, sugiere las diferencias
entre materialidad de la escritura y la posicién del cuerpo en su ejercicio.
De modo que, mientras la practica griega del “filosofar caminando” tiene
lugar en una comunidad donde se estd imponiendo el ejercicio de la escri-
tura, la peregrinatio latina estd mas relacionada con los acontecimientos
relatados que con la “auctoridad” y con el hecho de que tal “auctoridad”
esta ligada, ya, a la practica escrituraria. Si pensamos en el conjunto de
los roles sociales comentados hasta ahora, se presenta un escenario bas-
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tante interesante: a los roles sociales tradicionales, los quipucamayocs y
el astrélogo o filésofo, se agrega un rol social mixto que opera sobre dos
tradiciones escriturales (el quilcaycamayoc) y un rol nuevo, caracterizado
por el concepto de “autor”.

Dejemos por el momento los roles y sus disenos y veamos algu-

nas cuestiones relacionadas con la conceptualizacion de tales
roles. Esto es, aceptemos que los roles sociales estan ligados a conceptua-
lizaciones particulares que son inconmensurables en culturas distintas
y que, por tanto, ofrecen serias dificultades a la simple traduccién. Me
llamoé la atencién que Guaméan Poma no empleara la palabra “amauta”
(en la descripcidon de la Figura 1) como sinénimo o equivalente de “astro-
logo” y “filésofo”. Garcilaso de la Vega (1976) es, lo sabemos, quien tradujo
“amauta” por “filésofo”: “No les falto habilidad a los amautas, que eran los
filésofos, para componer comedias y tragedias, que en dias y fiestas so-
lemnes representaban delante de sus Reyes y de los sefiores que asistian
a la corte (II, xxvii)".

Garcilaso distinguié los amautas de los “harauicus, que son poetas”.
El vocabulario de Gonzalez Holguin (1608) no aclara mucho, puesto que
lo introdujo la descripcién de Garcilaso, y tradujo “amauta” por “filésofo”.
Tom Zuidema me llamé la atencién® sobre el hecho de que en Gonzalez
Holguin no hubiera ninguna familia de palabras relacionada con “amau-
ta”, lo cual no permite hacer ninguna conjetura filologica sobre la red de
sentidos en la cual estaria integrado el vocablo. Zuidema sospechaba que
“amauta” fuera una invencién de Garcilaso.

Pasé varios meses con el problema ocasionado por la observacién
de Zuidema a cuestas, hasta que se me ocurrié buscar en Ludovico Berto-
nio (1612), quien recogi6 el vocablo “Amaotta, chuymakhtara” y lo tradujo
por “Muy sabio, prudente”. Pues, curiosamente, “amauta” no parece ser
un vocablo del quechua, de donde se suponia que deberia haber surgido,
sino del aymara, donde si encontramos una compleja red de vocablos y de
sentidos*. Por ejemplo, “Amaottana” lo traduce Bertonio por “sabiduria”.

w

Conversacion personal, Paris, junio de 1992.

4 Me hicieron dos preguntas, una publica y otra privada, sobre este paso del quechua al aymara. La pre-
gunta publica la hizo Sara Castro-Klaren y, segin entiendo, estaba motivada por encontrar una razén
histérica que me permitiera pasar de una a otra lengua y cultura. Si bien no rechazo la posibilidad de
un argumento histérico, el que me interesa aqui es mas bien teérico. Por otro lado, habria que subra-
yar la aparente similaridad de las cosmovisiones asociadas al quechua y al aymara, lo cual permite
hablar de una cultura andina, mas alla de las diferencias idiomaticas. La otra pregunta-observacién
la debo a Julio Noriega, quien me seflalé que en quechua es posible encontrar también una familia
de palabras que nos permitirian reconstruir los roles sociales y conceptualizaciones de actividades,
entre los quechuahablantes, asociadas con el conocimiento. De lo cual no dudo. Como ya dije, y se
verd en lo que sigue, mi intencién aqui es formular un problema teérico que nos permita comprender
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“Amahuatha” por “amar, querer”. “Amahuasitha” lo traduce por “amarse
uno a otro” y también por “tener gana de algo”. Dos veces aparece “chu-

yma”: una como “‘chuymakhtara” y la otra como “chuymania”. “Chuyma”
parece ser un vocablo de cierta envergadura en aymara (Figura 6).

Am VOCABV. ATMARA. Am 1

P Al ECVNDA P.
Qe"rr.\dl:rpuesdtpif:l. umrx):e:.l.m. A char peafumicnto. Amaco.  Duro.

P Nl s o,y Amaatiskhacka. Acordafe delo Amarotache; , Endarecerte.
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FIGURA 6

Bertonio da largas explicaciones y habla de “los bofes propriamente,
aunque se aplica al corazén, y al estdmago y casi todo lo interior del cuer-
po” y también “todo lo perteneciente al estado interior del animo bueno
o malo; virtud o vicio. Segin lo que le precediere. Y para que se entienda
—agrega Bertonio- pornemos algunos exemplos tocantes al cuerpo y al
animo”. Algunos de esos ejemplos:

1. Chuymarochatha: encomendar a la memoria;
Chuymachasitha: comenzar a tener entendimiento o diferecio, de-
fenicion?,”

3. Chuymanisa: tonto, sin juizio

4. Chuymakhtara: sabio, entendido,”

5. Chuymakapa: Pecho o parte que sta en derecho del corazén”.

Hay todavia otros muchos vocablos de la misma familia relaciona-
dos todos con el cuerpo y el entendimiento. Pero Chuyma es también el
“corazén de los arboles y otras cosas” como el “corazén del durazno y

actos y sujetos dicentes en situaciones coloniales y ajenos a los ejemplos empleados por tedricos
contemporaneos de la enunciacién.

78 ) Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer



otras frutas que los tienen”, agrega Bertonio. En definitiva, vocablos su-
gleren la idea de que el conocimiento se concibe en la lengua aymara en
relacion al cuerpo, mientras que se metaforiza y localiza en el corazén.
También en el idioma nahuatl, en el valle central de México, el conoci-
miento se concebia de manera semejante. De ahi la expresién “rostro y
corazén” con que se hacia referencia al conocimiento. Habria que agre-
gar, ampliando el argumento en la misma direccién, que Bertonio traduce
“ullttatha” como conocimiento y “ullinaca” por “semblante o figura, aspec-
to, cara, rostro”. Bertonio no trae, en la parte del castellano, ni “astrélogo”
ni “filésofo”, pero si trae “sabio”, que lo traduce al aymara por “Amauta y
Chuymani”. Finalmente, encontramos las expresiones “Tocapu amaotta”
y “Tocapu chuymani” que Bertonio traduce por “Hombres de gran enten-
dimiento” (Figura 6).

No sé si lo dicho hasta aqui me permite conjeturar, sin ser

demasiado aventurado, que la ideologia sugerida por el vo-
cabulario de Bertonio en torno a las nociones de conocimiento y enten-
dimiento, como a los correspondientes roles sociales, apunta hacia una
“interioridad” que establece una relacién muy particular con “el afuera”: si
las frutas y otras cosas tienen “corazén”y es en el corazén donde se figura
el conocimiento, entonces es dificil pensar en este contexto la distincién
entre sujeto cognoscente y objeto conocido. Es decir, tendriamos que pen-
sar que lo que en la filosofia occidental moderna se entiende por “conocer”
y “conocimiento” en aymara seria una red de sentidos que articularian los
seres humanos entre ellos y el universo, los seres humanos y la vida del
cosmos. O, al revés, lo que en aymara se concibe y conceptualiza como ar-
ticulaciones de los seres humanos, los seres vivos, las comunidades y el ci-
clo delas estrellas y de las estaciones (p. ej. vida del cosmos), en Occidente
se concibio en torno al vocablo “filosofia”, que originariamente significo,
segun lo aprendimos en la escuela secundaria, “amor a la sabiduria™. De-
berfamos pensar, una vez mas, en las semejanzas entre cultura andina y
griega antes de la herencia interpretativa del Renacimiento europeo.

Nos resulta dificil hoy entender a través de la bruma de sentidos
construidos por los letrados europeos a partir del siglo XVI, en qué mo-
mento la nocién filosofico-cientifica de “conocimiento” comenzd a re-
emplazar la idea filosofico-retédrica de “saber”. Mientras que el “saber” se

5 Lo cual, por cierto, es mas complejo de lo que se nos hizo entender entonces, sobre todo si pensamos
en las enormes diferencias entre lo que los pensadores griegos entendian por “saber o conocer” y lo
que entendemos en el siglo XX, después de haber pasado por el Renacimiento y la Ilustracién, en
Europa, y por la Revolucién Industrial, tecnologica y cientifica. Véase Guaman Poma (1982).
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concebia como una actividad ligada a la lectura y al libro, el “conocer”
comenzo a concebirse en la confluencia de experiencia y razon. Es el con-
flicto de Acosta, tironeado siempre entre las verdades teologales basadas
en el libro y las verdades racionales promovidas por las comprobaciones
empiricas. El siglo de Acosta es también el siglo de Kepler y Copérnico
(aunque Acosta no los menciona). Es también el siglo de las autobiografias
que anticipan a Descartes y a la articulacién de experiencia y razén en la
idea de un sujeto cognoscente. Es también un proceso que lleva a Kant,
en el siglo XVIII, y una articulacién filoséfica de las nociones de tiempo y
espacio que acentuan la centralidad del sujeto del conocimiento y cele-
bran una determinada nocién de lo que es racional: aquella que consiste
en la aprensién de un “afuera” del sujeto, de un afuera que no es ya solo
“naturaleza”, sino la exterioridad objetual que la Revolucién Industrial
comienza a imponer. El cdlculo racional que, en Occidente, articula ser
humano, naturaleza y cosmos separa, al mismo tiempo, el sujeto del ob-
jeto. En cambio, el célculo también racional (aunque de otro tipo) impli-
cado en chuyma y amauta, en aymara, es de otro orden. Invoca un calculo
racional por medio del cual el cosmos no se comprende como un “afuera”,
sino como parte de la vida humana, y la vida humana como parte del
acontecer cosmoloégico. De ahi que, en Occidente, la autobiografia sea una
construccion paralela a la paulatina consolidacion de la idea de sujeto y
surja también como un relato que consolida al individuo en el marco de
sus fechas vitales: la de su nacimiento y la del momento, generalmente
tardio, de su existencia, en la que escribe su vida (Taylor, 1989). En cambio,
en las culturas andinas y mesoamericanas, la autobiografia como tal no
es concebible, puesto que la vida humana es un calculo que integra la
existencia a una cosmologia, articulada en los calendarios mesoameri-
canos o en el sistema andino de ceques (Kush, 1982). Una correlacién de
interioridades, por decirlo de otra manera, que vincula el corazén de los
seres humanos con el corazén de los frutos, de las cosas (no de los objetos,
nocién que emerge en una economia mercantilista, primero, y capitalista,
luego) y, en fin, con el corazén mismo del cosmos.

Se puede intuir una enorme tensién en los sujetos dicentes (como
Guaman Poma y Pachacuti Yamki, hacia finales del XVI y comienzos del
XVII o de Rigoberta Mench, en el siglo XX) que tienen que verbalizar un
decir entre paisajes cognoscitivos y culturales tan disimiles, y asi mis-
mo podemos imaginar enormes dificultades y malos entendidos entre los
hombres de letras (porque hombres eran, al fin y al cabo) que trataban
de comprender el decir de las gentes andinas y mesoamericanas, sin to-
marlas en serio, y preguntarse qué diablos podria significar “conocer” y
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“comprender”. Por la misma razén es todavia dificil para nosotros com-
prender el decir de crénicas andinas o mesoamericanas, indigenas o mes-
tizas, que llevan a cuestas el rumor de la diferencia. Diferencia que ha
quedado y queda generalmente aplastada como “fuente” (se habla asi: de
las “fuentes”, de los escritores mestizos e indigenas), puesto que, al ha-
blar de “fuentes”, se pone a todos los cronistas al mismo nivel, y asi sale
aventajado el cronista hispano, puesto que es para €l, y no para el dicente
indigena o mestizo, que el concepto de “fuente” tiene sentido. Lo que para
el cronista hispano es “fuente” para el dicente indigena o mestizo es parte
de su existencia, de su ser y de su estar, en fin, el suelo (quizas en ruina)
desde donde piensa y dice. El decir de los cronistas indigenas y mestizos,
a caballo entre habitos y memorias que se transformaban rdpidamente y
otros hébitos que no se habian incorporado del todo y no formaban toda-
via memoria, era un decir sin suelo o fuera de lugar. Y también lo era el
decir de los cronistas hispanos, aunque por distintas razones. La costum-
bre, que impone al habito, o bien era ajena al cronista que escribia en las
Indias (p.ej. era la costumbre indigena) o bien estaba en otra parte (p.ej.
en Castilla). En cambio, aquellos que “decian” en Espafia, estaban fuera de
lugar con respecto a lo que se decia. En ambos casos, el decir del cronis-
ta hispano sobre el Nuevo Mundo era un decir de superficie, sin huellas,
sin fondos de memorias, sin lugares de reconocimiento. Tawantinsuyu o
Anahuac eran para ellos una curiosidad, un objeto exterior, pero no un es-
pacio y una memoria desde donde se piensa y desde donde se dice. Desde
esta perspectiva, el decir amerindio es un decir arraigado, aunque tenga
que negociar su decir frente o de espaldas a las nuevas instituciones y a
los nuevos roles sociales.

Exploremos un poco mas estas propuestas. El diseno de Pa-

chacuti Yamki (Figuras 7A y B) fue atendido en los ultimos
veinte anos. No es mi intencién proponer alguna nueva interpretacién,
sino reflexionar, a partir de las interpretaciones existentes y las premisas
que pueden enunciarse desde las propuestas que preceden, y que pueden
llevarnos a adivinar lo que puede haber estado detrés, adelante, mas alla o
mas aca del decir de Pachacuti; y no solo en el diagrama, sino también en
su relacién. Ortega y Gasset (1955) alguna vez sugirid que en el decir de la
gente hay un subsuelo, un suelo y un enemigo (a lo cual, agregaria yo, un
amigo). El subsuelo era, en la concepcion de Ortega, algo semejante al pre-
consciente o quizas en algo también semejante al inconsciente, en cuanto
el subsuelo lo caracterizaba como aquello sobre el cual el dicente no tiene
control. El suelo, en cambio, es aquello en que lo dicho se sitta a la vez
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que también situa lo dicho y que
comprende no solo el subsuelo
del dicente sino también el sue-
lo y el subsuelo de los escuchas o
de los lectores. El enemigo es, por
cierto, el nivel mas consciente del
decir, y es el blanco que el decir
intenta desbancar, y al que busca
oponer, contradecir, resistir, y el
amigo seria el apoyo del decir y
las alianzas que el dicente trata
de conseguir o mantener. Es decir,
el enemigo y el amigo son partes
de la audiencia, de los oidores
y lectores, a los cuales el decir
trata de seducir y de manipular.
Podriamos agregar también al
dictum de Ortega y Gasset que el
subsuelo y el suelo constituyen el
habito y la costumbre, el enemigo
es la instancia notativa (més que
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FIGURA 7A.
IDEOGRAMA COSMOLOGICO DE SANTACRUZ PACHACUTI
YAMQUI SIMPLIFICADO (URTON, 1981: 203, FIG. 69).

denotativa) que motiva el soplo de la boca o la extensién de la mano que
genera el decir y que comienza la articulacién dialégica de sentidos.
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FIGURA 7B.
IDEOGRAMA COSMOLOGICO DE SANTACRUZ PACHACUTI YAMQUI SIMPLIFICADO (MEANS, 1973)°.

6  Con permiso de la Academia de Artes y Ciencias de Connecticut.
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Esta lectura de Ortega y Gasset me lleva a destacar la nocién de sub-
suelo y a vincularla con la nocién de suelo en Rodolfo Kusch (Argentina,
1920-1979). En la filosofia de Kusch, el suelo es donde se arraiga no solo el
decir sino también el pensar’. Asi, el sujeto dicente y pensante es un su-
jeto que media entre el suelo y el horizonte simbdlico. El suelo, por cierto,
no esta constituido por una materialidad fisica y geografica (o, como dice
Kusch, no se puede tocar o medir, y tampoco fotografiar), sino por los ha-
bitos y las costumbres, por memorias compartidas y maneras de hacer las
cosas y concebir lo que se hace. El horizonte simbélico seria, comparado
con Ortega y Gasset, aquello que engloba suelo, subsuelo y condiciones
de posibilidad del decir y del pensar. El vocablo “horizonte” implica un
“adelante del mirar” o un “adelante del decir” que no esta implicito en las
nociones de hébito y costumbre, las cuales implican mas bien un “atras
y ahora” del decir. Pues bien, mencioné a Kusch en relacién con Ortega y
Gasset porque hace mucho tiempo me llamé la atencién la interpretacién
que hizo Kusch de Santa Cruz Pachacuti Yamki, particularmente su inter-
pretacién del presunto dibujo de Pachacuti. Kusch subrayé, primero, las
semejanzas del dibujo de Pachacuti con los de los alquimistas europeos
de la misma época. Lo que me llamé la atencién en esta observaciéon no
fue la posibilidad de buscar fuentes, influencias o modelos que Pachacuti
hubiera podido tener a la mano o quienes grabaron el mismo dibujo en el
altar de Coricancha, sino las similaridades entre alquimistas e intelectua-
les andinos de los siglos XV y XVI-independientes unos de los otros-. Esto
es, las semejanzas entre seres humanos que negocian sus relaciones con
el cosmos y con la vida, o sea, con el ritmo de los dias y de las noches, con
el ritmo de la estaciones, con las menstruaciones y la reproduccién, con
las relaciones entre ritmo del universo y cultivo de alimentos. En Occiden-
te, y a partir de Aristoteles, se llamé “metafisica” a una manera de pensar
y de decir que trata de articular la existencia humana con el cosmos y
viceversa. En la tardia historia de Occidente, la metafisica se fue ligando
cada vez maés a la practica escrita del pensar y del decir filoséfico y, como
tal, a la extension de la mano para inscribir signos graficos que, conven-
cionalmente, “representan” el decir hablado, el soplo que sale de la boca.

Ahora bien, la relacién de Pachacuti se escribe en el momento en
que las campanas de extirpacién de la idolatria estan en auge. El decir de
Pachacuti, por tanto, pudo muy bien haber estado signado por un miedo
confusamente articulado entre dos suelos y dos horizontes simbélicos y,
también, por dos tipos de enemigos y de amigos: el horizonte simbdlico de

7 Véase “La importancia del lugar filoséfico” (Kush, 1978).
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los extirpadores de idolatrias y el horizonte simbélico de sus antepasados.
Un terror ante los hombres y las instituciones que se esfuerzan por extir-
par su subsuelo y su suelo (como si estos fueran entes fisicos) y el terror
ante las fuerzas de las costumbres y los habitos que los espatioles quieren
extirpar. Asi, no solo comenzamos a entrever el sujeto dicente y pensante
que se articula en el discurso de Pachacuti, sino también el sujeto dicente
y pensante de los extirpadores de idolatrias y de otros hombres de letras,
extirpadores o no. Aquellos, en otras palabras, que constituian su decir
traduciendo diferencia en valores y afirmando su suelo mediante la deni-
gracién o supresién del suelo de sus dialogantes.

Para intuir lo que podia constituir el subsuelo y el suelo de Pachacu-
ti (ya conocemos al enemigo), podemos reflexionar sobre el hecho de que
Viracocha (maestroy guia, signo de la abundancia, dualidad que engendra
y reproduce) se encuentre en la parte superior del diagrama,mientras que
en la parte inferior se halle un disefio que, aparentemente, es una casa.
En la leyenda, traducida, se lee: “Collcapata y la casa estaba toda parada
con planchas de oro llamada Coricancha”. Lo curioso es que todo el dia-
grama esté también ordenado de manera semejante a como se veria des-
de el frente una casa con techo a dos aguas. Para reflexionar sobre estas
cuestiones conviene volver a los roles sociales, al amauta o amaotta. Lo que
sigue estd basado en Bertonio y en Kusch.

La particula ama proviene de amasajifia, vocablo relacio-
b nado con las nociones de amor, de memoria y de muerte,
esto es, con la memoria de los muertos (el pasado, el habito, la tradicién),
pero también con pensamiento y con la adivinacién (con el futuro). Lo
cual, por lo dicho antes en relacién con las similaridades entre Pachacuti
y los alquimistas, nos lleva a pensar que en Occidente la filosofia estaba
imbricada con el amor (a la sabiduria); la historia, con la memoria de los
muertos; y la ciencia, que reemplaza al arte de adivinar, con la anticipa-
cién del futuro. Estas similaridades no deben leerse como influencias de
los alquimistas en la cultura andina, sino como similaridades de culturas
no modernas cuyo pensar se asentaba en sus experiencias del cosmos que
habitaban. Lo que en Occidente se organizé y dividi6é en formas especia-
lizadas del decir y del pensar comenz6 a gestarse en los siglos siglo XVIy
XVII y mantuvo su unidad en las formas andinas de pensar y de decir. Por
eso la distincién entre naturaleza y cultura no tenia ningun sentido en
una cosmologia basada en las relaciones de todo lo viviente, de la papa a
la piedra y de la llama a los runa.
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Por otra parte, otta o uta (Qque con ama forma amauta) tiene su propia
riqueza. Uta significa algo asi como “casa cubierta”. La particula aparece
también en el vocablo utachatha que significa “hacer casas, con todas sus
partes, cimientos y paredes y techo”. Significa también cubrir o techar
la casa. Bertonio vierte utachatha como “hacer mucha obra, como el que
arase o escriviese mucho en un dia, hazer mucha hazienda”. Utatha Ber-
tonio lo transcribe como expresién de alguien que dijera: “mucha obra he
hecho en la cacara, en texer, en hilar, escribir, andar”. Lo curioso es que la
conceptualizacién de Bertonio se divide, en realidad, en dos partes: una,
el concepto de hacer obra, de trabajo, y, la otra, el tipo de obra realizada.
Ademas, es interesante que entre el tipo de obras realizadas aparezcan
escribir y tejer, ademas de arar, pero no el de hacer casa. “Tejer” y “arar”
estdn ambos relacionados con escritura, tanto en el subsuelo Occidental
como en el andino. En el suelo del letrado Occidental, “texto” viene de
tejido vy, en el latin medieval, escribir se comparaba con el arar, tanto por
el hecho de marcar una superficie plana como por el movimiento de ir y
venir, de extremo a extremo (del campo, de la pagina), avanzando lenta-
mente. En el suelo del amauta andino, el tejido y los quipus son formas
de escritura.

Pues, shay alguna relacién entre el amauta, la casa (uta) y el decir?,
ses realmente el disenio de una casa lo que esta en la parte de abajo del
disefio de Pachacuti y es realmente una casa a dos aguas lo que ordena
la generalidad del diagrama? O sea, ses la casa un modelo del cosmos?
Quizas algo semejante a lo que estaba tratando de decir Pachacuti, en el
suelo y subsuelo de su pensamiento, es lo que trataron de decir Hegel y
Heidegger al relacionar la filosofia con la morada; también las complici-
dades que percibié Heidegger entre el ser, el pensar y el morar (habitar)®.
Cuando lei por primera vez a Kusch y me encontré con esta observaciéon
me parecié muy sugerente y poco creible. Hace poco pude leer un trabajo
de Denise Y. Arnold, antropéloga inglesa que vive y trabaja en los Andes,

8  “Philosophy is being at home with self, just like the homeliness of the Greek; it is man’s being at home
in his mind, at home with himself”. Hegel (1955: 152). Martin Heidegger distingui entre “estar en
casa”y “morar”, entre habitar un lugar y hacer de un lugar una morada. En todo caso, ambos estan
ligados, en el pensamiento de Heidegger, a la idea de edification (Bildung, en alemén), la cual esta rela-
cionada con “construccién” (building, en inglés). ;Qué es lo que nos puede dar la medida, se pregunta
Heidegger, que nos dé la esencia de “morar”y “edificar”? La respuesta es: el lenguaje (1977a). Por tanto,
el aymara y el quechua, tanto como el griego, el latin, el aleman o el espafiol, son la medida de la
esencia del morar y del edificar. Su presunta “inferioridad” es una cuestién de poder y de colonizacién
y no de humanidad o de capacidad de pensamiento. En antiguo aleman, tanto como en aymara y
quechua, hay una estrecha conexién entre “edificar” (en el sentido de construir la morada) y “morar”.
;Por qué, entonces, el pensamiento tiene que construirse sobre una lengua que paradéjicamente es
una de las lenguas de la expansién occidental?

Decires fuera de lugar: sujetos dicentes, roles sociales y formas de inscripcién € 85



en particular su trabajo “La casa de adobes y piedras del Inka: género, me-
moria y cosmos en Qagachaka™.

Arnold examina la casa en un pueblo andino, Qagacchaka, como un
texto cultural en el cual tanto la tarea practica de construir una casa (Fi-
guras 8A y 8B), junto con otras formas del ritual (las canciones, juegos) v,
sobre todo, la compleja serie de ch’allas que la acomparnian, ubican a cada
casa individual dentro de un contexto cosmolégico mas amplio:

La casa (uta) de los Qagas no es un lugar abrigado y atractivo segiin para-
metros occidentales y su descuidado y tiznado interior sélo es utilizado por
las noches como refugio, y para preparar y cocer la comida... En el trans-
curso de la construccién de una casa, los aymaras reconstruyen su vision
cosmolégica, y la misma casa se convierte en una representacién del cosmos, una
metdfora del cerro mundo, un axis mundi, y una estructura organizativa en torno a
la cual giran otras estructuras.

Arnold ve también la construcciéon de la casa como un arte de la
memoria. La casa como sintoma es portadora de un compendio diverso,
pero ordenado, del saber cultural y social. La manera en que este saber
esta contenido, transmitido y compartido a través de la accién ritual tam-
bién ofrece pautas del despliegue méas general del modelo cosmolégico
del saber y de la cultura aymara considerada como un todo. El hecho de
que las casas se construyan en la estacion seca entre la Ultima cosecha
y la proxima siembra, que las paredes comunmente estén terminadas en
octubre y que la ceremonia del techado se lleve a cabo alrededor del dia
de difuntos (es decir, de la memoria los muertos), sugiere que la construc-
cién de la casa no esta relacionada con altas y bajas del mercado sino,
mejor, con el ritmo del universo.

En aymara chuyma y uta son dos vocablos en los que se ordena una
concepcidn del pensar que si bien es inconmensurable con el concepto de
metafisica (y a la inversa), nos alerta sobre los paralelos entre ambos. En la
medida en que el decir no es una mera cuestion de fonética, sintaxis y se-
mantica, sino una compleja articulacién entre organizacién de sonidos y
grafias, de instituciones y de cosmologias, los sujetos dicentes en situacio-
nes coloniales son sujetos desterrados, sujetos que estan “fuera de lugar”
con respecto al suelo y subsuelo de sus respectivos decires: en la comu-

9 Las conexiones entre “edificar” y “morar” en el pensamiento aymara son evidentes en todo el estudio
de Denise Arnold, quien, en mi conocimiento, no esté en deuda con Heidegger, sino con los pensado-
res del mundo aymara y, fundamental entre ellos, con Juan de Dios Yapita. Véase “La casa de adobes y
piedras del Inka: género, memoria y cosmos en Qaqgachaka” (Arnold, 1992).
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FIGURA 8A.
UNA cASA TIPICA EN QAQACHAKA CONSTRUIDA POR LA FAMILIA ESPEJO.

_____ caitos deoro (quri ch ‘ank"a)
hasta el cielo

lizos de tijera (tijira)

sogas de paja (p"ala)
punta del tejido
(muji)
R las cuatro esquinas  (pusi iskina)

o los cuatro troncos (pusi turunku)

la punta del textil
desplegada por arriba
para forma el mojinete

FIGURA 8B.
LA CASA COMO TELAR, LA CASA COMO TEXTIL.

nidad aymara y en el Tawantinsuyu, porque la llegada de conquistadores
y religiosos cred discontinuidades en la conservacién y transmision del
legado amerindio; para los conquistadores y religiosos, porque su llegada
al Nuevo Mundo creé discontinuidades con las tradiciones precolombinas
en la peninsula Ibérica y en Castilla. “Fuera de lugar” para los sujetos di-
centes en el mundo aymara o quechua, porque el ambito de sus decires
se vio alterado por la violencia de las instituciones hispanicas y por una
forma de pensamiento (metafisica) que era ajena a la suya (chuyma, uta, en
aymara). Decires “fuera de lugar” para los letrados o soldados hispanicos,
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porque sus decires se proferian en un espacio sin costumbres y sin hébi-
tos o, lo que es lo mismo, donde los habitos y las costumbres no eran los
suyos. Los decires “fuera de lugar” son una de las caracteristicas més re-
levantes de lo que en otras partes llame “semiosis colonial”: interacciones
semiodticas de control, adaptacién, oposicién, resistencia, etc., en las que
se trata de encontrar un nuevo lugar, un nuevo locus de enunciacién en el
terreno de una constante guerra de decires.

Estamos en condiciones de volver a la pregunta inicial sobre el

5 sujeto dicente en las crénicas andinas (y también mesoame-
ricanas). Y ello nos lleva, en primer lugar, a poner de relieve las enormes
semejanzas del decir hablando, asi como las enormes diferencias del decir
escribiendo, en Castilla y en los Andes. De ahi la importancia que adquie-
ren el dibujo de Pachacuti y las cuatrocientas y tantas laminas de Guaman
Poma. De modo que, si el decir de los castellanos esté “fuera de lugar” por
proferirse en un espacio ajeno al habito y a las costumbres del sujeto di-
cente, no estd “fuera de lugar” en lo que respecta a la escritura misma,
puesto que el cronista castellano podia articular un discurso oral con es-
critura alfabética, lo cual era para ellos un estar “en el lugar”. En cambio,
para los dicentes andinos (y también mesoamericanos, en Anadhuac o en
Yucatdn), una de las manifestaciones de su estar “fuera de lugar” era la in-
corporacién de la escritura alfabética y la creacién de una mediacién des-
conocida (sin habito y sin costumbre) entre el hablar y el escribir u otras
formas de inscripciones graficas o signos visibles (quipus, tejidos, piedras,
pinturas, etc.).

Pero hay mas. No se trata solo del decir, sino también del pensar. Si
el pensamiento y el lenguaje en Occidente se concibieron como “casa del
ser”, podriamos recordar el término aymara waliquiwa, empleado por los
yatiris aymaras para significar que algo “esta bien”. Lo que esta bien no es
necesariamente una cosa o0 una situacién particular, sino un “estar (bien)
en el mundo”. Un “estar bien” que da sentido tanto a los decires como a los
acontecimientos particulares; un “estar bien” que implica estar “en lugar”
en el ambito del habito y la costumbre. Waliquiwa es un concepto que,
como el de metafisica, remite a un domicilio en el mundo, a un domo o casa
(oykos, en griego antiguo) donde conseguimos amparo y donde moramos®.

10 La tesis que presento aqui debe mucho al pensamiento de Roldolfo Kusch y a su lectura de Pachacuti
(1962). Mi distincién entre “sujeto fuera de lugar”y “sujeto enraizado” debe mucho también a la recon-
versién que Kusch hace del pensamiento de Kant. Si para Kant el sujeto trascendental es el que esta
“fuera de lugar”, la lectura geohistérica de Kusch sitiia el “fuera de lugar” en las condiciones histéricas
que operan en la relacién entre el sujeto, su suelo y su horizonte simbdlico, para todo lo cual la lengua
es un componente fundamental. Kusch desarrolld estas ideas en sus dos ultimos libros: Geocultura del
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De esta manera, el decir presupone un referente que precede al
acontecimiento, al acto dicente; un atras, un trasfondo, un subsuelo o una
huella, quizés, que condiciona el existente, que lo hace posible y hace
posible el sentido del decir. Pues es asi como, al concebir la cultura como
praxis, una praxis que inscribe al sujeto dicente entre su suelo y su ho-
rizonte simbdlico, el acto dicente -la palabra, el hablar, el signo visible
(quipu, pintura, etc.)- se incrusta en el horizonte simbdlico como mero sin-
toma. Imaginemos, pues, el horizonte simbdlico de Pachacuti o Guaman
Poma, por un lado, y el de Acosta o el padre Avila, por otro, y preguntemos
de nuevo quiénes son los sujetos dicentes en las crénicas andinas (y tam-
bién mesoamericanas).

Si pensamos en Pachacuti, su decir —tanto en el soplo que sale de
la boca como en la extensién de la mano que dibuja uta o dibuja letras
que simulan sonidos en quechua, aymara o castellano- invoca horizontes
simbolicos disimiles e igualmente “fuera de lugar” (esto es, una materia-
lizacién de la semiosis colonial). Si pensamos en Acosta, en Avila o en
cualquiera de los cronistas que “estuvieron” en los Andes, sus decires son
decires cuyo horizonte simbdlico estd “en otra parte” y, por tanto, estan
también “fuera de lugar” (esto es, son otra materializaciéon de la semiosis
colonial). En ambos casos se trata no solo de geografia, del estar fisica-
mente en un lugar o no estar en el otro, sino de territorio: tanto el espacio
como la memoria del espacio. Ninguno de los cerros o plantas o figuras
del cielo les eran familiares (estaban fuera del habito y de la costumbre) a
los cronistas castellanos. Ninguna de las referencias castellanas a la Biblia
o0 a la historia antigua de Roma eran familiares (estaban fuera del habito
y de la costumbre) de los decires andinos. Ademas, los decires andinos
que tenian su arraigo antes de la llegada de los castellanos comenzaron
a verse interferidos por la constitucién de un nuevo espacio de dialogo y
de malos entendidos. Hay, pues, en el periodo temprano de expansion y
colonizacién castellana y europea, en Tawantinsuyu, dos tipos de deci-
res y los dos tipos son desarraigados: uno que tiene que acomodarse a
un horizonte simbdlico que no es el suyo y a un escucha cuyo horizonte
simbdlico no conoce el sujeto dicente andino, a la vez que el escucha no
conoce el horizonte simbélico del dicente andino; y el otro que esté “fuera
de lugar”, fuera de su territorio y del lugar donde la costumbre se hace ha-
bito y la memoria acomoda las acciones, y que se encuentra, por un lado,
con dialogantes andinos o mesoamericanos que desconocen su horizonte

hombre americano (1976) y Esbozo de una antropologia filoséfica americana (1978). Para el punto particular
que menciono aqui, véase Kush (1976: 110).
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simbdlico y, por otro, con lectores castellanos que desconocen el horizonte
simbdlico de los decires andinos y mesoamericanos, y —se podria agregar—
no solo los desconocen, sino que los devaluan.

Ademas, por otra parte, el decir de los cronistas castellanos, al ser
un decir “fuera de lugar” y un decir desarraigado —contrario al decir andi-
no, que es un decir fuera de lugar, pero arraigado-, es un decir tecnoldgi-
co (legal, linglistico, religioso, econémico). Un decir tecnolégico, en otras
palabras, porque acontece “fuera de lugar” y porque se orienta a la incor-
poracién y al control de lo ajeno al horizonte simbdlico en donde el decir
tecnolégico se engendra'l. No estoy diciendo que el discurso colonial (p.ej.
el discurso del colonizador) sea, en blogue, un decir tecnolédgico. Solo es
tecnolégico cuando su enunciacién esta “fuera de lugar” y el discurso esta
desarraigado de su suelo.

Los sujetos dicentes, en el siglo XVI, tanto en los Andes como

en Mesoamérica, podrian pensarse en un espectro moévil que
va desde el letrado al cronista y desde el quipucamayoc al amauta. Entre
esos roles sociales, los sujetos dicentes se distribuyen segin actitudes que
comprenden dos polos: el decir de la técnica (los depdsitos del inca, las
leyes y decretos del rey de Espana) y los decires que articulan la vida con
el horizonte simbdlico, el del amauta o el del tlamatini, que no tiene equiva-
lente entre los sujetos dicentes que se articulan en el decir de los cronis-
tas, misioneros u hombres de letras. En general, podria argumentarse que
el decir de los cronistas espafioles es el decir de la técnica, en tanto que en
los cronistas indios y mestizos encontramos el decir de la metafisica, de
la cultura, como estrategias para sobrevivir en un mundo que la invasién
de la técnica comienza a fracturar. Pero tal dicotomia seria dificilmente
sostenible; sin embargo, merece ser reordenada. Si bien no hay ninguna
razén para pensar y para atribuir un tipo de decir a un tipo de cultura y
otro tipo de decir a otra, lo que si hay que poner de relieve es que las es-
tructuras de poder crean la ilusiéon de que asi son realmente las cosas. El
discurso legal, por ejemplo, es un discurso fundamentalmente tecnologi-

11 Por otra parte, el decir del cronista castellano, atin en aquellos cuya estadia los acerca més al hori-
zonte simbolico Amerindio, al ser un decir desarraigado es también, y por eso, un decir tecnologico
(legal, linglifstico, religioso, econémico), un decir que se esfuerza por incorporar lo ajeno a su propio
horizonte simbolico. O sea, si la cultura es una praxis y una manera de encontrar estrategias para
vivir y el decir es parte de esas estrategias, la manera en que el decir del cronista castellano, en el
Nuevo Mundo, se convierte en estrategias para vivir es muy diferente al decir del cronista amerindio,
en Anahuac o en Tawantinsuyu: el primero estd, por decirlo asi, fuera de su domicilio, y el segundo
estd meditando para sobrevivir en el suyo. Si aceptamos que la cultura es estrategia para vivir y que
el decir es una manera de articular esas estrategias, ambos decires presuponen dos tipos distintos de
politica cultural.
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co, y es precisamente este discurso el que ofrece uno de los modelos mas
contundentes para la cronica castellana de los siglos XVI 'y XVII (Gonzéalez
E., 1991). En cambio, el decir de cronistas indigenas y mestizos tiene como
modelo los relatos orales, los linajes y las genealogias de sus comunida-
des. El cronista hispéanico tiene que crear nuevas genealogias (p.ej. Cas-
tellanos y sus Elegias de varones ilustres de Indias), tener como modelo de
sus cronicas la genealogia de sus antepasados o echar mano del discurso
legal y religioso, donde encuentra un modelo que le permite imponer su
habito y esforzarse por reemplazar las milenarias genealogias indigenas,
imponiendo otras que tienen apenas unas décadas'. Por eso el constante
y consclente esfuerzo de los cronistas castellanos, y de sus seguidores, por
comenczar la historia de América en 1492 y no en 1519, 1524, 1532 y 1533
(aproximadamente), cuando empieza el didlogo conflictivo entre europeos
y amerindios, a partir de cuyas ruinas podemos erigir un pensamiento,
en vez de una fecha original y originaria, desde donde siempre se nos ha
contado una historia.

Una ultima reflexién, pues, sobre el decir, la técnica y la globa-

7 lizacién. Puesto que si la cultura es estrategia para sobrevivir
en un territorio (el exilio es también un territorio), la cultura es politica, en
el sentido de despertar de un ethos, y asi también lo son los decires. ;Cual
es el territorio, entonces, desde donde pienso “los decires fuera de lugar”?,
;N0 sera acaso otro tipo de “fuera de lugar” —el del exilio-, de una terri-
torialidad donde el decir se busca en otros semejantes, al reconocer los
intersticios de la historia de América (Latina), semejante a los intersticios
del exilio, forzados o voluntarios?

La manera de comprender las formas de decir y la constitucién de
sujetos dicentes en el siglo XVI —en la superposicién del Nuevo Mundo o
de las Indias Occidentales, por un lado, y de Tawantinsuyu y Anahuac, por
otro—nos pone frente a los comienzos de un proceso cuyo final, quizés, es-
tamos viendo: la difusién planetaria de la ciencia y la técnica, por un lado,
y la regionalizacién de los decires, muchas veces articulados en términos
de identidades y de diferencias, por otro.

Las meditaciones de Heidegger sobre la tecnologia podrian ser do-
blemente consideradas (1977b): por un lado, a la luz del horizonte sim-

12 A pesar de que las genealogias se construian tanto en los Andes y Mesoamérica como en Castilla, los
proyectos que las motivaban eran muy distintos. La orientacién lineal y temporal que privilegian los
castellanos (y cada vez mas los pensadores europeos) es ajena a los Andes, donde el espacio tiene
privilegio sobre el tiempo y el calculo cosmolégico prima sobre la cuenta lineal y corta, en la que se
insertan las genealogias. Sobre el privilegio del espacio en la cultura andina, véanse Kusch (1962) y
Medina (1990).
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bolico del propio Heidegger, ese domicilio europeo moderno donde el
surgimiento de la técnica (en su version industrial) hace parte de su cultu-
ra, como estrategia de supervivencia (saber como), creatividad y reflexién
(saber qué y saber qué se sabe); y, por otro lado, considerando el horizonte
simbdlico andino, ajeno al de la cultura donde la técnica (en su version
industrial) surge como estrategia de supervivencia (saber cdmo) e impone
nuevas formas de articulacién y de reflexion a los miembros de las comu-
nidades a donde ella llega. Vale la pena citar aqui unas observaciones de
Javier Medina, en las cuales la cosmologia preferentemente espacial de
los Andes se nutre de la tecnologia, lo que permite desarticular las ideas
occidentales de “progreso” y “desarrollo”, en las que se conjuga la concep-
cién lineal del tiempo y la tecnologia:

A diferencia de la civilizacién occidental (tempo y antropocéntrica), la civi-
lizacién indigena andino-amazoénica podria ser caracterizada como espacio
y cosmocéntrica. E, incluso, a diferencia de otros cosmocentrismos, yo la
llamaria agrocéntrica. No es, pues, por ello una casualidad que haya sido
una de las cunas de la agricultura en el mundo. Con otras palabras: la tinica
revolucién que en realidad hemos hecho es la agricola. Y asi, mientras las
otras dos revoluciones tecnolodgicas (la industrial y la informatica), nunca
seran nuestras [estan fuera del habito y de las costumbres, pertenecen a
otro “lugar”’], aunque podamos nutrirnos de sus migajas, ya seria pensar
pragmaticamente el darnos como meta el convertirnos, otra vez, en una
sociedad autosuficiente alimentariamente; y, sobre esa sintaxis, ir refun-
cionalizando [;reconvirtiendo?] y asimilando, de las otras revoluciones tec-
noldgicas, lo que nos convenga. Mas, para darnos una politica realista, de
autosuficiencia alimentaria, necesitamos empezar a tomar conciencia de
nuestra diferencia civilizatoria y, luego, revisar criticamente todos los mitos
de progreso y desarrollo, segin el paradigma occidental, que no acaban de
funcionar en Bolivia (1990).

En cierto sentido, el televisor, la bomba hidraulica o el ordenador
electrénico de hoy tienen bastante semejanza con el alfabeto de ayer,
aunque la globalizacién de hoy tenga una configuracién distinta a la del
siglo XVI. De modo que concluyamos recordando que el alfabeto es una
técnica muy importante en los decires coloniales en los Andes y en Me-
soameérica. Alfabetizar supone la fijacién visual del habla. En cierto modo,
se reifica el discurso y se fuerza al alfabetizado a ingresar en una sociedad
tecnologizada y contractual, donde un aspecto de su pensar se concre-
ta en cosa escrita, en una determinada forma tecnolégica de inscripcién
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que rige el decir. De esta manera, la alfabetizacién suprime la posibilidad
del antidiscurso, de la negacién, en la medida que alfabetizar supone el
control de un aspecto del existir y la supresién de otras formas de decir
ajenas al alfabeto (p.ej. los textiles y arpilleras), que se admiten como for-
mas de oposicién o formas folcléricas donde se inscribe la diferencia que
anula, precisamente, la semejanza entre alfabeto y papel, por un lado,
y entre tejido y arpillera, por el otro. Se podria pensar en un remedio a
lo nocivo de la alfabetizaciéon como, por ejemplo, que la alfabetizacién
vaya acompanada de un poetizar, en el que se encuentren el concepto
griego de “hacer” (en el sentido de “El Hacedor” de Borges), con el cristiano
de “crear” que, quizas, se unen y sobrepasan, en el quechua Wallpa. La
poiésis seria inseparable de la autopoiésis (saber cémo, saber qué, saber
qué se sabe), permitiria reactualizar el horizonte simbélico del alfabeti-
zado y, por consiguiente, reintegraria la totalidad de su existir a un decir
arraigado (v metafisico) que se produjera como contradiscurso del decir
tecnolégico. Esto es, y como sugiere Medina, seria cuestién de juntar las
migajas de la cultura alfabética y darle una nueva funcién para liberar
lo que la alfabetizacién suprime: la posibilidad de arraigo, de decires y
pensares arraigados que conducirian a la descolonizacién intelectual y a
la regionalizaciéon de lo que Occidente impuso como formas universales
de pensamiento. Pero, claro est3, si la alfabetizacion se hiciera asi, se la
haria con un signo contrario a los intereses de los miembros de la cultu-
ra que propone la alfabetizacién, uno de cuyos fines es suprimir el decir
del arraigo (metafisico) y suplantarlo por un decir tecnolédgico. Y esto lo
entendieron muy bien tanto las érdenes religiosas como los leguleyos del
Consejo de Indias cuando percibieron que la alfabetizacién de los indios
podia ir demasiado lejos. Habria que pensar, entonces, en la quiebra del
decir en el horizonte simbdlico del alfabetizado (Pachacuti, Waman Puma,
pero también Tezozdmoc y tantos otros), en la quiebra del sujeto dicente,
y en la posibilidad de que esa quiebra, que se manifestd como oposiciéon
y resistencia, libere también sus fuerzas creativas como nuevos loci de
enunciacién cuyo arraigo esta, precisamente, en el intersticio del decir
tecnolégico y del decir autopoiético desarraigado®.

La movilizacién del horizonte simbdlico puede concebirse como la
posibilidad de pensar, a partir de las ruinas que llegaron a la historia de
América, tanto las culturas andinas y mesoamericanas como la europea
precolombina. Pensar a partir de las ruinas es distinto a entenderlas o re-

13 Para una interesante critica al proyecto alfabetizador de Paulo Freire como un proyecto “desarrollis-
ta”, véase de Roldolfo Kusch “Geocultura y desarrollismo” (1976: 76-92).
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construirlas a partir de un pensamiento etnohistérico. Mientras lo segun-
do se inserta en el legado del decir tecnolégico que se manifiesta hoy en
las ciencias sociales y en la configuracién de los estudios de area, pensar
a partir del legado de las ruinas andinas y mesoamericanas implica un
esfuerzo por construir un decir arraigado que presuponga y supere el pro-
yecto de Marti en Nuestra América. Si tal proyecto es en realidad posible
dificilmente podria legitimarse sobre la base de imagenes que “represen-
ten” el pasado andino y mesoamericano. Para que tal proyecto adquiera
sentido hoy, es necesario pensar a partir de las ruinas andinas y mesoa-
mericanas, de la misma manera que el pensamiento europeo construyé
un relato coherente a partir de las ruinas del pasado grecorromano. No se
trata de recuperar la pureza y autenticidad de un “pensamiento andino o
mesoamericano”, sino de una manera de pensar a partir de las ruinas andi-
nas y mesoamericanas que incorpore las ruinas grecorromanas, tal como
se exportaron hacia las margenes del Renacimiento europeo. Esto es, un
pensamiento que se construya en los intersticios engendrados por la ex-
pansion occidental. De esta manera, nuestros esfuerzos por comprender
el pasado no quedaran solo como loables trabajos de restitucién y de re-
conocimiento —restitucién y reconocimiento desde una forma de pensar, la
de las ciencias humanas occidentales-, sino que implicaran el encuentro
de nuevas fuentes de energia y la rearticulacién de la diferencia, en el
momento en que la expansion de la técnica tiende a la homogenizacién
global, incluso del pensamiento.

Mi argumento estuvo dirigido a sugerir que Pachacuti, Guaméan
Poma, Garcilaso, Ixctlilxochitl, Diego Mufioz Camargo, y tantos otros, ya
no sean solo nombres que hay que restituir a la historia de América, sino,
fundamentalmente, formas de decir que tienen para el ejercicio del pen-
samiento en América la misma fuerza que Descartes, Freud, Marx o Niet-
zsche en la historia de la Europa moderna. ;Cémo proponer un discurso
contra el relato hegemoénico construido en las lenguas colonizadoras (es-
panol, portugués, italiano, francés, inglés, aleman) que convirtié las ruinas
griegas y romanas en legitimas formas de pensamiento?, ;por qué solo
pensar a partir de las ruinas griegas y romanas y no de las ruinas andinas

14 Enunciar los intersticios, como lo hizo Marti, es necesario, pero no es suficiente. He aqui un ejemplo
de lo que digo: “Por eso el libro importado ha sido vencido en América por el hombre natural. Los
hombres naturales han vencido a los letrados artificiales. El mestizo autéctono ha vencido al criollo
exoético. No hay batalla entre la civilizacién y la barbarie, sino entre la falsa erudicién y la naturaleza
[...]. Por esta conformidad con los elementos naturales desdefiados han subido los tiranos de América
al poder; y han caido en cuanto les hicieron traicién. Las republicas han purgado en las tiranias suin-
capacidad para conocer los elementos verdaderos del pais, derivar de ellos la forma de gobierno y de
gobernar con ellos. Gobernando, en un pueblo nuevo, quiere decir creador”. Marti, “Nuestra América”
(1977: 28). Enunciar los intersticios —decia— no es suficiente. Es preciso enunciar en y desde los intersticios.

94 ) Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer



y mesoamericanas?, ;cémo edificar formas de pensamiento que sean, a la
vez, nuevas moradas? Una de las vias seria leer los actos dicentes y com-
prenderlos no solo como entes histéricos, sino como energias de pensa-
miento, como edificadores de moradas frente a las nuevas condiciones de
globalizacién engendradas por la expansiéon occidental del siglo XVI, cuya
intensificacion vivimos hoy en los desplazamientos de la técnica y de la
gente, y en las afanosas busquedas de decires arraigados, en los Andes o
en el exilio.

Esta es mi manera de entender lo que Kusch llamaba “la importan-
cia del lugar filosofico”. El lugar filoséfico, decia Kusch, implica entonces el
punto de arranque e incluso el camino que orienta la indagaciéon, donde
uno no ejerce totalmente el juego reflexivo, sino donde se infiltra la alte-
ridad a través del juego, haciendo vislumbrar un sentido en general que
escapa a lo pensable. Pensar no es, mal que nos pese, un oficio, sino una
iluminacién de la posibilidad de que algo trascienda. Frente a esto, el filo-
sofar, en cambio, es solo balbucear lo que la razén desnuda no logra decir®.

De lo anterior no se desprende que asumir el lugar filoséfico en Ameé-
rica, que era la preocupacién fundamental de Kusch, signifique tomar una
ubicacién geografica como sinénimo de “suelo” o de “lugar filos6fico”. Se
trata, muy por el contrario, de ubicar la reflexién en la totalidad residual
del acto pensante y dicente, en “un lugar donde incide toda mi duda sobre
cuél es realmente el eje de la universalidad que pasa por esta degradaciéon
existencial, o esta caida que supone estar calentandose junto a la estu-
fa”. “El lugar filosofico” es la respuesta al “fuera de lugar”, su negacién. Es
el momento en que un decir arraigado suplanta, esto es, toma el lugar de
los decires desarraigados, de la repeticién y de la mimesis en las méarge-
nes —que es el pensar a partir de los textos occidentales en el lugar filoséfico
de América- o de los decires desarraigados, porque tienen que decirse a
contrapelo, negociando “un lugar filoséfico” del que han sido despojados,
como lo muestran los cronistas indigenas y mestizos, tanto en los Andes
como en Mesoameérica.

15 En “La importancia del lugar filoséfico” (Kush, 1978: 106-125).

16 Kusch hace aqui referencia a Descartes y a la extrafia mencién que hace de la estufa, de estar calen-
tdndose junto a la estufa, en el momento de pensar la formula que dio pie al Discours de la methode
(1962: 105-106).
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Estéticas decoloniales: sentir, pensar,
hacer en Abya Yala y la Gran Comarca*

Walter D. Mignolo y Pedro Pablo Gémez

DE LA DECOLONIALIDAD

DESCOLONIZACION FUE UNA PALABRA CLAVE EN LOS PRIMEROS 25 ANOS
de la Guerra Fria, junto a otras expresiones correlativas, como Tercer
Mundo, Paises no Alineados o Conferencia de Bandung. Sin embargo, des-
colonizacién fue un concepto que sobrepas¢ el terreno de la guerra por la
liberacion de los paises sometidos a Inglaterra y Francia, principalmente,
y alterd las tranquilas aguas de la teoria politica y de la epistemologia, al
introducir el racismo en la esfera del conocimiento, hasta ese entonces to-
davia controlada por la teologia cristiana y la filosofia secular, de derecha
y de izquierda. La Teologia de la Liberacién, en América Latina, promulgd
el encuentro de la teologia cristiana con la filosofia secular de izquierda.
Aimé Césaire, Frantz Fanon y Kwame Nkrumah respondieron con fuertes
propuestas tedrico-conceptuales. En América, el concepto de descoloni-
zacion no fue desconocido en el renacer de las insurgencias indigenas
ni tampoco fue un término extrano al Caribe afro. En Estados Unidos, en
el momento algido de los reclamos por los derechos civiles (finales de
los afos sesenta), la palabra aparecié en organizaciones politicas afros
y chicanas. Por la misma época, el concepto de descolonizacién ingresé
también a la teoria y organizaciones politico-sociales de los norteameri-
canos nativos, pero también comenzé a circular en las ciencias sociales.

1 Una version previa de este trabajo fue publicada en Estéticas decoloniales (2012) por el Fondo de Publi-
caciones Universidad Distrital Francisco José de Caldas.
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A mediados de los anos setenta, Orlando Fals-Borda argumenté por la
descolonizacion de las clencias soclales.

Inequivocamente, el concepto de descolonizacién no se origind en
Europa (como una novedad moderna o posmoderna que, en verdad, pre-
cede al concepto de posmodernidad y poscolonialidad), sino en el Tercer
Mundo. La version actual: decolonialidad, bebe en esas fuentes y continta
su trayectoria en el ex Tercer Mundo y en el interior del ex Primer Mundo.
Pueblos originarios en Estados Unidos e inmigrantes del Tercer Mundo en
Europa y en Estados Unidos encuentran en los proyectos descolonizado-
res una opcién que, al declararse como tal, convierte a proyectos supues-
tamente universales, como el cristianismo, el islamismo, el liberalismo
y el marxismo, en una opciéon mas entre otras. Entre los conceptos de
la epistemologia moderna y posmoderna y los conceptos decoloniales se
agazapa un diferencial de poder que cuestiona por su misma existencia
todo intento de apropiacién del proyecto decolonial y su trasvasamiento a
un pensamiento imperial de derecha o de izquierda.

En 1978, una nueva palabra ingresoé en el vocabulario de los debates
intelectuales: posmodernidad/posmodernismo. A mediados de los ochen-
tas, una prima hermana de aquella se hizo presente: poscolonialidad/pos-
colonialismo. “De/descolonizaciéon” pasd a un segundo plano, “superada”
por el pos de la modernidad. Juntas, posmodernidad y poscolonialidad tu-
vieron un impacto notable en Estados Unidos principalmente, luego en
Inglaterra y muy recientemente en otros paises de Europa, como Alema-
nia y Holanda.

Sin embargo, el concepto de descolonizacién no pasé al archivo ni
fue encajonado y lacrado. Renacié a finales de los anos ochenta con una
nueva indumentaria. Lo que falté en los usos anteriores de descoloniza-
cién y poscolonialidad fue el concepto de colonialidad, el cual, natural-
mente, invocd al de decolonialidad. En ese momento, la descolonizacién,
transformada en decolonialidad, introdujo un universo de sentido parale-
lo a los existentes. La decolonialidad se entendié a partir de ahi en térmi-
nos de descolonizacién epistémica y la colonialidad se empezé a construir,
primero, como un patrén o una matriz para el manejo y el control de las
poblaciones no europeas y, luego, como una matriz que, construida en las
relaciones entre Europa y Estados Unidos y el mundo no euroamericano,
fue conformando las propias historias de los paises imperiales. Asi, si la
colonialidad es una estructura para la organizacién y el manejo de las
poblaciones y de los recursos de la tierra, del mar y del cielo, la decolo-
nialidad refiere a los procesos mediante los cuales quienes no aceptan
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ser dominados y controlados trabajan no solo para desprenderse de la
colonialidad, sino también para construir organizaciones soclales, locales
y planetarias no manejables ni controlables por esa matriz. Las culturas
artisticas —y con ello nos referimos a todo el complejo que suscita y con-
voca la creacién de una obra- forman parte de la matriz colonial de poder
en los procesos de manejar y manipular subjetividades. Por otro lado, las
culturas artisticas fueron también los espacios de la subversién y no so-
lamente de la novedad. Subversién y la novedad -y la subversién como
novedad- fueron conceptos claves para marcar la singularidad del arte.
Esto, claro estd, en la concepcién europea del arte y de 1a historia del arte,
que también se expandio a las colonias y excolonias, hasta ocupar lugares
destacados en el &mbito de las élites gobernantes, cuyos planes consistian
en civilizar la nacién.

La idea de “estéticas decoloniales” instala la pregunta en el concep-
to mismo de “estética”, que es el concepto bajo el cual se cobijaron las
artes, especialmente a partir del siglo XVIII. La definicién que nos brinda
Wikipedia es importante, no necesariamente por su “rigor cientifico”, sino,
todo lo contrario, por su sentido comun:

El arte es el producto del proceso de deliberada organizacién de elementos
simbdlicos de una manera que influencie y afecte los sentidos, las emo-
ciones, el intelecto. Comprende un amplio rango de actividades humanas,
creaciones y modos de expresién, incluyendo musica, literatura, cine foto-
grafia, escultura y pintura. El sentido del arte lo explora una rama de la fi-
losofia conocida como estética, y también disciplinas tales como la historia
y el psicoanalisis, que analizan las relaciones del arte con el ser humano a
través de las generaciones.

Pues bien, en este cuadro no hay mucho lugar para las estéticas
decoloniales, en lo que respecta tanto a los productos y los procesos ar-
tisticos como al ambito de las investigaciones estéticas. Habria entonces
tres opciones: dejar las cosas tal como estan, pedir permiso de ingreso y
encontrar la forma de integracién vy, tercero, desengancharse. Este Gltimo
es el camino de las estéticas decoloniales.

Hace falta concebir de manera decolonial no solo los procesos y
productos que el sentido comun acepta como arte, sino también explorar
el sentido de aquellos procesos y productos que el sentido comun llama
estética. Lo cual significa que la definicién anterior es una definicién que
implica colonialidad. E implica colonialidad por estas simples razones:
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1. Supone una definicién universal del arte y la estética. Por tanto,
se establece como el punto de referencia para legitimar qué es
el arte y qué es la estética. Ademas, para clasificar y descalificar
todo aquello que pretenda ser arte o estética y que no se ajuste o
cumpla con la universalidad de la definicién.

2. La subversién y la novedad se miden en el marco de tal definicién
de arte y estética.

Las estéticas decoloniales desobedecen a este juego (desobediencia
estética y desobediencia epistémica). Esto es, desobediencia a las reglas
del hacer artistico y a las reglas de la busqueda de sentido en el mismo
universo en el que tanto las obras como la filosofia responden a los mis-
mos principios.

Las estéticas decoloniales buscan descolonizar los conceptos com-
plices de arte y estética para liberar la subjetividad. Si una de las funcio-
nes explicitas del arte es influenciar y afectar los sentidos, las emociones
y el intelecto, y la de la filosofia estética es entender el sentido del arte,
entonces las estéticas decoloniales, en los procesos del hacer y en sus pro-
ductos, tanto como en su entendimiento, comienzan por aquello que el
arte y las estéticas occidentales implicitamente ocultan: la herida colonial.

La herida colonial influencia los sentidos, las emociones y el intelec-
to. En el caso del arte y de la estética, la herida es sentida y sufrida en las
emociones y en el intelecto por aquellas personas cuyo hacer, operando
con “elementos simbdlicos que afecten los sentidos, las emociones y el
intelecto”, no se considera artistico, consideracién que se legitima en el
discurso filosofico que define la estética como la disciplina que se ocupa
de investigar el sentido del arte.

En tal perspectiva se encuadra Estéticas decoloniales, muestra de “ope-
raciones con elementos simbdlicos” que buscan, por un lado, desmontar
el mito occidental del arte y de la estética —descolonizar el arte y la estéti-
ca- para liberar las subjetividades que, o bien deben orientar sus haceres
a satisfacer los criterios del arte y de la estética o bien quedar fuera del
juego, por no haber cumplido con las reglas. Por otro lado, es una muestra
que, mediante talleres, mesas redondas y debates publicos, se propone
avanzar en la conceptualizacién de la descolonizacion de la estética y la
liberacion de la aesthesis (el sentir). En ambas esferas: la de la operacion
con elementos simbdlicos (instalaciones, sonidos, cuerpos, colores, lineas,
disenos, etc.) y la de la conceptualizacién decolonial, intentamos expandir
tanto el anéalisis de la matriz colonial como los procesos de descoloniza-
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cién, trabajando en el plano de la descolonizacién del conocer, del sentir,
del pensar y del ser.

CONTEXTO GLOBAL DE LA MUESTRA Estéticas decoloniales

En marzo de 2009, la Trienal del Tate Britain en Londres inaugur6 la
muestra Altermodern, curada por Nicolas Bourriaud. Me llamé la atencién
que Bourriaud, siendo francés, usara el término que la izquierda francesa
usa para referirse al Foro Social Mundial y a eventos semejantes. El tér-
mino, popularizado por Le Monde Diplomatique, es altermondisme. Bourriaud
abre el catdlogo con estas palabras:

A collective exhibition, when based around a theoretical hypothesis, needs
to establish a balance between the artworks and the narrative that acts as
a form of subtitling. This hybrid arrangement is best compared with the
production of a film, and cinematographic metaphors provide the clea-
rest introduction to an event like Altermodern. According to Wim Wenders,
analyzing the relationship between image and narrative in the cinema, “the
narrative resembles a vampire attempting to drain the image of its blood”.
His observation could belong in any manual of the curator’s ethics. It seems
to me that the fundamental question that exhibitions ought to be repeated-
ly asking concerns the interpretations of forms: what is the message they
convey today. What is the narrative that drives them. We have an ethical
duty not to let signs and images vanish into the abyss of indifference or
commercial oblivion, to find words to animate them as something other
than products destined for financial speculation or mere amusement (2009).

En su historia local -la de Europa occidental-, el pronunciamiento
de Bourriaud tiene sentido. Comienza con una cita de Wim Wenders y no,
por ejemplo, de Octavio Getino, Fernando Solanas o Jorge Sanjinés, para
solo mencionar unos nombres. Con ello no quiero decir que Wim Wenders
no deberia ser aludido en Colombia o en América del Sur, por ser aleman.
Quiero decir que los europeos tienen la confianza de afirmarse en sus pro-
plos valores, mientras que en América del Sur, Central y Caribe, como en
otras regiones del mundo no europeo, se suele no tener las agallas para
afirmarse en sus (0 en nuestras) propias tradiciones, y estar méas segu-
ros sl nos apoyamos, como si camindramos con bastén, en algin nombre
europeo -y, actualmente, en algunos nombres, de norteamericanos o de
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personas que laboran en Estados Unidos que nos asegure que pisamos
terreno firme. El comentario no es fobia a lo extranjero, sino senalamiento
de esa falta de seguridad que nos incapacita para crear nuestras propias
genealogias de pensar y de ser. Si las tuviéramos, la incorporacién de lo
extranjero no seria problema, puesto que seria fagocitado por lo propio, que
se enriquece con el alimento extranjero, pero sin sujetarse a ello para ne-
gar y reprimir lo propio. Lo propio no es una esencia, sino una construccion:
si Europa construyé su mundo “propio” y tuvo éxito hasta cierto punto en
devaluar lo del “propio otro” como tradiciéon, atraso u oposicién al progre-
so, lo que debemos imitar de Europa es precisamente esa capacidad para
crear su propio mundo, pero sin devaluar e impedir, como lo hace Europa,
que otros mundos propios surjan como aguas de manantial de sus propias
fuentes sin necesitar las bombas hidraulicas que activen las fuentes.

En cuanto a la ética, es encomiable que exista compromiso con las
formas y se evite la comercializacién del arte o su uso como mero entrete-
nimiento. Una exhibicién que, en vez de focalizarse en el tema altermoderno,
se enfoca en Estéticas decoloniales y se realiza en Bogota, requiere otra ética
del comisariado (curador). ;En qué medida —seria la pregunta- las formas
despliegan la retérica? de la modernidad, maquilladas ahora de altermo-
dernismo, en vez de posmodernismo, y ocultan la logica de la colonialidad
—puesto que lo altermoderno, segin Bourriaud, supera el momento pos-
moderno, en la medida que se abre al mundo no europeo-? Al ver la expo-
sicién, uno se da cuenta de que el mundo no europeo consiste en menos
de media docena de artistas de India, Australia, Camerun, Islas Mauricio
y Jerusalén oriental. Esto es, un poco de Tercer Mundo en una exhibicién
determinada en exceso por la estética y la ética modernas y posmodernas,
es decir, europeas. El toque de gracia del catélogo, no de la exhibicion, es el
articulo de Okwui Enwezor (2009), curador de Documenta 11.

El objetivo fundamental de Estéticas decoloniales, por su parte, es con-
tribuir a la creciente tarea de construir lo propio. Construir lo propio en
medio de una colonialidad que tiende constantemente a impedirlo es un
paso fuerte en el proceso de descolonizacion de la estética y generacion
de estéticas decoloniales.

Desde noviembre de 2009 hasta enero de 2010, el Museo de Arte
Moderno de Barcelona (MACBA) ofreci6 al publico una exhibicién titulada
Modernologias: artistas contempordneos investigan la modernidad y el modernis-

2 Sobre la retérica de la modernidad, la logica de la colonialidad y la gramatica de la decolonialidad,
véase Mignolo (2010).
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mo. La curadora fue Sabine Breitwieser, de la Academia de Bellas Artes de
Viena, quien nos dice en la introduccién al catalogo:

A través de determinadas propuestas artisticas, este proyecto analiza la
modernidad en tanto que prometedor movimiento sociopolitico que aspi-
raba a la creacién de un lenguaje universal. Para ello se basaba en la indus-
trializacién y la tecnologia, en los principios de los derechos humanos y de
la democracia, en el derecho a la autodeterminacién, en el principio de la
educacion democratica, en la secularizacién y la ilustracién, asi como en
las intenciones que subyacen a la idea de progreso y desarrollo continuo.
El arte se liberd de la atadura directa y funcional que mantenia con quienes hasta
entonces realizaban los encargos —la iglesia y la aristocracia— y se consagré a la
ideologia de la autonomia |[...].

Frente a semejantes promesas de un mundo mejor y mas bello es-
tan las reflexiones que problematizan la modernidad como concepto y ca-
tegoria al tiempo que critican su retérica y sus condiciones de posibilidad.
Los proyectos imperialistas de Occidente, en particular el colonialismo, no
han condicionado la modernidad sino que le eran constitutivos y forma-
ban, en palabras de Walter D. Mignolo, “el lado méas oscuro, oculto [...]
del relato europeo”. Jacques Ranciére reclama un “régimen estético de las
artes” cuya “indiferencia” descanse en el principio democratico de una de-
manda de igualdad radical. A ello cabe anadir las afirmaciones de Bruno
Latour, segun el cual “jamas habriamos sido modernos”, porque nunca se
superd la dicotomia estricta entre naturaleza y sociedad. Como es sabido,
Jurgen Habermas sostiene que la modernidad es un proceso inconcluso
(2009; énfasis agregados).

En suma, al preguntarse por qué los artistas contemporaneos (euro-
peos) investigan la modernidad y el modernismo, Breitwieser abre al mis-
mo tiempo las puertas para poner cara a cara dos trayectorias criticas a la
modernidad o de la modernidad: 1.1a critica interna, sea esta posmoderna
o altermoderna; 2. 1a critica decolonial de la modernidad que se gener¢ -y
no podia ser de otro modo-en las areas del mundo con legados coloniales.

Ahora bien, ni la exhibicién del Tate Britain (altermoderna) ni la del
MACBA (modernodloga) salen del cascaron, aunque lo abren para que en-
tre un poco de aire. La responsabilidad de la critica decolonial nos co-
rresponde a nosotros, aludiendo a quienes no habitamos la casa europea
del ser. Aunque se nos impuso el eurocentrismo (Europa y su continuidad
en Estados Unidos, apoyado en la sucursal de Israel) a pesar nuestro, as-
fixidandonos hasta hoy, es posible que surja algiin proyecto europeo o esta-
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dounidense de descolonizaciéon y, como tal, se proyecte “universalmente”.
Si asi fuera, no habria diferencia entre las Naciones Unidas, apropiandose
de la “interculturalidad” para reorientar la retérica de la administracién
de empresas e insertar en su pagina Web una entrada sobre Business and
Interculturality.

La exhibicién Estéticas decoloniales es una intervenciéon desde las his-
torias de las excolonias europeas y también de la Europa del este (cuyas
historias tienen méas en comun con el ex Tercer Mundo que con la Europa
occidental); una exhibicién que apunta a develar la colonialidad de la es-
tética moderna eurocentrada y a contribuir a la construccién de estéticas
decoloniales.

GEOPOLITICA DEL SENTIR Y DEL PENSAR: EL PENSAMIENTO
DECOLONIAL NO SE ORIGINO EN EUROPA, SINO EN LAS MEMORIAS,
HISTORIAS Y SENTIRES COLONIALES

El origen del concepto de descolonizacién estd ligado a la Conferen-
cia de Bandung (1955), a la Organizacion de los Paises no Alineados y a los
procesos de descolonizacién en Asia y Africa. La descolonizacién ofreci6
una tercera opcién a las dos existentes, enfrentadas durante la Guerra
Fria. En ultima instancia, la tercera opcién en este caso era, en teoria, una
manera de deslindarse, de desengancharse tanto del capitalismo como
del comunismo. Mientras que uno y otro eran hermanos gemelos surgidos
de la Tlustracién, la descolonizacién puso en discusién todo aquello que
ambos habian colonizado e intentaban colonizar, desde dos formas impe-
riales, con distintos contenidos y la misma logica. En un caso se trataba
de la libertad individual y de empresas y en el otro de un Estado fuerte
que asegurara que la libertad de empresa no explotara a los individuos y
coartara la libertad individual. En el caso de la descolonizacidn, se trataba
de desligarse del mismo monstruo imperial de dos caras, para iniciar el
camino hacia la liberacién de las historias locales, subyugadas por ambos
disenos globales.

Los procesos de descolonizacién en Africa y Asia tuvieron fortunas
disimiles. En el caso de India, después de un tormentoso periodo de unos
50 afos, el Estado ingresé en un proceso de asimilacién econdémica de
disefios econémicos globales, tratando de conjugar memoria y cultura mi-
lenarias con politicas liberales enmarcadas en la memoria de Occidente.
Es en verdad el dilema de todas aquellas historias locales que, de una ma-
nera u otra, fueron invadidas, a partir de 1500, por los proyectos de expan-
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sién occidental. El norte de Africa sigui6 un derrotero distinto: terminé en
manos de agentes locales que instauraron formas totalitarias de gobierno
y continuaron las politicas imperiales. La descolonizacién en el norte de
Africa se efectud frente a y contra Inglaterra y Francia. Estados Unidos
apoyo en aquel momento las fuerzas de liberacién, y estas culminaron en
regimenes totalitarios que Estados Unidos continué apoyando hasta prin-
cipios de 2011, cuando la Revolucién de las Manos (Intifada o Primavera Arabe)
comenzb a destronar los regimenes surgidos de los procesos iniciales de
descolonizacién. Hoy (2015) sabemos que, una vez mas, la descoloniza-
cién fracasa. Y fracasa porque no cuestiona el Estado y la colonialidad
econdémica. También fracasan los intentos democraticos, como los de Gre-
cia, frente a la naturalidad an-democratica de la Unién Europea.

El hecho de que los primeros procesos de descolonizacién culmi-
naran en realineamientos econdmicos, como en India, o en regimenes
totalitarios, como en el norte de Africa, no significa que la idea misma
de decolonialidad y los procesos que ella alimenta se hayan estancado.
De la misma manera que el fracaso del comunismo no significo el fin de
la idea de socialismo, el resultado de los procesos de descolonizacién no
significé el fin de la idea de decolonialidad. La decolonialidad es, como
se ha dicho antes, una opcién no reductible ni al proyecto liberal, que
alimenta la idea de un capitalismo con rostro humano, ni al socialismo,
que supone formas fuertes de gobierno que aseguren la equidad entre
los ciudadanos. La decolonialidad difiere del liberalismo en el horizonte
mismo de vida que propone. Para el primero, la mejor opcién es la libertad
individual como base del crecimiento econémico y la libertad de empresa
para el crecimiento de la economia estatal y global —en este sentido, el
liberalismo se propone como un control de los excesos del neoliberalismo,
que en Estados Unidos se manifiesta en el Partido Demécrata y el Partido
Republicano-. Para el segundo, se trata de lograr una economia que per-
mita el manejo gubernamental y la seguridad alimentaria, la educacién y
la salud de los ciudadanos. En la opcién decolonial, los objetivos basicos
coinciden con los del socialismo, pero difieren en la manera de lograrlos.
La decolonialidad comienza por la liberacién de los sujetos reprimidos y
marginados por el racismo y el patriarcado, asi como por los valores impe-
riales sustentados por la teologia cristiana, el liberalismo y el socialismo,
cuando estos proyectos no se presentan a si mismos como una opcién a
elegir, sino como la Unica opcién.

La decolonialidad como opcién surgid hacia finales de la Guerra
Fria. Visto ya el derrotero de los paises descolonizados, era obvio que los
procesos de descolonizacién no eran viables mientras se mantuvieran los
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esquemas tedricos econdmicos y politicos heredados precisamente de
los procesos imperiales. Procesos imperiales sostenidos por categorias de
pensamiento, de sentimiento y de conducta que se gestaron durante el
proceso de formaciéon de la Civilizaciéon Occidental a partir de 1500, lti-
ma en aparecer en la vida del planeta y primera que logrd extender sus
dominios sobre las civilizaciones ya existentes. De modo que la garan-
tla de salud, educacién y alimentacién necesita de la afirmacién de las
subjetividades difamadas y devaluadas por 500 afios de instauracién de
un orden econdmico y politico apoyado por valores culturales y estéticos,
por un ideal de humanismo y de ser humano que se autoconstruyé para
beneficio de quienes lo construyeron.Y como el arte y la estética fueron
instrumentos de tal colonizacién de subjetividades, hoy la descoloniza-
cién de la estética pasa por liberar la aesthesis como trabajo fundamental
de los procesos de decolonialidad.

En los 6rdenes del saber, el vocabulario griego y romano esta en los
cimientos de la episteme y de la estética moderno/colonial. De modo que
no podemos rehuir el uso de estética y aesthesis. Sin duda, estos conceptos
no tienen el monopolio del vocabulario relacionado con el sentir y las
emociones, ni tampoco con la normatividad y el dictamen de lo que es be-
llo, sublime, feo y no estético. De modo que empecemos por descolonizar
los conceptos. En Word.Reference.com encontramos estas definiciones:

estético, ca. 1. adj. De la estética o relativo a ella. 2. Artistico, de bello aspec-
to: tapiceria estética. 3. f. Rama de la filosofia que trata de la belleza y de la
teoria fundamental y filosofica del arte. 4. Aspecto exterior de una persona
0 cosa: estética desenfadada. col. cirugia estética: se hizo la estética en la nariz.

En cuanto a la aesthesis, en castellano este concepto ha recibido me-
nos atencién que en inglés. En las paginas Web solo se encuentra definido
como “sensacién” y “sensibilidad”. En inglés la palabra griega se vierte a
veces por aiesthesis o aesthesis. El Thesaurus on Line es mas generoso en la
definicién de aesthesis:

aesthesis - an unelaborated elementary awareness of stimulation; “a sen-
sation of touch” esthesis, sensation, sense datum, sense experience, sense
impression // perception - the process of perceiving // limen, threshold - the
smallest detectable sensation // masking - the blocking of one sensation re-
sulting from the presence of another sensation; “he studied auditory mas-
king by pure tones” // visual sensation, vision - the perceptual experience
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of seeing; “the runners emerged from the trees into his clear vision”; “he
had a visual sensation of intense light” // odour, olfactory perception, olfactory
sensation, smell, odor - the sensation that results when olfactory receptors
in the nose are stimulated by particular chemicals in gaseous form; “she
loved the smell of roses” // gustatory perception, gustatory sensation, taste, taste
perception, taste sensation - the sensation that results when taste buds in the
tongue and throat convey information about the chemical composition of

», o«

a soluble stimulus; “the candy left him with a bad taste”; “the melon had a

delicious taste”.

En la Poética de Aristoteles, aesthesis no es un concepto central en
la argumentacién, como si lo son mimesis, catarsis y poiesis. Son estos, tres
procedimientos mediante los cuales el hacedor de mimesis y productor
de catarsis intenta orientar la sensibilidad y las sensaciones de la audien-
cia. Este vocabulario aristotélico fue retomado durante el Renacimiento
y guib las teorias del arte y de la poesia hasta el siglo XVIII. En ese siglo,
Alexander Gottlieb Baumgarten necesitd de otro concepto y, retomando la
palabra griega traducida por aesthesis, invento el concepto filoséfico de es-
tética y elabor6 una normativa sobre el gusto. El discurso filoséfico sobre
la estética desplazé la funcién que tenia la catarsis, de modo que la admi-
racién por lo bello y 1o sublime dejé en segundo plano el discurso sobre los
efectos catarticos de la tragedia. El discurso filos6fico impuso un canon de
principios para definir el quehacer artistico y definir también una zona en
la cual lo artistico se diferenciara de lo no artistico (artesanado, pintura y
poesia popular, mitos y leyendas y no literatura, canciones populares y no
musica propiamente dicha, etc.). En suma, la estética colonizo la aesthess.
Se trata ahora de descolonizar la estética para liberar la aesthesis.

Los procesos de descolonizacion de la estética para liberar la aesthe-
sis proceden de dos trayectorias interrelacionadas. Por un lado, del hacer
aestésico y la analitica conceptual que revela lo que la estética oculta; y
por otro, tanto del hacer aestésico como de la analitica conceptual que, al
revelar la colonialidad del sentir que ha impuesto la colonizacién de la
estética, apuntan hacia horizontes no solo de liberacién sino fundamen-
talmente de reexistencia —no de resistencia—, en la feliz conceptualizacién
del pensador y hacedor colombiano Adolfo Alban-Achinte. En este senti-
do, las estéticas decoloniales no son una nueva forma de colonizaciéon de
la estética, sino que, por el contrario, al liberar la aesthesis, promueven la
formacién de subjetividades desobedientes a los principios del discurso
filoséfico-estético. Es asi como las estéticas decoloniales son un aspecto
de los procesos de decolonialidad en todas las esferas del orden social.
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;Como entender esta proposicion? El teélogo de la liberacién, Franz
Hinkelammert (radicado en Chile desde 1968 hasta 1973, y en Costa Rica
desde entonces) definio el capitalismo como una civilizacién de la muerte
(1997). La autonarrativa que tiene como protagonista a la modernidad es
una narrativa que celebra los logros de Occidente. Tal narrativa, construi-
da por quienes controlan el conocimiento y se benefician de él, oculta
su cara mas oscura: la colonialidad. Mientras que, por un lado, debemos
reconocer las contribuciones que la Civilizacién Occidental ha hecho a las
civilizaciones del planeta, es insostenible pensar que la modernidad es la
marcha natural de la historia y no, primero, un proyecto politico-teolégi-
co (el fin de la Iglesia no fue ni es la economia de acumulacion) y luego
politico-econdémico, burgués y secular. La colonialidad, la cara oculta de
la modernidad, ha instaurado la prioridad de las instituciones sobre las
vidas humanas. Desde el comienzo histérico de la economia que hoy lla-
mamos capitalista, las vidas humanas fueron descartables a favor de la
economia: en la trata de esclavos se pusieron primero el aumento de la
produccién y las ganancias econdmicas y en segundo lugar las vidas hu-
manas. Hoy, esa inicial prioridad de la institucién sobre la vida ha crecido
hasta alcanzar dimensiones desmesuradas. La tarea fundamental de los
proyectos decoloniales es invertir el proceso y poner la vida (de los seres
humanos y del planeta) en primer lugar, y hacer que las instituciones
estén al servicio de ella. En esa tarea, en la cual y para la cual no hay un
disenio universal, todos estamos involucrados. Las estéticas decoloniales,
en su doble trayectoria, tienen una importancia fundamental en los pro-
cesos de transformaciéon y formacion de subjetividades y sujetos decolo-
niales. Decolonizar la estética para liberar la aesthesis no es ya un hacer
que busca la catarsis ni el refinamiento del gusto, sino la liberacién de
los seres humanos de los disenios imperiales, con sus variados rostros. La
decolonialidad, recordemos, es una opcién que, al presentarse como tal,
revela las verdades universales en opciones. Y es una opcién que promue-
ve la dignidad y la soberania de las personas y las comunidades por sobre
el simple bienestar econémico. “El fin de la pobreza” es un proyecto liberal
que puede encontrar apoyo en sectores de izquierda. No obstante, el fin
de la pobreza solo puede darse en un mundo en el que no tenga ya cabida
el concepto de “pobre”. Y este logro es mas que un logro econémico en la
concepciodn liberal y socialista de la economia. Es un logro en el que la
economia se entiende como administracién de la escasez y los proyectos
comunales encuentran su lugar al lado de los proyectos socialistas del
comun y liberales del bien comun. Es en ese debate y en esos procesos
donde las estéticas decoloniales encuentran su lugar y su necesidad.
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LUGARES DE LAS ESTETICAS DECOLONIALES

No debemos olvidar que la modernidad, desde sus inicios hasta hoy,
ha estado constituida por una matriz estructural que, en su despliegue,
genera diferentes formas de colonialidad, subordinacion y exclusion, en-
tre ellas la colonialidad del poder, la colonialidad del ser, la colonialidad
de la naturaleza y la colonialidad de la sensibilidad. Esta ultima, como
colonialidad de lo sensible, se despliega en especial a través de los regime-
nes del arte y de la estética que hacen parte de la expansion de la matriz
colonial de la modernidad, en un abanico de formas mediante las cuales
se pretende, més alld del exclusivo espacio del arte, abarcar la totalidad
de los ambitos de la vida.

De acuerdo con lo anterior, se puede decir que la estética y el arte
modernos son constituidos y constituyentes del problema de la moderni-
dad y que su premisa mayor es el eurocentrismo, en la medida que forma
parte de su sistema/mundo, cuya logica medular esta determinada por el
capitalismo y la racionalidad cientifico-tecnolégica. El arte y la estética
modernos, en todas sus variantes y con su secreta aspiracién a lo Uno (un
arte y una estética validos), expresan la matriz modernidad/colonialidad
en sus tipos de representaciéon, en sus cuerpos discursivos, en sus institu-
ciones y en sus modos de distincién y produccién de sujetos y sujeciones.

Ahora bien, la modernidad —en sus mas de quinientos anos de ejer-
cicio de la colonialidad-, antes que una via civilizadora, ha demostrado
ser, sobre todo, una ruta de barbarie, subordinacién, expropiacion, exclu-
sién y muerte, que llega incluso a poner en duda la posibilidad misma
de la existencia de los seres humanos y de la vida en el planeta. Por otra
parte, la pretensiéon de universalidad moderna —con sus habiles estrate-
gias e ideologias, entre las que se encuentran la invencién del racismo y
la “racializacién”, la violencia, la seducciéon y hasta la inclusion formal de
los subordinados— no ha podido realizarse a plenitud. Los vientos huraca-
nados del progreso y la senda de la historia tampoco se han dado sin pro-
cesos continuos de resistencia, ruptura, desobediencia y discontinuidad,
que son indicios no solo del profundo desacuerdo frente a esa Unica via de
desarrollo, sino también de la existencia de otras rutas y sendas del saber
para la construcciéon de lo propiamente humano.

Todo esto da lugar a la pregunta que indaga por la posibilidad de
construir, no tanto modernidades alternativas, sino alternativas a la mo-
dernidad que, recogiendo los legados historicos de resistencia y lucha de
individuos y comunidades, puedan convertirse en otra opcién civilizadora
que descolonice cada una de las dimensiones de la modernidad en las
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que la accién de la colonialidad se instala y se naturaliza. En nuestro caso,
esto es lo que nos permite hablar de estéticas decoloniales, que son mo-
dos de interpelacién a las légicas, las retéricas y pragmaticas del arte y la
estética modernos. Las estéticas decoloniales “insurgen” en los dominios
del arte y la estética, pero no se restringen a estos territorios, puesto que
la colonialidad de lo sensible no se agota en estos dos espacios, sino que
cumple sus funciones en todas las dimensiones en las que la modernidad
instala su matriz reproductora. Asi, es posible pensar en estéticas decolo-
niales mas all4 del territorio del arte, en cada uno de los espacios diferen-
ciados del sistema-mundo moderno.

Por esta razén las practicas estéticas decoloniales no se realizan en
una exterioridad absoluta al sistema-mundo moderno colonial, sino en su
interior mismo, en sus margenes e intersticios, en las marcas no cicatri-
zadas de la herida causada por la accién colonial, tanto en los mapas del
mundo como en los cuerpos de las personas y las formas de vida en las
que esos mapas y marcas fueron y siguen siendo inscritos. Y aunque no
se restringen al espacio de las operaciones del arte y la estética modernos,
las practicas estéticas decoloniales tienen en esos dos espacios uno de los
nucleos més importantes de accién para lograr la descolonizacién de sus
discursos, sus instituciones, sus practicas, sus agentes y agenciamientos.

Desde una perspectiva amplia, habria que decir que las estéticas
decoloniales estan relacionadas en menor medida con la inversién de la
estructura de la subordinacién colonial —inversién que no iria mas alla
del cambio de las posiciones entre colonizador y colonizado- que con las
potencialidades para construir una estructura de relacion-diferencia no
colonial, que vaya mas alla de una apologia del vinculo —propia de ciertas
estéticas—, de algunas formas de la interculturalidad no critica y del mul-
ticulturalismo tolerante de la diferencia.

Las estéticas decoloniales son entonces —en su pluralidad, dentro y
fuera del denominado campo del arte, como conjunto heterogéneo de
practicas capaces de realizar suspensiones a la hegemonia y totalizacién
del capitalismo- formas de hacer visibles, audibles y perceptibles tanto
las luchas de resistencia al poder establecido como el compromiso y la
aspiracion de crear modos de sustitucién de la hegemonia en cada una
de las dimensiones de la modernidad y en su cara oscura: la colonialidad.
El reto, ademés, consiste en pensar dicha pluralidad en su articulacién en
una opcién civilizadora otra.

Hablar de estéticas decoloniales comporta una propuesta que pre-
tende instalar los términos de una nueva conversacién para hablar de
nuestras experiencias concretas del estar siendo en el mundo contem-
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poraneo y en la que se escuchen y atiendan otras voces, mas alla de las
voces y los discursos de los expertos.

LA MUESTRA Estéticas decoloniales EN BOGOTA

Durante los meses de noviembre y diciembre de 2010, por iniciati-
va de la Facultad de Artes ASAB - Universidad Distrital Francisco José de
Caldas, se realizd en Bogotd una exposiciéon curada por Walter Mignolo y
Pedro Pablo Gomez que se denomind, precisamente, Estéticas decoloniales.
Tres reconocidos espacios expositivos nos fueron facilitados para este fin:
la Sala de Exposiciones ASAB, el Espacio de Proyectos El Parqueadero y dos
salas del Museo de Arte Moderno de Bogota (Mambo), espacio este donde
participé la curadora Maria Elvira Ardila.

Los espacios expositivos se entienden como lugares de convergencia
para una conversacion abierta acerca de una pluralidad de practicas artis-
ticas que giran en torno a la pregunta por la opcién decolonial, en general,
y por la decolonialidad estética, en particular. La idea de la curaduria no
era mostrar una serie de trabajos sugiriendo en ellos lo decolonial, como
una nueva adjetivacién que diera lugar a posteriores mapeos en los que
clertas obras o, incluso, ciertos artistas y productores culturales puedan
ser denominados con el nuevo rétulo de decolonial. Esta via nos llevaria di-
rectamente a una especie de “esencializacién” que hace posibles y faciles
las generalizaciones, pero a costa de la anulacién del caracter dindmico y
muchas veces contradictorio de las practicas artisticas y culturales pro-
ductoras de “estéticas”. Por el contrario, se trababa de disponer unos es-
pacios -no un dispositivo- dialogales que nos permitirian desplegar desde
diversas perspectivas las siguientes cuestiones.

En primer término, es posible que existan practicas estéticas de ca-
racter decolonial, aunque no se denominen como tales. En ese caso, la
consistencia de las mismas no depende de su adecuacién a una defini-
cién categorial elaborada a priori, sino, ante todo, de la postura (a veces
posicionalidad) colectiva o individual frente a la matriz colonial de la mo-
dernidad y sus recorridos, a lo largo de la historia, como formas de inter-
pelacién al proyecto moderno. Dicho de otro modo, el grado de conciencia
del saberse colonizado y la ubicacién en un determinado espacio en la
estructura de la modernidad serian elementos claves para darnos cuenta
de la existencia de practicas estéticas decoloniales a lo largo y ancho de
la historia moderna y en los mas variados espacios de su sistema-mundo,
en su geografia. Asi las cosas, en Estéticas decoloniales se trataba de inda-
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gar por el posible caracter decolonial de las propuestas antes que por la
denominacién dada por los curadores, los artistas o el publico mismo. El
caracter decolonial no es inherente a un objeto, una obra, una préactica,
una persona o un grupo, sino a un modo ser, sentir, pensar y hacer en una
situacion determinada, enfrentando en algunas de sus caras o dimensio-
nes la matriz colonial del poder.

En segundo término, cabe suponer el caracter emergente de las es-
téticas decoloniales. Estas estéticas, en sus emergencias, pueden ser cul-
tivadas o reprimidas. A lo largo de la historia moderna las practicas de
descolonizacién se han dado en los espacios intersticiales y, en el caso de
las estéticas, en las margenes de las estéticas dominantes, de los estilos y
de las vanguardias nuevas y viejas. Sin embargo, esto no tiene por qué ser
siempre asi, lo cual supondria el carécter fijo, irreversible o irremplazable
de la matriz colonial del poder. La emergencia de las estéticas decolonia-
les, junto a la descolonizacién del saber, del ser y de la misma naturale-
za, ha sido y sigue siendo cultivada por comunidades, grupos e individuos
que, al ser puestos en condicién colonial, han sido subordinados, “racia-
lizados”, invisibilizados y negados de multiples maneras, en cada una de
las dimensiones de la matriz moderno/colonial del poder. Sin embargo, la
experiencia colonial sufrida y acumulada, asi como el develamiento del
caracter perverso del proyecto civilizador moderno, pueden ser el punto de
inflexién y el impulso necesario para que las practicas estéticas decolonia-
les insurjan con la fuerza y la amplitud suficientes para llegar a ser partes
constitutivas en la construccién de una alternativa a la modernidad y no,
como hasta ahora, simplemente reconocidas por la modernidad por su ca-
racter alternativo, fundamentalmente periférico y siempre subalternizado.

En tercer término, las estéticas decoloniales son un conjunto de
practicas que no se restringen a los artistas, las obras de arte o las teorias
de los expertos. Se dan dentro y fuera de los espacios y las intuiciones del
campo del arte. Pueden ser consideradas como el abanico de formas que,
en determinadas circunstancias, propias de un régimen de colonialidad,
adquiere el sentipensar humano en la creacién de modos de existencia y
de ser en el mundo, que hacen rancho aparte de la casa del ser logocén-
trica, oculocéntrica y euro-usa-céntrica. En este sentido, una exposicién
como Estéticas decoloniales no sera exclusivamente una muestra de arte.
Un encuentro tedrico sobre este tema deberd, ademas, trascender la reu-
nion de curadores, artistas y expertos.

En cuarto lugar —en la secuencia, no por la importancia—, la opcién
decolonial, en cuanto perspectiva construida por quienes de diversas for-
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mas han sufrido la herida colonial, es un pensar, un sentir y un hacer
capaz de poner en tela de juicio el proyecto civilizador de la modernidad
en general y el de la estética en particular. En este sentido, las estéticas
decoloniales, en cuanto practicas discursivas, proponen unos términos di-
ferentes para la conversacién, que hacen posible, como tarea, una especie
de lectura decolonial del arte moderno, de sus discursos, de sus institucio-
nes, sus agentes y sus obras. En otras palabras, las estéticas decoloniales
también implican una relectura decolonial de la modernidad estética. En
este sentido, es posible que algunos de los asistentes a la exposicién a
la que aqui hacemos referencia se hayan encontrado con obras de artis-
tas reconocidos, que han sido premiados en salones de arte o bienales y
quienes, ademas, son reconocidos nacional e internacionalmente como
artistas, docentes de facultades de arte o curadores. Ante esta presencia,
podria alguien preguntar, no sin razén, qué hacen estos artistas o estos
trabajos ‘modernos’ en una exposicién “decolonial”. Podriamos salir del
problema diciendo simplemente que se trata de incluir trabajos moder-
nos para facilitar una lectura de caracter decolonial, para facilitar un ho-
rizonte didactico que permita valorar mejor la presencia decolonial en
esta exposiciéon. Aunque lo anterior no carece de cierta validez, se trata,
mas bien, de reconocer que lo decolonial no aparece de una manera pura
y limpia, aislado de lo moderno/colonial, sino, todo lo contrario, como un
vector, una linea de fuerza con direccionalidad, una rebaba, un desvio,
una disonancia, una alerta o un escape que se da en los intersticios y
margenes de la modernidad, en sus espacios de poder y control, en sus
instituciones, en sus modos de produccién de sujetos y sujeciones. Es de-
cir, las estéticas decoloniales apareceran como procesos de desenganche,
desprendimiento y desgarramiento, tanto de los regimenes de la estética
-y sus variaciones modernas, pos y transmodernas—, como de los regime-
nes culturales y culturalistas, exotizantes y folclorizantes de las ciencias
humanas y sociales.

Solo después de realizar una analitica de la modernidad, de conocer
su logica misma como colonialidad y de tener suficientes razones histo-
ricas y existenciales para no creer en su retérica, se hace posible pensar
en la necesidad de elaborar una perspectiva decolonial de la estética. La
elaboracion de dicha perspectiva no es una tarea de los tedricos, sino una
construccion colectiva de todos aquellos empenados en liberar la aesthe-
sis, el mundo de lo sensible y lo sensible del mundo de los regimenes del arte y
la estética modernos.
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ESTETICAS DECOLONIALES EN LA ANTIGUA EUROPA DEL ESTE
Y EN ABYA YALA, LA GRAN COMARCA

Para finalizar, haremos unas observaciones generales a partir de
algunos de los trabajos que fueron mostrados en la exposicion Estéticas
decoloniales en cada uno de los tres espacios de exposicién. Pero antes, una
explicacién del subtitulo de la muestra: “Pensar, sentir, hacer en Abya Yala
y la Gran Comarca” puso entre paréntesis a “Ameérica Latina”. Esto, como
un simple recordatorio de cémo Ameérica Latina invisibilizé y sigue invisi-
bilizando a la Gran Comarca y a Abya Yala®.

En el espacio de proyectos, experimentacién y encuentros El Par-
queadero, del Banco de la Republica y la Fundacion Gilberto Alzate Aven-
dafio, se mostré un grupo de trabajos documentales y de videoarte. Con
esta decisiéon museografica, se pretendia propiciar la emergencia de un
campo de confluencia de imaginarios, historias, cartografias y experien-
cias para una conversacion decolonial entre Europa del este, Panama y
la regién Andina. Esto se hacia posible con la presencia de los trabajos
de Svonka Simcic, las hermanas Cmajcanin (Lan y Leila), asi como el de
Adela Jusic, Dimitrova y Ostojic/Rych y de Marina Grzinic, junto al trabajo
de José Alejandro Restrepo titulado Quiasma, el documental sobre el Car-
naval de Oruro, en Bolivia, realizado por Javier Romero, y el documental
sobre el grupo ecuatoriano de musica salsa Los Chihualeros, realizado por
Alex Schlenker.

La puesta en diadlogo de este heterogéneo grupo de trabajos pre-
tendia propiciar anudamientos, tejidos y cartografias, mediados por una
serie de interrogantes, entre los que podemos mencionar los siguientes:
convergencia de artistas, curadores y trabajadores de la cultura para una
conversaciéon desde, con y sobre las practicas artisticas arraigadas en los
mundos del arte y de la vida. Estéticas decoloniales se convertia en un sin-
tagma de provocacién, invitacién y encuentro en el que se hacian evi-
dentes varias cuestiones cruzadas de la estética y mas alla de la estética.
Por ejemplo, Marina Grzinic se pregunta qué relacion tienen la definicion
de Europa del este y de la mujer, como sintomas, y la definicién de las
victimas, como testigos mudos de la historia* o bien, en qué consiste la
brecha entre la vida del cuerpo y el cuerpo de la vida. De qué manera los

3 Abya Yala y la Gran Comarca son dos nombres que aluden al mismo lugar, pero desde memorias e
historias distintas: la de los indigenas y la de los afrodescendientes, que fueron invisibilizadas por la
“idea” de América Latina.

4 [Las preguntas de Marina se plantean en clave lacaniana, teniendo presente la actualizacién realiza-
da por Slavoj Zizek de algunas de su categorias, entre ellas, sintoma, mujer y victima.]
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conocimientos y procesos de desdoblamiento y los renombramientos del
tiempo generan transformaciones en el espacio y en las capas de la histo-
ria, como lo expresa Dalida Benfield. Cuéles son las posibilidades politicas
de subversién que pueden darse desde la sensibilidad y la vitalidad que
constituyen las dinamicas festivas de la ciudad de Oruro, en Bolivia, inte-
rrogante que se plantea a partir del trabajo documental de Javier Romero.
José Alejandro Restrepo, por su parte, indaga acerca de la complejidad de
la guerra de las imdgenes en la sociedad actual, asi como de la asimetria, la
paradoja, los quiasmas y los cambios estratégicos de perspectiva, no solo
entre iconoclastas e iconoéfilos, sino también entre vigilantes y vigilados,
acusadores y acusados o victimas y victimarios. Alex Schlenker, ademaés
de mostrar la fuerza vinculante de la musica, que se manifiesta en un
grupo de afrodescendientes liderados por don Segundillo Quintero, en Es-
meraldas (Ecuador), indaga las relaciones entre imagen, memoria y visua-
lidad, las cuales pueden ser clave para pensar una perspectiva decolonial.

En la Sala de Exposiciones ASAB se ubicaron los trabajos de los co-
lombianos Benjamin Jacanamijoy y Mercedes Angola, del mexicano Ro-
lando Vasquez, de la serbia Tanja Ostjic y del grupo Historias Portatiles
- Proyecto Quadra V.2, integrado por los ecuatorianos Mayra Estévez y
Fabiano Cueva y los colombianos Carlos Bonil y Fredy Jiménez. En este
espacio encontramos variadas respuestas a la colonialidad del ser y del
saber. Estas respuestas aesthesicas son el lugar donde la experiencia y el
razonamiento se reunen, donde el cuerpo dicta y la razén meramente
escribe. Todas ellas son respuestas decoloniales y estéticas, esto es, res-
puestas estéticas decoloniales.

En las civilizaciones indigenas el ojo es un érgano que piensa y la
visualidad se integra a la racionalidad. Con sus canoas Los pensadores de
tierra y agua, Benjamin Jacanamijoy nos recuerda que el pensar, el sentir y
el ver son aristas de un mismo proceso. La tierra y el agua, para sus pen-
sadores, no son objetos de consumo, mercaderia de propiedad privada.
Jacanamijoy nos lleva en dos direcciones: en la de quienes piensan la tierra
y el agua y en la de quienes son hechos para pensar por la tierra y el agua.
Ademas, las canoas son lugares epistémicos de la memoria que reclaman
su lugar en la riqueza y en la belleza del pensar, descalificadas por el mito
racional de la modernidad.

Con El cacique Tumerqué Manuel Bardn insiste en la presencia de me-
morias, tradiciones y formas que fueron reemplazadas por versiones pe-
ninsulares. El espejismo llega a su fin y el cacique reclama su lugar al lado
de los caciques de la Civilizacién Occidental, de rostros marméreos y en
general estaticos. El cacique muestra su garbo y la tersura de su cuerpo -ni
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estatico ni marmoreo- entronizado en los museos y, a su vez, nos convoca
a in-corporarlo en nuestro presente y a proyectarlo en nuestros futuros.

En Angola: objetos y conexiones, Mercedes Angola se desdobla en el
titulo y en su propio nombre. Angola reinscribe sentires y pensares que
nunca pudieron ser colonizados por los sentires y pensadores de cuerpos
que surgieron de otras tierras y otros rios, pero que olvidaron sus raices
y mitologizaron el espiritu despegado de la tierra y de las aguas. Ango-
la inscribe y reescribe el espacio que media entre el rostro escultérico y
el rostro fotografiado. La fotografia anima las esculturas y las “conecta”
como Angola-Colombia, trazado de memorias que ya estan construyendo
el futuro, sobre el futuro negado por la historia oficial.

La civilizacién occidental privilegi6 el ver sobre los demés sentidos.
Por eso hoy los Estudios Visuales invaden las universidades, apoyados por
significativas sumas de dinero. De modo que la descolonizacion del ver y
de la visualidad ocurre en dos niveles: uno frente a la aesthesis del oido, de
la escucha —sin imagenes—, del mero sonido de las palabras, y otro, frente
a sonidos que acompanan a las palabras. Y aqui tenemos a Mayra Estévez
y el Grupo Historias Portatiles - Proyecto Quadra V.2, que nos hacen “sen-
tir” que hace falta la imagen, un sentimiento que proviene precisamente
de la primacia occidental del ver sobre las demas sensaciones.

Las fotografias criticas de Rolando Vazquez rehtiyen la imagen es-
plendorosa del imaginario visual de la modernidad, se niegan a documen-
tar el triunfo de la modernidad y buscan, por el contrario, detectar sus
detritus, la colonialidad, el lado més oscuro de la modernidad. Decoloni-
zar la estética para liberar la aesthesis significa, para Vazquez, liberar el
control que la modernidad ejerce sobre la percepcion.

Tanja Ostojic, en su instalacién Buscando un marido con pasaporte eu-
ropeo, apela a distintos medios y sensaciones para descolonizar el imagi-
nario civilizador de la Unién Europea frente a la inmigracién y también
el imaginario occidental de la mujer que explota el erotismo feminismo
alentado por Dolce e Gabbana, Gucci, Bulgari o Saint-Laurent, para quie-
nes la visualidad erética va unida a la capacidad de consumo. Ostojic des-
monta ese imaginario al hacer visible, en primer plano, la colonialidad
que dicho imaginario oculta. Por su parte, lo que el imaginario muestra
en el erotismo consumista es la modernidad. La misma idea de “repre-
sentacién”, consustancial a las artes visuales, también se desmonta, y se
privilegia el “proceso y la enunciaciéon”, mas que la representacién. Ostojic
nos transporta a otro plano donde “sentimos” la situacién de mujeres de
Europa del este frente a la reestructuraciéon de la colonialidad en la Unién
Europea.
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En el Museo de Arte Moderno (Mambo) se ubicaron los trabajos del
mexicano Pedro Lasch y de los colombianos Miguel Rojas Zotelo, Martin
Roa, Eulalia de Valdenebro, Liliana Angulo, German Toloza, Alex Sastoque,
Nadin Ospina y Miguel Angel Rojas.

El trabajo de Pedro y Miguel, Independencia, revolucién y narcochinga-
dazo, da continuidad a un conjunto de actividades que se denominan “ta-
llerismo politico”, que consiste en trabajar con comunidades de indigenas
e inmigrantes. Se propone un paralelo entre México y Colombia en lo que
respecta a la Guerra contra las Drogas, los mercados de armas y los pro-
cesos de corrupcién que estos generan. Esta obra se constituye en una
vision critica de las celebraciones de los bicentenarios de las indepen-
dencias americanas, que han pasado por alto el bicentenario de la Revo-
lucién Haitiana de 1804, por no ser una revolucion criollo-mestiza, sino
una revoluciéon de afrodescendientes. Ademas, se plantea la colonizacién
como algo que se fundamenta en un gran error de cartografia por parte
de los conquistadores, que ha sido tomado como tal por grupos sociales y
poblaciones indigenas en sus practicas de descolonizacién. Con su traba-
jo —constituido por tres pendones que corresponden a la wiphala (nueva
bandera del Estado plurinacional boliviano), a la bandera afroamericana y
a un estandarte con un alfabeto que a cada letra anade las vocales ZLN-,
Lasch y Rojas presentan un abanico de lo que significan las diferentes
formas de resistencia politica. Esto tultimo, sin dejar de referirse al didlogo
Sur-Sur con su trabajo denominado Evo in Istambul, y el mapeo riguroso
que hace Rojas-Sotelo acerca de la emergencia, en América Latina, Asia y
Africa, en los ultimos 25 afos, de eventos artisticos y culturales, muchos
de ellos de caracter bienal, que plantean otras formas de integraciéon y
resistencia a los lineamientos hegemodnicos que sobre la politica y el arte
se dan desde los centros de Europa y Estados Unidos.

Martin Roa, pone a disposicion del publico varios fajos de billetes
realizados por él mismo, con base en antiguos billetes colombianos, a
nombre de un banco ficticio, denominado Ukarib, que recuerda coémo al-
gunos grupos indigenas consideraban como caribes o karib a los hombres
blancos que traficaban con esclavizados negros y, dado que los deporta-
dos nunca regresaban, se creia que habian sido devorados por el hombre
blanco. Este trabajo muestra también la estrecha relacién entre colonia-
lismo y capitalismo, que da qué pensar en nuestra época neoliberal de
neocolonializacién sin colonias. Se destacan las acciones que Roa realiza
en lugares sagrados, como el cafién del Chicamocha, a manera de ritual,
en varios momentos del afo, para presentar ofrendas con frutos de la
tierra como una forma de reencuentro con la madre naturaleza con su
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ser fluido y de agua. Por su parte, Eulalia de Valdenebro, al proponerse un
re-conocimiento del bosque andino, muestra como lo propio es muchas
veces el resultado de la incorporacién de elementos ajenos, en cuyo pro-
ceso se termina volviendo extrano y foraneo lo verdaderamente nativo,
como es el caso de ciertas especies de enredaderas que fueron reempla-
zadas por los urapanes de India y los eucaliptus y acacias de Australia,
entre muchos otros.

Liliana Angulo nos hace pensar en la colonialidad como una forma
de representacién del Otro como espectaculo®, como es el caso de las co-
munidades afrodescendientes, en particular las del Valle del Cauca y de
la Costa Pacifica. Es su trabajo confronta diferentes visiones de personajes
como José Horacio Martinez, artista buguenio; Consuelo Lago, caricaturis-
ta y creadora de Nieves, que se publica en diarios colombianos como El Pais
y El Espectador. El trabajo de Alex Sastoque, a través de la comprension y
participacién en rituales de ayahuasca (yagé), indaga sobre el vinculo que
existe entre la curacién y el arte. El nadador abandonado, de German Toloza,
atraviesa un mapa vacio, ausencia que se hace presente en medio de una
bandera que ondea gracias a una brisa proveniente de algln territorio
probable, conocido y desconocido a la vez, y logra entenderse tan solo des-
de esa periferia que dibuja la oscuridad de un gran océano. Durmiente, de
Miguel Angel Rojas, es un ensamble que superpone una pequenia cabeza
de la cultura Tumaco en un rosetén republicano del siglo XIX y nos hace
pensar en el caracter complejo y desigual de la participacién de las co-
munidades indigenas en el proyecto criollo-mestizo de construccién de la
nacién colombiana. Nadin Ospina, con su trabajo Idolo con mufieca y cincel,
sugiere, con ironia, que la colonizacién se esconde muchas veces en los
celebrados procesos de hibridacién, mestizaje y transculturacion.

La muestra Estéticas decoloniales se acompané durante los tres dias
de seminarios, con la participacién de un numeroso publico. En ellos se
generaron varios debates, que se continuaron, a veces con intenciones
poco intelectuales, en la publicacién electréonica Esfera Publica. El debate
se concentr6 fundamentalmente en la coexistencia actual de las estéticas
decoloniales y altermodernidad. Mientras que los propiciadores y curado-
res de la muestra hablaron de la coexistencia de ambas -y de otras— esté-
ticas, los y las defensores de la altermodernidad vieron esa coexistencia
como antagonismo: o el uno o el otro. La propuesta decolonial se presenta
como una opcién y no como una misién para ocupar el lugar del adver-
sario. Todo lo contrario, la propuesta decolonial quiere mostrar que el ad-

5  Véase Hall (2010).
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versario es siempre una opciéon, no la opcién. En la multiplicacién de las
opciones se juega lo que el bidlogo y filésofo chileno Humberto Maturana
describe como verdad y objetividad, entre paréntesis.

REFERENCIAS

Breitwieser, Sabine et al. (2009). Modernologias: Artistas contempordneos investigan la modernidad

y el modernismo. Barcelona: Macba.
Borriaud, Nicolas (2009). Altermodern: Tate Triennial. Londres: Tate Publishing.

Hall, Stuart (2010). Sin garantias: trayectorias y problemdticas en estudios culturales. Lima: Insti-

tuto de Estudios Peruanos; Bogoté: Instituto Pensar, Pontificia Universidad Javeriana.
Hinkelammert, Franz (1977). La armas ideolégicas de la muerte. San José: DEL

Mignolo, Walter D. (2010). Desobediencia epistémica, retérica de la modernidad, l6gica de la colonia-

lidad y gramadtica de la decolonialidad. Buenos Aires: Ediciones del Signo.

Okwui, Enwensor (2009). “Modernity and Postcolonial Ambivalence”. Catalogo de la exposi-

cién Altermodern: Tate Triennial. Londres: Tate.

Estéticas decoloniales: sentir, pensar, hacer en Abya Yala, y la Gran Comarca € 121






Aesthesis decolonial;: heridas coloniales/
sanaciones decoloniales?

Walter D. Mignolo y Rolando Vdzquez

ESTE DOSSIER? ES UN PASO MAS EN EL VIAJE QUE COMENZO hacia

finales de 2009 y principios de 2010 y que ya cuenta con cami-
nos planificados —en aquel momento- hacia el futuro. La idea, sin embar-
go, surgi6 en Middelburg, Paises Bajos, durante la Escuela Decolonial de
Verano de 2012. Fue Roland Bolz, en ese momento uno de los asistentes
del curso, quien sugiri6 la idea de contribuir a Social Text: Periscope con un
tema que girara en torno a lo decolonial.

Marcar esos comienzos aqui significa que hubo algunos signos visi-
bles de conversaciones subterraneas en las que la aesthesis decolonial ya
estaba en marcha. Lo que es seguro es que este dossier es una expresion
de los viajes que vamos a exponer brevemente aqui, extendidos por las
trayectorias de cada uno de los contribuyentes. Podemos decir que estas
trayectorias estan marcadas por su contacto con el marco general del pro-
yecto, identificado como modernidad/colonialidad/decolonialidad que,
por brevedad, escribimos “modernidad/decolonialidad”™, entendiendo que
se trata de un solo concepto, no de tres diferentes.

1 Este texto fue publicado en inglés en Social Text, 15-7-2013. Traduccién de Alvaro José Moreno. En
linea:http://socialtextjournal.org/periscope_article/decolonial-aesthesis-colonial-woundsdecolo-
nial-healings/

2 Dossier que Social Text-Periscope9 dedico al tema de las estéticas decoloniales. En este trabajo par-
ticipacién mujeres y hombres dedicados a la teoria, la critica, la curaduria, y la creaciéon artistica. En
sus paginas, el pensamiento sobre la estética decolonial hace un recorrido desde varios puntos de
originacién, en el Asia Central, Rusia y Europa del Este, pasando por América Central, América del Sur,
deteniéndose en el tema de los inmigrantes en Europa, los latinos-as en Estados Unidos asi como el
arte en Vietnam, Corea, Taiwan o el cine en Hong Kong.

3 En el original venia “modernidad/(de)colonialidad”. Para esta edicién se unifica la escritura en “mo-
dernidad/decolonialidad”. N. del Ed.
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Si ustedes estan acostumbrados a las relaciones entre “palabras y
cosas”, es posible que tengan dificultades para entender qué “cosa” pue-
den “representar” estas tres palabras, unidas por barras: “/”. De hecho,
ellas no “representan” nada. Son una senal de enunciados contradictorios:
la retorica de la modernidad y sus promesas continuadas de salvacién,
y la logica de la colonialidad, el proceso continuo y oculto de expropia-
cién, explotacién, contaminacién y corrupcién que subyace en el relato
de la modernidad, como promovido por las instituciones y los actores que
pertenecen a las corporaciones, las naciones Estado industrializadas, los
museos y las instituciones de investigacién. Decolonialidad aparece al fi-
nal, después de modernidad/colonialidad, como apertura, como posibili-
dad de superar su completitud, y alude a las enunciaciones abigarradas
que surgen de las historias globales-locales, al enredarse con la historia
imperial local de la modernidad, la posmodernidad y la altermodernidad
euroamericana.

En su estado actual, el proyecto modernidad/decolonialidad surgi6
en Ameérica del Sur, con la participaciéon de estudiosos e intelectuales-ciu-
dadanos localizados alli, asi como de los procedentes de América del Sur
y el Caribe que se han radicado en Estados Unidos. La trayectoria de este
proyecto desde el afio 1998 ha sido bien documentada. Al principio, el pro-
yecto se centr6 en la cuestién de la epistemologia, la economia politica y
la teoria politica. Para el afio 2003, la expresién “estética decolonial” fue
introducida en las conversaciones del colectivo por el intelectual-ciuda-
dano, artista y activista colombiano Adolfo Alban Achinte. En 2009, Zulma
Palermo, en la Universidad Nacional de Salta, comenz6 a trabajar en el
volumen Arte y estética en la encrucijada decolonial, publicado en la primave-
ra de 2010. Al mismo tiempo, Calle 14: Revista de investigacion en el campo del
arte, bajo la direccién de Pedro Pablo Goémez y el auspicio de la Facultad
de Artes ASAB - Universidad Distrital Francisco José de Caldas, en Bogota,
publicaba articulos dedicados a las estéticas decoloniales®.

Todo ello estaba conectado con el programa de Doctorado en Estu-
dios Culturales Latinoamericanos de la Universidad Andina Simén Bolivar
(Quito, Ecuador), dirigido por Catherine Walsh. En julio-agosto de 2009,
un grupo de cinco o seis estudiantes de posgrado, de una clase de veinti-
cuatro, se mostraba interesado y ya trabajaba en estéticas decoloniales.
Adolfo Alban Achinte, cuando inicidé la conversacién sobre estéticas de-
coloniales, era en ese momento estudiante de posgrado, asistente de la
directora y profesor en la misma universidad. Fue entonces cuando Pedro

4 Véanse especialmente los volimenes 3 a 5.
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Pablo Goémez comenz6 a publicar una serie de articulos sobre el tema y
propuso organizar una exposiciéon-taller, bajo los auspicios de la ASAB. La
primera exposicién y taller Estéticas decoloniales® se llevd a cabo en Bogo-
ta, en noviembre de 2010. Muchos de los colaboradores del dossier actual
(Tanja Ostojic, Dalida Maria Benfield, Pedro Lasch, Miguel Rojas-Sotelo,
Raul Moarquech Ferrera-Balanquet y Rolando Vazquez) participaron en
ese evento, que fue curado por Pedro Pablo Gémez (ASAB), Elvira Ardiles
(Museo de Arte Moderno de Bogota) y Walter Mignolo (Centro de Estudios
Globales y las Humanidades de la Universidad de Duke).

Ese fue el comienzo. Después llegd la segunda ronda de la expo-
sicion-taller sobre estéticas decoloniales en la Universidad de Duke, en
mayo de 2011. El elenco era mas o menos el mismo que el de Bogoté: Pe-
dro Pablo Gomez, Pedro Lasch, Tanja Ostoji , Walter Mignolo, Dalida Maria
Benfield, Raul Moarquech Ferrera-Balanquet, Miguel Rojas-Sotelo y Rolan-
do Vazquez. Pero nuevos miembros se unieron al club: Hong-An Truong,
Nayoung Aimee Kwon y Guo-Juin Hong, promoviendo juntos el didlogo
sobre estéticas decoloniales con el este de Asia, que continud en la edicién
de Periscope, ampliada con la participacién de Vivian Y. Lee. La presencia
de Alanna Lockward en Duke fue fundamental para futuros desarrollos.
En junio del mismo afio, Alanna, Rolando y Walter crearon el Instituto De-
colonial Transnacional (TDI, por sus siglas en ingles). Ese mismo verano,
un manifiesto Estético Decolonial colectivo fue publicado en el sitio web
de TDI®. Poco después, Alanna comenzd a organizar lo que seria el tercer
evento de la serie, en Berlin: Be.Bop 2012. Black Europe Body Politics’, del cual
Alanna ofrece un informe en Periscope. Madina Tlostanova no pudo asistir
a ninguno de esos eventos, pero ha estado en contacto continuo mientras
labra su camino en Asia central, el Ciucaso y Moscu. Ella también publicé
un articulo pertinente en Calle 14 después de la exposicion Estéticas deco-
loniales en Bogota.

Mientras tanto, en otros eventos y publicaciones avanzaron las ex-
ploraciones y conversaciones. Miguel y Raul compilaron un dossier sobre
“Practicas creativas estético-decoloniales en construccién”, publicado en
la revista rumana IDEA: art+society, en 2012. En mayo del mismo afio, un
panel sobre el tema en la Bienal de La Habana reunié a varios de los pro-
tagonistas que han estado participando en otros eventos (un informe so-
bre este panel se puede encontrar en la contribucion de Raul y Miguel al

5 Véase en esta obra el texto de los maestros Gémez y Mignolo titulado precisamente Estéticas decoloniales.

6  “Decolonial Aesthetics”, TDI+Transnational Decolonial Institute. En linea: https://transnationaldeco-
lonialinstitute.wordpress.com/decolonial-aesthetics/

7 Enlinea: https://blackeuropebodypolitics.wordpress.com/
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dossier de Periscope). Por ultimo, pero no menos importante, Pedro Lasch
organiz6 "Y...Y...Y". Cinco dias de estéticas decoloniales” en Documenta 13,
en Kassel, sobre lo que también da su reporte en Periscope.

El dossier en Periscope no fue un hecho aislado, sino parte de una
serie de procesos que se inici6 en 2009, continua hasta hoy dia y tiene
muchas ramas que crecen hacia el futuro. En el espiritu de este traba-
jo colectivo en construcciéon, Rolando y Walter redactaron las siguientes
ideas, que fueron distribuidas entre los colaboradores.

La concepcién colectiva de “aesthesica decolonial” —con ese,

para diferenciarla de estética, con te- que se ha venido de-
sarrollando en diversos eventos —que en el dossier de Periscope tomd el
nombre de “aesthesis decolonial’- se enmarca en el proyecto mas amplio
conocido como modernidad/decolonialidad. Este considera a la estética
como un aspecto de la matriz colonial de poder, estructura imperial de
control que comenzd a ser montada en el siglo XVI, con el surgimiento del
circuito comercial del Atlantico y la colonizacién del Nuevo Mundo, y que
ha sido transformada y ampliada a lo largo de los siglos XVIII y XIX, hasta
el dia de hoy.

La aesthesis decolonial nombra y articula practicas que desafian y
subvierten la hegemonia de la aesthesis moderna/colonial. Se inicia en la
toma de conciencia de que el proyecto moderno/colonial ha implicado el
control no solo de la economia, la politica y el conocimiento, sino también
de los sentidos y la percepcion. La estética moderna ha jugado un papel
clave en la configuracién de un canon y una normatividad que permitie-
ron el desprecio y el rechazo de otras formas de practica estética o, mas
precisamente, de otras formas de aesthesis, de sentir y percibir. La aesthe-
sis decolonial es una opcién que ofrece una critica radical a las estéticas
modernas, posmodernas y altermodernas y, al mismo tiempo, contribuye
a hacer visibles las subjetividades decoloniales, en la confluencia de las
practicas populares de reexistencia, instalaciones artisticas, representa-
ciones teatrales y musicales, literatura y poesia, escultura y otras artes
visuales.

Es importante distinguir dos corrientes de lo que se ha dado en lla-
mar estéticas decoloniales (ahora aesthesis decolonial). Una de ellas es la
aesthesis, a la que ha negado validez la hegemonia de la estética moderna,
y que precede a cualquier nombramiento de lo decolonial. Podemos en-
contrar esto en lo que se ha llamado la cultura popular y artes popula-
res. En la obra de Adolfo Alban Achinte y Zulma Palermo presenciamos el
trabajo de la aesthesis decolonial como una revaloracién de lo que ha sido
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hecho invisible o es devaluado por el orden moderno colonial. En este sen-
tido, Adolfo Alban Achinte habla de la posibilidad de reexistencia a través
de las practicas estéticas cotidianas y los sentidos.

La otra corriente —que estd, por supuesto, en comunicacién con la
primera- es la aesthesis decolonial, vista como una intervencién critica en
el mundo de las artes contemporaneas. Esta practica va paralela a la cri-
tica epistémica decolonial que se realiza en los ambitos de la filosofia y
del pensamiento académico. No gira tanto en torno a la cuestién de la
reexistencia de las practicas y las formas de percepcién que se mantie-
nen presentes en la vida cotidiana, sino en torno a bienales y proyectos
curatoriales. Se erige como un enfrentamiento con la estética moderna
dentro de su propio campo. El dossier de Periscope se centra en esta segunda
corriente de aesthesis decolonial como intervencién critica, aquella en que
el artista y el curador luchan por impugnar la normatividad hegemonica
de la estética moderna. El énfasis del dossier no esta destinado a disminuir
en modo alguno el caracter central de la primera corriente, que revalora y
promulga las aesthesis a las que se ha negado validez; es una corriente que
ha estado alli desde el comienzo de los tiempos coloniales. La corriente de
aesthesis decolonial ha sostenido formas de ser y formas de experimentar y
relacionarse con el mundo que han estado, y estan, en grave peligro bajo el
imperio moderno/colonial, y da fe tanto de su violencia como de su finitud.

Una distincién entre estética y estésica o aesthesis es el primer

paso. Ambos términos provienen de la lengua griega y no son
eurocéntricos, pues Europa no existia en el tiempo de los sabios griegos.
Para los griegos de la Epoca Clésica, Europa era solo una vaga idea geo-
grafica conectada a la mitologia —~Europa (del griego Evpw, Europe )-, de
donde mas tarde se derivaria el nombre de un subcontinente (siendo el
continente Eurasia).

La estética se vuelve eurocentrada en la Europa del siglo XVIII,
cuando se toma como el concepto clave para una teoria de la sensibilidad,
del sentimiento, de las sensaciones y, en pocas palabras, de las emociones,
en contraste con la obsesién por la racionalidad. Por otro lado, Kant la
transformé en un concepto clave para regular la percepcién de lo bello y
lo sublime. Este fue el punto de partida de la estética moderna, que surgié
de la experiencia europea y la historia local y se convirtid, incluso ya en
la obra de Kant, en el regulador de la capacidad mundial para “sentir” lo
bello y lo sublime. De esta manera, la estética colonizé la aesthesis en dos
direcciones: en el tiempo, estableciendo las normas en y desde el presente
europeo; y en el espacio, proyectandose a toda la poblacién del planeta.
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La estética y la razén se convirtieron en dos nuevos conceptos incorpora-
dos en la matriz colonial del poder. Hoy en dia, la aesthesis decolonial se
enfrenta con la estética moderna y sus secuelas (las estéticas posmoder-
nasy altermodernas) para descolonizar la regulacion de la percepcién de
todas las sensaciones a las que responden nuestros cuerpos, tanto de la
cultura como de la naturaleza. (Dos conceptos que también necesitan ser
descolonizados, pero lo dejaremos para otra ocasién). Concentrémonos en
la dicotomia estética/aesthesis:

Estético, ca. (Del gr. awofnriks, sensible). 1. adj. Perteneciente o relativo a
la estética. 2. adj. Perteneciente o relativo a la percepcién o apreciacién
de la belleza. Placer estético. 3. adj. Artistico, de aspecto bello y elegante.
4. f. Ciencia que trata de la belleza y de la teorfa fundamental y filoséfica del
arte. 5. f. Conjunto de elementos estilisticos y tematicos que caracterizan
a un determinado autor o movimiento artistico. La estética del modernismo.
6. f. Armonia y apariencia agradable a la vista, que tiene alguien o algo
desde el punto de vista de la belleza. Da mds importancia a la estética que
a la comodidad. 7. f. Conjunto de técnicas y tratamientos utilizados para el
embellecimiento del cuerpo. Centro de estética (Diccionario de la Real Academia).

Aesthesis. Una conciencia elemental, no elaborada, de la estimulacién; “una
sensacién de toque”. 1. Esthesis. Sensacién, dato sensorial, la experiencia
sensorial, impresién sensorial. 2. Percepcién. El proceso de percibir. 3. Li-
men, umbral. La sensacién detectable mas pequena. 4. Enmascaramiento.
El bloqueo de una sensacién resultante de la presencia de otra sensacion;
“estudi6é enmascaramiento auditivo por tonos puros”. 5. Sensacién visual,
visién. La experiencia perceptiva de la visién; “Los corredores salieron de
los arboles y entraron en su rango de visién”; “El tenfa una sensacién visual
de luz intensa”. 6. Olor, percepcién olfativa, sensacién olfativa, olfato, olor.
La sensacién que se produce cuando los receptores olfativos en la nariz
son estimulados por sustancias quimicas particulares en forma gaseosa;
“Le encantaba el olor de las rosas”. 7. Percepcién gustativa, sensacién gus-
tativa, sabor, percepcion del gusto, sensacion del gusto. La sensacién que se
produce cuando las papilas gustativas en la lengua y la garganta transmi-
ten informacién sobre la composicién quimica de un estimulo soluble; “El
dulce lo dejé con un mal sabor de boca”; “El meldn tenia un delicioso sabor”.
8. Sensacion auditiva, el sonido. La sensacién subjetiva de oir algo; “Fl se
esforzo por escuchar los sonidos débiles”. 9. Sinestesia. Una sensacién que
se produce normalmente en una modalidad sensorial que ocurre cuando se
estimula otra modalidad (Free Online Dictionary).
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El primero es un concepto que ahora pertenece a la esfera de la fi-
losofia; el segundo, al lenguaje general, en cualquier idioma. Por tanto, si
la estética es de hecho la estética moderna/colonial y una normatividad
que colonizo los sentidos, la aesthesis decolonial se ha convertido en la
critica y las practicas artisticas que tienen como objetivo descolonizar los
sentidos, es decir, liberarlos de los reglamentos de la estética moderna,
posmoderna y altermoderna.

En la recta final de la construccién del dossier, consultamos a

los participantes si aceptarian el cambio en su texto del tér-
mino “estética” por “aesthesis”, de acuerdo con la definicién anterior, o si
preferian dejar su texto en el estado original. Para Pedro Lasch los cam-
bios habrian implicado un trabajo extra y pidi6é dejar las palabras como
estaban. Una conversacién por correo electréonico entre Pedro, Walter y
Rolando tratd el tema. Le pedimos a Pedro que incluyera sus pensamien-
tos y estos fueron sus comentarios:

La cuestion pone claramente de manifiesto una necesaria discusién sobre
las ventajas y desventajas del uso de términos griegos/latinos que han sido
tan usados y abusados por el colonialismo europeo moderno (estética, de-
mocracia, teoria, politica, etc.). Me gustaria formular el problema como una
pregunta o desafio: ;Qué palabras fuera de la tradicién grecorromana y an-
glosajona podemos utilizar para hablar sobre el arte, la estética, la cultura y
tantas otras nociones tan cruciales para nuestras preocupaciones y luchas
decoloniales? ;Es hora de que empecemos a hablar mas abiertamente y
con insistencia de estas cosas en sus formulaciones quechua, aymara, ara-
be y otras?, ;cuéles son estas palabras y formulaciones, en primer lugar, y
como podemos ensenarnoslas los uno a los otros, en los muchos idiomas
y sistemas de conocimiento silenciados por la opresién moderna/colonial?

En la conversacién por correo electrénico, Rolando resumi6 lo que
él entendia que estaba en juego en la definicién de ambos términos y en
el uso que propusimos (es decir, estética colonial/moderna y aesthesis de-
colonial):

Creo que con este movimiento tres cosas fundamentales estan sucediendo:
1. al nombrar la procedencia de los conceptos, comenzamos con el reco-
nocimiento de su origen; se vuelven localizados y, por tanto, pierden su
pretensién de universalidad; 2. al hablar de aesthesis decolonial (en lugar
de estética decolonial), lo que esta siendo reconocido es que la aesthesis
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decolonial no es solo una acusacién de la pretensiéon de validez univer-
sal de la estética moderna/colonial, sino que se afirma a si misma como
una opcién. En lugar de promover una estética como marco normativo, a
semejanza de la modernidad, la decolonialidad sugiere una aesthesis, que
es una opcién. Es una opcién porque no pretende regular un canon, sino
mas bien permitir el reconocimiento de la pluralidad de formas de rela-
cionarse con el mundo de lo sensible que se han silenciado. En mi opinién,
hablar de aesthesis decolonial es afirmar su valor como una opcién, como
una apertura de alternativas, y no como el cierre de las normas; y 3., por
ultimo, en relacién con el vocabulario moderno/colonial, que incluye pala-
bras como estética, pero también progreso, capitalismo, derechos humanos,
educacion, etc., creo que el movimiento que se esta gestando aqui senala
que estas palabras no solo no son universales, sino que en su colonialidad
ocultan la diversidad de ideas y formas de relacionarse con el mundo que
no pertenecen a la genealogia de la tradicién occidental. Por tanto, mas alla
de las palabras especificas o el idioma que hablamos, es esencial decir que
“estética” se convirti6 en la norma occidental, pero que todas las socieda-
des del mundo tienen su propia idea de aesthesis, lo sensible, la belleza...
Lo mismo puede decirse de los derechos humanos: que se convirtieron en
la norma occidental, mientras todas las sociedades del mundo tienen su
propia idea de justicia. Lo mismo con la idea de progreso: que se volvid la
norma occidental, pero todas las sociedades del mundo tienen su propia
idea de lo que es una vida buena. Lo mismo con la idea de capitalismo: que
se convirti6 en la norma occidental, pero todas las sociedades del mundo
han tenido su propia idea de cambio, de “economia”. Lo mismo con la idea
de educacién: que se convirtié en la norma, pero todas las sociedades del
mundo han tenido su propia idea de aprendizaje. Lo mismo para “naturale-
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género”, “democracia” y asi sucesivamente...

Cada uno de estos conceptos requiere un trabajo decolonial que im-
plica: 1. mostrar su genealogia en la modernidad occidental, lo que nos
permite transformar las pretensiones universales de validez de los con-
ceptos occidentales y convertirlos en conceptos histéricamente situados;
2. mostrar su colonialidad, que es la forma en que han funcionado para
borrar, silenciar, denigrar otras formas de entender y relacionarse con el
mundo; y 3. construir sobre este terreno la opcién decolonial como un
espacio no normativo, abierto a la pluralidad de alternativas. Estos tres
pasos son, en mi opinion, los tres momentos de lo que podemos llamar un
meétodo decolonial.
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En este marco de andlisis, vemos cOmo la estética deviene un

discurso filos6fico en la Europa del siglo XVIII para regular el
“gusto”, no solo alli, sino también desde Europa para el mundo. “Arte” fue
y sigue siendo entendido como el conjunto de practicas sociales sobre las
que trabaja la estética moderna, posmoderna o altermoderna, regulando,
autocriticando sus reglamentos y buscando ocupar tanto espacio como
sea posible. Arte entré en el vocabulario occidental (al oeste de Grecia) en
los siglos XII 'y XIII, con el significado de “habilidad obtenida de la practica”.
Fue muy probablemente una traduccién derivada de poiesis, que también
significa habilidad. El momento en que poiesis se convierte en “poética” es
lo que Aristoteles trata en su pequenio y célebre tratado la Poética®. La me-
tamorfosis de arte como habilidad en arte como norma, como buen gusto
y belleza, es lo que Kant lleva a cabo en sus Observaciones sobre lo bello y lo
sublime y mas tarde en la Critica del juicio.

Mas alla de la regulacién del gusto, la estética como normatividad
también ha servido para reproducir la retérica de la modernidad y la 16-
gica de la colonialidad: la colonialidad del saber y la colonialidad del ser.
La estética moderna ha servido como mecanismo para producir y regular
las sensibilidades. La aesthesis decolonial es un proceso de pensamiento
y accién, de percepcién y existencia, en que la distincién moderna entre
la teoria y la practica no tiene soporte. Descolonizar los sentidos significa,
en ultimo analisis, descolonizar el saber moderno, posmoderno y alter-
moderno que regula a la aesthesis, para descolonizar las subjetividades
controladas por la estética imperial moderna y sus secuelas.

En consecuencia, los usos de estética y aesthesis en nuestro vocabu-
lario exigen ciertas explicaciones que se pueden obtener a través de una
lectura decolonial de las Observaciones sobre lo bello y lo sublime de Kant
(1767). Este texto es un punto de referencia canénico en la construccién
del concepto de estética de la segunda modernidad (Hlustracién) y en su
fusién con la filosofia. Antes de Baumgarten y Kant, la estética no se uti-
liz6 en la historia de la filosofia occidental (incluso, menos en el resto del
mundo) en el sentido que usamos hoy dia. Poética y poiesis eran dos tér-
minos que abarcaban diferentes estrategias para llegar a la subjetividad
de diferentes publicos. Aristételes no utilizé aesthesis en su Poética y no
escribié un tratado de estética, sino de poética. Fue una buena reflexion
sobre la sociedad griega y sus distintos niveles de organizacién. jPero, por
supuesto, no fue global ni, alin menos, universal! Borges revela la ceguera,

8 Jorge Luis Borges escribi6 un cuento, “El hacedor”, donde reflexiona sobre los significados perdidos y
enturbiados de estos conceptos.
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no de Aristoteles, sino de la universalizacién de Aristoteles por sus se-
guidores occidentales. En un breve texto, titulado “La busca de Averroes”,
Borges imagina una manana en la que Ibn-Rusd trabaja en la traduccién
de la Poética de Aristoteles al arabe y queda atascado en la traduccién de
dos palabras: “comedia” y “tragedia”. Este es el momento clave del texto:

... la pluma corria sobre la hoja, los argumentos se enlazaban, irrefutables,
pero una leve preocupacién empané la felicidad de Averroes. No la causaba
el Tahafut, trabajo fortuito, sino un problema de indole filolégica vinculado
a la obra monumental que lo justificaria ante las gentes: el comentario
de Aristételes. Este griego, manantial de toda filosofia, habia sido otorga-
do a los hombres para ensefiarles todo lo que se puede saber; interpretar
sus libros como los ulemas interpretan el Alcoran era el arduo propésito
de Averroes [...]. La vispera, dos palabras dudosas lo habian detenido en el
principio de la Poética. Esas palabras eran tragedia y comedia [...]; nadie, en el
admbito del Islam, barruntaba lo que querian decir.

Averroes dejé la pluma [...] De esa estudiosa distraccion lo distrajo una
suerte de melodia. Mir6 por el balcén enrejado; abajo, en el estrecho patio
de tierra, jugaban unos chicos semidesnudos. Uno, de pie sobre los hombros
de otro, hacia notoriamente de almuédano; bien cerrados los ojos salmo-
diaba No hay otro dios que el Dios. El que lo sostenia, inmévil, hacia de almi-
nar; otro, abyecto en el polvo y arrodillado, de congregacién de los fieles
(Borges, 1985: 582-583).

La dificultad de Averroes en la traduccién del término viene del sim-
ple hecho de que el concepto griego de mimesis era totalmente ajeno al
islam, el cual, digdmoslo, por si acaso, no tiene necesidad de él. Mimesis
no es un concepto universal. Por esa razén Averroes no podia concebir que
lo que los ninos estaban haciendo era, a los ojos de Aristoteles, imitacion.
La estética decolonial comporta una trayectoria doble: la del artista que ya
no esté creando bajo el principio de imitacién (ni siquiera en el marco de
lo hermoso y sublime kantianos) y la de los conjuntos de discursos tedri-
cos conceptuales que, por un lado, proporcionan lecturas decoloniales de
la estética occidental candnica (moderna, posmoderna y altermoderna) v,
por otro, ofrecen, junto con artistas que son ellos mismos tedricos y con-
ceptualizadores, las trayectorias posibles para descolonizar el ser y el saber.

En consecuencia, cuando la estética reemplazo a la poética en la
Europa del siglo XVIII, dos fendmenos simultaneos tuvieron lugar: 1. la
formacién y transformacién de la civilizacién occidental desplazé a la
poética y la reemplazoé con la estética, y 2. la estética fue universalizada y
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usada como marco normativo dentro de la filosofia europea. La estética,
como muchos otros marcos normativos de la modernidad, se utilizé para
desdeniar o ignorar la multiplicidad de expresiones creadoras en otras so-
ciedades.

Desde la Hustraciéon hasta finales del siglo XX, el arte se convirti6 en
un poderoso medio para dar forma a los sentidos de los sujetos modernos
en Europa, y como esta se estaba convirtiendo en el centro econémico y
politico del mundo, su arte y su estética tocaron a actores no europeos, a
instituciones y saberes de todo el mundo. Estos actores tuvieron que hacer
frente a las artes y estética europeas de una manera que diferia de la de
aquellos agentes europeos (“artistas y filésofos”), los cuales, a su vez, no
se involucraban con formas no europeas de hacer mundos (arte) y pensar
sobre hacer mundos (filosofia). Para los primeros, la cuestién se convirtio
en si debian aceptar, asimilar, rechazar, integrar o apropiarse de las artes
europeas y la estética filoséfica en sus propias historias, modos de vida y
percepcidn; para los europeos, el resto del mundo (siguiendo el diagnéstico
de Kant) no habia alcanzado el estadio de produccién artistica o literaria/
narrativa, y lo que producian se consideraba “artesania” y “mitos”. Estas
clasificaciones, a las que Kant contribuyé significativamente, sirvieron
para legitimar la “superioridad” de las artes y la estética europeas.

Las Observaciones sobre lo bello y lo sublime de Kant marcan un mo-
mento crucial en esta doble transformacién: la colonizacién del pasado
propio del europeo y la colonizaciéon del presente y el pasado de todas las
civilizaciones coexistentes. Esta es una expresion de la negacién de la co-
etaneidad, de la discriminacién temporal a la que contribuy¢ la estética.
Decolonizar la estética significa desvincularse del espejismo “universal”
de una experiencia que en realidad es local.

A partir del dossier de Periscope proponemos escribir “estética” y “aes-
thesis” para asegurar que los dos conceptos se distingan claramente, sobre
todo para los lectores para quienes esta distincién es poco familiar. En
resumen, no hay estética premoderna. La estética fue una invencién de la
Ilustracién europea. Si pensamos que hay una estética pre o no colonial,
aceptamos la conceptualizacidén moderna de que la estética es universal
y no una invenciéon regional de la llustracién europea, que precisamente
colonizé la aesthesis y todo tipo percepcién y tratd de regular el gusto. Una
de las tareas del pensamiento y el hacer decoloniales es precisamente no
deconstruir, sino descolonizar (pensar y hacer, y hacer mientras se piensa)
conceptos claves en la genealogia europea de pensamientos para demos-
trar su alcance histérico y regional.
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6 La aesthesis decolonial es, hoy en dia, una opcién que entra en

el debate artistico, filosofico, ético y politico. Al decir que lo de-

colonial es una opcidon y que la aesthesis decolonial es una opcién, quere-
mos decir que hay otras opciones. De hecho, asumimos que no hay nada
sino opciones. Kant inaugurd las opciones estéticas modernas, que fueron
seguidas recientemente por la estética posmoderna y altermoderna. Para
comprender mejor lo que estamos insinuando, revisemos rapidamente
cuatro opciones coexistentes —algunas en conflicto y otras en armonia-en
el &mbito de la estética y la aesthesis, y sus implicaciones politicas, econo-
micas, gnoseolégicas y éticas:

a. La opcién del mercado. El arte se ha convertido en una de las

mercancias de mas estatus. El valor del arte es el valor del mer-
cado: todos los valores que han caracterizado a las artes en el
pasado reciente (estética, innovacién, nacionalismo, escuelas ar-
tisticas, periodos, etc.) se subsumen y quedan subrogados por los
valores del mercado. Esta opcién es una derivacion de la estética
moderna, posmoderna y altermoderna. La diferencia es que los
valores estéticos han sido convertidos en mercancias.

La opcién altermoderna. Junto al valor de mercado del arte esté la
tendencia a mantener valores artisticos e intelectuales dentro de
un discurso que subraya “la novedad”, no solo en Occidente, sino
en la identificacién de los discursos artisticos comunes alrededor
del mundo y la negacién de las identidades. Esta es la opcién al-
termoderna, que es paralela a las opciones de valor de mercado.
Ambas vacunan las practicas artisticas contra cualquier tipo de
politica de la identidad e imponen la “neutralidad” de valores que
responden a la dindmica de valor de mercado.

La desoccidentalizacion de la opcién “arte”. Confrontandose y en
contraste con las dos opciones anteriores, encontramos la desoc-
cidentalizacién del arte. Esto es, una perspectiva donde el valor
del arte no es el del mercado o el de la uniformidad mundial de
los discursos artisticos y técnicas, sino el de las practicas artis-
ticas que tienen como objetivo desvincularse de la hegemonia
imperial de los valores artisticos occidentales. Dos ejemplos de
esto son la Bienal de Sharjah 2013 y el Museo de Arte Islamico en
Doha’.

9

Véase en esta obra el texto “Activar los archivos, descentralizar a las musas”.
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d. La opcién decolonial. La opcién decolonial opera desde los mar-
genes y allende los margenes del orden moderno/colonial. Postu-
la alternativas en relacién con el control de la economia (valor de
mercado), el control del Estado (politica de patrimonio basada en
la riqueza econdémica) y control del conocimiento.

Por ultimo, pero no menos importante: el esquema anterior no se
construye a partir de una perspectiva desconectada de las trayectorias y
las opciones que hemos mencionado. Estas trayectorias y opciones estan
en movimiento y tienen sus propias genealogias y orientaciones futuras.
Al dejar esto en claro, hacemos dos reclamos adicionales: 1. cada una de
las trayectorias es una opcién y cualquier reclamo sobre la legitimidad, la
veracidad o superioridad de cualquiera de estas opciones es injustificada;
y 2. la opcién decolonial no es se presenta como la “mejor” puesto que
ninguna de las opciones (aunque sean hegeménicas o dominantes) no
es “mejor” que otra, ya que ella sostiene precisamente que la afirmaciéon
de que algo es “mejor” o “preferible” sin paréntesis es injustificable en un
mundo en el que cada opcidén es “verdadera” y “preferible” y estd siem-
pre, inevitablemente, entre paréntesis. Las opciones que se postulan en su
universalidad y para el bien de todos se autolegitiman como verdades sin
parentesis y, por lo tanto, no son solo totalizantes sino que son totalitarias.
Esto no es relativismo cultural ni afirmar que todo vale. Significa que las
diferencias se contrastan, no negando la validez de las otras opciones,
sino reconociendo sus lugares distintivos, sus horizontes particulares, sus
puntos en comun y sus tensiones. Como opcién que es, lo decolonial se
postula a si mismo como un lugar de enunciacién. Del mismo modo, es
solo como alternativas que las opciones no decoloniales pueden generar
sus enunciados, sus afirmaciones sobre su papel y su lugar en la defini-
cién del arte, en el marco de las interacciones sociales globales.

No hay nada sino opciones coexistentes, algunas en colaboracién y
armonia, otras en conflicto. Los conflictos los generan las verdades sin pa-
rentesis ya que llevan en si las semillas de la violencia frente a quienes no
las aceptan. Hoy podemos resumir lo dicho en cuatro opciones co-existen-
tes. La decolonial es una entre cuatro opciones emergentes y ofrece alter-
nativas a las opciones canénicas moderna/posmoderna, la del mercadoy la
altermoderna. La desoccidentalizacion y la opcién decolonial estan desvin-
culandose de ellas. Sin embargo, en nuestra opinién, la opcién decolonial
es hasta ahora la Ginica comprometida con el avance de un mundo artistico
en el que muchas opciones pueden coexistir. La desoccidentalizacién com-
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parte con la reoccidentalizacién la colonialidad econémica y comparte con
la decolonialidad la humiliaciéon infringida por el racismo.

7 La estética moderna ha sido tal que lo que excluia era borrado

o, en el mejor de los casos, se acumulaba en museos etnolégi-
cos con el fin de “preservar las culturas” que ya habian sido privadas de su
validez por la estética contemporanea. Una de las estrategias bésicas de la
colonialidad era la clasificacién y la gradacion de las personas y las regio-
nes. El racismo se manifiesta tanto en la descalificacién de las mentes en
cuerpos de color como en la de las regiones que se “quedaron atras” de la
modernidad, conceptualizadas como Segundo y Tercer Mundo, economias
subdesarrolladas y emergentes, etc. Las gentes de color y asociadas con
estas regiones se consideran, en el mejor de los casos, como personas, ar-
tistas, cientificos, intelectuales... de segunda clase. Esta aberracion, que ha
sido aceptada por un tiempo tan largo, estd terminando ahora, y esta termi-
nando debido a la confianza y a la afirmacién decoloniales que las personas
racializadas estan agenciando. La aesthesis decolonial es una esfera donde
la decolonialidad esta floreciendo. No es una cuestién de aumentar el na-
mero de expertos, como en la politica o la economia, o de adeptos, como en
las religiones institucionales, sino de desvinculacién, de desobediencia. Lo
decolonial le da nombre al empoderamiento y afirmacién de esas dignida-
des heridas bajo las clasificaciones raciales, bajo la logica de desechabilidad
de la vida humana, en nombre de la civilizacién y el progreso. La decolonia-
lidad se convierte en un proceso de reconocimiento de las heridas colonia-
les que son histéricamente verdaderas y siguen abiertas en la experiencia
cotidiana de la mayoria de las personas en el planeta.

La aesthesis decolonial se aparta de una conciencia encarnada de la
herida colonial y busca la sanacién. Es un movimiento heterogéneo encar-
nado en la historia, que percibe la herida de la colonialidad oculta bajo la
retérica de la modernidad, la retérica de la salvacion. La decolonialidad es a
la vez la develacién de la herida y la posibilidad de sanacién. Hace la herida
visible, tangible; le da voz al grito. Y, al mismo tiempo, la aesthesis decolonial
se mueve hacia la sanacién, el reconocimiento, la dignidad de esas practi-
cas estéticas que han sido excluidas del canon de la estética moderna.

REFERENCIA

J. L. Borges (1985). “La busca de Averroes”. En El Aleph. Obras completas. Buenos Aires: Emecé.
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Activar los archivos, descentralizar las
musas: el Museo de Arte Islamico de
Doha y el Museo de las Civilizaciones
Asiaticas de Singapur!

1 “EL PELIGRO DE UNA SOLA HISTORIA” ES EL TITULO DE UNA CONO-

cida conferencia de la escritora nigeriana Chimamanda Ngozi
Adichie en la que habla de las historias y del modo en que las historias
son importantes. La idea central de Adichie es que, cuando se lanza al
dominio publico una historia Unica, esta se convierte en hegemonica. El
poder de una sola historia es que puede hacernos creer que el mundo
es como lo cuenta tal historia, sin poner en cuestién a los autores que
construyen el relato. Es la clase de historia que trasciende la condicién
de “relato de ficcién” y se convierte en ontologia (o, dicho llanamente, en
“realidad”). Si comienzo con esta referencia a Adichie un ensayo centrado
en el Museo de Arte Islamico de Doha y en el Museo de las Civilizaciones
Asiaticas de Singapur es porque examinaré el museo como historia y como
espacio de narracién?.

Es importante contemplar aqui la historia particular del museo en
cuanto que construccién occidental y senalar cobmo modernidad y tradi-
cién son conceptos propios de unos relatos europeos. La idea y concepto
de “modernidad” es un buen ejemplo de una historia Unica que durante
mucho tiempo ha tenido la potestad de denigrar y reprobar todo aquello
que fuese “no moderno”, en opinién de los actores e instituciones que
definen qué es o qué debe ser la modernidad. Al mismo tiempo también
debemos tener presente que los relatos europeos de la modernidad se edi-
ficaron en oposicién a la tradicién. “La tradicién” no es un momento on-

1 Publicado en Cuaderns Portatils, 30 (2014). Barcelona, MACBA
2 Miargumentacién aqui es continuacién del articulo publicado en Ibraaz Platform 005 con ocasién de
la 11 Bienal de Sharjah (2013b). En linea: http://www.ibraaz.org/essays/59
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tolégico de la historia humana. Cuando se piensa en diversos museos del
mundo occidental, como el Museo Britanico, podria sostenerse que existe
o bien una “tradicién” europea (la Antigiedad griega y la Edad Media la-
tina, por ejemplo) o bien muchas “tradiciones” originarias de sociedades
no europeas que a menudo son vistas —y descritas— desde perspectivas
europeas.

En esos museos la representacion occidental de culturas diferentes
a la suya ha sido una cuestién controvertida a la hora de pensar la insti-
tucién. Sin embargo, a finales del siglo XX y en los albores del XXI el auge
econdémico de Asia oriental y del cercano Oriente ha generado confianza y
un exuberante auge urbano. Cuando se visita Shanghail o Doha salta a la
vista que, segun los relatos europeos de modernidad, esa modernidad ha
dejado de estar en Europa. Desde Hong Kong, Shanghéi y Singapur hasta
Paris, Londres o Berlin, es evidente que Europa se ha convertido en la “tra-
dicién” de su propio concepto de modernidad y que Doha y Kuala Lumpur
son hoy lo que en la segunda mitad del siglo XIX fue Manchester.

Desde esa perspectiva, se explora el surgimiento de un orden mun-
dial multipolar y de desentranar las multiples historias, desde el periodo
de occidentalizacién, imperialismo, colonizacién y hegemonia de Occi-
dente hasta la era de desoccidentalizacién y la decolonialidad. Senala-
ré de qué modo el modelo occidental de museo esté siendo apropiado y
utilizado para el resurgir y recuperacién de unas historias de civilizacién
que el mismo modelo ahora empleado habia descalificado y anexionado
(Mignolo, 2013b).

En mi lectura del Museo de Arte Islamico y del Museo de las Civi-
lizaciones Asiaticas seguiré los pasos de Adichie; en este caso, buscando
descolonizar la historia Unica de los museos occidentales y mostrando
de qué modo funciona la desoccidentalizacién (Mignolo, 2013a). Mi argu-
mento recorrera, pues, la historia decolonial de los museos occidentales
a través de la apropiacién del modelo museistico en el Sur y el Oriente
globales.

El vocablo griego museion significa “lugar de estudio” y pasoé al

2 latin como museum, es decir, biblioteca o lugar de estudio. La

voz deriva de la palabra griega musa, con la que se designaba a las siete
hijas (las siete musas) de Mnemésine, diosa de la memoria. Esta especie
de reverencia hacia el espacio del museo como lugar de saber fue decisiva
para construir el perfll y la identidad de la civilizacién occidental tal como
hoy la conocemos. Los museos fueron los lugares donde se implanto, or-
ganizd y mostré el archivo occidental: unas casas de conocimiento. Los
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museos occidentales fueron asimismo el lugar donde coleccionar y clasifi-
car los artefactos del mundo no europeo. Se coleccionaron artilugios, pero
no la memoria de los pueblos a los que se les habian sustraido mediante
pillaje o compra. De ese modo los museos, a medida que evolucionaban
en el mundo modernizador de Occidente, constituyeron el archivo de la
civilizacién occidental, pero no pudieron dar vida a los archivos del resto
del mundo. En ese sentido, el museo solo pudo reunir artefactos represen-
tativos de “otras” memorias, pero no activar las memorias culturales de
los duernios y autores de estas, contenidas en esos artilugios arrancados y
desplazados de su entorno.

El magnifico edificio del Museo de Arte Islamico de Doha se distin-
gue desde lejos por sus muros, semejantes a una fortaleza, cuyo color se
funde con la arena del desierto a la vez que la resalta. Su forma la crean
una serie de lineas nitidas y angulares producidas por un conjunto de cu-
bos que componen la figura de piramide fragmentada de la construccién.
Levantado sobre una peninsula, el edificio estd rodeado de agua, y desde
el interior del museo el visitante puede admirar por los enormes venta-
nales acristalados la deslumbrante arquitectura de Doha y el camulo de
rascacielos del centro urbano. Desde €l los barcos parecen juguetes de
ninos y los helicopteros, mosquitos.

Llegados aqui, una mente critica e inquisitiva podria preguntarse
de qué modo un museo disefiado por un equipo bajo la direccién del ar-
quitecto chino-estadounidense I. M. Pei y por el disenador de interiores
francés Jean-Michel Wilmotte puede entenderse como un acto de desoc-
cidentalizacién (Hudson, 2013; Clicknetherfield, 2010). En este punto se
plantean varias cuestiones: ;cémo podemos pensar que un museo que
reproduce la idea del museo occidental sea un proyecto desoccidentaliza-
dor y, mas aun, como ignorar el reproche de que ese proyecto no es sino
un alarde fastuoso del capitalismo arabe, que se ha apropiado del arte is-
lamico para proyectar una imagen exaltada del Estado? Son interrogantes
legitimas cuya respuesta podria ser esta: igual que el museo fue una ins-
titucion crucial que edifico la idea y la imagen de los Estados capitalistas
occidentales y de su civilizacién, asi también el museo como institucién
esta siendo apropiado y manejado fuera de Occidente para infundir vida
a unos archivos, memorias e identidades hasta ahora borrados.

En muchos sentidos podria afirmarse que el proceso de desocci-
dentalizacién se halla en un punto de no retorno y que, ademas, se esta
construyendo sobre una nueva versién muy trabada. No es, sin embargo,
una cuestién de oposiciones binarias, sino de unos diferenciales de poder
interrelacionados. Cuando los grandes museos occidentales se levantaron
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reuniendo artefactos de todo el orbe, el resto del mundo era coleccionado
y “representado” en Londres, Berlin o Paris. En ese aspecto, en el mundo
no occidental no existen museos etnograficos y etnolégicos equivalentes,
porque las culturas europeas y angloamericanas no son objeto de estudio
de los antropélogos del Sudeste Asiatico o del cercano Oriente, por ejem-
plo. El “conocimiento” residia entonces en la “civilizacién occidental” y la
“cultura”, en el resto del mundo?®.

Pero en el mundo no occidental parece darse hoy una tendencia
a coleccionar, no ya artilugios etnograficos occidentales, sino mas bien
obras maestras del arte moderno y contemporaneo y también “mentes”.
La mayoria de las veces estas mentes son las personas empleadas para
llevar a cabo un determinado diseno de intervencién global: un ejemplo
serian los arquitectos y disefiadores de interiores occidentales contrata-
dos para elaborar grandes proyectos museisticos siguiendo una visién
local (asi, los encargos a Pei y Wilmotte, del Museo de Arte Islamico de
Doha) o la invitacién a comisarios extranjeros para asesorar en lo que
esencialmente es un comercio de conocimientos de una cultura a otra
(como Yuko Hasegawa al comisariar la 11 Bienal de Sharjah). En todos los
casos, no obstante, a esas “mentes culturales” se las contrata y paga para
que hagan lo que se les pide.

Estd claro que el Museo de Arte Islamico es un potente mensaje,
cuestionable para algunos y digno de elogio para otros, pero, sin asomo
de duda, un mensaje. Los recelos hacia el museo nacen, sin embargo, de
unas premisas muy discutibles. No hace falta ser un defensor del proyec-
to ni un discipulo de Sherlock Holmes para darse cuenta de lo endeble
de esos presupuestos criticos. Uno de tales supuestos es que el Museo
de Arte Isldmico es un alarde espectacular hecho posible por la increi-
ble liquidez de que actualmente dispone Catar. No olvidemos aqui las
inversiones realizadas por el pais tanto en el desarrollo de sus propias
Instituciones culturales estatales como las hechas a escala internacional,
desde el patrocinio de una gran retrospectiva de Damien Hirst en la Tate
Modern, después exhibida en 2013 en la Qatar Museums Authority, hasta
la adquisicién en subasta de importantes obras del arte occidental.

En el caso de Catar, aunque las inversiones financieras en arte con-
temporaneo se antojen un derroche a los ojos (;celosos?) de Occidente,
no resultan tan extravagantes ni ostentosas como parecen si las ponemos
en perspectiva. Deberiamos tal vez recordar los despilfarros cometidos en

3 Elpillaje comenzé mucho antes de finales del siglo XVIII y del siglo XIX. Comenz6 a finales del XVI 'y
en el XVII en el Nuevo Mundo. Para tener una visién detallada, véase Coe (1999).
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Foro 1.
MUSEO DE ARTE ISLAMICO DE DOHA

el siglo XVII, cuando las 70.000 piezas coleccionadas por sir Hans Sloa-
ne sirvieron para fundar el Museo Britanico (s.f.), por no mencionar las
monarquias hereditarias que erigieron el Louvre (s.f.) de Paris. Llenar el
Museo Britanico y el Louvre fue, en sus respectivas épocas, prerrogativa
de reyes. Asi pues, si se piensa de qué forma las monarquias britanica y
francesa construyeron su imagen de poder, riqueza y gusto a través de
sus colecciones de arte y de sus museos, ;qué hay de malo en que hoy las
monarquias de Catar y Emiratos Arabes construyan museos por idénticas
razones?

Pero, desde luego, es imposible ignorar la rapidez con que en el siglo
XXI han ido creciendo los museos y colecciones culturales fuera de Oc-
cidente. Comparense los presupuestos anuales de 32 millones de ddlares
del Museum of Modern Art de Nueva York o los 30 millones del Metropo-
litan Museum con el presupuesto del Museo de Arte Islamico de Doha,
que es de 1.000 millones de délares al afio (Progrebin 2013). Esa fantastica
cifra le permitié a la jequesa Sheikha al-Mayassa bint Hamad bin Khalifa
al-Thani desembolsar 250 millones de délares en 2012 por Los jugadores
de cartas (1890-1895) de Cézanne, unas cuatro veces los presupuestos con-
juntos de los dos museos neoyorquinos mencionados (Peers, 2012). La
jequesa Al-Massaya, hermana del recién nombrado emir de Catar, preside
la Qatar Museums Authority (QMA) —que supervisa la gestién del Museo
de Arte Islamico (MIA, Museum of Islamic Art)-, el Museo Arabe de Arte
Moderno (Mathaf) y el todavia en construccidon Museo Nacional de Catar
(National Museum of Qatar, NMoQ). ;Por qué ese presupuesto? Bueno, en
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primer lugar porque la fortuna del emirato de Catar destina un pequeno
porcentaje de sus ingresos anuales a la financiacién de los museos y arte
cataries. Pero ;por qué no emplear ese dinero en acabar con la pobreza
0 en mayor justicia social? Es una buena pregunta que nos podria llevar
a cuestionar por qué Estados Unidos tiene el mayor presupuesto militar
del mundo, del cual una suma indecente, revelada hace poco, se dedica a
actividades de ciberespionaje.

;Por qué, en efecto, ese presupuesto para arte en Catar, mientras
que la Unidn Europea y Estados Unidos recortan sus fondos para museos,
arte y ensefianza a fin de favorecer una educacién “eficiente” que prepare
a los jévenes para “competir” en el mundo competitivo del futuro? No son
tilempos para el arte, sin duda. Pero la cuestion no es esa. La cuestion es
que Europa y Estados Unidos no necesitan gastar ingentes cantidades de
dinero para construir sus identidades civilizatorias, porque ya lo hicieron.
Europa empez6 a hacerlo en el Renacimiento; Estados Unidos, desde co-
mienzos del siglo XX.

Catar estd respondiendo a las necesidades de los tiempos. Nos guste
0 No, es una visién, y es una visién necesaria. En 2010 la jequesa Al-Ma-
saya dijo en una charla sobre tecnologia, entretenimiento y diseno (TED
Talk): “Estamos reexaminandonos a través de nuestras instituciones cul-
turales y de nuestro desarrollo cultural™. Y afnadi6 que el arte constituye
una parte muy importante de la identidad nacional. En una entrevista
para The New York Times subray6 asi mismo cémo el establecimiento de
una institucién artistica también podria combatir los prejuicios occiden-
tales respecto de las sociedades musulmanas (Pogrebin, 2013). Lo central
aqui, tanto si se esta de acuerdo con ello como si no, es que estos despla-
zamientos ideoldgicos culturales que estan teniendo lugar en el mundo
no occidental se producen en paralelo a la confianza proporcionada por
las economias en auge del Asia oriental y occidental (también llamada
Oriente Medio en la terminologia orientalista de Occidente). Es mas, esos
desplazamientos forman parte de un movimiento méas general y comple-
jo de desoccidentalizacién.

Tomemos como referente el Museo de Arte Islamico de Doha y su
envidiable presupuesto de adquisicién de obras de arte, asi como de inver-
sién y promocién del arte en la regién. En muchos sentidos, en este caso
la inversion es una manera de recobrar la sensacién de orgullo por una
identidad. Podria, con todo, criticarse que, dado el cada vez mayor des-

4 No dudaré en decir que su TED Talk expuso brillantemente lo que significa la desoccidentalizacién en
el terreno del arte y de los museos (TED, 2012).
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equilibrio global entre la riqueza y la pobreza, destinar semejantes fondos
a la compra de arte, como en Catar, solo hace mucho mas visible la dispa-
ridad entre ricos y pobres. No obstante, si comparamos el presupuesto de
adquisiciones de la QMA con los gastos militares de Estados Unidos, que
ascienden a 662.000 millones de dolares al ano, tal vez nuestra perspec-
tiva cambie. Simese a esto que China se sitla en el segundo puesto en
gastos militares, con 162.000 millones de délares al afio en comparacién
con los 314.900 millones del total para toda Asia. Arabia Saudita figura en
séptimo lugar, con 57.600 millones de délares anuales de los 166.000 mi-
llones por afio del cercano Oriente y norte de Africa (Heely, 2013).

Es natural que un musulman pueda sentirse disgustado por que en
el Louvre se exponga “arte islamico”. A la inversa, puede sentirse satisfe-
cho de que, en vez de en el Louvre, el arte islamico se exhiba en el Museo
de Arte Islamico de Doha. Pero si uno tiene cierto sentido critico, sea o
no musulman, podrd denunciar lo que hay tras este museo: el dinero
del capitalismo global en un pequeno Estado no democratico gobernado
por una dinastia familiar. Sin embargo, en el caso de Catar la riqueza que
ha ido a parar a la construccion y desarrollo del Museo de Arte Islamico
proviene del mismo lugar del que procedian las “antigiedades” del mun-
do no europeo, visibles en tres de los principales museos occidentales: el
Etnolégico de Berlin, el Britdnico y el Louvre. La Unica diferencia, claro
estd, es que, en estos tres museos no fueron solo las viejas monarquias
europeas las que contribuyeron al establecimiento de estas instituciones
de memoria cultural. Gran parte de la riqueza y capital acumulados en
los tres ultimos siglos, los mismos que vieron el nacimiento y evolucién
de dichas instituciones, provenian ademas de la burguesia secular y de-
mocratica que extendié los tentaculos de la Europa imperial por todo el
mundo, sobre todo a través del colonialismo de britanicos y franceses, en
especial a partir de 1875y 1878, cuando las investigaciones arqueologicas
y antropolégicas en el norte de Africa, cercano Oriente y Asia discurrian
en paralelo a la expansién econémica y politica de Europa (Louvre, s.f.).

Por ejemplo, el Louvre que conocemos hoy fue inaugurado en agos-
to de 1793, un ano después del establecimiento de la Primera Republica
francesa en 1792, todo un simbolo del Estado nacién francés en ascenso.
Pero luego daria acogida a los tesoros de arte egipcio, islamico y del cerca-
no Oriente “importados” y exhibidos en el museo. El edificio como tal tiene
una larga historia, pero el que corresponde a su forma actual se debe a
Francisco I, quien puso en marcha en 1546 un proyecto para transformar
el palacio de las Tullerias con arreglo a las modas arquitecténicas y de
disefio renacentistas. Bajo el reinado de Enrique II se construyeron la Sala
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de las Cariatides y el Pabellon del Rey, que incluia los aposentos privados
del monarca (Louvre, s.f.). El complejo sufrié de nuevo una transforma-
cién radical tras la Revolucion Francesa de 1789, hasta convertirse en el
lugar donde se reunian los monumentos de las Ciencias y las Artes, es
decir, en un lugar de memoria y saber: un museo. Pero para el espiritu de
cualquier europeo de la época, las Ciencias y las Artes eran evidentemen-
te el sello distintivo de Europa y de la civilizacién occidental.

No debe extranar, por tanto, que hoy la opulencia econémica de
Asia occidental haya facilitado una tendencia a los resurgimientos cultu-
rales fuera del ambito occidental®. En el Museo de Arte Islamico de Doha
(y en general, de la QMA) observo una saludable mutacién en relacion
con la gestién imperial occidental de las culturas del mundo. Revela un
enfoque multipolar de la economia y las relaciones internacionales y
un movimiento hacia una perspectiva mundial pluriversal surgida en el
campo del arte y las ideas. Los museos de artes y civilizaciones de esta
envergadura han sido posibles gracias al crecimiento econémico exube-
rante y auténomo de las regiones poscoloniales que ha tenido lugar desde
el final del dominio imperial occidental y en el contexto de unos Estados
soberanos monarquicos de reciente creacion. Es un crecimiento que mu-
chos no esperaban que se produjese, sobre todo sin la ayuda de institucio-
nes occidentales. Ahora bien, lo que esta sucediendo no es simplemente
una imitacién de la occidentalizacion, sino la puesta en practica de una
desoccidentalizacion, pues los estandares culturales occidentales estan
siendo apropiados y adaptados a sensibilidades, necesidades y visiones
locales o regionales. En el ambito de las civilizaciones y los museos esto
es una novedad significativa.

3 Detengamonos a considerar de qué modo la historia de los mu-

seos occidentales se ha construido sobre dos premisas. La pri-
mera consistié en poner los cimientos de la identidad de la civilizacién
occidental y en consolidar, desde el siglo XIX, la cultura nacional de los
tres principales Estados nacién surgidos del periodo de la Ilustracién: In-
glaterra, Francia y Alemania. La segunda premisa consistié en definir la
identidad imperial de estos tres paises a través de los museos Britanico,
Etnoldgico de Berlin y Louvre.

5  “Resurgimiento cultural” (cultural resurgence) es también un concepto clave detras de la autoafirma-
cién epistémica, ética y politica de las First Nations o Premieres nations en Canad4, Native Americans
en Estados Unidos y Pueblos Originarios en América Central y del Sur. El resurgir lo hacen realidad las
élites de Estados ricos y también pueblos sin Estado.
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FoTtos 2 Y 3
MUSEO DE LAS CIVILIZACIONES ASIATICAS.

Sir Hans Sloane (1660-1753) fue un coleccionista britdnico de quien
se dijo que en su larga vida habia reunido unos 70.000 objetos, sobre todo
libros, manuscritos y antigiiedades (principalmente griegas y romanas).
Gracias a su coleccién se cred, en junio de 1753, el Museo Britanico como
museo de historia y cultura humanas; su fundacién y crecimiento coinci-
dieron con el periodo culminante del imperialismo britanico, teniendo el
museo como finalidad albergar la memoria y las culturas de todo el mundo.

Pero, ademas de pensar en los origenes griegos de la palabra museo
y en la fijacién que el mundo occidental ha tenido respecto a sus raices
en la cultura clasica griega, la historia del museo en si no debe quedar
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limitada hoy a los legados de la memoria griega. Después de todo, las
memorias son multiples y plurales y no todas emanan de fuentes grie-
gas (u occidentales). Visto de esta manera, lo que hacen proyectos como
el Museo de Arte Islamico y el Museo de las Civilizaciones Asiaticas es
institucionalizar las memorias de sus propias civilizaciones tras haber
soportado la pérdida de sus memorias culturales a causa de la pérdida
de sus producciones. En este escenario es solo cuestién de tiempo que los
actores e instituciones cuyas memorias han sido robadas® se expandan,
continuando un largo viaje de recuperacién.

El Museo de las Civilizaciones Asiaticas se edific6 sobre las mismas
premisas de construccién con memorias robadas (ACM, s.f.). Si cualquier
persona asiatica puede sentirse orgullosa o disgustada de que su memo-
ria se exponga en el Museo Etnolégico de Berlin o en el Museo Briténico,
la historia seria diferente si las columnas y restos de las civilizaciones
de Asia se coleccionasen, recuperasen y reconstruyesen en Asia y no en
Europa. Si ustedes tienen sentido critico podran esgrimir el argumento de
que también Singapur es un pais capitalista y de que su democracia deja
bastante que desear.

Si tales son sus razones, les invitaria a pensar asimismo en las de-
ficientes democracias de aquellos Estados nacién que construyeron los
famosos museos de Londres, Berlin y Paris antes mencionados: se crearon
no solo acumulando y glorificando su propio pasado, sino también com-
prando y saqueando las memorias de las civilizaciones no europeas.

Procediendo a revertir o recuperar ese legado, el Museo de las Civili-
zaciones Asiaticas de Singapur construye y activa el archivo de la civiliza-
cién occidental, en la parte relativa a la acumulacién tanto de significado
como de dinero, dos dimensiones complementarias de la expansién im-
perial europea. Como reflejo fisico de esta idea, para construir el museo
el Estado de Singapur no contraté a arquitectos radicados en Occidente,
sino que reutilizo el edificio antes ocupado por la administracién brita-
nica —el recientemente restaurado Empress Place Building’- o, lo que es
lo mismo, las oficinas originales del gobierno de la época colonial. Esto
significa que el museo, en el contexto de su ubicacién, asume y supera las
herencias coloniales britanicas®. Al apropiarse el Estado de Singapur del
edificio que guarda la memoria del Imperio Britanico y al trasladar a €l las

6 Asi definia en su propio lenguaje el artista colombiano Benjamin Jacanamijoy, hablante de inga la
colonialidad, que traducia al castellano como “memoria robada”.

7 Véase en Wikimedia “Image of the Asian Civilisations Museum building”. En linea:http://upload.wiki-
media.org/wikipedia/commons/6/6e/Asian_Civilisations_Museum_2%2C_Dec_05.jpg

8  Véase Hengcc (2013), “Asian Civilisations Museum of Singapore — Art of lacquer from China”.
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memorias de las civilizaciones asiaticas, reconoce y afecta a aquellas me-
morias coloniales que igualmente son parte de las memorias culturales
de Singapur. Pero no es una cuestion de “memorias robadas” a la inversa,
comparando lo que hicieron los museos europeos. Se trata mas bien de
la recuperacion, para el relato histérico de Asia, precisamente de esas
memorias robadas. En lugar de que “te cuenten” el relato Ginico y abso-
luto de las civilizaciones europeas que se halla encerrado en los museos
occidentales, el Museo de las Civilizaciones Asiaticas optod por contar €l
mismo la historia. Asi, mientras que en los museos europeos a menudo
nos enfrentamos a memorias robadas, en el Museo de las Civilizaciones
Asiaticas vemos cémo, mediante la apropiaciéon de un antiguo edificio
colonial de Singapur, una nacién implanta su propio archivo.

Véase, por ejemplo, una declaraciéon de la pagina web del Museo de
las Civilizaciones Asiaticas en la que se explica el propésito curatorial: ex-
plorar y presentar las culturas y civilizaciones de Asia, a fin de fomentar
la conciencia y estima de las culturas ancestrales de las gentes de Singa-
pur y sus vinculos con el Sudeste Asiatico y con el mundo.

Presentado como el primer museo de la regién sobre la civilizacién
panasiatica, el museo dirige simultaneamente su atencién hacia el Estado
nacién y hacia la visién panasiatica de sus fundadores (Saale y Szpilman,
2011). Esto se subraya en documentos histéricos, artefactos y literatu-
ra de los ultimos 200 anos, cuando quienes fundaron Singapur fueron a
asentarse alli desde muchas partes de Asia. Las culturas llevadas a Singa-
pur por esas diferentes gentes son antiguas, refinadas y complejas, y este
aspecto de la historia de Singapur es, en ultima instancia, el punto fuerte
del Museo de las Civilizaciones Asiaticas. Su coleccién se centra por ello
en las culturas materiales de los diferentes grupos provenientes de China,
el Sudeste Asiatico, sur de Asia y Asia occidental.

Los curadores de la colecciéon permanente del Museo de las Civili-
zaciones Asiaticas no se olvidan ciertamente del pasado britanico de la
historia de Singapur -los britanicos se asentaron en la isla en 1819- ni
tampoco de la invasion japonesa durante la Segunda Guerra Mundial. La
colecciéon permanente reline primorosas figuras de porcelana china de
Dehua, caligrafias y un santuario decorativo del budismo y el taofsmo. La
muestra incluye ademas esculturas en bronce de Uma -cényuge de Shi-
va-Somaskanda- de la dinastia Chola, procedentes del Sudeste Asiatico,
zona sobre la cual la coleccién permanente despliega un amplio abanico
de material tecnoldgico, como templos javaneses, oro y tejidos de Pera-
nakan, esculturas jemeres, etc. También hay espacios para exposiciones
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temporales, que complementan y amplian esa colecciéon permanente, ac-
tivando el archivo de civilizaciones asiaticas que alberga.

Pero, naturalmente, el Museo de las Civilizaciones Asiaticas no es un
museo “nacional”, es un museo civilizacional®. Podria entenderse como tal
y ser asimilado, por consiguiente, a otros museos del Tercer Mundo crea-
dos para honrar determinadas memorias nacionales, como el Museo Na-
cional de Antropologia e Historia, de Ciudad de México. Este es un museo
que ha recibido grandes alabanzas por su monumentalidad y celebracién
de la civilizacién azteca. Pero sobre él también han recaido duras criticas,
por haberse aduenado de una civilizacién a la que no pertenecia ninguno
de los promotores estatales de su construccion, que no eran de ascenden-
cla azteca, sino de estirpe espafiola, mayoritariamente, o mestiza. Es de-
cir, los criollos y mestizos, la élite mexicana de origen europeo, “robaron”
la memoria de la civilizacién azteca y la encuadraron en el relato de su
nacién, mientras seguian marginando a los pueblos indigenas de origen
azteca. Por el contrario, en Singapur los constructores del Museo de las
Civilizaciones Asiaticas han sido indigenas (no de ascendencia europea,
como en México), tal como los forjadores del Museo Briténico y el Louvre
fueron gente indigena de Inglaterra y Francia.

Pero no es mi intencién confrontar aqui Singapur con México. Sim-
plemente senalo unas diferencias significativas entre el Museo de las
Civilizaciones Asiaticas y el Museo Nacional de Antropologia e Historia
tan solo para entender de qué modo, en diferentes historias locales, la
reinscripcién del pasado en el presente es una cuestién de dignidad y de
supervivencia cultural. Al final, la celebracién de las herencias de Singa-
pur y de Asia en el Museo de las Civilizaciones Asiaticas es una correccién
necesaria de la negacion histérica occidental de las otras civilizaciones.

Islamico de Doha como el Museo de las Civilizaciones Asia-
ticas de Singapur son dos proyectos —y habra mas, seguramente, en un
futuro cercano- con unas intenciones muy claras. Una apunta a la re-
construccion de unas civilizaciones, afectadas por 500 anos de hegemonia
epistémica, religiosa y estética, que se ubican en la periferia de la tradicién
grecorromana de la civilizacién occidental; la otra aspira a liberarse de la
tirania histérica de la acumulacién occidental de significado, conseguida
mediante el robo de las memorias contenidas en forma de artefactos y

q Hasta aqui he venido sugiriendo que tanto el Museo de Arte

9 Eneste contexto deben mencionarse también los Museos de Civilizaciones Islamicas de Dohay Sha-
rjah. Ambos contribuyen a modificar la politica de geografias culturales de un mundo multipolar
conectado por un tipo comun de economia, el capitalismo.

148) Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer



de archivos. Esta afirmacién mia ha
debido hacer frente a determinadas
criticas -alguna ya mencionada-,
como aquella que alega que los dos
museos en discusién aqui —el Museo
de Arte Islamico de Doha y el Museo
de las Civilizaciones Asiaticas de Sin-
gapur— no son mas que propaganda
de Estado. Estoy de acuerdo. Son pro-
paganda, en la misma medida en que
el Museo Britanico, el Louvre y el Mu-
seo Etnolégico de Berlin son también
instrumentos de propaganda. Todos
estos museos tienen dobles fines y
visiones. La diferencia es que solo los
museos occidentales han fracturado
las memorias de las civilizaciones no
occidentales y las han privado de su

X L. FOTO 4.
herencia cultural e historica. MUSEO DE ARTE ISLAMICO DE DOHA.

Observando los relatos y la his-

toria del coleccionismo de los tres museos occidentales que he mencio-
nado en este texto: el Louvre, el Etnoldgico de Berlin y el Briténico, se es
evidente que lo exhibido en ellos llegd a Europa a través de viajeros y de
los funcionarios del Imperio, quienes se aprovecharon de sus posiciones
privilegiadas en las colonias. No faltan historias al respecto. Un ejemplo
seria una pieza robada en Afganistan y expuesta en el Museo Britanico
(The Daily Mail, 2011). Otro, de un museo distinto, la coleccién Nino Korin
completa, que acabd en el Museo de Etnografia (ahora Museo de la Cultu-
ra del Mundo) de Gotemburgo, Suecia, a raiz de una visita de su entonces
director, Henry Wassén, a La Paz en 1970, coincidiendo con el Congreso
Internacional de Americanistas, en Lima. Tras intervenir en el congreso
de Pert, viajé a Bolivia y alli vio una interesante coleccion en el Museo
Arqueolégico de La Paz. Se presume que pagd por ella US$1.000 dolares.
En 2009 yo participé en la redaccién de un informe en el momento en que
el gobierno boliviano solicitaba la repatriacién de la coleccién (Mignolo,
2009). Conlflictos de esta naturaleza no parecen ser un problema para el
Museo de las Civilizaciones Asiaticas o el Museo de Arte Islamico, lo cual
suglere una especie de autonomia casi emancipadora en lo referente a
la libertad con que estas dos instituciones construyen o reconstruyen su
legado cultural y, con él, su memoria histérica.
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El Museo de las Civilizaciones Asiaticas de Singapur y el Museo de
Arte Islamico de Doha aplican diferentes politicas al “robo” de memorias
occidentales. Roban la mente de un arquitecto occidental (Doha) o bien
sacan partido, en Singapur, del edificio dejado por los colonizadores bri-
tanicos. El diferencial de poder establecido a través de 500 anos de supre-
macia por la civilizacién occidental fue al mismo tiempo el triunfo de un
relato maestro que cre6 la ficcién de la “modernidad” y la presentd como
Historia Universal, con Europa en el centro de su avance.

Por delante esta la tarea de desmontar esa ficcién y reducir a su jus-
ta proporcion la civilizacién occidental, la més reciente en la historia de la
humanidad y la Unica que ha sido capaz de incorporar y devaluar todas
las demas civilizaciones del planeta. Esa era estd acabando. La desocci-
dentalizacién es un camino hacia el futuro. El Museo de Arte Islamico de
Doha y el Museo de las Civilizaciones Asiaticas de Singapur son dos inicia-
tivas en esa direccién. Ambos han sido construidos sobre la globalizacién
del capitalismo, del mismo modo que los museos europeos se erigleron
sobre el auge del capitalismo europeo y la expansion imperial.

Una nota final de aviso. Dadas las pujantes respuestas artis-

5 ticas desde todo el Magreb y Norte de Africa hasta el Cercano
Oriente, resultaria sencillo menospreciar los dos museos abordados en
este ensayo como proyectos estatales fundados en la riqueza econémica;
la antitesis de cualquier clase de reivindicacién popular de autonomia
cultural. Es cierto que ninguno de los dos museos aqui citados surge de
una efervescencia desde la base. Sin embargo, la creaciéon de un museo
civilizacional se produce paralelamente a los combates por la autonomia
(auto-nomos) econdémica y politica. Los centros decoloniales bosquejados
en este ensayo corren en paralelo y son afines al trabajo de base que
actualmente se lleva a cabo a través de las practicas y la gestién artisti-
cas no solo en el Magreb, el norte de Africa y Asla oriental, sino también
entre los artistas y comisarios artisticos de la “Europa negra” (Lockward,
2013). Esos contextos operan en trayectorias decoloniales, mientras que,
sencillamente, los museos de civilizaciones pueden operar y operan en
trayectorias desoccidentalizadoras.

Ahora bien, esto no es un “choque de civilizaciones”. Cierto que tan-
to el Museo de Arte Islamico como el Museo de las Civilizaciones Asiaticas
son proyectos de Estado. Pero, lo repito, también lo son el Museo Britanico,
el Louvre y el Museo Etnolégico de Berlin. Ninguno de ellos es un museo
del pueblo, por el pueblo y para el pueblo. Todos son museos estatales
con dos funciones: la primera, la mediacién de la politica cultural entre
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Estados, y la segunda, educar, conforme a la visiéon de cada Estado, a sus
nacionales, y también a extranjeros y turistas, en el relato histérico y
cultural convenido, propio del pais. Si no conseguimos entender la desoc-
cidentalizacién debido a que esta no dinamiza los archivos tal como estos
debieran serlo, entonces podemos acabar enalteciendo las colecciones
asiaticas del Museo Britanico o elogiando la coleccién de arte islamico
del Louvre, mientras condenamos el Museo de las Civilizaciones Asiati-
cas de Singapur y el Museo de Arte Islamico de Doha®?. La disputa por el
control y administracién del &mbito cultural no debe hacernos descuidar
el hecho de que la colonialidad econdémica estuvo tras la gestacién de los
museos de civilizacién occidentales tanto como lo esta tras la creacién de
los museos de las civilizaciones asitica o islamica, por poner dos casos.

Al mismo tiempo, esto no debe confundirnos hasta hacernos pensar
que todo esta movido por el capitalismo (el capitalismo econémico) o que
la lucha por el control del ambito cultural es irrelevante. La desocciden-
talizacién -los proyectos de iniciativa estatal en disputa por el control de
la economia, la politica y la cultura- importa, incluso si la colonialidad
sigue todavia presente. Con todo, el poder de las historias Uinicas oculta a
la vista los lados mas oscuros de tales historias. Por una parte, los museos
se hacen multipolares, al situarse en paralelo al orden global econémico
y politico multipolar. Entre tanto, las civilizaciones no occidentales cons-
truyen sus propios museos y cuentan sus propias historias, escapando asi
del encierro en los contextos y colecciones de los museos Britanico, del
Louvre o Etnolégico de Berlin. Por otra parte, mientras que los museos del
pasado se construyeron a hombros de la expansién imperial europea, mu-
seos como el Museo de las Civilizaciones Asiaticas de Singapur y el Museo
de Arte Islamico de Doha se construyen hoy a hombros de la soberania
politica desoccidentalizadora del capital.

10 Hay abundante informacién sobre las inaceptables condiciones de trabajo de los obreros que en
Catar construyen las infraestructuras de la Copa del Mundo de 2022. Tampoco es dificil encontrar
criticos de la politica y la economia de Singapur. Quienes estamos comprometidos con la justicia y
la equidad universales no debemos olvidar estas realidades, ocultas tras el esplendor de los museos,
como tampoco debemos olvidar de qué manera se construyeron los museos del pasado en Francia e
Inglaterra. Sobre el Museo Britanico, véase MacPhee (2012).
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TERCERA PARTE

Sobre occidentalismo,
posoccidentalismo, estudios culturales,
de area y estudios poscoloniales

Anecdotario

EL CONJUNTO DE ENSAYOS REUNIDOS EN ESTA PARTE Nos remite a debates
de los afios noventa en Estados Unidos y América Latina, principalmente.
“Herencias coloniales y teorias poscoloniales” —que cronolégicamente es
el primer ensayo- sospecha criticamente de la cuestién “poscolonial”. De
ningin modo se traté de una aceptacién, sino mas bien de una confron-
tacion. Ni ayer ni hoy la cuestién poscolonial fue santo de mi devocién,
por muchas razones. Simplemente, porque el colonialismo no era en ese
momento ni hoy es una cuestién del pasado. Lo que viviamos en los anios
noventa del siglo XX era un colonialismo sin colonias.

A esas primeras reflexiones siguid naturalmente —todavia sin contar
con el concepto de colonialidad- el horizonte del occidentalismo, del im-
perialismo y la globalizacién, tres palabras para nombrar un mismo tipo
de fendémenos. En esta direccién, tanto “Occidentalizacién, imperialismo,
globalizacién: herencias coloniales y teorias poscoloniales” como “Posoc-
cidentalismo: las epistemologias fronterizas y el dilema de los Estudios
(latinoamericanos) de Area” tienen una doble vertiente, interrelacionada,
anterior a mi encuentro con el concepto de “colonialidad”. En esos mo-
mentos lo que tenfamos a la mano era la cuestién poscolonial y —estando
en Michigan- el concepto de “occidentalismo”, elaborado por Fernando
Coronil. Intuf que detras del occidentalismo habia un proceso y que ese
proceso era la occidentalizacién. Poco méas adelante, esta occidentali-
zacién se tradujo en “disenos globales”, que fueron pensados y llevados
adelante por un punado de historias locales, todas ellas en el Atlantico.
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Sin embargo, el concepto de occidentalismo me permitié comprender que
para América del Sur y el Caribe la cuestién no era lo poscolonial —rela-
cionado con el orientalismo-, sino lo posoccidental —relacionado con el
occidentalismo-, condicién sine qua non para que el orientalismo hubiera
sido pensado.

En la medida que el poscolonialismo provenia de la experiencia de
la llustraciéon y de la colonizacién inglesa de India y que circulaba particu-
larmente en el Atlantico Norte, aunque también en Africa del sur, era una
propuesta que surgia del Commonwealth britanico, bastante extrana a la
piel de quienes habitan América del Sur, Central y Caribe. Aunque en parte
del Caribe se habla inglés, la reflexion sobre la colonialidad se remonta,
al menos desde finales del siglo XIX, a los intelectuales haitianos, y desde
1930 al Caribe angloparlante. En ambos casos, el punto de referencia no es
la Hustracién, sino el siglo XVIy la trata de esclavos africanos en el Atlanti-
o, experiencia totalmente ajena a las vivencias y legados histéricos donde
se gestaba la reflexién poscolonial. El orientalismo, caballo de batalla de la
poscolonialidad —acompanado por los estudios subalternos-, fue la cons-
truccién del Oriente por parte de fildlogos franceses, ingleses y alemanes.
Por tanto, la Ilustracién (siglo XVIII) era el momento histérico de arranque,
cuando Holanda, Francia e Inglaterra comienzan a desplazar a Espafia y a
Portugal. En todas las Américas y el Caribe, en cambio, se tratd de la cons-
truccion de Occidente por parte de los letrados del Renacimiento.

“Herencias coloniales y teorias postcoloniales” en realidad es un
texto anterior a “Posoccidentalismo...”. Leido con anterioridad a él, le pre-
para el camino. En “Herencias coloniales...” se trataba de darle sentido a
lo que no sentia, pero que estaba en el ambiente. Reconocia, por un lado,
que el poscolonialismo habia insertado la cuestién colonial en la posmo-
dernidad. Sin duda, ya lo habian hecho Césaire, Fanon, Senghor, la diaspo-
ra africana y caribena en Europa. Jean Paul Sartre se habia hecho eco de
que Fanon ya no se dirigia a los europeos, sino a los habitantes, activistas,
freedom fighters e intelectuales del Tercer Mundo. El poscolonialismo no
se propagd por novedad, sino porque se monto en el tren del posmoder-
nismo. En realidad, no hay poscolonialismo antes de 1978, fecha en que
Jean-Francois Lyotard publicé La condicién posmoderna.
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Occidentalizacién, imperialismo,
globalizacion: herencias coloniales
y teorias poscoloniales!

1 EL PROCESO DE OCCIDENTALIZACION A PARTIR DE FINALES del siglo
XV legb a la historia cultural de lo que se conoce hoy como
América Latina una preocupacién particular: ;hasta déonde Latinoaméri-
caes parte de Occidente?, ; es el extremo Occidente o un espacio donde lo
occidental es lo extrafio frente a los legados de las culturas amerindias y
africanas? El sentimiento de pertenecer o no a Occidente o de pertenecer
mas o menos varia segln las regiones culturales y la trayectoria étnica
y social de los grupos humanos y las personas. Las trayectorias son dife-
rentes también en los Andes, Mesoamérica y el Caribe. Durante el siglo
XIX el proceso de occidentalizacién generd la doctrina Monroe y con
ella una conciencia “americana”del hemisferio occidental que, si bien no
fue abrazada por todos, tuvo sin embargo impacto politico y entusiastas
defensores. A mediados del siglo XX el debate adquirié un nuevo carac-
ter y una nueva dimensién, en la medida que la pregunta fundamental
pas6 a explorar el lugar de América en la historia, teniendo en cuenta
los sucesivos procesos de expansion imperial (Espafia y Portugal primero,
Francia e Inglaterra después), trazando las diferencias entre la América
del Sur y la del Norte, las cuales comenzaron a separarse hacia principios
del siglo XX, cuando el impulso imperial de Estados Unidos desplazé la
“fraternidad” americana presupuesta en la doctrina Monroe y enfatizo
en la politica de la ubicacién (location) geocultural y, con ella, en las va-
riables de raza y género.
Curiosamente, tales preocupaciones provienen de un tipo de pen-
samiento que se entronca con una particular herencia colonial: 1a hispa-
no-portuguesa. La herencia colonial inglesa y francesa genera, en cambio,

1  Este articulo fue publicado en Revista Iberoamericana, 61 (170-171) (1995): 27-40.
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un tipo distinto de relacién con Occidente. La diferencia se nota en pensa-
dores de la América hispana que, desde los afios cincuenta hasta la fecha,
fueron modificando su posicién frente a Occidente, en la medida que fue-
ron escuchando mas voces descolonizadoras de Africa y de Asia. En 1959,
cuando escribid América en la historia, el filésofo mexicano Leopoldo Zea
(1959) tenia una posicién ambivalente, aunque tendiente a la celebracién,
del proceso de occidentalizacién del globo y de universalizacién de la cul-
tura. Al visitar hoy aquellas paginas la lectura es también ambivalente,
puesto que se percibe, por un lado, un esfuerzo por pensar criticamente el
occidentalismo y, por otro, un apego demasiado cercano a Toynbee. Zea no
cuestiond, en ese momento, el hecho de que el lugar de la enunciacién de
Toynbee coincidia con el del discurso de la occidentalizacién?. En cambio,
en su libro mas reciente, Discurso desde la civilizacion y la barbarie (1988), su
critica al occidentalismo es mas decisiva y va acompanada de la necesidad
de “ir mas alla” de él. Es interesante comparar lo que Zea tiene que decir
sobre Hegel en 1959 y en 1988. En 1988, se hace cargo del discurso sobre
Préspero y Caliban y es desde esta perspectiva donde reinterpreta las lec-
ciones de filosofia de la historia de Hegel. Mientras que en 1959 Hegel le
permitia justificar y celebrar la expansién occidental, en 1988 le sirve para
criticarla, como ya lo habia hecho George Lamming, también en los cin-
cuenta, en sus ensayos recogidos en The Pleasures of Exile (1992).

Enrique Dussel ofrece un caso distinto y complementario al de
Leopoldo Zea. En su Filosofia de la liberacion (1980), plantea abierta la cues-
tién geopolitica actual y la critica de la colonizacion. Asi, la “filosofia de la
liberacién” se aproxima a perspectivas de critica y teoria poscoloniales, si
bien el propio Dussel la concibe como una empresa intelectual posmo-
derna. La creencia de que la filosofia de la liberacién es posmoderna, dice
Dussel, se basa en que la filosofia europea moderna, antes del cogito carte-
siano, pero sobre todo a partir de €l, situd a los seres humanos con relacién
asus propias fronteras: “los cronistas y letrados castellanos contribuyeron
en esta tarea”, al preguntarse si los amerindios eran seres humanos —esto
es, si eran racionales (a la europea)—, con lo cual les asignaban un lugar

2 Unarearticulacién actual de las tesis de Toynbee, en la que se busca reemplazar el modelo geopolitico
basado en la distincién entre Primer, Segundo y Tercer Mundo se encuentra en el debatido articulo de
S. P. Huntington. La hipétesis de Huntington es importante para cualquier reflexién sobre herencias
coloniales y teorias poscoloniales: “World politics is entering a new phase, and intellectuals have not
hesitated to prolife rate visions of whatitwill be. . .It ismy hypothesis that the fundamental source of
conflict in this new world will not be primarily ideological or primarily economic. The great divisions
among humankind and the dominating source of conflict will be cultural. Nations states will remain
the most powerful actors in world affairs, but the principal conflicts of global politics will occur
between nations and groups of different civilizations. The clash of civilization will dominate global
politics” (1993: 22).
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(allocating them), sin que ellos tuvieran oportunidad de hacerlo con los cas-
tellanos nide ubicarse con respecto a los castellanos. Mientras que en 1980
Dussel veia la filosofia de la liberacién como una toma de posicién posmo-
derna, podriamos decir hoy que la filosofia de la liberacion es mas cerca-
na a la perspectiva poscolonial que posmoderna. No se trata, por cierto,
de una polémica para llevar las aguas al molino de uno o del otro de los
“pos”, pero si de tener en cuenta que la critica de Dussel es una critica a la
occidentalizacién desde la experiencia periférica de la colonizacion®. Por
eso, en aquel momento, la cuestién geopolitica era crucial para Dussel y la
organizacién del espacio geopolitico se hacia con la conviccién de que no
es lo mismo nacer en Nueva York que nacer en Chiapas (jsic!).

Pero hay mas razones para pensar que la filosofia de la liberacién
contribuye mas a la critica y teoria poscolonial que a la posmoderna.
Sé que la pregunta por dénde termina lo posmoderno y empieza lo pos-
colonial o viceversa es de dificil respuesta. En América Luso-Hispana la
complicacién es ain mayor, puesto que, si bien los debates sobre la pos-
modernidad llevan ya varios afios y variadas publicaciones, la poscolo-
nialidad no desperto el mismo interés*. Las teorias poscoloniales fueron, y
son todavia, un asunto mas ligado a Asia y a Africa que a América Latina.
Lo cual no deja de tener interés, si se piensa que los primeros siglos del
proceso de occidentalizacién tuvo su escenario en lo que es hoy América
Latina, durante la expansion de los imperios hispano y portugués. En cam-
bio, la herencia colonial inglesa y francesa produjo, en las islas del Caribe,
un tipo de pensamiento que, si bien no se autoidentifica como “posco-
lonial”, tiene todas las caracteristicas de los trabajos que hoy se aceptan
como poscoloniales (Ortiz, 1940; Fernandez Retamar, 1981; Fanon, 1961,
Glissant, 1981). Dussel llama “filosofia colonial” a la filosofia exportada
desde Europa a Africa, Asia y América Latina y, con algunas diferencias, a
las primeras colonias portuguesas e inglesas. Asi, Dussel concibe las su-
cesivas independencias en las Américas como emancipacién, no solo del
mercantilismo, sino también de la filosofia colonial. De modo que, al llegar
al periodo de la recuperacion de la crisis industrial en Europa, hacia 1850,
los centrosimperiales comenzaron una segunda ola de expansién colonial,

3 El asunto aqui, como lo planteé Anthony Appiah hace algunos afos, es decidir si el “pos” en poscolo-
nial es el mismo que el “pos” en posmoderno.

4 Me solidarizo con quienes se sientan irritados o incémodos con el término “poscolonial” (Klor de Alva,
1992; Shohat, 1993, Dirlik, 1994). No entiendo por poscolonial un momento en el cual se han superado
los colonialismos, sino una posiciéon critica de sus legados. En este sentido, entiendo poscolonial de la
misma manera que algunos entienden “posmoderno” como un momento de critica a los legados de
la modernidad. Las teorias poscoloniales, en consecuencia, serian las repuestas criticas periféricas
a la Modernidad. Es decir, una perspectiva poscolonial frente a la modernidad y a la posmodernidad,
diferentes caras del mismo cubo.
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cuando el mundo arabe, el Africa negra, India, el sudeste Asiatico y China
pasaron a ser los nuevos centros de expansion, ya no mercantil, sino mo-
nopodlica e imperial. En ello ve Dussel un proceso de recolonizacién inte-
lectual mediante el cual los “filésofos colonizados” olvidaron su pasado y
ya no regresaron al legado de formas de pensamiento anterior a la segun-
da ola de colonizacién, econdmica e intelectual.

La tercera etapa de expansion la sitia Dussel después de la Segunda
Guerra Mundial, cuando se produce la “tercera revolucién industrial”, yano
mecénica y mercantil, y tampoco industrial y monopolista, sino basada en
el esfuerzo hacia la transnacionalizacién de capitales y en el incremento
en las técnicas de comunicacién, que es lo que hoy llamamos “globaliza-
cién”. En definitiva, lo que buscaba Dussel con la filosofia de la liberacién
era una “filosofia explicita para la emancipacién anticolonial”. Vela un
proceso en marcha, un grupo de pensadores que se situaban en un espacio
diferencial de enunciacién —el espacio “hermenéutico adecuado y desde
la perspectiva correcta”, segin Dussel-, aunque lamente que tal pensa-
miento no sea todavia propiamente filosofia. El ejemplo paradigmatico de
Dussel es el de Frantz Fanon.

Argumentos como el que acabo de resumir sugieren hoy —como ya
dije- una perspectiva poscolonial, aunque en el momento en que Dussel
escribe tal marco discursivo no estaba todavia disponible. Sin embargo, la
busqueda y la esperanza de Dussel de que una filosofia anticolonial se
adapte a las reglas del juego de la filosofia europea moderna (p.ej., el de
Fanon es un discurso critico y de emancipacién, pero no es filosofia) no era
solo pedirle “peras al olmo”, sino que también se mantenia en el circuito de
la filosofia “colonial”, en cualquiera de sus tres etapas. Es quizas este respe-
to de las formas discursivas “correctas” lo que mantiene a Dussel apegado
a los valores y criterios de la modernidad.

Es también por esta razén que Dussel concibe la filosofia de la libe-
racién como una posicién posmoderna, en vez de poscolonial. Quizés una
posicién mas explicitamente poscolonial sostendria que la emancipaciéon
intelectual exige que las reglas y el orden del discurso de la modernidad
sean transgredidos, que los panfletos anticolonialistas que no son toda-
via filosofia, parafraseando a Dussel, se conviertan en nuevos géneros
que lleven la emancipacion intelectual por los caminos no solo del “con-
tenido” sino también de la desarticulacién de las formaciones discursivas
(p.ej.“1a” filosofia), en las que se consolidé el pensamiento moderno. Qui-
zas, finalmente, este tironeo en Dussel se deba a que el espacio linguis-
tico e intelectual desde donde piensa (p.ej.su lugar de enunciacién) se
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entronque con la lengua y las herencias culturales de la primera etapa de
la expansion colonial, esto es, del castellano.

En otros terrenos, en cambio, Dussel mantiene posiciones que lo
acercan a premisas que reconocemos hoy como poscoloniales. Repito, no
trato de valorar a Dussel cuando se acerca a lo uno o a lo otro. Me interesa
mas, en cambio, registrar criticas a la occidentalizacién que se sitian en
distintos espacios hermenéuticos o epistemolégicos. Asi, el sentimiento
de pensar en y desde la periferia (Dussel) o en los espacios intermedios
(p.ej. los conflictivos y superpuestos de instituciones y saberes europeos
con instituciones y saberes no europeos (véanse Santiago, 1971; Bhabha,
1992), creados a lo largo de la expansiéon colonial) es lo que, a mi juicio,
legitima la critica poscolonial frente a la critica posmodernista y la distin-
gue de ella.

Cito, finalmente, unos parrafos de Dussel en los cuales construye un
lugar poscolonial de enunciacién, al articular su critica a la modernidad
como un fenémeno eurocéntrico:

Modernity is, for many (for Jirgen Habermas or Charles Taylor, for exam-
ple), an essentially or exclusively European phenomenon. In these lectu-
res, I will argue that modernity is, in fact, a European phenomenon, but one
constituted in a dialectical relation with a non-European alterity that is its
ultimate content. Modernity appears when Europe affirms itself as the “cen-
ter” of the World History that it inaugurates; the “peripher” that surrounds
this center is consequently part of its self-definition [...].

According to my central thesis, 1492 is the date of the “birth” of modernity,
although its gestation involves a preceding “intrauterine” process of growth
[..]. So,if 1492 is the moment of birth of modernity as a concept, the mo-
ment of origin of a very particular myth of sacrificial violence, it alsomarks
the origin of a process of concealment or misrecognition of the non-Euro-
pean [...].

Understanding this, I believe, allows Latin America to also rediscover its
“place” in the history of modernity. We [énfasis agregado], were the first peri-
phery of modern Europe; that is, we suffered globally from our moment of
origin on a constitutive process of modernization [...] that afterward would
be applied in Africa and Asia [..].

The myth of origin that is hidden in the emancipatory “concept” of mo-
dernity, and that continues to underlie philosophical reflection and many
other theoretical positions in European and North American thought, has
to do above all with the connection of Eurocentrism with the concomitant
“fallacy of developmentalism”. The fallacy of developmentalism consistsin
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thinking that the path of Europe’s modern development must be followed
unilateraly by every other culture (Dussel, 1993a).

El argumento de Dussel comienza a reencontrarse con el de Zea,
en la medida en que ambos retoman la falacia “progresista” en Kant, en
su concepcién iluminista de la razéon, y en Hegel, en su idea geografica
del desarrollo histérico (p.ej., del este hacia al oeste), en sus Lecciones
de filosofa de la historia. En ambos casos, “1492” es la referencia a un largo
proceso de occidentalizacién, de expansién colonial y, finalmente, de
globalizacién, cuyas consecuencias culturales y filoséficas —no solo eco-
némicas— estadn todavia hoy en debate, un debate en el que la critica y
teoria poscoloniales encuentran su lugar de enunciacién y de practica
oposicional.

Un tipo de respuesta -y resistencia— a la occidentalizacién,

que es Unico en América Latina es el de Rodolfo Kusch (Ar-
gentina, 1920-1979). Es también significativo que Dussel no prestara aten-
cién a una reflexion tan relevante para sus propios argumentos. En el
momento en que escribié Filosofia de la liberacién (1980), Dussel todavia no
vela la posibilidad de pensar a partir de las ruinas del pensamiento in-
digena, un aspecto que incorpor¢ en su Ultima obra: 1492. El encubrimien-
to del otro. Hacia el origen del “mito de la modernidad” (1992), donde hizo un
esfuerzo por construir una hermenéutica desde el “otro” (Dussel, 1993b;
Mignolo, 1988). Fue esta necesidad, precisamente, la que obsesioné a Ro-
dolfo Kusch durante unos veinte afios de tarea intelectual, desde América
profunda (1963) hasta Esbozo de una antropologia filoséfica americana (1978).
Rodolfo Kusch comienza el prélogo de su libro El pensamiento indigena y
popular en América (1970) como sigue: “La buisqueda de un pensamiento
indigena no se debe solo al deseo de exhumarlo cientificamente, sino a
la necesidad de rescatar un estilo de pensar que, segliin creo, se da en el
fondo de América y mantiene cierta vigencia en las poblaciones criollas”
(p. 12).

Hoy sospechariamos quizas més del proyecto de “buscar un pensa-
miento indigena”, simplemente porque no estamos seguros de que haya
tal cosa. Serifamos mas proclives a aceptar la ubicacién de las herencias
del pensamiento indigena y las huellas de sus transformaciones desde
la Colonia hasta nuestros dias. Pero habria que reflexionar mas, sin em-
bargo, no solo en lo que Kusch trata de rescatar, sino en como propone
hacerlo: el proyecto no se “debe solo al deseo de exhumarlo cientificamente,
sino a la necesidad de rescatar un estilo de pensar que, segun creo, se da en
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el fondo de América y que mantiene cierta vigencia en las poblaciones
criollas”. Exhumarlo cientificamente implicaria imponer sobre un “estilo
de pensar” otro estilo de pensar que yace en “otra parte”. En cambio,
“rescatar un estilo de pensar” implica la busqueda de ciertas raices, cier-
tas referencias o ciertos puntos de apoyo que no sean, precisamente, las
raices y los puntos de apoyo que dieron lugar a la configuracién de esti-
los de pensar entre los cuales se cuenta la posibilidad de exhumar cienti-
ficamente otros estilos de pensar. Si seguimos el proyecto de Kusch hasta
sus ultimas consecuencias, su propuesta es radical, puesto que nos invita
a fundar formas de pensamiento sobre estilos que habian sido considera-
dos como interesante material etnografico, pero no como formas de pen-
samiento por propio derecho. A medida que se desarrolla el argumento,
vamos comprendiendo que Pachacuti Yamki y Kant son pensadores situa-
dos al mismo nivel, aunque ellos operen en distintas condiciones sociales y
a partir de distintas premisas cosmologicas.

El proyecto de Kusch pone sobre la mesa de trabajo la posibilidad de
unareorientacién de los estudios coloniales y una reubicacién de las cultu-
ras en el momento de mayor globalizacién en la historia de la humanidad,
globalizacién que reemplaza o transforma el proceso de occidentalizacién
cuyo comienzo situamos hacia 1500. La alternativa entre “exhumacién
cientifica” y “estilo de pensar”es la que hay entre las transformaciones del
discurso colonial que da cuenta de otros estilos de vida y de pensamientoy
la emergencia de lo que podriamos llamar —en este contexto—, discurso
poscolonial: resistencia a la occidentalizacién y la globalizacién, por un
lado, y produccién creativa de estilos de pensar que marquen constante-
mente la diferencia con el proceso de occidentalizacién, por otro. Esto es,
la constante produccién de lugares diferenciales de enunciacién. De modo
que el esfuerzo de Kusch por rescatar un estilo de pensar se transforma en
su propio proyecto de continuarlo como resistencia a la occidentalizaciony
como forma de crear las condiciones y de “pensar en América”, aunque no
necesariamente comporte el proyecto utépico y légicamente insostenible
de fundar un “pensamiento americano”. Las condiciones de pensamiento
en América no son las que produjeron el pensamiento de Confucio niel de
Platén, ni el de Ibn-Khaldun ni el de Kant ni el de Heidegger. Pensar en o
desde América asuntos como el exilio, la carcel o el Pacifico, etc.,son casos
particulares para los cuales el dictum de Anton Shammas tendria su plena
vigencia: “Home is the only thing you don’t leave home without” (1994). En casos
como América o circum-Pacifico, el lugar de enunciacién se confunde con
la politica de la ubicacién geocultural; en el caso del exilio, en los intersti-
cios de las zonas geoculturales. Kusch introduce un concepto fundamen-
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tal para entender lo que podria ser un “estilo de pensar” que daria lugar a
una extension de €l: el concepto de “fagocitaciéon”. Cito lo que Kusch escri-
bid en 1962 para definir el concepto:

Los técnicos de la filosofia de la cultura ya han hallado el concepto de
“aculturacién™ para explicar el contacto de culturas. No lo han aplicado
abiertamente a América, pero resulta tentador hacerlo, aunque con ello
no se obtenga otra cosa que enunciados sin compromiso. Nos serviria para
entender que hubo simplemente un paso de la cultura europea hacia
América, ya que se trataba de la Europa ciudadana del siglo XV y una
América meramente agraria, y todo consistia en que las cosas pasaran de
un lado a otro.

Pero como ya venimos encarando el problema desde otro angulo, podemos
afirmar que la aculturaciéon se produce solo en un plano material, como la
arquitectura o la vestimenta; en cambio, en otros 6rdenes pudo haberse
producido un proceso inverso, dirfamos de fagocitacién de lo blanco por lo
indigena. Quizas hubo siempre una accién simultanea de los dos proce-
sos, pero nuestros ideales de progresismo nos impiden ver a este Gltimo.
La fagocitacion se da en un terreno de imponderables, en aquel margen de
inferioridad de todo lo nuestro, aunque de elementos aculturados respecto
a lo europeo, ahi donde adquirimos nuestra personalidad nacional cuando
somos netamente argentinos, peruanos, chilenos o bolivianos y también en
ese hecho tan evidente de nuestra mala industria o nuestra peor educacién
publica. Es cuando tomamos conciencia de que algo nos impide ser total-
mente occidentales aunque nos lo propongamos (1962: 158-159).

La conciencia del mestizaje, de las fronteras y de los espacios inter-
medios, de ser y no ser, de ser lo uno y lo otro, etc., se ha agudizado con
el proceso de globalizacién. En América Latina, el concepto de “transcul-
turacion”, introducido por Femando Ortiz, es una de las méas tempranas
tomas de conciencia teérica acerca del asunto. Hacia comienzos de los
anos sesenta, Frantz Fanon (1963) conceptualizod las zonas fronterizas
como zonas de expansién colonial y como zonas de violencia, mas que
de contacto. Mas tarde, en 1971, Silviano Santiago habl6 de “entre-discur-
so”—es decir, de discurso intermedio—, para teorizar situaciones y sentimien-

5 Ortiz (1978) introdujo el concepto de “transculturacién” como correctivo de “aculturacién” muchos
anos antes, en 1940. El hecho de que Kusch lo ignore puede ser un buen indicador de la falta de
comunicacién que debilita a los intelectuales poscoloniales, que mutuamente se ignoran. La cen-
tralizacién en la metrépoli y la falta de comunicacién entre los centros coloniales es un conocido caso
de la estrategia de dividir para gobernar.

164 ) Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer



tos de la historia de las practicas culturales en América Latina (1978),y
Gloria Anzaldua (1987) recontextualizé la nocién de “mestizaje” para con-
ceptualizar la experiencia fronteriza, al decir que: “Mestizaje is the reality
of our life and not Chicanismo. Mestizaje is the heart of our art. We bleed
in mestizaje, we eat and sweat and cry in mestizaje. But the Chicana/o is
inside the mestiza/o”. Haroldo de Campos (1978) se apropi6é de la nocién
de “canibalismo” para dar cuenta del discurso intermediario desde otra
perspectiva: la apropiacion digestiva de la cultura europea en la historia
cultural del Brasil. Es en este contexto donde podemos ubicar la idea de
“fagocitosis” de Kusch y, al mismo tiempo, sugerir que todas estas concep-
tualizaciones son propuestas tedricas poscoloniales para dar cuenta de diferentes
herencias y legados coloniales.

Asi, podemos introducir una distincion significativa entre “discur-
sos coloniales” y “discursos poscoloniales”. Los primeros han sido descri-
tos como discursos producidos por agentes colonizadores (p.ej. la filosofia
colonial de Dussel), ligados a instituciones politicas, administrativas o
educativas de los centros metropolitanos de colonizacién. Los “discursos
poscoloniales” serian discursos producidos tanto como discursos oposicio-
nales a los primeros como aquellos que buscan nuevas formas y energias
creativas despegadas de las instituciones politicas, administrativas y edu-
cativas coloniales. Pero también aqui hay zonas intermedias. En primer
lugar, porque los discursos poscoloniales ponen de relieve las fuerzas de
oposicién después de las independencias nacionales, pero oscurecen for-
mas de resistencia y de oposicién antes del proceso de construccién na-
cional y en el interior mismo de situaciones coloniales. En segundo lugar,
porque hay distintos tipos de “discursos poscoloniales”. Aquellos, por un
lado, producidos por los lideres de la construccién nacional en la América
hispana, que proponian la independencia de Espana (p.ej. un colonialismo
agonizante), a la vez que celebraban los imperialismos emergentes, como
el britanico y el francés, primero, y el estadounidense, luego; y, por otro
lado, aquellos que en los anos veinte del siglo XX (con la Ginica excepcién,
quizas, de Marti, a finales del siglo XIX) proponian nuevas formas de pen-
samiento poscolonial, en la medida que avizoraban claramente las dimen-
siones de los nuevos imperialismos, todavia nacientes a principios del siglo
XIX. Es en este segundo tipo de discursos y teorias poscoloniales donde
podemos situar la teorizacion de las fronteras, de los espacios intermedios
y de los legados de la semiosis colonial.

La fagocitacién —y el pensamiento de los bordes y de los espacios
intermedios como legados coloniales— es muy distinta de la sintesis he-
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geliana. Una interpretacién dialéctica, sugiere Kusch, no se podra pensar

a la manera de Hegel:
Para Hegel, la sintesis es una Aufhebung o sea, literalmente, una elevacién o,
como bien lo dice él mismo, “una elevacién sobre lo finito”. Esto supone bus-
car un mejoramiento en el sentido europeo y llevaria a justificar eso que
dimos en llamar el ser en América. Como todo proceso dialéctico tiene su
correlacién con la realidad, tomada asi en el sentido de buscar la elevacidn,
significarla, que nuestra cultura de costa podria imponer su punto de vis-
ta mediante la fuerza e imponer plenamente una cultura montada sobre
objetos. Pero, lo primero es falso, porque ni policia, ni moral, ni educacién,
podréan llevar a cabo una elevacién en el sentido del ser, porque eso seria ir
contra la vida; ni tampoco el occidente europeo podra seguir girando por
mucho tiempo en torno a una exégesis exclusiva de los objetos (1963: 171).

La sintesis que busca Kusch es la articulacién de polaridades clasi-
cas del pensamiento moderno en Ameérica, como el de civilizacién y bar-
barie o costa y sierra en Peru. Kusch traduce estas oposiciones a una mas
fundamental: la del ser y la del estar: “La divisién de costa y sierra —que
es tipicamente peruana- reproduce a las claras este problema esencial
de América: el que se refiere al distanciamiento del sery el estar, y tam-
bién el enfrentamiento dialéctico entre ambos” (1963: 165). Kusch insiste,
basado en su propia vivencia de campo y en las de otros, en el hecho de
que para las poblaciones indigenas las formas marginales de occidentali-
zacién no siempre son atractivas o envidiables. Hay, es cierto, migraciones
de poblaciones indigenas a los centros urbanos, migraciones sin retorno,
por decirlo asi, y distintas formas de adaptacién. Pero basicamente, sos-
tiene Kusch, es dificil pensar la sintesis hegeliana en una configuracién
social donde no es claro cual de los dos componentes de la sintesis debe
ser considerado como elevacidn, si la del ser o la del estar:

...en el plano estricto de la cultura [como praxis] y no de civilizacién [como
estado de cosas], solo cabe hablar en América de un probable predominio
del estar sobre el ser, porque el estar, como visién del mundo, se da también
en la misma Europa [...]. Por todo ello, no cabe hablar de una elevacién sino
mas bien —en tanto se trata de un planteo nuevo para el occidental- de una
distensién o, mejor, fagocitacion del ser por el estar, ante todo como un ser
alguien, fagocitado por un estar aqui (Kusch, 1963: 171).
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En la medida en que Kusch concibe la modernidad como el avance
y triunfo del “ser alguien” —y Colén es un buen ejemplo, tanto por la fecha
como por la manera de encuadrar su proyecto- sobre el “estar”, tal avance
no se da solo “sobre” las culturas nativas de Tawantinsuyu o de Anahuac,
sino también sobre formas de vida de la emergente Europa cristiana, en
oposicién y para sobrevivir al avance de la civilizacién islamica. Por eso la
fagocitacién del ser por el estar es vista por Kusch como la “soluciéon” ame-
ricana al problema mas amplio de la conjuncion occidentalizacién-moder-
nidad que comienza hacia finales del siglo XV, cuyos resultados actuales
los vemos en la creciente globalizacién. El descubrimiento, la conquista
y la colonizacion del Nuevo Mundo (como se suele describir todavia el
acontecimiento y procesos posteriores) no tienen relevancia particular
para la historia de América y de Espana -tal como lo construyé la his-
toriografia y la conciencia nacionalista, tanto en uno como en otro lado
del Atlantico—, sino fundamentalmente para la historia de la occidentali-
zaciéon del planeta, para la historia de una conciencia planetaria que va
irrefutablemente unida a los procesos de colonizacion®.

Kusch explica mejor su nocién de fagocitacién al decir que, al ser
tomada como un acontecimiento de orden universal, se produce en un
nivel que escapa a la concliencia histérica que Simmel, en la referencia de
Kusch, colocaba en el umbral de la conciencia histéricay que, en nuestros
dias, podriamos ver como analoga al “inconsciente politico” de Jameson.
Pero lo que es importante en la elaboracién de Kusch es la relevancia que
tiene su analisis —detenido—del manuscrito de Santa Cruz Pachacuti para
elaborar su idea de la fagocitacién:

Vivir consiste, entonces, en mantener el equilibrio entre orden y caos, que
son las causas de la transitoriedad de todas las cosas, y ese equilibrio esta
dado por una débil pantalla magica que se materializa en una simple y
resignada sabiduria o en esquemas de tipo magico. Nuestra cultura occi-
dental, en cambio, se diferencia en que suprime de todos los opuestos el
lado malo, casi como si pretendiera que todo fuera orden... Pero en este
sentido nos aventaja el indio. Por eso resulta interesante el dato que nos
trae Kubler, cuando nos dice que los indios consideraban a Cristo y al diablo
como hermanos. Y eso es verdad porque, si el indio suprimiera al diablo y lo
sacara de su conciencia, ese mundo adquiriria demasiada tensién y perde-

6  Esta tesis estd yaen germen en varios momentos del pensamiento americano y en la historia cultural
en América del Sur, al menos desde los afios cincuenta (Zea, 1959; O'Gorman, 1958).
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ria su arraigo o, lo que es lo mismo, perderia su control sobre el granizo y el
trueno, que son precisamente los antagonistas del dios (1963: 176).

Al proponer la fagocitacién como un proceso universal, Kusch esta
lejos de articular su propuesta en términos binarios —nativos frente a eu-
ropeos— y, menos aun, de formularla como la esquematica cuestion del
“otro”, que situa el ser (el si mismo, el ser alguien) como punto de refe-
rencia y como locus de enunciacién que postula la otredad. Kusch sitta
el ser —ser alguien, el ser que define el “otro” (barbaro, salvaje, iletrado, no
europeo, etc.)-en el contexto de la modernidad, en ese periodo cuya ges-
tacion precisamente coincide con la colonizacién del Nuevo Mundo y, méas
aun, con la ubicacién de una parte del planeta (igual en edad que todas las
otras como “nueva”. Asi, Kusch lleva el planteo desde la historicidad de
la colonizacién a un nivel ontolégico:

Y evadiéndonos del plano indigena, diremos, ya en un terreno ontoldgico, si
se quiere, que esa fagocitaciéon ocurre en la misma medida en que la gran
historia —o sea del estar—distorsiona, hasta engullirla, a la pequena historia
—la del ser-. Y es que la fagocitacién es una ley primitiva que consiste en
que sea natural que haya distensién y que la tensién, como la del ser, sea
antinatural o circunstancial (Kusch, 1963: 177).

Kusch caracteriza el estar —en la conciencia de Occidente- como pa-
sivoy femenino. La herencia del pensamiento indigena, que Kusch elabora
a partir de Pachacuti Yamki, ensefia que el principio no es un algo mascu-
lino, sino lo masculino y lo femenino encarnados en un ente, Viracocha.
Kusch interpreta que la preponderancia del ser en el pensamiento mo-
derno occidental es una imposiciéon de lo masculino sobre lo femenino. A
partir de aqui puede entonces criticar, en los pensadores y constructores
de la nacién (en el siglo XIX), la arraigada creencia de que ser civilizados es
una cuestion de virilidad. Esta idea, que persiste en el siglo XIX, comien-
za a gestarse en el siglo XVI cuando el proceso “civilizador” comienza a
imponer el ser sobre el estar y a construir la idea de la masculinidad del ser
y la virilidad del proceso civilizador. Kusch argumenta sobre la base de
una carta del espanol Manuel Carrillo Albornoz al argentino Cisneros, en
los momentos previos a la independencia argentina, en la cual habla de
la “afeminacién que causan estos paises”. Kusch persigue esta idea en
los escritos de varios proceres e intelectuales argentinos decimonénicos y
concluye de la siguiente manera:
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Es evidente que no estaba errado el espafiol (Albornoz). Detréds del término
afeminamiento y de las expresiones utilizadas en las cartas mencionadas,
se advierte que lo americano ejerce una acciéon nefasta sobre la menta-
lidad europea. Més allad del simple soporte geografico, América pareciera
provocar una cierta desazoén, y como los proceres estaban empefiados en
estabilizar la existencia en términos de homo faber, echan al muladar la
afeminacién de una América negra, todo lo otro, lo que no se logra resolver
(Kusch, 1970: 135).

La hermenéutica desde el “otro” que formulé Dussel en su ultimo
libro (1993b) en relacién con el legado de las culturas amerindias estaba
ya en las indagaciones de Kusch de 1963 y formulada atn de manera mas
directa en 1970 en su libro El pensamiento indigena y popular en América. En
ese trabajo, que toma como punto de referencia el “mapamundi” de Gua-
man Poma, lee la organizacién del espacio en ese mapa como alternativa, y
no como “concepcién previa”, a la cartografia europea. No lo lee, tampoco,
como expresién de formas precolombinas auténticas de organizar el espa-
cio, sino como lugar donde se manifiesta el conflicto intercultural, donde la
fagocitosis tiene su germinacién. Esto es, en la apropiacién que hace Gua-
man Poma de la cartografia y de la organizacién europea del espacio para
rearticular (o reconvertir) lo que proviene de otra memoria. No se trata en
Kusch de una “hermenéutica desde el otro”, sino, mejor, de una hermenéu-
tica del espacio intermedio, como lo formulé Silviano Santiago (1971), o del
nepantla ndhuatl (Pat Mora) o de la frontera y la nueva mestiza (Anzaldua,
1987) o, en fin, de la “transculturaciéon” concebida por Fernando Ortiz.

No deja de ser extranio que el debate sobre la posmodernidad

tenga ya varios afios y varias publicaciones en América Latina y
que la poscolonialidad, en cambio, no haya despertado el mismo interés.
No es este el lugar para preguntarse por qué sucedieron asi las cosas. Con
estas notas quiero subrayar distintas maneras de responder, en América
Latina, al proceso de occidentalizacién. Esto es, de responder a las he-
rencias coloniales mediante teorias poscoloniales. Uno podria pregun-
tarse por qué este tipo de teorias tuvo tanto arraigo, en cambio, en la
intelectualidad relacionada con Asia, el mundo &rabe o Africa. Es curioso
que las teorias (respuestas) poscoloniales hayan surgido en las regiones
culturales que experimentaron la segunda etapa de occidentalizacién,
aquella llevada adelante fundamentalmente por Inglaterra y Francia.
Pero, curiosamente, fueron Frantz Fanon -un caribeno que por escri-
bir en francés y por haber vivido en una experiencia y legado colonial
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distinto al hispano, no tuvo mucho arraigo en Hispanoameérica— y otros
escritores caribeios —como Césaire, Lamming y Glissant- quienes desde
los anos cincuenta practicaron un tipo de critica y teoria poscolonial. De
ellos aprendié mucho Roberto Fernandez Retamar, cuyo Calibdn fue leido
y se sigue leyendo como un discurso hispanoamericano, aunque un tan-
to extrano para los legados de las colonias espanolas en América.

Todo ello me lleva a enfatizar en la necesidad de repensar las he-
rencias coloniales y las teorias poscoloniales junto a una reconfiguraciéon
geopolitica y geocultural de las Américas. La divisién tanto geopolitica
como geocultural (particularmente geolinglistica) es el resultado de dis-
tribuciones y clasificaciones coloniales. Esto es, son herencias coloniales,
en el propio sentido de la palabra herencia. La incomunicacién o la poca
y dificultosa comunicacién entre Hispanoameérica, Brasil y las islas del
Caribe —cuyas lenguas oficiales son el espanol, el francés y el inglés) es
obra de la distribucién geocultural colonialista y también de los resabios
de las herencias coloniales en la organizacién y distribucién del saber.
Una de las tareas —quizas, de descolonizacion intelectual- que la teo-
rizacién poscolonial nos puede ayudar a llevar adelante es la de repen-
sar la superposicién de herencias coloniales, en areas culturales como
las Américas y el Caribe, en vez de hacerlo siguiendo una divisién de
fronteras lingtisticas, con sus correspondientes cronologias lingtiisticas
economicas imperiales. En consecuencia, las teorias poscoloniales pue-
den convertirse en un instrumento Util para la reorganizacion del saber,
la politica cultural y la programacién curricular, medios particulares de
llevar adelante la descolonizacién intelectual o, si se quiere, de tomar en
serio el hecho de que los “origenes”no estan en Grecia, sino en cualquier
lugar. Esto es, de tomar en serio la politica de la ubicacién geocultural, asi
como de la ética y politica de la enunciacién.

Al leer a Edouard Glissant (1989), por ejemplo, en su critica a las
nociones de Literatura y de Historia como instrumentos de colonizacién
(p.ej., reorganizacién hegemoénica y supresién de las formas de expresion
caribena), se subraya la importancia de la lengua —colonial o imperial,
poco importa en este caso— en el mantenimiento de nociones y practicas
inventadas para cubrir necesidades en otros suelos, y se muestra cémo
estas se convierten en formas de represion y de control justificadas en
valores culturales, en regiones colonizadas o reguladas por distintos im-
perialismos:

History is written with a capital H. it is a totality that excludes other histo-
ries that do not fit into that of the West. Perhaps therein lies the link between

170) Trayectorias de re-existencia: ensayos en torno a la colonialidad/decolonialidad del saber, el sentir y el creer



Bossuet (Providence) and Marx (the class struggle): this ethnocentric principle
unites the mechanics of the Historical process (the Christian God, the proletariat
of industrialized nations) with the soul of the West. The hierarchical system
instituted by Hegel (ahistory, prehistory, history) corresponds clearly with
the literary ideology of his time. // Literature attains a metaexistence, the
all-powerfulness of a sacred sign, which will allow people with writing to
think it is justified to dominate and rule people with and oral civilization.
And the last Western attempt to conceptualize a History, that of Toynbee,
will organize the Total System based on a discriminatory sequence (great
civilizations, great states, great religions) indispensable in such a project.
// Tt is against this double hegemony of a History with a capital H and a
Literature consecrated by the absolute power of the written sign that the
people who until now inhabited the hidden side of the earth fought, at the
same time they were fighting for food and freedom (Glissant, 1981: 75-76).

Estas observaciones estan ligadas al argumento que construye Glis-
sant sobre la ensefianza de diversas literaturas (“on the teaching of lite-
ratures”) en francés fuera de Francia. El problema que ve Glissant es uno
de locaciones asignadas por la hegemonia de las culturas imperiales y, en
este caso, de Francia. De tal modo que la ensefianza presupone una com-
paracién y de la comparacién entre literaturas francesas fuera de Francia
y la literatura francesa en Francia, las primeras salen perdiendo, porque
la comparacién se hace segin las reglas del juego establecidas para la
segunda. Algo semejante ocurrid con las literaturas hispanicas fuera de
Espafia en el siglo XIX y principios del XX, hasta el momento en que la
literatura del boom modifica la perspectiva. Modificacién que implica cierto
riesgo: la produccién de una literatura poscolonial que es reconocida por
los valores hegemonicos de las culturas colonizadoras. Glissant, en cam-
bio, busca otras soluciones. Esto es, expresiones que “salen”, por asi decirlo,
del circulo de la practica literaria o que ponen a la literatura “fuera de lu-
gar”, en el baile, en el canto, en el teatro popular, en los relatos orales, etc.
Pero es aqui donde viene la objecion: “These are not literatures [en francés
fuera deFrancia] thatallow a human being to understand himself and tobe
himself” (Glissant, 1981: 171). Michelle Cliff puso de relieve el mismo pro-
blema al senalar que, en Jamaica, el inglés de la isla se compara, y trata de
ser domado, por el inglés imperial (“the king’s english”).

q El proceso de occidentalizacién es mas ancho y maés largo, por

asi decirlo, del que ocurri6 en los siglos XVI al XVIII en el Caribe,
México y Pert. El Caribe es quizas el ejemplo donde los sucesivos estratos
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de colonizacién —de expansion imperial y de occidentalizacién- se perci-
ben en sus continuidadesy rupturas. La América hispana, en general, pasé
por el periodo de la construccién nacional en la dificil encrucijada de des-
prenderse de la herencia colonial (o imperial) hispanicay tratar de negociar
otro tipo de relaciones con los imperialismos sucesivamente dominantes:
el inglés y el francés primero y el norteamericano después. La cuestién
para el futuro de los estudios coloniales es donde poner el acento: en la
division linguistica (p.ej., aquellas areas donde la occidentalizacion estuvo
ligada al espartiol, al portugués, al francés o al inglés), en la divisién geocul-
tural (p.ej., los Andes, Mesoameérica, el Caribe) o en los sucesivos momentos
de desplazamiento de la conceptualizacién amerindia de su propio territo-
rio y su reemplazo por construcciones imaginarias del discurso colonial
(o imperial): Indias occidentales, Nuevo Mundo, América, hemisferio oc-
cidental, etc.

En todo caso, el lugar de la critica y de la teoria poscoloniales seria
el de la permanente construcciéon de lugares diferenciales de enuncia-
cién en los marcos discursivos (p.ej., discurso colonial) construidos por
los sucesivos momentos del proceso de occidentalizacién: desde la expan-
sién mercantilista hasta la globalizacién, pasando por la Revolucién In-
dustrial y la expansién capitalista. Como practicas culturales, la critica y
la teoria poscoloniales contribuirian a mantener en constante vigilancia,
hasta disolverlos, conceptos que conservan las divisiones imperiales entre
Oriente y Occidente, entre Primer Mundo y Tercer Mundo, entre salvajes y
civilizados, entre centro y periferia. En la medida en que estos conceptos
y polaridades tienden a ser negados hoy por ciertos discursos académicos,
pero siguen teniendo vigencia en diversos discursos sociales, la cuestion
no es la de repetir que la divisién entre Primer y Tercer Mundo es falsa o
que centro y periferia son un mito, si no la de desmontar las condiciones
de posibilidad y las motivaciones de necesidad que produjeron esas
construccionesimaginarias y que todavia hoy las mantienen. Las cuestio-
nes fundamentales siguen siendo, todavia:

e Siel “Orientalismo” es todo discurso que produce una imagen
(p.ej. una locacién imaginaria) del Oriente, ;hasta qué punto es
posible la relocalizacién imaginaria por parte de los sujetos que
son localizados como orientales, sin caer en nuevas formas de
Orientalismo?

e Dadoque una pregunta semejante se podria hacer con respecto
al “Occidentalismo” como construccién imaginaria que se pro-
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duce en el mismo gesto de construir el Orientalismo, ;cuales
son las diferencias entre la construccién del extremo Occidente
o del hemisferio occidental y del Orientalismo?

Mi respuesta tentativa a estas preguntas es, al mismo tiempo, una
justificacién de la critica y la teoria poscoloniales: mientras que Orien-
talismo y extremo Occidente son construcciones imaginarias, Occidenta-
lismo es, en cambio, la construccién del lugar de la enunciacién que hace
posible la construccién del Oriente y del extremo Occidente. La critica y
la teoria poscoloniales tienen, entre una tarea posible, ganar lo que fue
negado por la occidentalizacion (entendida como “expansion del lugar de
enunciacién”). Esto es, construir nuevos lugares legitimos de enunciacién
que hagan posible la relocalizacién de las construcciones imaginarias
(Oriente, extremo Occidente), producidas por la expansién occidental,
por el crecimiento monstruoso de la creencia de que el lugar de enuncia-
cién es solo uno: el de Occidente, esto es, el de las Humanidades (filo-
sofia, historia, literatura, etc.) y de la historia de las ciencias (sociales y
naturales), cuya necesidad constante es la de remitirse al pensamiento
griego como referencia del origen. Kusch nos ensena a escuchar otras
voces, de igual consistencia pero subalternizadas por el locus de enun-
ciacién colonial que se construyd, a partir del siglo XVI, distribuyendo y
desplazando identidades que, a finales del XX, tratamos de redistribuir y
resituar. En suma, el proceso de allocation of meaning engendrado y man-
tenido por el discurso colonial va acompaniado por el proceso de relocation
of meaning que el primero engendra, como la otra cara de la moneda, y
por el proceso mas reciente en que la critica y las teorias poscoloniales in-
tentan repensar los dos procesos anteriores y sus consecuencias actuales,
como practica oposicional.
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Posoccidentalismo: las epistemologias
fronterizas y el dilema de los Estudios
(latinoamericanos) de Area!

EL ARGUMENTO QUE SIGUE ES UNA CONTINUACION DE CUESTIONES

que comenzaron a preocuparme después de la conclusién
de The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Territoriality and Colonization
(1995), sobre todo del epilogo “On Modernity, Colonization and the Rise
of Occidentalism”. Esta reflexién se continud en un articulo previo pu-
blicado en esta misma Revista Iberoamericana (1995; véase también Mig-
nolo, 1994-1996). Tuvo asi mismo mucha importancia en esta serie de
reflexiones la resistencia que encontré en América del Sur a la idea de
poscolonialidad en seminarios y conferencias que ofrec{ en Puebla (Méxi-
co), Bogota y Cartagena (Colombia) y Buenos Aires (Argentina). En Brasil
(Rio de Janeiro, Salvador y Minas Gerais) la acogida fue mas favorable.
Indirectamente, este articulo es una continuacién de la conversacién con
Santiago Castro-Gomez por correo electrénico, que se concretd luego en
un capitulo de un libro (Castro-Gomez, 1996) y, de forma interrumpida por
carta, fax y correo electrénico en los dos ultimos afos, con Roberto Fer-
nandez Retamar. Finalmente, intento aqui continuar la linea de apertura
hacia la reflexion critica sobre el colonialismo y la modernidad, abierta
por Stuart Hall en los estudios culturales (1991a; 1991b), y seguir des-
centrando la localizacién geografica y epistemoldgica del conocimiento,
regionalizando el posmodernismo y el poscolonialismo mediante la invita-
cién a la fiesta de alguien olvidado: el posoccidentalismo.

Agregar un “pos”ma