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Métodos etnograficos: aportes de la
antropologia y los estudios culturales

Patricio Guerrero Arias!

1. El panorama latinoamericano

El estudio de la cultura fue tradicionalmente el ‘objeto’ privilegiado
de la antropologia, pero el avance de los procesos de lucha de sus antiguos
‘objetos’ de estudio constituidos hoy como sujetos politicos e histdricos,
abrié un proceso que tuvo una doble consecuencia: por un lado, eviden-
ci6 la crisis de los paradigmas tedricos que se disputaban el sentido de la
racionalidad del conocimiento que planteé la urgencia de abrir la antro-
pologia vy, por otro, contribuyé a romper las fronteras disciplinarias que
hacfan de la cultura propiedad exclusiva de ésta.

Las nuevas condiciones sociohistéricas fueron abriendo espacios a
otros abordamientos como los Estudios Culturales, que empezaron a con-
siderar la cultura sin las ataduras disciplinarias y no desde una mirada
objetivante de la misma, sino desde la necesidad de entenderla desde
dimensiones politicas, zonas fronterizas, como un campo de posibilida-
des, de transformaciones epistemoldgicas, pensado desde las propias rea-
lidades concretas, incorporando para ello aportes inter, trans, y anti-dis-
ciplinarios.

1 Antropélogo por la Universidad Politécnica Salesiana y docente de las carreras de
Antropologfa y Comunicacién Social de la misma Universidad. Doctorado en Estudios de la
Cultura en la Universidad Andina Simén Bolivar de Quito.
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El presente trabajo pretende hacer una aproximacién desde una
mirada critica sobre la antropologia y los Estudios Culturales, para tratar
de hallar entre ellas los puntos de encuentro y de ruptura con relacién a
sus miradas sobre la cultura, sobre sus enfoques epistemoldgicos, sus apor-
tes metodolégicos, en especial con relacién a los métodos etnograficos,
pero sobre todo sobre sus implicaciones éticas y politicas. Para ello inicial-
mente ubicaremos la historicidad y los procesos respectivos que las hacen
posible, reflexionaremos sobre sus postulados, encuentros y rupturas, v,
finalmente analizaremos estudios de caso de investigadores que desde el
dialogo entre la antropologia y los Estudios Culturales estdn planteando
una propuesta diferente para la realizacién del trabajo etnografico, cuyos
aportes resultan ttiles para nuestro trabajo en la Universidad Politécnica
Salesiana, que es el objetivo central de esta investigacion.

1.1 El surgimiento de la Antropologia

El surgimiento de la antropologfa como lo sefiala Wallerstein (1996:
23-24), tiene que ver con la forma como se estructura el sistema mundo
capitalista moderno, que significé el encuentro de Europa con el resto de
los pueblos del mundo y el ejercicio de la dominacién sobre la mayoria de
éstos. Se vivia un momento histérico en el que se daba la existencia de
dos tipos de estructuras sociales. Por un lado, las sociedades europeas que
se consideraban la ctspide de la evolucién social vy, por el otro, estaban
esas ‘otras’ sociedades y culturas a las que se consideraba permanecian en
el salvajismo y la barbarie y que necesitaban ser conocidas, para el ejerci-
cio de la dominacién. La misma que no fue Ginicamente un hecho politi-
co y econémico, sino también epistemoldgico, pues se empieza a ejercer
no solamente el monopolio del poder sobre el control de la economia y lo
social, sino el monopolio del poder de la representacién y la enunciacién
para el control de los medios discursivos, para el sometimiento de los ima-
ginarios y los cuerpos de los pueblos sometidos. Europa se vuelve el eje
universal del desarrollo social, politico, econémico, cultural, lugar supre-
mo de enunciacidn, y el resto de las sociedades objeto de lo enunciado,
mero eco y reflejo de sus discursos de verdad.

El desarrollo del sistema mundo capitalista, que se expresa ahora en
la fase de globalizacién, fue resultado de un proceso de expansién colonial
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imperial en sus tres etapas previas: la cristianizacién con el Imperio
Espafiol, la misién civilizadora del Imperio Inglés y el desarrollo-moderni-
zacién por parte del imperialismo norteamericano y en cada una de ellas
estuvo siempre presente la necesidad de objetivar a esos otros que se vol-
vian eje de la accién colonial.

Asi, el surgimiento de la antropologia esta ligado a las geopoliticas
del conocimiento, que el orden colonial dominante llevaba adelante, a fin
de naturalizar el imaginario colonial de occidente, al que contribuyen las
Ciencias Sociales, pero de ellas es la antropologia la que se legitima como
la ciencia de los ‘otros’, de los pueblos ‘primitivos’, de las otras culturas no
occidentales y con un claro uso instrumental para su dominio.

Si bien la historia de la antropologia est4d muy ligada a su instrumen-
talizacion por el poder para su legitimacion y ejercicio no implica que ese
haya sido su tnico destino, sino que al interior de la propia antropologia
y como expresién de la lucha que se ha dado en el terreno también del
conocimiento, pero sobre todo en la sociedad, han surgido miradas dife-
rentes que han estado trabajando por su descolonizacién. Asi debe reco-
nocerse los esfuerzos por la creacién de antropologfa anticolonial, antro-
pologia de la descolonizacién, antropologia de la liberacion, las antropo-
logias marxistas, la antropologia militante, antropologia del sur o la de
una ‘antropologia comprometida con la vida’ como ha propuesto la
Escuela de Antropologia Aplicada de la Universidad Politécnica
Salesiana, que no solo han estado trabajando por romper la visién instru-
mental, exotizante de la vieja antropologia colonial, sino de reformular
sus concepciones tedricas, metodoldgicas, pero sobre todo sus metas y éti-
cas, sus praxis y compromisos en la perspectiva de construir una antropo-
logia que no se limite al estudio de la cultura y la realidad, sino que apor-
te activamente a su transformacion.

1.2 El surgimiento de los Estudios Culturales

Es un momento histérico caracterizado por el avance de la lucha
anticolonial y los procesos antimperialistas, en las décadas de los cincuen-
ta y sesenta surgen los Estudios Culturales, en la Universidad periférica de
Brirminghan en Inglaterra, cuyos componentes tedricos estaban asociados
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al trabajo de los historiadores marxistas como Thomson, y el trabajo de la
sociologia de la cultura de Williams y los aportes de Hall y Hogart. Se
pude evidenciar desde sus inicios, y eso ya es una gran ruptura con la
antropologia, el compromiso politico militante influido por el marxismo
althusseriano y el neogramsciano, asi como del estructuralismo, el poses-
tructuralismo, la preocupacién por la critica literaria y el andlisis semi6ti-
co en la constitucién de los sujetos sociales.

Desde sus inicios surgen como un cuestionamiento al modelo disci-
plinar académico tradicional y a los contenidos instrumentales de las
ciencias. Se proponen la articulacién de la academia con los actores poli-
ticos a fin de poder conocer sus estrategias y ver cémo opera en ellos la
cultura de masas y la popular en sus estrategias de lucha frente al poder.
Se plantea la preocupacion por analizar la cultura en relacién con los pro-
yectos de transformacion social.

Frente al ‘hablar por’ y ‘hablar de’, propio del academicismo disci-
plinar, propone escuchar y ‘hablar desde’ las voces de los propios actores.
Este giro en el locus de enunciacién constituye igualmente una ruptura
fundamental de las disciplinas tradicionales que negaron a los ‘otros’ su
contemporaneidad, puesto que fueron construidos como objetos del cono-
cimiento. La construccién de este lenguaje polifénico rompe con el len-
guaje ventrilocuo que caracterizé a la vieja antropologia que al constituir-
se como ciencia de los otros tenfa el monopolio de la enunciacién.

Los aportes de los estudios poscoloniales y de los estudios subalter-
nos permitirdn que la mirada critica y la perspectiva politica de los estu-
dios culturales vaya madurando y se avance en el proceso de indiscipli-
nar las disciplinas (Castro-Gémez). Los estudios poscoloniales, generatri-
ces de los estudios culturales, se presentan como una teoria critica de la
cultura en tiempos del sistema mundo globalizado, que busca entenderla
desde las dimensiones de la ‘totalidad social’ y con un enfoque transdici-
plinario. El término poscolonial se refiere al proceso de cambio radical
epistémico/hermenettico en la produccién teédrica e intelectual desde
diversas teorfas y prdcticas que emergen de las herencias coloniales,
como espacio de conciencia critica. Lo pos se entenderia no tanto como
‘lo que viene después de’, sino como ‘lo que va mas all4’ y se distancia cri-
ticamente de un cierto movimiento intelectual, como utopia posible.
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Esto lo hace distinto de la critica posmoderna, pues responde a un espa-
cio geocultural marcado por la colonialidad. Esta historicidad desde los
mérgenes es la que marca las practicas académicas y politicas de las teo-
rias poscoloniales.

1.3 Los Estudios Culturales en América Latina

Los Estudios Culturales llegan a América Latina y se expresan dos
momentos, estudios sobre Latinoamérica que reproducia el locus de enun-
ciacién desde afuera ‘hablar por’ y ‘hablar de’; y un segundo momento de
estudios desde Latinoamérica, que busca hablar a partir de sus propias
voces.

En América Latina ya existia una vieja tradicién que venia reflexio-
nando y trabajando el analisis de la cultura, ‘mucho antes de que llegue
esta etiqueta’ de los Estudios Culturales (Martin Barbero). Se hace nece-
sario por ello un mapa que tome en consideracion el acumulado de la pro-
duccién histérica (Walsh), desde los legados de Garcilazo de la Vega,
Huamdn Poma; Maridtegui, Arguedas, los aportes del pensamiento criti-
co, como la teorfa de la dependencia, la teologia de la liberacion, la
Pedagogia del oprimido de Freire, la Filosofia de la liberacién de Dussell,
la investigacién accién participativa de Fals Borda, asi como los aportes
de Rama, Cornejo Polar, Garcia Canclini, Rubén Barbero, Zapata
Olivella, Kush, Reinaga. De igual forma, los aporte de intelectuales que
desde distintos campos han estado trabajando por la descolonizacién de
las Ciencias Sociales y la cultura y por una practica liberadora de las mis-
mas, como: Bonfil Batalla, Arispe, Batra; Colombres, Stavenhagen,
Galeano, Monsivais, Ribeiro y Mato. Fundamentalmente, deben ser con-
siderados los aportes de los propios actores, del movimiento zapatista, del
movimiento indigena ecuatoriano, guatemalteco, colombiano y bolivia-
no, de los movimientos cimarrones afroamericanos, de los movimientos
de artistas, escritores, feministas, ecologistas, jovenes, homosexuales,
etcétera, y tantos otros que han aportado al debate tedrico y politico sobre
la cultura, y cuya genealogia estd por completarse a partir de los aportes
que desde cada lugar de América Latina se ha hecho y que no necesaria-
mente han sido dentro de la linea de los Estudios Culturales.
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La posibilidad de abrir un debate de los Estudios Culturales desde la
regién andina plantea la necesidad de evidenciar sus tensiones ideoldgi-
cas y hegemonicas y su distanciamiento de perspectivas criticas y politi-
cas, que se sostienen en posturas eurocéntricas lo que les hace poco ttiles
para la comprensién de practicas sociales y politicas marcadas por la dife-
rencia. No se trata de reproducir las practicas de los Estudios Culturales
de los centros hegemonicos del saber, sino de construir puentes entre
‘comunidades interpretativas’ y entre las diversas disciplinas y los saberes
locales, que se constituyan como una propuesta alternativa a la de los
Estudios Culturales europeos o estadounidenses, para empezar a hablar
desde nuestros propios lugares, por eso se empieza a hablar desde la regién

andina de Estudios Inter-culturales (Walsh, 2003).

1.4 La ruptura paradigmdtica en torno a la cultura

El estudio de la cultura fue hasta hace poco un monopolio exclusi-
vo de la antropologfa. La ruptura paradigmética en torno a la cultura surge
como consecuencia de las dimensiones politicas que los diversos actores
que la construyen van dando a la cultura en sus luchas de sentido y por la
existencia. Esto ofrece posibilidades para que emerja una mirada critica y
politica de la cultura desde los Estudios Culturales, que es un aporte para
descolonizar la mirada objetivante, exotizante instrumental que la vieja
antropologia ha mantenido sobre la cultura. Este debate articulado a los
procesos politicos, contribuye para que la Escuela de Antropologia
Aplicada de la Universidad Salesiana pueda profundizar la discusion y
andlisis que venfa haciendo sobre la dimensién politica de la cultura, y
sobre la construccién de una distinta antropologia comprometida con la
vida, desde mucho antes de que se discutan los aportes de los estudios cul-
turales?.

2 Al respecto véase las publicaciones de la Escuela de Antropologia Aplicada de la serie
Antropologfa Aplica desde 1990 en adelante, como también: ENDARA, Lourdes /| GUERRE-
RO, Patricio: Notas sobre cultura, identidad, tradicion y modernidad (1996) [ De la protesta a la
propuesta: Memorias de los talleres de Antropologia Aplicada (1996-1997) | Reflexiones sobre
Interculturalidad (1999) [ Dialogo Intercultural: Memorias del Primer Congreso Latinoamericano de
Antropologia Aplicada (2000) /| GUERRERO, Patricio, La Cultura: Estrategias conceptuales para
comprender la identidad, la diversidad, la alteridad vy la diferencia (2002)
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Esta perspectiva critica surge como respuesta al enfoque metafisico
y naturalistico tradicional de cultura, que la ve como una ‘facticidad natu-
ral’ sobre la que ha construido reduccionismos biologistas, sociologistas o
culturalistas como los que han caracterizado a la vieja antropologia y se ha
limitado a sefialar sélo los rasgos externos, descriptivos manifiestos de la
cultura y la han leido siempre al margen de la sociedad y de los sujetos
sociales subalternizados que la construyen, a los que las elites considera-
ban carentes de cultura y ésta como un patrimonio exclusivo de las clases
dominantes. El enfoque critico aborda la cultura como una construccion
social presente en toda la sociedad humana, por lo tanto, no puede ser
analizada al margen de la misma sociedad, ni de los sujetos sociales que la
construyen, ni por fuera de las condiciones sociohistéricas que la hicieron
posible, ni alejada de los horizontes histéricos que llevan adelante en sus

luchas de sentido (Guerrero, 2002).

Si consideramos a la cultura como una construccién, como un pro-
ceso y un producto de la sociedad, pero, ademds, si vemos que la cultura
es constructora del sentido de lo social; la cultura es, por tanto, también
un campo de batalla ideoldgico del sistema-mundo moderno (Wallerstein,
1999) por el control de los significados y las significaciones sociales, un
escenario de luchas de sentidos que inevitablemente se expresan en toda
sociedad por la vida y por cambiar la vida (Castro-Gémez: 98).

Es muy importante, la propuesta de los estudios culturales, de con-
siderar la geopolitica, geohistoria y geocultura que se construyen en el sis-
tema mundo, que significa comprender las interrelaciones entre ese siste-
ma globalizado con los espacios locales para ver el proceso de construc-
cién y reconstruccion de identidades, ver cémo estén atravesadas por la
globalidad y cémo alli encuentran respuestas insurgentes para descoloni-
zar y desubalternizar la instrumentalizacién que el poder hace de la diver-
sidad tanto en su construccion social como en el campo de los sentidos
frente a la globalizacién, cultura, diversidad y diferencia. Estas son tam-
bién armas insurgentes para enfrentar la colonialidad del poder impuesta
por el sistema mundo capitalista.

No nos parece muy acertado el sefialar, como lo hacen algunos de
los tedricos de los Estudios Culturales, que la crisis de la antropologia,
relacionada con su objeto y sujeto de anilisis es en parte generada por la
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difusion de los Estudios Culturales (Walsh). Esto nos parece un error pare-
cido al que cometen los estudios posmodernos que han sefialado que la
constatacién de la diversidad y de la diferencia se debe a sus aportes.
Cuando al igual que la crisis no s6lo de la antropologia, sino del conjun-
to de las Ciencias Sociales no se debe al surgimiento de dichos estudios,
ni de sus tedricos, sino que debe vérsela en términos politicos como el
resultado del acumulado de las luchas sociales que hacen posible la cons-
titucion de los antiguos objetos de estudio de todas las disciplinas, en suje-
tos politicos e histdricos; esto es lo que hace entrar en crisis, insistimos,
no tnicamente a la antropologia, sino al conjunto de las ciencias, y a la
academia, y les plantea la necesidad de una reformulacién sobre todo ética
y politica.

Una reflexién ética y politica que debe hacerse desde los estudios
culturales, es si pueden sus tedricos seguir hablando y escribiendo en
ingles, sobre América Latina, solo desde sus cémodas oficinas de las
Universidades Norteamericanas, sin mantener articulaciones militantes,
vitales con los procesos de lucha por la existencia que los actores subalter-
nizados estdn llevando adelante y sobre los que se teoriza; pero ya no es
posible, creemos, seguir teorizando alejados de la vida; de lo contrario se
podria reproducir, el peligro que advierte Walsh (2003) de que “...los
estudios culturales en América Latina pueden convertirse en complices
dentro de la nueva légica (multi)cultural del capitalismo transnacionali-
zado”.

El reto que se plantea es ;cdmo evitar que estos se vuelvan una
nueva disciplina o entre a jugar en el campo del disciplinamiento que le
impone la academia, a pesar que discursivamente se sostiene la necesidad
de indisciplinar la ciencia?; ;cémo evitar que se vuelvan un nuevo ‘para-
dogma’ mas (Olver Quijano); de ahi la necesidad de preguntarse sobre la
validez de este proyecto intelectual, o si no se corre el riesgo de replicar
algo que esta declinado en los centros académicos hegemdnicos del norte.

1.5 La etnografia en la antropologia y los Estudios Culturales

La etnografia constituye el método fundante de la antropologia,
pero dado el potencial para la comprension de los universos de sentido de
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la cultura y de la accién social en general, se ha convertido en un méto-
do privilegiado de los estudios culturales y de otras disciplinas como la
sociologia, la sicologfa social, la did4ctica o la etnometodologia.

La etnografia se fue estructurando como una estrategia de investiga-
cion cualitativa en sociedades con mayor uniformidad cultural y, aparen-
temente, de menor complejidad que las sociedades de gran escala, como
las sociedades industriales. Para entender la complejidad de estas culturas
y alcanzar esta meta holistica, los etnégrafos adoptaron una estrategia de
libre accién y de trabajo de campo, de observacion directa y participante
para la recoleccién de sus datos, por lo que se desplazaban a los sitios de
una sociocultura para poder llegar a conocer en forma global la dindmica

de la misma (Guerrero, 2002).

La etnografia desde la perspectiva de la teoria critica, se ha nutrido
de diversos enfoques como la fenomenologia, la hermenéutica, el interac-
cionismo simbélico, que han tenido como eje central, el cuestionamien-
to al modelo positivista, racionalista y empirista de la ciencia. El enfoque
fenomenolégico cuestiona que los hechos sociales sean considerados
como cosas, comparables a las del mundo fisico, por lo que no se puede
establecer regularidades ni predicciones, menos aun leyes con validez uni-
versal. Cuestiona la visién empirista del sujeto como tabula rasa, y eviden-
cia su rol constitutivo, activo y constructivo en el conocimiento (ibid.).

El interaccionismo simbdlico muestra que la accién humana, es una
accién simbdlica; por lo que el trabajo etnografico debe buscar compren-
der la trama de significados que los sujetos sociales construyen en diver-
sos contextos de significacién, para lo cual es importante dar relevancia a
los conocimientos del sentido comun de los actores sociales, sin olvidar
que los significados son productos sociales que surgen durante la interac-
cién de los diversos actores sociales (Yuni, 2005).

La hermenéutica propone una investigacion social que sustituya las
nociones de explicacién, prediccion y control propias del positivismo, por
las de comprensién, significado y accién. La interpretacién es el proceso
por el cual los actores sociales relacionan los significados y la accién; por
ello, la etnografia es el recurso metodolégico apropiado para la descrip-
cién densa y la interpretacion, de cémo las interacciones humanas, que
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estdn practicadas dentro de determinadas instituciones, que emplean
determinadas herramientas culturales, signos, cédigos, lenguajes y gene-
ran un conjunto de valores, principios, ethos, formas de percibir la reali-
dad y de actuar en ella, que solo adquieren sentido dentro de un determi-
nado contexto socio cultural (ibid.).

Desde el pensamiento critico, se cuestiona el predominio de la razén
instrumental, entre medios y fines propia del positivismo y su pretensién
de objetividad y neutralidad; priorizan la visién de un actor social que estd
social, cultural e histéricamente situado, defienden la centralidad del len-
guaje en los procesos de interaccién simbélica y en la construccion de sig-
nificados y sentidos, sus postulados metodolégicos priorizan el andlisis de
los discursos; promueven una ciencia social critica, que parta del cardcter
humano, que tiene implicaciones politicas, que genere cambio social y
promueva la emancipacion (ibid.: 133-136).

Hoy se ha cambiado la visién exdtica de aquella etnografia que
construfa a los ‘otros’ como meros ‘objetos de estudio’. Desde la perspec-
tiva de los propios actores sociales, tanto la antropologia como las demas
ciencias sociales, han sido profundamente cuestionadas, por su tendencia
a la construccién de formas objetivantes, descriptivas e interpretativas de
la accion social, pero que han excluido a los actores sociales, han produ-
cido conocimientos que no refuerzan su agencia politica e histérica, y que
no tienen el potencial transformador de la realidad en la que estos viven
(Juncosa, 2007: 2). Hoy tenemos claro que el trabajo antropolégico no
construye ‘objetos de estudio’, pues se lo realiza con sujetos sociales con-
cretos. El ser humano no es ni puede ser un objeto de estudio. Los antro-
p6logos no estudiamos a los seres humanos como tales ya que esto, desde
perspectivas éticas y politicas, serfa cuestionable. Lo que la antropologia
estudia no es a la gente, sino lo que hace esa gente y el sentido que da a
lo que hace; estudiamos los hechos, procesos, dindmicas, instituciones
socioculturales que los seres humanos construyen a través de su cultura y
a los que se encuentran articulados (Guerrero).

La etnografia, como lo plantea Rosaldo (ibid.), es una forma de an4-
lisis social; de comprension intercultural, por ello es la mayor contribu-
cién al conocimiento que la antropologia cultural ha hecho. La etnogra-
fia, lo dice Clifford, es un “fenémeno interdisciplinario emergente” que
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permite acercarnos a las diversas dimensiones de la acciéon humana, desde
tomar helados hasta la guerra, la ritualidad o las nuevas construcciones
miticas. La etnografia abarca una infinidad de campos que van desde las
descripciones y andlisis histéricos, las criticas culturales, los estudios sobre
la funcién de la cultura en la vida cotidiana, la descripcién de los nuevos
universos de sentido que se han construido por accién de los mass medias.
La etnograffa es importante para describir y analizar los actuales escena-
rios que hoy tienen la antropologia y los Estudios Culturales.

La etnografia pretende elaborar una ‘descripcion densa’ (Geertz) de
la accién social, cuyo objetivo es develar los universos significantes, sig-
nificados y significaciones que los actores sociales ponen en juego en su
vida cotidiana y que otorga sentido a su ser y estar en el mundo y la vida,
lo que trata es de hacer un trabajo microscépico, un recorrido lento,
minucioso y profundo, por el mundo del sentido para poder comprender
el sentido del mundo, la trama de significados de una cultura, a fin de cap-
tar las estructuras de significacion, la fina red de relaciones e interaccio-
nes de sentido que a veces pueden estar ocultas, la etnograffa ayuda a
hacer visible los rostros de lo invisible, pero siempre desde el punto de
vista de los actores sociales, cuyas practicas sociales y culturales, describe
e interpreta.

2. Experiencias de investigacion

2.1 La antropologia del performance vy la etnografia de lo local de
Gisella Canepa

El trabajo de Cédnepa (2001: 11) recoge estudios etnograficos sobre
diversas manifestaciones rituales, festivas, coreograficas y musicales de los
Andes peruanos, bolivianos y ecuatorianos, consideradas generalmente
como folklore o cultura tradicional que han tenido un trato marginal en
las Ciencias Sociales, por ser practicas de grupos subalternizados sin inge-
rencia en la cultura, la historia nacional hegeménica, pues contradicen su
proyecto nacional moderno.

Frente a esta mirada intelectualizada se pregunta sobre la pertinen-
cia de una perspectiva local y etnografica, en el contexto actual de la glo-
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balizacién, marcada por grandes procesos migratorios, y de aceleradas
transformaciones econémicas, tecnoldgicas y comunicacionales. Si bien,
como consecuencia de los procesos que la misma globalizacién genera, se
ha despertado un mayor interés por los estudio de la cultura, éstos no han
logrado superar sus miradas objetivantes que la ven como reflejo de una
realidad preexistente. La globalizacién ha transformado, ademds, a la cul-
tura en un mero objeto de consumo, esta mercantilizacién ha implicado
la alienacién de su condicién como accién creadora de sentido de lo
humano, lo que hace dificil mirar a la cultura como proceso y como cons-
tructora de praxis y realidades sociales (ibid.).

Se plantea una etnografia que permita mirar a las expresiones cultu-
rales alejadas de la mirada exdtica que las transforma en mero folclor,
sino, como précticas sociales en las cuales los individuos y las sociedades
se interrelacionan en diversos planos: locales, regionales y nacionales; y
ademds, revalorizar la importancia del estudio de las précticas tradiciona-
les, para explicar a partir de ellas nuevos procesos, como la expansion del
mercado, la migracién la modernizacién, la globalizacién, y como éstos
operan en la redefinicién del tiempo, del espacio y de los sentidos socia-
les en la construccién de las nuevas identidades, asf como mirar la tras-
cendencia histdrica y politica de éstas manifestaciones generalmente fol-
klorizadas. De ahi que la etnograffa mostrarfa su potencial para la explica-
cién desde el andlisis de los escenarios locales, la dindmica de los proce-

sos globales (ibid.: 12).

Lo que Canepa propone es leer dichas manifestaciones tradiciona-
les de la cultura, desde tres conceptos: performance, experiencia y memo-
ria, que se inscriben en una teorfa de las representaciones y del cuerpo.

Expertencia y formas de cultura expresiva

Tanto en la antropologia como en los Estudios Culturales se busca
entender hoy las diversas formas de representacién cultural como: la
danza, la mdsica, el ritual, el mito, la fiesta, las artes escénicas y plasticas,
como ‘formas de una cultura expresiva’, como actos preformativos, pues-
to que toda forma de cultura expresiva requiere de una puesta en escena,
de su puesta en practica. Es por esto que el trabajo etnografico lo que va
a buscar, no es la musica, la danza, la fiesta, el ritual, como cosas como
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‘objetos’ de andlisis, sino como ‘eventos comunicativos’, generadores de
significados y experiencias vitales; de ahi que se plantea la superacién de
la clasica definicién de ‘la cultura como texto’ (Geertz), para asignarle un
nuevo valor, como procesos de generacién cultural, como datos de la vida
social. Esta redefinicién de las formas de representacién cultural, abre
posibilidades para la construccién de una “antropologia de la experiencia,
una antropologia de la performance” (ibid.).

La antropologia de la experiencia, introduce el concepto de
Erlebnis, tomado de la hermenéutica de Dilthey, ‘lo que es vivido a través
de’, la realidad a la que pueden acceder, ya sea el investigador o su inter-
locutor, es a la ‘realidad experimentada’. Hay experiencia en tanto pueda
ser comunicada mediante diversas formas expresivas, palabras, gestos,
imdgenes, que a su vez crean experiencia. Es esta interdependencia entre
experiencia y expresion, la que hace que las experiencias culturales sean
constitutivas y constituyentes, puesto que no solo expresan experiencia,
sino que ademds la constituyen. Por ello, las formas de cultura expresiva,
no deben ser confundidas con un texto predeterminado, sino por el con-
trario deben ser consideradas como procesos creativos y comunicativos de
significados, pues crean eventos donde los significados se constituyen
mientas son experimentados, de ahi que es el significado puesto en prac-
tica, lo que les da sentido como formas constitutivas de la realidad; es la
puesta en escena de una expresién, lo que hace posible la continua re-
construccién, re-creacion, re-formulacion de la cultura (ibid.: 13).

Frente a miradas de una diacronia nostélgica que anhela la vuelta al
pasado, presente en la consideracion de la tradicion, se propone un dialo-
go diacrénico y sincrénico que estd mediatizado por el acto preformativo,
pues cuando se pone en escena una expresion cultural, se encuentra con
el significado, este no estd en manifestaciones pasadas de los origenes,
sino en el aqui y el ahora, puesto que al poner en escena una experiencia
pasada, esta se reactualiza como experiencia presente y se vuelve un acto
comunicativo de sentido; hay por tanto una estrecha vinculacién entre
experiencia y memoria; puesto que la experiencia vivida al ser puesta en
escena se traduce en memoria y esta al ser comunicada, en experiencia
vivida; asf, “el transcurrir de la vida nunca es experimentado de manera
neutra, sino a través de la memoria que convierte “cada momento obser-
vado en un momento recordado” (ibid.: 14).
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Cdnepa advierte sin embargo, la necesidad de reconocer el meca-
nismo dialégico e intersubjetivo de lo que se ha llamado ‘memoria colec-
tiva’, a la que no se le ha otorgado la dimensién existencial y practica.
La memoria colectiva se realiza en el presente, cuando un actor social
comunica a otro un hecho pasado, cuando lo pone en escena. Desde
nuestra perspectiva, la memoria colectiva, harfa referencia al acumulado
social de la existencia de un pueblo a su experiencia vivida, la misma que
se pone en escena mediante la cultura para dar sentido al presente que se
vive.

La consideracién de la danza, la musica, la ritualidad tradicionales,
como formas de cultura expresiva, busca superar los enfoques que vienen
del sociologismo y del estructural-funcionalismo, para quienes estas mani-
festaciones sélo son representaciones de la realidad sin ningin poder
constitutivo. Desde la mirada de una antropologia de la experiencia y de
la performance se valida el valor ontolégico de estas précticas culturales,
se reconoce la validez de la subjetividad de la realidad social, asi como la
agencia de los actores sociales en la constitucién de dicha realidad. Esto
implica un serio cuestionamiento a las miradas esencialistas de los proce-
sos de construccion de las identidades y la etnicidad.

Desde una antropologia de la experiencia, desde el punto de vista
metodolégico, el trabajo etnogrifico deberia evidenciar que el valor de
una danza o un ritual no se definen por lo que en ellas se representa, sino
por lo que en ellas se pone en escena, se pone en practica. Estos han deja-
do de ser meros objetos, textos o comportamientos que el observador des-
cribe, transcribe, colecciona, clasifica e interpreta. Al ser vistos como
actos preformativos, lo que interesa es su capacidad de crear experiencia
vivida. De ahf que la contextualizacién de esas formas de cultura expresi-
va, la experiencia vivida, se vuelve un eje clave para la interpretacion
etnografica, la misma que no se limita a buscar sujetos, hechos, realidades,
comportamientos observables, sino procesos, expresiones y realidades y
experiencias vividas a través de formas expresivas construidas y experi-
mentadas por los propios actores; perspectiva que plantea una mirada dis-
tinta para encontrar ‘el punto de vista del otro’; que contribuye ademds a
romper el dualismo entre realidad y representacién, entre historia y
estructura tan presentes en el quehacer antropoldgico (ibid.: 15).
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Cénepa plantea la necesidad de no descuidar en el trabajo etnogra-
fico, la relacion entre performatividad y corporalidad, puesto que cada
forma de cultura expresiva, mdsica, danza, ritualidad, teatralidad, poseen
su propia especificidad, emplean recursos comunicacionales diferentes: la
palabra, la musica, el movimiento, los gestos, apelan a distintos sentidos
de la corporalidad humana, por lo que generan experiencias vividas tam-
bién diferentes, universos de sentido vy significado diferenciados. Esto
implica metodolégicamente la necesidad de un trabajo etnografico, que
tome en consideracién las distintas contextualizaciones de toda forma
expresiva como generadoras de memoria y experiencias vividas, las mis-
mas que deben ser estudiadas considerando su especificidad y diferencia

(ibid.: 16).

Performance vy contextualizacion

Desde la antropologia del performance, se pone énfasis en mirar las
formas de la cultura expresiva como procesos de ejecucién. Esto implica
que una consideracién clave para el trabajo etnogrifico es la relacién
entre texto y contexto en dos sentidos: primero, que el texto dicho, sea
como coreografia danzada, musica ejecutada, fiesta o ritual celebrados,
crean eventos preformativos, puestas en escena, que son el contexto de
ejecucion, es decir, el momento mismo de la puesta en escena, que impli-
can considerar el momento y lugar de la puesta en escena, sus preparati-
vos o contexto histérico asi como la identidad de los ejecutantes y de la
audiencia a la cual se dirige, las interrelaciones comunicacionales que
emergen de esa puesta en escena.

Un segundo nivel contextual, el ‘contexto referido’, es resultante
de lo que es narrado, celebrado, interpretado por parte de los propios
actores involucrados en la puesta en escena, que es negociada con la
audiencia que la interpreta, la acepta o rechaza. Toda puesta en escena
supone de parte de un sujeto que ejecuta considerar una audiencia hacia
la cual va dirigida. Esto implica no olvidar, por un lado, el caricter refle-
xivo de la puesta en escena, pero, por otro, su dimensién politica. Por
ello, es importante considerar que todo acto preformativo, toda puesta en
escena conlleva una interaccion entre el contexto representado y el con-
texto de la representacién, una relacién de identidad entre lo que se
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representa y el que ejecuta la representacion, porque el sujeto ejecutan-
te emplea el contexto referido para fijar los términos de su relacién con

la audiencia (ibid.: 17).

Incorporacion como modo de ser

Hay una estrecha vinculacion entre performatividad y corporalidad
en toda puesta en escena, el cuerpo es puesto en accion, lo que construye
una identidad entre el que representa, el cuerpo como agente de la expe-
riencia, y lo que es representado. Es esa cualidad corporal la que dota de
eficacia a las expresiones preformativas, como espacios en donde se cons-
truye la identidad y la memoria (ibid.: 18).

También al cuerpo se lo ha objetivado y textualizado, ha sido visto
como el lugar en el cual la cultura se ha inscrito, como un texto cuya lec-
tura ofrece pautas sobre la realidad social y cultural. Hoy se debate la
necesidad de perspectivas inacabadas e indeterminadas que miren el cuer-
po como proceso, como el lugar donde la realidad es incorporada y expe-
rimentada en la construccién de experiencias vividas, el cuerpo se vuelve
el lugar, la condicién existencial de la vida cultural.

Esta perspectiva cuestiona las miradas esencializoras del cuerpo
sobre las que se levantan las dicotomias cuerpo/alma y biologia/cultura,
que ha sustentado la antropologia moderna, para la cual la cultura es lo
aprendido, un agregado al cuerpo que es el lugar de lo natural. Lo que no
mira este enfoque es que el cuerpo no es una realidad natural opuesta a la
cultura, sino que el cuerpo mismo es una construccioén social y cultural,
pero a su vez el lugar donde lo cultural se constituye, de ahi que hoy se
busca entender las interrelaciones del cuerpo con la cultura y la identidad,
interpretando sus procesos de ‘incorporacion’, es decir sus dimensiones
corporales, carnales, sensoriales, sensuales, puesto que la identidad y la
cultura sélo son posibles desde la existencia de cuerpos social e histdrica-
mente situados. Pero no se debe olvidar que la nocién de corporalidad
como ese ‘estar en el mundo’, implica un cuerpo escenificado, preforma-
tivo, como sujeto de expresiones y experiencias vividas. Esa es la impor-
tancia de expresiones culturales como la musica, la danza, la ritualidad
que implican la presencia activa y creadora del cuerpo, condicién vital
para la existencia de la propia cultura (ibid.: 19-20).
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Formas de cultura expresiva en el contexto de la globalizacion

Las expresiones culturales tradicionales, no son ajenas a los proce-
sos de modernizacién y globalizacién, sino por el contrario, los constitu-
yen; de ahi la necesidad de una etnografia de lo local, o lo que nosotros
llamarfamos una ‘glocalizacién etnogréfica’, que muestren las articulacio-
nes e inter influencias que se dan ente lo global con lo local y de lo local
con lo global, puesto que la identidad global sélo existe como realidad
local, ya que el ser y el estar que constituyen a los sujetos sélo se da a tra-
vés de experiencias vividas en escenarios locales concretos. De ahi que no
se puede entender la globalizacién si no entendemos la polifonia de los
procesos locales que los constituyen, y que lo que se globaliza no son las
identidades, ni las experiencias subjetivas, sino sus representaciones. Hay
que ver por ello etnogrificamente, no tnicamente las imédgenes y los tex-
tos que hoy circulan planetariamente, sino los procesos de produccion,
circulacién y consumo de esas imdgenes y de esos textos, pues es ahi
donde se constituyen las subjetividades; etnograficamente implica, dife-
renciar entre las ‘practicas de incorporacién’, que se refieren a las técni-
cas propias del cuerpo cuya existencia se da s6lo durante el tiempo en que
son puestas en escena; y las ‘practicas de inscripcién’, como la escritura, o
las imdgenes medidticas, que producen contenidos perdurables m4s alla
del tiempo en que han sido creadas (ibid.: 21).

Esto implica cuestionar la mirada de la globalizacién como un
poder hegeménico homogeneizante absoluto, y empezar a verla como otra
construccién socio histdrica y, por lo tanto, que puede ser revertida, y que
de hecho lo estd siendo. Esto evidencia la potencialidad y la agencia poli-
tica de los escenarios y actores locales para la constitucién de lo global; lo
que nos permite pensar en la posibilidad de construccién de globalizacio-
nes alternativas (Dussel, Zapatistas, De Sousa Santos) o de globalizacio-
nes otras y de otro modo (Escobar).

Es necesario ademds problematizar la visién objetivante y esencia-
lista de lo local, vista como mera realidad territorial y geogréfica con fron-
teras fijas en las que se asientan culturas a las que se debe estudiar in situ,
lo que ha contribuido a crear visiones de geografias culturales naturaliza-
das. De ahi la necesidad de una mirada desde la perspectiva del ‘lugar’,
como un ‘situarse en’, en la cual los actores sociales se reconocen con un
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espacio concreto en el que tejen la existencia, en interrelaciones, encuen-
tros y desencuentros, didlogos y conflictos con otros, el lugar en conse-
cuencia es algo construido en relaciones de poder en los que se disputa el
sentido’.

El interés etnogrifico en expresiones culturales como la fiesta, la
musica, la danza o la ritualidad tradicionales, no est4 en su localismo, sino
en su potencial preformativo, subjetivo y creativo, en donde la experien-
cia y accion de los actores sociales se expresa a través de sus cuerpos.
Podemos asi comprender como éstos participan de realidades globales y
como las contextualizan localmente; no son expresiones culturales anéni-
mas y resistentes al cambio, sino que son practicas vividas y con la volun-
tad de quienes las ponen en escena, son espacios ‘autoetnograficos’ de
reflexién y accién politica donde los actores se representan frente a si mis-
mos y frente a los otros (ibid.: 23). Son espacios vitales para la lucha de
sentidos, por lo que los actores subalternizados insurgen desde el poder
creador de sus cuerpos, frente a las imdgenes que busca imponerles el
poder.

La mercantilizacién de la cultura, los procesos de desterritorializa-
cion que genera la globalizacién, la amplia difusién de las técnicas audio-
visuales que contribuyen a la objetivacién de la cultura expresiva, puesto
que, las pricticas corporales estdn siendo transformadas en productos
visuales. Estas han planteado la necesidad de una reflexién critica sobre el
concepto de autenticidad; claro que la apropiacién por parte de los mis-
mos actores de recursos tecnoldgicos como la filmadora, la grabadora, el
internet, ha hecho que ellos mismos empiecen a objetivar sus practicas
culturales, y realizar ‘autoetnografias’ por las que pueden mirarlas como
realidades observables, desde una distancia critica, lo que a su vez hace
posible una reflexibilidad m4s profunda y politica sobre sus propias prac-
ticas, convirtiéndolas en un espacio para la construccién de la memoria
histérica, que nos es sélo recreada discursivamente, sino corporalmente

3 Aunque el texto de Cénepa no lo nombra, véase las propuestas de Arturo Escobar, quien viene
trabajando una nocién de lugar, desde perspectivas politicas, como espacio en el que se teje la
vida y la cultura y se lucha por horizontes de existencia otros y de otro modo.
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vivida en cada una de sus puestas en escena y potencializando recursos
como el humor que adquieren un sentido politico (ibid.: 24-25).

Se hacen necesarios trabajos etnograficos que recuperen la dimen-
sién politica de lo local, podriamos decir del lugar, que develen la dimen-
sién politica de estas practicas, que rebasan su dimensién puramente esté-
tica y expresiva. El estudio etnografico de la fiesta, la ritualidad, la mdsi-
ca, la danza y el potencial creador de la corporalidad que se expresa en sus
puestas en escena las hacen escenarios relevantes para las Ciencias
Sociales, de esto nace la necesidad de centrar el anilisis de la construc-
cién de identidades, ya no tanto al nivel del discurso, sino de la accién de
los actos del cuerpo, pues en estas expresiones culturales corporalizadas,
no simplemente que se representa la realidad social, sino que esta se cons-
tituye.

La importancia del trabajo etnografico radicarfa en consecuencia,
en que no sélo nos permite describir pormenorizadamente una realidad
local como contrapuesta a una realidad global, sino comprender las
dimensiones de la realidad social y cultural, en donde las otras realidades
globales o locales se expresan subjetivamente a través del poder creativo
de los cuerpos que ponen en escena expresiones culturales que les dan
sentido a sus vidas. El estudio etnografico de la musica, la danza, la fiesta,
la ritualidad, como expresiones culturales preformativas, resultan por ello
de vital importancia, si queremos comprender el conjunto y la compleji-
dad de los procesos y de las transformaciones que se estén viviendo en las
sociedades andinas contemporéneas (ibid.: 26).

2.2 La etnografia de los discursos de la calle, del performance vy de la
tradicion oral de Victor Vich

El trabajo de Victor Vich (2001: 13) El discurso de la calle, constitu-
ye un aporte para el andlisis de ‘la oralidad callejera, la cultura urbana y el
Perd Popular visto desde la etnografia’, el mismo que asume como ejes
metodolégicos el trabajo de campo, el andlisis textual y la teorfa critica.
Vich estudia los performances callejeros de los comicos ambulantes, vis-
tos como nuevas practicas populares que articulan, por un lado, diferentes
formas de subjetividad a través del cuestionamiento de las ideologias
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hegeménicas. Por ello busca indagar cudl es su funcion en la construccion
de la opinién popular, y como se construyen las nuevas formas de enun-
ciacién, representacion y los nuevos espacios de enunciacion.

Vich muestra como estos performances, que se sustentan en el poder
de la palabra, son escenarios de construccion y deconstruccion de estere-
otipos sociales y de una opinién popular en la que se evidencian la con-
flictividad social en torno a temas como raza, etnicidad, las clases socia-
les, el género, la cultura y la oralidad en el Perd. Este autor analiza la acti-
vidad de los cémicos ambulantes como una préctica cultural dentro de la
modernidad, pero en la accién de las plazas, éstos se vuelven espacios poli-
ticamente representados y con un sentido contrahegemonico, por ello se
pregunta ;cudles son las fuerzas que generan la produccion de estas perfor-
mances’, ;jcudles son los complejos significados que articulan y cémo fun-
cionan dentro del marco de tensiones y conflictos de la sociedad peruana?
(ibid.: 14). Estos cuestionamientos pueden aplicarse a cualquier otro esce-
nario de nuestras realidades diversas. Ahf est4 el aporte de este trabajo.

La etnograffa y un trabajo de descripcién densa nos permiten mirar
como los cémicos ambulantes, si bien estdn influidos en sus practicas por
los discursos de la modernidad, pero sus performances evidencian que ese
es el espacio en que lo trasgreden, pues la reinterpretan desde la vivencia
de la cotidianidad y desde las tensiones que ha generado la propia histo-
ria del pafs. De este modo, se trata de una perspectiva de la modernidad
que se ubica en una linea de participacion critica sobre sus logros y sus fra-
Casos.

Desde una perspectiva tedrica, ética y politica del trabajo etnografi-
co, Vich prioriza a los sujetos hablantes como los textos con los que ellos
hablan, subraya el caricter histérico de los eventos y cuestiona la imposi-
bilidad de la enunciacion de la voz subalterna (Spivak); por el contrario,
busca mostrar su agencia activa, su potencial politico, construido desde la
cotidianidad. Las plazas se vuelven escenarios politicos para la decons-
truccion de las representaciones hegemonicas y para la produccién de
nuevos canales de participacién y produccién simbélica (ibid.: 15).

Es el intento de superacién de una mirada culturalista de la cultura
que la reduce a mera textualidad. Vich plantea la necesidad de un enfo-
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que interdisciplinario para el trabajo etnografico que priorice la mirada
del rol activo de la agencia popular en la construccién de significados
sociales y de su articulacién publica dentro de los imaginarios politicos de
la ciudad. Este trabajo muestra los problemas textuales a los que ha debi-
do someterse la escritura etnografica, parte de reconocer la inexistencia de
la transparencia hermenéutica en el anilisis critico, y deja claro el locus o
lugar de enunciacién del investigador desde una subjetividad de la que
resulta dificil desprenderse, pero no por ello le resta validez a su investi-
gacién y andlisis (ibid.: 16).

Con los comicos callejeros, la experiencia etnogrdfica

Vich, antes de sefialar apuntes tedricos, metodoldgicos, éticos y
politicos sobre el trabajo de campo, parte de contar su experiencia subje-
tiva. Sefiala que, al inicio de su investigacién, como nos ocurre a todos,
tuvo que enfrentar una crisis personal para la definicién de su trabajo de
tesis, la de tener que mediar entre lo que la academia exige hacer para la
obtencién del titulo y los propios intereses personales sobre temdticas que
estdn muy marcadas por un interés subjetivo. La mejor forma de resolver
este problema lo encuentra en la realizacién de una investigacion que
también le interpele a si mismo, puesto que una investigaciéon debe apor-
tar a nuestra propia transformacién personal.

Luego procura establecer un contacto que rompa la visién alocréni-
ca, distante que construye al otro como objeto de la investigacién y pro-
pone una articulacién dialocrénica con sus interlocutores. La misma que
al romper la distancia entre objeto y sujeto de investigacién construye dos
sujetos que dialogan para comprenderse y ayudarse mutuamente, lo que
termina transformandolos en ‘amigos’ y estableciendo una relacién de
amistad que perdura aun después de la investigacién (ibid.: 24).

Durante el tiempo que pasa junto a los cémicos ambulantes se vio
obligado varias veces a la necesidad de reformulacién de ideas, prejuicios,
hipétesis y el cardcter mismo de la investigacion y la relacién con la inves-
tigacién académica y las fronteras disciplinarias, y para ello abre un dialo-
go entre ellas: la literatura, la hermenéutica, la antropologia, la comuni-
cacién, los estudios culturales, los estudios poscoloniales. Este didlogo
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interdisciplinario busca hacer evidente entre los textos, contextos, discur-
sos, practicas simbdlicas y poder que las literaturas orales no estaban sélo
articuladas a la oralidad, sino también a la escritura; ademds que se referi-
an no solamente a las tradicionales, sino a las nuevas expresiones que se
estaban dando como resultado de los procesos de migracién a las grandes
ciudades y por el contacto cultural que abre la globalizacién, lo que impli-
caba preguntarse por la multiplicidad de estéticas, discursos, narrativas,
imaginarios sociales. Es sobre esa base la que formula sus primeras interro-
gantes sobre sus practicas de sentido. Todo esto le evidencia la necesidad
de mirar el “cardcter eminentemente politico del ejercicio teérico” (ibid.:

25-26).

Para la realizacién del trabajo etnogrifico, Vich discute en forma
critica los presupuestos bdsicos de la metodologia tradicional. Cuestién
que implicaba una redefinicién de la posicionalidad del investigador y a
la posibilidad de romper con el sentido monofénico de la escritura etno-
grifica y la de integrar multiples voces en la escritura etnografica y a la lla-
mada reflexibilidad del trabajo de campo (ibid.).

Al inicio de la investigacién Vich estaba interesado sélo en registrar
los discursos de la calle, por ello armado de su grabadora iba a las plazas
largas jornadas para su registro, no deja de ser interesante que este pensa-
dor revele que inicialmente se sentia confundido en cémo abordar el tra-
bajo, por su falta de experiencia en el mismo. La salida la encuentra no en
una respuesta racional sefialada en un manual de investigacién, sino que
recurre a la intuicién, la misma que le aconseja dejarse llevar por la din4-
mica de los hechos y de la realidad y reducir las lecturas epistemoldgicas
por un tiempo, y abrirse mas a la lectura de lo vivido, para ello inicia la
escritura de un diario en el que se va anotando los propios sentimientos
sobre el trabajo, y sobre las dimensiones estéticas y las propias imdgenes
de lo que estaba ocurriendo.

Esta experiencia vivida le permite mirar que durante el trabajo de
campo se va ocupando varias posiciones: la de amigo, del observador, del
observador participante, del observador observado, de critico, de interpre-
tador, etcétera, lo que posibilita un debate sobre la neutralidad en la pro-
duccién del conocimiento, que resulta ser una construccién ideologizada.
El investigador es un observador que siempre se ubica en una posicion
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especifica, y es esa posicion la que determina su dngulo de visién, puesto
que todos los lugares se encuentran epistemoldgicamente cargados, con-
dicionados, no existe un lugar vacio, neutro, puro, trascendente desde el
cual observamos y producimos conocimiento. Al contrario mientras mds
posiciones ocupa el investigador se amplia los dngulos de visién sobre la
realidad y posibilidades de produccién de conocimientos (ibid.: 27).

Este posicionamiento del investigador se refiere no sélo a una dis-
tancia fisica de observacién, sino a otros condicionantes que debemos
considerar en el trabajo etnogréfico, las cuestiones de género, clase, etnia,
el contexto histérico, que no implica renunciar a la objetividad, ni la
celebracién de un relativismo extremo, sino la conciencia de que “todo
conocimiento se encuentra socialmente situado y que ocupa un lugar de
enunciaciéon” (ibid.: 28). Esto implica entender la objetividad no de
forma trascendente, sino en su condicién parcial y siempre histérica; asi
el trabajo etnogréfico nos puede abrir posibilidad de acceder a un conoci-
miento intersubjetivo, y cuestionar la arrogancia de buscar grandes verda-
des, cuando lo que podemos ir descubriendo son verdades parciales,
dimensién que la vieja praxis antropoldgica y de las Ciencias Sociales no
han considerado.

Un aspecto importante que nos muestra Vich es la constatacion de
que no era solo él, el que se hacfa preguntas sobre los cémicos ambulan-
tes, sino que éstos se hacfan multiples preguntas sobre el investigador e
interpretaban lo que éste decfa y hacia; un error de las viejas etnografias
es mirar este asunto en una sola direccién, al investigador preguntdndose
sobre los otros y describiéndolos de tal forma de hacer valer su autoridad,
pero en el trabajo de campo los prejuicios sobre los otros van en ambas
direcciones. No se trataba por ello como advierte Vich sélo de preguntar-
se quiénes son los otros, sino qué poder tenia el investigador para mirar-
los. Se trataba por tanto también de registrar la propia mirada de esos
otros sobre nosotros, de convertirnos en sujetos de observacién. Todo esto
involucra una mirada critica sobre el caricter de la escritura etnogréfica y
la representacién que alli se hace de la alteridad, que es una vieja discu-
sién en la etnografia (ibid.: 28-29).

Eso le permitié a Vich el ya no simplemente prestar atencién a los
registros, a las grabaciones de los textos, sino a otro tipo de interrelacio-
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nes que estaban fuera de ellas, a las que se estaban tejiendo entre los acto-
res sociales y el investigador en otros espacios cotidianos a medida que se
daba una mayor inmersién en sus propios mundos de sentido y a mirar los
mecanismos de construccién de sus discursos. Y cudl era la imagen que
ellos tenfan. Se trataba de construir el trabajo de campo como un espacio
dialégico en la cual era posible una interpelacion reciproca muy intensa
entre dos actores.

Siguiendo a Dumot, Vich (41) sefiala que se puede distinguir tres
etapas que constituyen la relacion entre el etnégrafo y los actores con
quienes trabaja: la confrontacién de los encuentros iniciales, hasta llegar
a ser aceptado en su mundo; la bisqueda de significados y, finalmente, el
reconocimiento que nos hace pasar del investigador distante a la de com-
pafierito (Lourdes Endara), o a la del pana, compadre o amigo. La etno-
graffa se vuelve asi un espacio dialéctico en donde se producen procesos
intersubjetivos, en primer término el contacto de cada sujeto con sus pro-
pios términos, hasta llegar al reconocimiento que implica y transforma a
ambas partes.

Aunque el texto de Vich no sefiala este aspecto, aqui encontramos
una superacion de la mirada unilineal que caracteriza el enfoque emic y
etic en la investigacion antropolégica, no se trata de miradas unilineales
en una sola direccién, separadas, sino de un cortocircuito de miradas en
las cuales se plantea las dimensiones ‘esotéricas’ y ‘exotéricas’ que nos per-
mitan ver como se construyen el juego de representaciones entre los acto-
res sociales inmersos en un encuentro cultural sobre la autoimagen que un
individuo o grupo tienen sobre si mismos, y sobre los otros. Pero a su vez
sobre cémo piensa que esta siendo representado por los otros, y como éstos
piensan que estdn siendo representados por el investigador y cémo cada
uno de ellos mira las representaciones que sobre ellos han construido

(Guerrero, 2007).

Esto implica trabajar una etnografia reflexiva, un discurso y escritu-
ra dialogal, heterogéneo, polifénico que rompa con el sentido monoféni-
co de la vieja escritura etnogréfica que siempre tuvo el poder para hablar
por los otros, asi su voz no era la de ellos, sino que aparecia representada
por el etnégrafo, que es el que hacfa escuchar sélo su propia voz y silen-
ciaba la voz de quienes su discurso decia representar. Asi, el trabajo etno-
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gréfico asigna el poder de construir a los otros como determinados sujetos
y de construir al etnégrafo como un sujeto con autoridad para que hable
por ellos. Esto implica considerar otro aspecto igualmente descuidado, la
dimension afectiva de esos encuentros, ver que también los sentimientos
aparentemente subjetivos eran expresién de problemdticas culturales y
simbdlicas mds profundas (Vich: 30). Aqui, Vich nos plantea interrogan-
tes claves, jcudl es la dimensién ética y politica del trabajo etnografico?;
(qué tipo de poder cree tener el investigador para observar la realidad de
sujetos concretos como un teatro?, para obtener informacién que nos dara
prestigio intelectual o permitird graduarnos, ;no hacemos asi un uso ins-
trumental para fines muy particulares de las vidas de los actores sociales?,
[qué estdbamos nosotros retribuyendo a cambio de ello?, ;no es eso otra
forma de hacer una antropologia o una ciencia social estractivista?, ;por-
que tenemos que escribir sélo sobre los otros?, ;porque no escribimos tam-
bién sobre nosotros mismos?; como plantea uno de los cémicos ambulan-
tes: “Sobre nosotros han escrito cosas, hay gente que valora nuestro tra-
bajo, pero sobre ustedes nadie nunca escribird nada” (ibid.: 31-38). De ahi
que Vich nos esboza otro interrogante muy fuerte: ;qué cosa es la etnogra-
fia y qué posibilidades tiene de salvar sus propias contradicciones? ;Qué
alternativas hay para asumirla de otra manera para que sea, pueda ser, un
instrumento dialdgico til para ambas partes?

La reflexibilidad y la polifonia como propuesta para una dimensién
distinta del trabajo etnografico que propone Vich, no aparece como una
respuesta tedrica y metodoldgica del etndgrafo, sino como una propuesta
politica surgida de la interrelacién vital con los actores sociales en el tra-
bajo de campo, no es una simple critica a la textualidad de la escritura
etnografica, la reflexibilidad no es algo que los investigadores realizan por-
que si, sino una propiedad irrenunciable del trabajo de campo y de los dis-
cursos que se construyen en este trabajo; que nos permite una constante
reformulacién de nuestras imdgenes y representaciones sobre la cultura,
no como un lugar homogéneo y homogeneizante de significados, sino
como un escenario de lucha de dichos significados y por el control de los

mismos (ibid.: 44).

La reflexibilidad y la polifonia, aparecen asi, no como obligatorias
para el trabajo etnografico, sino como posibilidades que surgen en deter-
minados contextos, pero su utilidad debe vérsela en términos politicos,
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pues permite cuestionar profundamente la mirada positivista que le dio el
poder al investigador de la enunciacién y transformé a los otros en meros
‘informantes’, como atn se los llama en los textos metodolégicos, conde-
nados a ser hablados por los otros, por los investigadores que disponian del
poder de enunciacién y la autoridad para determinar la verdad sobre la
realidad. La polifonfa ayuda ademds a relativizar nuestras propias voces,
pues al construir un texto de multiples voces conversando, el poder hege-
monico y tnico de la voz del etnégrafo queda relativizada y se puede neu-
tralizar la cadena de intercambios desiguales en la produccién del conoci-
miento que ha caracterizado a una etnografia colonialista.

Vich concluye planteando considerar la etnografia, no Ginicamente
como una mera descripcién de la cultura, sino especialmente como una
interpretacion especifica de ésta, por lo tanto, la construccién de una par-
ticular imagen o representacién de un sujeto que es siempre externo a esa
representacién. Entonces se hace necesario repensar esos limites e imagi-
nar posibilidades diferentes, que muestren que la etnografia empiece a ser
vista como un didlogo, como una conversacién entre diferentes voces,
para que las representaciones que de ah{ emerjan tengan dimensiones mas
éticas, que no tengan la arrogancia y la prepotencia del silenciamiento de
los otros, sino que politicamente sea mds ttil para potencializar esas voces
que la etnografia colonial ha silenciado. Si bien es cierto que el etndgra-
fo va a tener al final el privilegio del control del texto, el propio proceso
de didlogo podra hacer posible su produccién, ayudara a la desestructura-
cion de ese privilegio. Lo que se trata es de cambiar ese ‘hablar por otros’,
por un ‘hablar con los otros’ en un encuentro dialdgico, horizontal, respe-
tuoso, simétrico (ibid.), que nos acerque en la perspectiva de construir un
conocimiento para comprender y transformar la realidad; esa es la respon-
sabilidad politica de la etnografia.

La etnografia de la tradicion oral

Para Vich el trabajo etnogréfico de la tradicién oral requiere de un
trabajo interdisciplinario, que no implica la integracién de los aportes de
otras disciplinas, sino de detectar en las dreas especificas de conocimien-
to propuestas mds criticas y politicas, que permitan el encuentro de diver-
sos campos: la antropologia, la lingiifstica, la semidtica, el andlisis de dis-



METODOS ETNOGRAFICOS: APORTES DE LA ANTROPOLOGIA Y LOS ESTUDIOS CULTURALES

137

curso, la teorfa literaria, la historia, la filosoffa politica, los estudios cultu-
rales, poscoloniales, subalternos, la comunicacién, teniendo como eje
conductor la teorfa critica contempordnea que ayude a cuestionar aque-
llas reflexiones puramente textualistas. Por ello Vich parte de definir la
tradicion oral como una performance y plantea una propuesta que no
evada discutir sobre las cuestiones de poder en la que se hallan involucra-
dos diversos actores sociales y busque concentrarse en el contexto social y
politico del proceso enunciativo (Vich y Zabala, 2004: 9-10).

Vich plantea entender por oralidad, no solamente a los fenémenos
conocidos como tradicién oral, el ‘arte verbal’: mitos, cuentos, leyendas,
cuentos populares, etcétera, sino también las diversas conversaciones for-
males y espontdneas que los actores sociales tejen en su vida diaria y que
son el escenario en el que se reproducen relaciones de poder y el que se
negocian las identidades. La oralidad no es un texto, es un evento, una
performance, que se encuentran social e histéricamente situadas. La ora-
lidad produce determinados circuitos comunicativos construidos por fac-
tores multiples. Todos los discursos orales tienen significado, de manera
especial, por el modo como son producidos, por las circunstancias allf ins-
critas y el pablico al que estd dirigido (ibid.: 11).

Los estudios formales sobre tradicién oral se limitaron a la recopila-
cién y al andlisis textual de los mismos, pero descuidaron considerar los
contextos sociales e histéricos de su produccién. De ahi viene la necesi-
dad de empezar a considerar la emergencia de la oralidad dentro de esos
contextos especificos, puesto que el lenguaje s es posible a través de su uso
por actores sociales concretos y en tiempos y espacios diferenciados, la
comunicacion es un circuito donde es la comunidad la que los legitima y
otorga los elementos para construir el lenguaje y hacer posible el encuen-
tro dialogal entre diversos actores.

Desde una perspectiva critica se sostiene que tanto las relaciones
sociales como las identidades de los sujetos son construcciones sociales,
son dialécticas, se transforman continuamente. De ahf que la performan-
ce se entiende como el espacio en donde se pone en escena, se dramatiza
tales construcciones y permite evidenciar la agencia histérica de los suje-
tos en la construccién del mundo social, y visibilizar como se negocian las
identidades frente al poder. Vich recomienda que todo andlisis de la ora-



PATRICIO GUERRERO ARIAS

138

lidad debe partir de considerar no tanto los textos aislados, sino como
parte de una practica comunicativa situada en un contexto material y
simbélico concreto. Se debe a esto el por qué la necesidad de considerar
sus condiciones de produccién y de la compleja red de mediaciones que
intervienen en la construccién del significado: contexto sociohistérico;
identidad del enunciador que implica considerar cuestiones de clase,
etnia, género, nacionalidad; los discursos hegemdénicos, imaginarios socia-
les, actores a los que se dirige, formas de recepcién del publico que parti-
cipa, y hasta el escenario fisico en donde se da la interaccién comunicati-

va (ibid.: 12).

Este investigador advierte sobre el gran error que constituye el creer
que los significados inicamente se construyen al interior de los textos, que
son productos del lenguaje, la misma oralidad evidencia que el significa-
do no es algo fijo, sino en continuo movimiento y transformacién. Es
necesario ver las dimensiones del contexto, entendido no como el con-
junto de condiciones externas al performance, sino que es posible gracias
a las diversas negociaciones que construyen los participantes en un even-
to comunicativo. Es mds, se trata de mirar més all4 del contexto a secas y
contemplar la contextualizacién como un proceso activo donde distintos
actores hacen evidente su agencia en la construccién de una diversa
trama de discursos y significados.

Se hace necesario, por tanto, considerar la relacién que todo orador
establece con su audiencia, pues ella determina el cardcter de la retdrica
de su enunciacién, muchos de los significados que se construyen depen-
den de cémo la audiencia los va interpretando, cada acto del habla estd
dirigido a una audiencia, y es ésta la que lo ratifica. No hay que olvidar
que la audiencia nunca es homogénea, sino que es diversa y puede diver-
sificarse de acuerdo al desarrollo del propio evento. Por ello se propone
redefinir la conceptualizacién de autoria, pues resulta que es la audiencia
la que tiene dicha autoria, ya que ella participa en un activo proceso de
interpretacion que va otorgando sentido al mensaje, de esta forma se pro-
duce un sentido de recontextualizacién de la autoria que se actualiza en
cada performance y en las interacciones que se dan entre los participan-
tes en las que los roles de hablantes y de oyentes son intercambiables

(ibid.: 16).
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El mirar a la oralidad como una performance que emerge de la inter-
accion social implica cuestionar el sentido fonocéntrico, que se ha centra-
do en el estudio fonético del lenguaje y ha excluido otros aspectos claves
de las construcciones discursivas. Se tiene asi una mirada monosensorial
que no ve que la comunicacién implica la totalidad sensorial; cuestiona el
caracter logocéntrico que ha implicado que lo oral excluya aspectos no
lingiifsticos claves en la performance, como por ejemplo: el baile, el
canto, el cuerpo, los silencios...

La consideracion de la oralidad como performance considera la
relacién de ésta con las politicas de la memoria, pues operan como for-
mas rituales que escenifican las experiencias vividas, van por ello cons-
truyendo formas de memoria colectiva para que las identidades miren su
pasado como referente de presente y para pensar en horizontes de futuro.
Es gracias a la oralidad que las sociedades construyen ese acumulado
social de la existencia que es su memoria colectiva, para poder dar senti-
do a sus luchas presentes, puesto que como advierte Vich, “el pasado no
es algo anterior al presente, sino una dimension interior de este, no esta
atrds, sino adentro” (ibid.: 19); por lo tanto, diremos nosotros, la memo-
ria tiene que ser vista no como el desvan donde se guardan cosas, sino
como un acto preformativo, que hace posible la construccion social del
recuerdo y el olvido.

El anilisis de la oralidad implica la consideracién de sus dimensio-
nes politicas, pues todo discurso oral constituye una practica atravesada
por relaciones de poder. Si un performance sefiala que el mundo social es
construido en diversos niveles de accidon, entonces esas discursividades del
poder pueden también ser deconstruidas, lo que no conlleva creer que la
realidad social es pura textualidad, sino mirar que los sujetos tienen una
agencia protagénica en la construccion de las relaciones sociales y éstas
con las representaciones que sobre la realidad construimos, cambiar esas
representaciones tendria como consecuencia que estamos desestabilizan-
do parte de esa realidad.

Vich sefiala que el trabajo etnogrifico es fundamental para el traba-
jo con la oralidad, puesto que la etnografia hace posible la produccién de
conocimientos a partir de la experiencia directa sobre la realidad observa-
da. Dicho trabajo etnografico no implica un mero ‘reporte aséptico’, sino
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una ‘descripcién densa’, comprometida con la voz de los actores sociales y
con un nivel interpretativo; lo que nos ayuda a cuestionar la supuesta opo-
sicién entre oralidad y literacidad como dos espacios auténomos y contra-
dictorios de produccion de conocimientos, que no ven que el estudio de
la oralidad requiere también de la escritura y que ésta se nutre de la fuer-
za de la oralidad. Desde el punto de vista metodolégico, mirar la oralidad
como performance implica que el trabajo de campo y la observacién par-
ticipante deben ser pricticas que nos permitan develar la estructura y la
politica que se expresan en los hechos orales que se ponen en escena, y
toda la trama de significados y sentidos que allf se tejen (ibid.: 19).

Performance, lucha politica, espacio puiblico y construccion de sentidos otros de
actoria social vy politica

Mirar la dimensién politica del performance, nos permite empezar a
considerar las dimensiones simbélicas y politicas del uso del espacio publi-
co, como un lugar privilegiado de comunicacién de diversos actores socia-
les, como espacios destinados a producir formas de inversién simbélica,
que resignifican el sentido de lo politico y lo comunitario. Vich plantea la
necesidad de empezar a considerar categorias que estin marcando los
debates de las ciencias politicas y la critica cultural, como las de esfera
ptblica y de movimientos sociales. El performance es entendido como
una forma de actuacién que se pone en escena en el espacio publico y que
buscan cuestionar las practicas y simbolos que estructuran la vida comu-
nitaria y pretenden redefinir el ejercicio del poder social, esto pone en
evidencia la agencia de los sujetos en el espacio publico; y éste es enten-
dido no como algo previamente constituido, sino como el rol que cumple
la sociedad civil por generar un espacio de produccién critica de opinién

popular (Vich, 2004: 64).

El trabajo etnografico sobre el performance nos ayuda a observar el
signo de lo politico en la calle y cémo se van tejiendo los nuevos sentidos
de lo politico, y su capacidad para producir un poder alternativo. La lucha
por una nueva ciudadanfa implica, por tanto, no exclusivamente la volun-
tad de construir una estrategia politica distinta a la oficial, sino una poli-
tica cultural que asuma los significados y pricticas de la vida cotidiana
como centros de la nueva hegemonia en construccién. La cultura adquie-
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re asf un sentido denso que sustituye a la politica (ibid.), pero que cumple
una funcién politica vital en la lucha contra el poder. Una mirada desde
esta perspectiva nos ayudarfa a entender los tGltimos procesos de insurgen-
cia material y simbélica de las diversidades sociales que hemos vivido en
nuestro pafs, que pueden ser analizados como actos preformativos en los
cuales la cultura ha tenido un papel central en la redefinicion de los espa-
cios del poder social, y que hacen evidente la dimensién politica de la cul-
tura y la dimensién cultural de lo politico (Guerrero, 2000).

Vich reitera la importancia del trabajo etnogréfico para poder inter-
pretar los actuales procesos de lucha politica que se hacen de la mano de
la cultura, asf la lucha contra la dictadura en el Perd debia hacerse cons-
truyendo poderosos simbolos que desestructuren los imaginarios creados
por la dictadura. La lucha contra ésta debfa hacerse desde la cultura, desde
los simbolos y el arte (Vich, 2004: 66). También el trabajo etnografico nos
ayuda a entender la emergencia de los nuevos movimientos sociales como
respuesta a la crisis de las identidades existentes y de las instituciones que
han monopolizado su representacién. Por esto dichos movimientos
luchan por la construccion de otras identidades diferentes, que constru-
yan sentidos distintos, alternativos de la vida colectiva, la sociedad y la
accion social.

Lava la bandera fue un performance de alto contenido politico, que
implicé la utilizacion de un simbolo con un gran valor afectivo y emocio-
nal muy manipulado por el poder cambidndolo de sentido, para poder
impactar en la emotividad de la colectividad y remover la conciencia
colectiva a través de una accion ritual en la plaza pablica que llamaba a
la limpieza simbdlica de la patria dada la corrupcién que el poder ha sem-
brado en el pafs. Durante todos los viernes de cada semana de doce a tres
de la tarde, la plaza se convirtié en una gran lavanderia de la corrupcion
y un gran tendedero para secar la bandera que se queria limpiar del poder
corrupto y corruptor. De esta manera, el performance se convirtié en un
acto politico de lucha contra el poder, que fusionaba la fiesta, la dimen-
sién lddica y la protesta social (ibid.: 68).

El efecto politico de este performance tuvo un sentido multiplica-
dor, pues se empezaron a lavar y a cuestionar otros simbolos y otros esce-
narios del poder: se lavaron los uniformes de los militares frente a los cuar-
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teles, la bandera del Vaticano frente a la catedral, las togas de los jueces
frente al poder judicial; el uso de la bandera como simbolo de adscripcion
a las discursividades del poder y de la plaza puablica como escenario del
poder, fueron asf desestructurados desde el poder de sus propios simbolos,
lo que cuestionaba la validez del pacto social, pero sobre todo evidencia
la emergencia de nuevos significados en torno a la nacién, y que la cons-
truccion del sujeto ciudadano, se encuentra atravesado por lo simbdlico,
lo cultural y lo politico.

Otro performance con sentido simbélico y politico fue el de Pon la
basura en su lugar, construido por artistas populares, que pretendia eviden-
ciar la articulacién entre la corrupcién de Montesinos y Fujimori con el
terrorismo y evidenciar que la corrupcién es un acto de terrorismo; para
ello circularon fundas de basura y las fotografias de estos dos personajes
con trajes de presidiarios. Esta performance apunté a la esfera privada,
embasur6 la casa de los politicos, empresarios corruptos, para evidenciar
que la corrupcién no estaba en la esfera publica, sino se habfa tomado los
espacios privados y alli se reproducia.

El muro de la vergiienza (ibid.: 72) fue otro performance importante:
una tela de mas de 15 m de largo con las fotos de gente articulada a la dic-
tadura y a la corrupcién, en la que la gente podfa expresar su opinién. El
muro se convirtié en un lugar politico, que transformé el espacio puiblico
en lugar de interpelaciéon del poder, asi no simplemente resignificé dos
instrumentos del poder, el espacio de lo publico, y el ejercicio de la escri-
tura, para transformarlos en dos simbolos contrahegemdnicos, que se colo-
can en el lado de los actores subalternizados por el poder, para luchar con-
tra ese. Se crea asf una ‘literacidad autogenerada’ que emerge de las nece-
sidades politicas de expresién de la propia gente que se convierte en un
espacio alternativo del lenguaje y de escritura construido desde su vida
cotidiana. Ademads, se volvié un espacio de lectura para la gente que se
detenfa a leer lo que estaba escrito y expresaba su adhesion, haciendo cre-
cer el tejido de sentidos politicos que cuestionan el orden dominante.
Todo esto evidencia que estos performances son respuestas no exclusiva-
mente de resistencia como sostiene Vich, sino nosotros creemos, que tam-
bién lo son de insurgencia simbdlica, pues en ellos se dejaba en claro la
emergencia de un poder distinto.
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La etnografia de estos performances nos ayuda a mirar cémo se estdn
dando los procesos de repolitizacién de la vida social, cémo se redefinen
la nocién, principalmente, de un sujeto o actor social, con una nueva
agencia politica e histérica, proceso que se lo hace empleando la fuerza de
la cultura y lo simbdlico, dando sentido politico a practicas domésticas y
cotidianas, en las que se expresaron la “microfisica de la resistencia y ya
no la del poder” (ibid.: 74-75). Esto impone la necesidad de una mirada
etnografica distinta sobre estos escenarios de construccién de sentidos de
lo social, de la nacién, la memoria, de las identidades, las alteridades, de
la forma de hacer politica. Una etnografia politica que nos ayude a mirar
profundamente cudles son las dimensiones de sentido de los actuales pro-
cesos de insurgencia material y simbdlica que las diversidades sociales
estdn llevando adelante en su lucha por la existencia.

2.3 La etnografia del cuerpo de la modernidad de Pedraza

El propésito central del trabajo de Pedraza (1999), es el de llegar a
‘desentrafiar’ desde una lectura hermenéutica, y un sostenido trabajo
etnografico del pasado, cudles han sido las representaciones, los imagina-
rios, los discursos y las practicas de disciplinamiento, higienizacién y
medicalizacién que se han construido sobre el cuerpo, en el proceso civi-
lizatorio de articulacién a la modernidad en Colombia.

Partiendo de la consideracion de la compleja polisemia del cuerpo,
plantea de entrada la necesidad de hacer un abordaje desde perspectivas
transdisciplinarias que superen los anteriores enfoques meramente des-
criptivos sobre el cuerpo, sino verlo como un escenario que abre nuevas
posibilidades a las disciplinas humanas. Desde este punto se hace dialogar
la antropologfa con la historia, la sociologfa de la cultura, la semidtica, la
hermenéutica, los estudios culturales.

El trabajo de Pedraza, en este sentido, resulta interesante, pues si
bien su tesis se inscribe como un trabajo dentro de la antropologia histo-
rica, aportaria a superar la vieja praxis colonialista de la antropologia, que
hizo del otro, del salvaje, del primitivo, de indios, negros, o de marginali-
zados, asi como de las sociedades ‘primitivas’, ‘premodernas’: objetos pri-
vilegiados de estudio. Pedraza cambia esta mirada para trabajar una ‘antro-
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pologia de la modernidad’, desde una nueva temdtica, el cuerpo como
escenario de construccién de sentidos subjetivo y cultural, como campo
de construccién discursiva clave en el proceso de constitucion de la
modernidad. Es por esto que busca rastrear cudles han sido los ideales de
cuerpo, cémo este ha sido imaginado, cudles han sido las construcciones
discursivas en torno al cuerpo, que han definido la modernidad en
Colombia.

Desde una perspectiva tedrica, es evidente la influencia de Foucault
sobre el orden del discurso y su cardcter constituyente, por esto se consi-
dera al cuerpo como una construccién discursiva, moldeada a través de
determinados saberes que lo van enunciando y cuya genealogia busca ser
estudiada. De Foucault se encuentra sus visiones sobre el disciplinamien-
to: el poder, auque lo extrafio es que éste no es nombrado, al igual que
categorias como gubernamentalidad o biopoder, claves en el ejercicio del
control y disciplinamiento de las subjetividades, los imaginarios y los
cuerpos hechos por la modernidad. Se puede ver también la presencia de
la influencia de Bourdieu en el andlisis sobre la constitucién del habitus,
la discusién sobre espacio social y espacio simbdlico, la distincién social y
la circulacién del capital simbdlico.

Desde perspectivas metodolégicas, mediante una suerte de etnogra-
fia del poder, también cambia el sentido tradicional del trabajo etnografi-
co, pues las fuentes con las que dialoga no han sido recogidas a través del
ejercicio cldsico de trabajo de campo, sino que, dado el sentido histérico
de su investigacion y la periodizacién escogida, un siglo que corresponde
al periodo de consolidaciéon de la modernidad en Colombia, han sido
recabadas de fuentes escritas, sobre las cuales hace un andlisis hermenéu-
tico desde la perspectiva metodoldgica de la ‘descripcion densa’ de Geertz,
en la busqueda de interpretar los significados, las significaciones y senti-
dos de las discursividades construidas sobre el cuerpo y cémo éstas se han
inscrito fundamentalmente en dos sujetos: los ciudadanos y la burguesia.

La mirada de Pedraza sobre el trabajo etnografico igualmente resul-
ta novedosa, pues rompe con el viejo imaginario de una etnografia de pre-
ferencia sincrénica, centrada en la observacién de los hechos del presen-
te de la cultura que caracteriza la mirada funcionalista, para proponer una
etnografia que observe meticulosamente el pasado como posibilidad para
la comprensién de las problemdticas del presente.
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Puede verse también la herencia foucultiana en la perspectiva gene-
alégica con la que aborda cémo ha sido imaginado y construido el cuerpo
por la modernidad, aunque ella explicita el uso de la genealogia como
método en ninglin momento.

Las fuentes trabajadas son: Los tratados de urbanidad; manuales,
programas y cartillas de salud e higiene para la educacion escolar y popu-
lar difundidas por el Estado; legislaciones sobre salud, higiene y deporte;
informes médico-sanitarios de instituciones que trabajan en estas 4reas;
ensayos médicos y sociales de la época; la revista Cromos, asi como el
Manual de urbanidad de Carrefio, dado el papel que van a cumplir en la
tarea civilizatoria de los imaginarios sobre el cuerpo y la modernidad, y
analiza ademds, obras de literatura nacional.

El recorte espacial Colombia es el escenario de la investigacion y
dentro de ella se centra en los escenarios urbanos.

El recorte temporal de la investigacion abarca una periodizacién de
un siglo, dentro del cual ubica tres momentos en la constitucién de las
representaciones y los discursos sobre el cuerpo y la modernidad: el prime-
ro, en el que el cuerpo se aproxima a la modernidad, que tuvo auge en el
siglo XIX y cuyo escenario representacional es el de la urbanidad. Un
segundo momento de funcionalizacién del cuerpo y de adaptacién a la
modernidad apoyado en el impulso tecnolégico impulsado a partir de la
década de los veinte, en donde se van construyendo los discursos sobre
salud, higiene y cultura fisica. Y, finalmente, el cuerpo construido desde
los discursos de ‘la razén, la estética corporal y la sensitividad’, cuya efica-
cia simbélica nos marca hasta el presente.

El trabajo de Pedraza, en una primera parte aborda cémo se da la
construccién del cuerpo en el transito de la urbanidad a la higiene, soste-
nida sobre discursos morales, y bajo la responsabilidad de cada individuo.
En la segunda parte, se analiza la higiene como propdsito nacional y res-
ponsabilidad del Estado, cémo operan las campafias higienistas y el rol
que juega la educacién. Y una tercera parte en que discute la produccion
de otros discursos en torno al cuerpo para la conservacion de la salud para
el control poblacional, las amenazas surgidas de la propia modernidad y
los discursos en torno a la estetizacién y disciplinamiento del cuerpo.



PATRICIO GUERRERO ARIAS

146

Algunos interrogantes

Valdria pensar si el cuerpo puede ser considerado solamente como
una construccién discursiva, o como una realidad que estd mas all4 de los
discursos.

Si bien, es interesante el manejo que hace con la temporalidad, al
hablar unas veces del pasado e interconectarlo con el presente; a veces,
no se precisa a qué momento corresponde determinados hechos, eso hace
que en determinados momentos generen cierta confusion.

No hay una sola referencia sobre el poder, pues muchos de los
hechos que describe estdn evidenciando cémo opera la matriz colonial de
poder y cémo se construye dentro de ellas visiones racializadas, que tam-
poco son enunciadas, sino solamente descritas. De ahi que seria bueno
discutir si en un trabajo cémo éste jes suficiente la descripcion?, jes sufi-
ciente que la autora de por sobrentendido el cardcter de los hechos que
describe, o se hace necesario hacerlos visible no sélo descriptivamente,
sino también conceptualmente, puesto que se trata de una tarea herme-
néutica y dado que el texto entra en didlogo con otros actores? Si existe
una politica del nombrar, no es necesario visibilizar en el acto de nombrar,
que en esos hechos descritos se evidencia que opera una matriz colonial
de poder, y que hay discursos racializados que reproducen y legitiman esa
matriz.

Un aspecto interesante es que se intenta construir un texto que
rompa el cardcter monofénico que generalmente han tenido, en el que
siempre prima la voz y la autoridad del autor. En el texto de Pedraza se
puede ver un intento de construir un texto polifénico, en el que las otras
voces y discursos hablen por si mismos; y si bien, se ve el didlogo con algu-
nas de las fuentes de las que obtiene la informacién empirica, no esta claro
el dialogo con las fuentes que sirven como referentes tedricos y metodo-
l6gicos, ;no hay allf una cuestién ética a considerar? De igual manera, a
veces no queda muy claro en el texto cual es su posicionamiento el locus
de enunciacién desde el cual habla la autora.

Si desde el poder se construyeron representaciones, discursos y prac-
ticas para el disciplinamiento de las subjetividades y el ‘derrumbamiento’
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de los cuerpos, se hace necesario discutir propuestas para lograr el ‘enrum-
bamiento’ de las subjetividades, los cuerpos y la vida.

2.4 A modo de cierre

La antropologia del performance y la etnograffa de lo local de
Gisella Canepa, nos ofrece novedosas perspectivas para la comprension
de expresiones culturales tradicionales como la danza, la musica, la ritua-
lidad, la fiesta en tiempos de globalizacién, y sobre la necesidad de un
enfoque incorporado que vea la potencialidad del cuerpo y del lugar en la
construccién de la cultura, asi como la agencia vital de los actores socia-
les.

La etnografia de los discursos de la calle, del performance y de la tra-
dicién oral de Victor Vich aportan frescas propuestas tedricas y metodo-
l6gicas para una etnografia de la oralidad callejera, los procesos comuni-
cacionales y la cultura urbana, sustentadas en la reflexibilidad y la polifo-
nia que superan el énfasis fonocéntrico y de prioridad a la agencia politi-
cay a las voces y vidas de los actores sociales. Aporta una mirada politica
del performance, a fin de considerar las dimensiones simbdlicas y politi-
cas del uso del espacio publico, como lugar privilegiado de comunicacién
y de construccion de agencia politica e histérica, desde el cual diversos
actores sociales producen formas de insurgencia material y simbdlica para
enfrentar al poder y luchar por la existencia.

El trabajo de Sandra Pedraza constituye un aporte novedoso para
una antropologia de la modernidad, trabajado desde una etnografia con
perspectiva diacrénica, sustentada en una descripcién densa del pasado,
que nos brinda luces para la comprensién de los problemas que actual-
mente enfrentamos.

Las tres propuestas analizadas tienen como eje la necesidad de una
mirada critica y politica de la cultura, la de abordajes trans, inter y anti-
disciplinarios, asi como hacer evidente el potencial de la agencia de los
actores sociales.

Es por ello que consideramos que estas propuestas resultan de mucha
utilidad para el trabajo que sobre todo profesores y estudiantes de la
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Escuela de Antropologia Aplicada y de Comunicacién Social de la
Universidad Salesiana podrian realizar como parte de las investigaciones
de tesis, pero también resultan ttiles, para empezar a trabajar etnografias
de la educacion, del trabajo pastoral, o de las que se podria implementar
en la Escuela de Psicopedagogia.

3. El panorama ecuatoriano

Si para los Estudios Culturales en América Latina se expresan dos
momentos, estudios sobre Latinoamérica que reproducia el locus de enun-
ciacién desde afuera hablar por y hablar de; se da también un segundo
momento de estudios desde Latinoamérica y a partir de sus propias voces.
La llegada de los Estudios Culturales al Ecuador, se inscribe dentro de este
segundo momento, dada la emergencia de diversos actores y procesos que
en sus luchas de sentido por la existencia, han hecho de la cultura el cen-
tro estratégico de dichas luchas, tal es el caso del levantamiento indigena
del noventa, el mismo que hace posible una seria interpelacién no sélo a
al modo como se venia entendiendo la politica, sino también la cultura,
lo que interpela a su vez al conjunto de la sociedad y en consecuencia a la
academia.

La vitalidad de estos procesos, abre posibilidades para que los
Estudios Culturales, puedan encontrar un espacio en la academia, pues
desde finales de la década de los noventa, los Estudios Culturales, gracias
al impulso de Catherine Walsh, pasan a integrarse a los programas de
maestria de la Universidad Andina Simén Bolivar, Sede-Quito, como
mencioén de la Maestria de Letras; para luego en muy pocos afios ir alcan-
zando su propio espacio de autonomia al interior de dicha Universidad, y
llegan a transformarse en un programa de Doctorado en Estudios
Culturales, que cuenta ya con dos promociones de egresados.

Lo que sigue, es una aproximacién al debate que se estd dando desde
la propuesta de los Estudios Culturales en el Ecuador en dialogo con la
antropologia, puesto que mucho antropélogos han cursado dichos progra-
mas y muchos de ellos, son actualmente docentes de la Universidad
Politécnica Salesiana, de ahi que es importante analizar cudles son sus
propuestas tedricas, pero fundamentalmente sus aportes metodolégicos y
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particularmente las miradas etnograficas que plantean, para mirar cual es
la utilidad que estas ofrecen a la UPS y sus diferentes facultades y escue-
las, que es el eje central de la presente investigacion.

3.1 En perspectiva de estudios (inter) culturales desde los Andes de
Walsh

El surgimiento de los Estudios Culturales al decir de Walsh (2003:
13) se da ante la urgencia de la construccién de un espacio de pensamien-
tos criticos inter y transdisciplinario, que abra posibilidades para que se
expresen las epistemologias fronterizas, incluyendo aquellas promovidas
por los movimientos indigenas y afros. Y construya un proyecto intelec-
tual ético y politico que tiene como objetivo hacer visible la matriz colo-
nial de poder, reflexionar mas all4 de los limites del neoliberalismo y abrir
espacios de aporte a la construccion de la interculturalidad.

El actual proceso de insurgencia material y simbdlica que vive el
continente, ha generado la posibilidad de abrir un debate sobre la especi-
ficidad que los Estudios Culturales deben tener para la regién andina; se
plantea la necesidad de un mayor distanciamiento de perspectivas criticas
y politicas de los Estudios Culturales de los centros hegeménicos del saber;
se trata de construir una propuestas que responda a la potencialidad de los
procesos sociales y politicos que vive la regién andina y trabaje en la cons-
truccién de puentes entre comunidades interpretativas (ibid.). Entre las
diversas disciplinas, que abra espacios antes negados a los saberes locales;
lo que se busca es que se constituyan como una mirada y praxis alternati-
va, y empezar a construir propuestas tedricas, metodolégicas y politicas
desde nuestros propios lugares.

La busqueda de recuperaciéon y construcciéon de nuestro propio
lugar (locus) de enunciacién, y como estrategia de diferenciacién politi-
ca de los estudios culturales hegemoénicos, a fin de evitar como advierte
Walsh (ibid), de que... los estudios culturales en América Latina pueden
convertirse en complices dentro de la nueva légica (multi)cultural del
capitalismo transnacionalizado; ha planteado la necesidad de empezar a
hablar desde la region andina, ya no de Estudios Culturales, a secas, sino
de Estudios (Inter) Culturales, que nos parece que resulta mds pertinen-
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te, pues esto les da una especificidad propia, surgida desde nuestras pro-
pias realidades y procesos histéricos, politicos y culturales, que los dife-
rencia notablemente de los surgidos en los centros hegeménicos del
saber.

Vale aclarar que la consideracion de la interculturalidad, no es un
aporte de los Estudios Culturales, desde dimensiones politicas, es una con-
tribucién del acumulado de la lucha social por la existencia de los pueblos
indios y negros, y su reflexion ya se la venia haciendo en el pafs, mucho
antes de que los Estudios Culturales tengan un espacio académico para el
debate. Una muestra de ello es que la Escuela de Antropologia Aplicada
de la Universidad Politécnica Salesiana, a fin de responder a este proceso
y a las demandas de diversos actores sociales, venia realizando una serie de
talleres y debates sobre la interculturalidad a partir del levantamiento del
noventa, y organiza el Primer Congreso Latinoamericano de
Antropologia Aplicada “Dialogo Intercultural” (enero 1999), desde una
perspectiva académica y politica®.

De los Estudios Poscoloniales al giro decolonial de la Modernidad Colonialidad
(MC)

La propuesta que emerge en la regién andina, muestra un transito
epistémico y politico que encuentra su definicién no sélo en los debates
académicos, sino sobre todo en la emergencia de procesos politicos a los
que haciamos referencia. Nutriéndose de los aportes de, los Estudios
Subalternos (ES), de la Critica Poscolonial (CP), se plantea la necesi-
dad de un nuevo giro, lo que denominan el ‘giro decolonial’, el mismo
que constituye un nuevo espacio, el de la Modernidad Colonialidad

(MC).

4 A propésito puede consultarse las publicaciones: De la protesta a la propuesta: Memorias de los
talleres de Antropologia Aplicada. Universidad Salesiana, Quito, 1996 / Reflexiones sobre
Interculturalidad. Escuela de Antropologia Aplicada, Universidad Politécnica Salesiana, Quito,
1999; en la que se recogen algunas reflexiones y propuestas de los profesores de la escuela de
Antropologfa en torno al tema. Ademas: Dialogo Intercultural: Memorias del Primer Congreso
Latinoamericano de Antropologia Aplicada. Escuela de Antropologia Aplicada, Universidad
Politécnica Salesiana, Quito, 2000; que recoge las ponencias de académicos, estudiantes y de
diversos actores sociales en torno a la interculturalidad.
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A diferencia de los ES que priorizan las narrativas histéricas, y de la
CP que analiza los legados coloniales en las narrativas de la literatura para
hacer visible la relacién entre cultura e imperio, y como en la literatura,
se expresan, las retéricas del poder; y muestran como la cultura, es un
‘campo de batalla’; y si bien hacen evidente la continuidad del legado
colonial: solo sera desde la Modernidad Colonialidad (MC) que se hara
explicita la diferencia colonialismo y colonialidad y el continuo histérico
de la matriz colonial/imperial de poder, lo que abre otro tipo de giro, para
un (re)pensamiento critico (de)colonial.

La Modernidad Colonialidad, al decir de Walsh (13) se trata de un
proyecto intelectual ético y politico, cuyo objetivo es hacer visible y des-
naturalizar la matriz colonial de poder, a través de una intervencion poli-
tica en la discursividad de las disciplinas modernas a fin indisciplinarlas,
y configurar un (re)pensamiento critico (de)colonial, distinto de lo
(des)colonial, pues plantea una radical ruptura conceptual, desde los mar-
genes de la modernidad, desde América Latina, en dialogo con otras expe-
riencias del mundo.

El GD plantea una reflexién politica distinta de la modernidad,
desde la mirada de la colonialidad, al hacer visible la matriz colonial de
poder (Quijano), evidencia que la condicién constitutiva de la moderni-
dad es la colonialidad, que no hay modernidad sin colonialidad
(Mignolo); que la modernidad surge en el mismo momento de la conquis-
ta, cuando se instaura un patrén mundial de poder, que Quijano 1lamé
‘colonialidad del poder’, que se expresa en el control absoluto del trabajo,
de la naturaleza, de la autoridad, del sexo y de la subjetividad, y se resume
en tres ejes: la explotacion del trabajo por el capital, la dominacién racial
y cultural y la dominacién sexual y de género; cuyas instituciones claves
para su reproduccion son: la corporacion capitalista, el estado moderno,
la familia burguesa y la universidad liberal (Lao-Montes, 2006: 1).

El GD propone, una geopolitica del conocimiento distinta, que
emerja desde los espacios donde se ha negado el ser, desde los damnés,
‘desde los condenados de la tierr’” (Maldonado-Torres), que implica pen-
sar desde las categorias de pensamiento negado, desde epistemologias
otras (Walsh), forjadas desde otros lugares, desde un lenguaje y una l6gi-
ca otra, surgidas desde los margenes del sistema mundo moderno colonial
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(Mignolo); desde una nueva forma de corpopolitica, desde ‘el dolor de la
herida colonial’ (Anzaldua), desde los cuerpos, subjetividades y saberes
marcados por la colonialidad, desde el cuerpo negro, indio, de los homo-
sexuales; es un pensamiento que dialoga desde la diferencia colonial con-
trahegemonica, con proyectos distintos pero hermanados en la lucha por
la existencia, como el proyecto de dobles criticas: con el pensamiento
cimarrén de los negros de Ecuador (Juan Garcia); con el pensamiento
fronterizo de los chicanos (Anzaldua); con el pensamiento negativo de los
fildsofos africanos Chukwudi Eze; o de la negritud radical de Césaire,
Fanon, Zapata Olivella; con las epistemologias del sur y las sociologfas de
las ausencias y las emergencia (De Sousa Santos); con el ecologismo
ambiental (Leff); con la transmodernidad (Dussel); que mira desde la teo-
rfa de los dos ojos Katarista (Sanjinés); con el pensamiento insurgente de
las nacionalidades indias de Ecuador y Bolivia, que estdn planteando un
Pachakutik del sentido; con la sabiduria Tojolobal de los Zapatistas y al
igual que ellos, suefia con ‘otros mundos posibles’,; con ‘mundos de otro
modo’.(Escobar)

El GD, no sélo se plantea una radical transformacién espistémica;
sino que lucha por la materialidad de otros lugares, de otras memorias de
otros cuerpos; por el desprendimiento de toda forma de dominacién eco-
némica, politica, social, cultural, epistémica, lingiiistica; combate toda
forma de colonialidad del poder, del saber y del ser, y trabaja en la cons-
truccién de la interculturalidad (Walsh).

El disciplinamiento, la disciplina vy las formaciones disciplinares

El estudio de la cultura y la sociedad desde las ciencias sociales no
han sido pricticas politicamente neutras, sino que han sido instrumenta-
les a proyectos coloniales e imperiales, de ahi el por qué las universidades
construyen un régimen de disciplinamiento, que excluye margina y subal-
terniza otras formas de conocimiento. Tres momentos han marcado este
proceso de disciplinamiento: Un primero de disciplinamiento del conoci-
miento y de las subjetividades. Un segundo de disciplinamiento del inte-
lecto y del cuerpo, que hace de la disciplina el constructo intelectual
hegemonico, la disciplina organiza un campo de estudio, determina fron-
teras para el ‘que pensar, como y de qué manera’, base para el ejercicio de
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un poder disciplinario que es el sostén de la colonialidad del saber, que
hacen de las ciencias sociales un espacio de poder moderno-colonial. Un
tercer momento el de las formas disciplinares de la institucién académica,
que al igual que los estados, las disciplinas construyen fronteras rigidas
para su dominio, cuyos marcos teéricos y metodoldgicos, no pueden ser
rebasados, construyendo al mismo tiempo una mirada fragmentada de la
realidad, que resulta instrumental a la colonialidad del poder y del saber

(Walsh: 16-18).

Una de las tradiciones més coloniales del estudio de la cultura ha
sido la transformacion del ‘otro’ en objeto de estudio y ha sido la antropo-
logia, una de las ciencias en este sentido mds coloniales, al reducir al otro
al universo de los étnico, lo exdtico, lo primitivo, visto como lo ‘otro’, lo
no-occidental, de ahf la instrumentalizacién que la antropologia ha teni-
do en el ejercicio colonial.

Si bien esta reflexién es valida, se evidencia una mirada bastante
sesgada en torno a la antropologia, puesto que no se toma en considera-
cién aportes que se han venido haciendo desde una ‘antropologia compro-
metida con la vida’, como la planteada desde la Escuela de Antropologia
de la UPS, que ha estado trabajando en su propia descolonizacion, y desde
una mirada politica de la cultura y de sus articulaciones con el poder y lo
ha estado haciendo mucho antes que los estudios culturales.

(Qué hacer?, ;qué saber? y ;como ver? Una propuesta tedrico metodoldgica vy
politica

Para referirse a la tendencia de las ciencias sociales que abordan la
cultura, que construyen un conocimiento disciplinador y colonizador que
separa objeto y sujeto de conocimiento y que termina transformando a los
sujetos en meros objetos de la mirada disciplinar y colonizando las subje-
tividades, Walshrecurre a la metdfora del Sub comandante Marcos y los
fotografos que querfan hacer de las comunidades zapatistas objeto de su

mirada (ibid: 15).

El sub. Marcos, decide tomar la cdmara y al apropiarse de ese instru-
mento de representacién, marca un giro para mirar la realidad desde el
otro lado de la historia, desde los rostros que cubre del pasamontafias, para
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que asf se evidencie lo que la mirada colonizadora silencia y oculta; giro
que nos plantea varios problemas éticos, politicos y epistemoldgicos (ibid:
15-16): el qué hacer, si tener una distancia que objetiviza la realidad y los
sujetos, o constituirse también como actores de la representacion; el de
cémo ver, pues se trata de construir una mirada alocrénica, distante de los
otros, a los que se les niega la contemporaneidad y por ello se los transfor-
ma en objetos de investigacién, o una mirada critica y reflexiva que cues-
tione la propia subjetividad, y el de qué saber, que nos ayuda a entender
las relaciones del conocimiento con el poder, los legados coloniales/impe-
riales de América Latina, que justifican la necesidad de empezar a hablar
més desde ella y desde nosotros mismos.

Algunas interrogantes que desde la practica académica, parecen
pertinentes y que preocupan a Walsh (24) son: ;Conviene llamar “estu-
dios culturales” a este campo de posibilidad?, de articulacion de diversos
proyectos intelectuales éticos y politicos que trabajen por una perspectiva
politica de la cultura y comprometidos con el proceso de descolonizacion
del poder y del saber. Las otras interrogantes que con angustia se hacen en
el texto: ;cémo y dénde situarnos?, ;como y dénde dedicarnos a la tarea
colectiva...?; jqué saber?, ;qué hacer?, ;como ver!? y jpara qué?, quizas se
resuelvan, efectivamente, girando la direccién de la cdmara como lo hizo
el sub. Marcos, para empezar a mirar desde los actores y la historia nega-
das, pero también, creemos, cuando asumamos un real compromiso ético
y politico con la vida y con los horizontes de existencia con los que esta-
mos articulados y veamos que la lucha no sélo pasa por la academia la
epistemologia o las reflexiones criticas que pueden hacer los estudios cul-
turales, sino fundamentalmente, por la lucha por la existencia.

3.2 La etnografia de los rostros discursivos del conflicto social de
Muyulema

Desde lo que podrfamos llamar una etnografia de los discursos,
Muyulema (2001) realiza un importante aporte para la comprensiéon de
cémo operan las tramas del poder, desde el analisis de Los rostros discursi-
vos del conflicto social, en torno a un acontecimiento histérico, que
Muyulema busca aportar para que sea parte de la memoria colectiva, y es
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evidenciar el potencial politico de la memoria como forma de perviven-
cia de la vida, y como expresién del proceso de insurgencia material y sim-
bélica de los pueblos indios. El trabajo de este autor, puede abrir caminos
no solo para trabajar anilisis de discurso, sino ademads, creemos nosotros,
para empezar a trabajar en una etnograffa de la memoria, de cémo mirar
las dimensiones sociales del recuerdo y del olvido que estdn intimamente
ligadas a ella, para mirar cémo se da la articulacién de los flujos tempora-
les y los procesos culturales, en las luchas que se libran en la vida cotidia-
na, y el rol que dentro de ellas juegan las (inter)subjetividades y como se
expresan las diversas tramas de sentido que se libra en la lucha social

(Muyulema: 15).

Coherente con su propuesta de construccién de nuevas politicas del
nombrar, de empezar a hablar desde nuestros propios lugares, Muyulema
habla desde el lugar de la memoria desde la terquedad histérica de un pue-
blo que se resiste a morir (ibid.), dejando claro la imposibilidad de una ilu-
soria neutralidad e imparcalidad en el trabajo investigativo, este autor
asume una clara posicién, pues advierte que no hay neutralidad de las
palabras y los discursos, pues éstos estdn atravesados por relaciones de
poder; de ahi que se niega a renunciar a la subjetividad en nombre de la
supuesta objetividad, Muyulema no quiere ser un ‘observador objetivo’ de
los hechos sociales, sino que asume un claro posicionamiento politico en
el trabajo cientifico, y mucho mds sabiéndose parte de un pueblo al que se
le negd la palabra, por eso plantedndose el reto de escribir o no, desde su
subjetividad sobre este acontecimiento, este investigador se hace una pre-
gunta que tiene una importancia no sélo metodoldgica, sino sobre todo
politica: ;qué escritura no estd impregnada de subjetividad y de historia?

(ibid.: 16).

De ahi que ¢él asume el reto de escribir sobre este acontecimiento
histérico, como una forma de respuesta politica para enfrentar las repre-
sentaciones que sobre dicho hecho se habian construido desde las narra-
tivas de los medios de informacién y en los textos juridicos escritos en las
oficinas policiales y judiciales, que construian imdgenes estereotipadas,
racializadas sobre su pueblo y sobre lo ocurrido en ese acontecimiento.
Muyulema quiere combatir ese imaginario del poder que hace de la pala-
bra escrita y de lo que estd en la prensa, la fuente tnica para saber sobre
la ‘verdad’ de los hechos, pues se constituird como fuente primaria para
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cualquier acercamiento a los mismos; lo que implicaria el que se tengan
una lectura sélo desde los ojos del poder, desde la palabra escrita por la
prensa que sabemos son uno de sus instrumentos claves, que no solamen-
te oculta lo que en realidad pasé, que silencié la palabra de los indigenas,
sino que ademds, refuerza el imaginario que sobre ellos construye el poder,
al mostrar a los indios, como salvajes y primitivos, como los tnicos culpa-

bles de lo ocurrido (ibid.: 17).

Escribir sobre un acontecimiento que marca su subjetividad y que
tienen importancia para el proceso de su pueblo, se convierte al decir de
Muyulema no tanto en una opcién académica, sino sobre todo politica; lo
que lo lleva a la necesidad de repensar tedricamente el campo del indige-
nismo vy sus vertientes; asi como la de mostrar la posibilidad que ofrece un
hecho local, para la comprensién de una problematica mas amplia. Lo que
busca el trabajo de este pensador es develar, como opera el discurso histo-
rico oficial y sus dispositivos diddcticos como estrategia de violencia sim-
bélica; cuestionar la accién de los medios; develar como fue informado el
pais sobre este acontecimiento; mirar cuales son los diversos escenarios
discursivos, las diversas narrativas presentes en la prensa, los posiciona-
mientos politicos que se han dado en torno a este acontecimiento, y cud-
les son las representaciones que se han construido sobre los actores indios.

Para Muyulema el objeto de estudio es el incendio, el saqueo y la
destruccién de la Nucanchic Huasi (nuestra casa), la casa del movimiento
indigena del Cafiar, el 19 de junio de 1964 de la Unién Provincial de
Comunas y Cooperativas del Cafiar, que se produce dentro del proceso de
lucha y movilizacién que los pueblos indios estaban llevando adelante
como rechazo a la expedicién de la Ley de Reordenamiento Agrario, la
que buscaban imponer el gobierno y los partidos politicos de la derecha

(ibid.: 18).

Las narrativas presentes en los medios, en especial de la prensa
escrita, forman el corpus textual que se analiza, asi como las narrativas
construidas en los textos juridicos, en los procesos abiertos contra la diri-
gencia indigena, que se encuentran en los escenarios del poder: los juzga-
dos y la comisarfa de policia, a los que se les ha dado muy poca importan-
cia, pero que el autor en mencién muestra que constituyen fuentes impor-
tantes para lo que podriamos llamar, una etnografia del poder que aporte
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a la antropologia politica. El andlisis de la discursividad de los medios, le
permite evidenciar cémo se da la monopolizacién del uso de los mismos
por el poder y cémo se construye ademds el monopolio de la enunciacion,
pues es la voz del poder la que habla mientras se produce el silenciamien-
to de los otros, de los pueblos indios.

Muyulema se plantea como objetivo: narrar el incendio de la casa
del movimiento indigena del Cafiar como acontecimiento discursivo
(ibid.: 19). Lo que busca mediante un minucioso trabajo de anilisis de dis-
curso es evidenciar los distintos puntos de vista que se dan en torno a este
hecho, que se encuentra en los corpus textuales de los documentos escri-
tos durante estos acontecimientos. Para ello recurre a dos fuentes docu-
mentales claves: la prensa escrita, a través del andlisis de noticias, titula-
res, editoriales, articulos de opinién y comentarios, que circularon a nivel
local, regional y nacional, lo que nos permite acercarnos y escuchar las
voces del poder y ver como se da la construccién de los imaginarios socia-
les en torno a este hecho y sobre los pueblos indios. El otro corpus docu-
mental clave de este anilisis son los textos juridico-policiales, que permi-
ten develar las imédgenes y representaciones construidas sobre lo indio en
dichos textos.

Para recoger la voz de los actores subalternizados, a partir del an4li-
sis del mismo corpus textual, muestra como la prensa silencia las voces de
los actores indios; y para hacer que la misma también sea escuchada, ana-
liza los boletines de las organizaciones indigenas y populares, que fueron
silenciadas y no recogidas por los medios, pero ademds, recurriendo tam-
bién a los textos juridico policiales que se construyeron en el juicio que se
instaur a rafz de este acontecimiento, le permite recoger los testimonios
de testigos, victimas, dirigentes y comuneros del movimiento indigena, a
fin de describir las representaciones discursivas de los protagonistas del
conflicto, que se expresan en el espacio autorizado de la produccién de la

verdad juridica (ibid.: 59).

Muyulema, muestra como el escribir sobre un acontecimiento que
s6lo ha sido hablado desde las palabras del poder, es necesario, para deve-
lar otras memorias silenciadas. El andlisis de los discursos que emergen en
la narrativa del juicio hace posible mirar cémo los actores reconstruyen el
acontecimiento de qué manera lo representan en el orden del discurso;
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cémo unos y otros son narradores y objetos de la narracién, cémo se da el
cortocircuito de miradas, puesto que a la vez que ven algo y a alguien son
también vistos; esto deja en evidencia que las representaciones y los dis-
cursos son escenarios de lucha de sentidos, un campo de conflictos, en el
que se da la lucha por la produccién y la capitalizacién de la significacion
cultural y politica; pues las discursividades construidas en torno a la
quema reflejan no sélo la diversidad de representaciones sobre los hechos,
sino que dichos discursos tienen directa articulacién con el poder y cémo
opera en dichas discursividades. La construccién de representaciones este-
reotipadas y racializadas con los que se clasifica y se piensa a los otros y
que evidencian cudles son los imaginarios que monopolizan la enuncia-
cioén que hacen de lo indio (ibid.).

Ademds, Muyulema muestra cémo esas miltiples voces, en la repre-
sentacion narrativa quedan reducidas a la dicotomia de un conflicto entre
indigenas/ciudadania, que recrea la dicotomia barbaros/civilizados, repre-
sentacién sobre la que se construye una forma de clasificacién y diferen-
ciacién de los sujetos colectivos, que opera en el marco del conflicto como
referente de asignacion de actos y que deja claro el cardcter ideolégico de
la enunciacién. En este dicotémico escenario conflictivo, los indigenas
son vistos como expresion del desorden, de los desmanes, del atraso, como
‘la alteridad que incomoda’, como el otro peligroso y al que hay que repri-
mir para mantener el orden representados en el ciudadano, expresién de
la mesura, la civilizacion y el progreso; asi, los agredidos terminan siendo
construidos como agresores, mientras que los victimarios se los construye
como victimas (ibid.: 60-61).

Un eje metodoldgico politico del andlisis de Muyulema, es mirar los
partes policiales como narraciones fundantes, para comprender las discur-
sividades del poder, no tinicamente por su sentido cronoldgico, sino por-
que en ellos se refleja una inteligibilidad de los acontecimientos; los par-
tes cumplen asf una funcién preformativa, que pasan a formar parte de
otro contexto discursivo el ‘auto cabeza de proceso’ se vuelve un discurso
referido transcrito e inscrito en textualidades que van construyendo una
cadena de significados que le son dtiles al discurso del poder; como narra-
cion fundante tiende a convertirse en enunciado absoluto, que pretende
mostrase como una lectura de los acontecimientos en forma imparcial y
objetiva, pero como recurso discursivo, construye una representaciéon de
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los acontecimientos desde una determinada mirada, ilumina u oscurece
los mismos, y ejerce formas de violencia simbdlica. En el parte estdn las
bases representacionales de los actores en conflicto, se vuelve un recurso
clave para la produccién de la verdad juridica que tiende a la construccion
del otro como culpable y justifican y legitiman las significaciones negati-
vas, las representaciones dicotdmicas estereotipadas y los prejuicios racia-

lizados sobre esos otros (ibid.: 62-65).

El propdsito de fondo de este investigador es escribir una historia
que no se ha escrito, o construirla de otro modo, lo que implica erigir una
escritura que no sea des-subjetivada, sino que este marcada por una sub-
jetividad y una sensibilidad que renuncia a la neutralidad y que esta pro-
fundamente marcada por la pasién, sin la cual no es posible escribir de
otro modo, puesto que cada palabra tiene su pasién y su razén, no exis-
ten palabras neutras o inocentes (ibid.: 20). Lo que busca es hacer un
relato distinto, que no pretende tener la razén ni la verdad, sino hacer
evidente las razones y las verdades de un pueblo al que se le sigue silen-
ciando la palabra, por ello se cuestiona ademds el modo como desde el
poder se construyen los discursos de verdad, que buscan que sean asumi-
dos por todos como tales.

Muyulema enfatiza la necesidad de una toma de partido, pues tni-
camente asi serd posible cuestionar el silencio y la antimemoria (ibid.:
71); esto nos aporta otro eje clave para lo que creemos podria contribuir
a un trabajo etnogrifico de la memoria y para la escritura etnogréfica,
recordar no tienen valor en si mismo, sino en tanto imperativo politico
para salvarnos del secuestro que de la memoria quiere hacer el poder en
nombre del ‘aqui no ha pasado nada’, como otra forma de perpetuacién de
la dominacién, una etnografia de la memoria, creemos seria, por lo tanto,
un asunto que tiene importancia no sélo académica, sino sobre todo poli-
ticamente y que abre senderos para trabajar las dimensiones de las memo-
rias cotidianas y cémo éstas se estan forjando en los espacios cotidianos en
los que se teje la vida, el hogar, el barrio, el mercado, la plaza, la escuela,
la iglesia, la universidad; esto implica que no simplemente se trata de
investigar, de hacer etnografia, de escribir sobre algo, sino desde un lugar,
no tnicamente desde/en un momento histérico, sino desde una subjetivi-
dad que da direccién a la mano (ibid.: 20).
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Este autor muestra la necesidad de no separar en el andlisis de la
memoria la dimensién de la subjetividad y la afectividad presentes en el
hecho de recordar, pues cuando se evoca un acontecimiento se movilizan
las estructuras subjetivas del sujeto del recuerdo, por ello analiza como
memoria y pena hablan desde una misma voz, en el momento en que los
actores indios recuerdan este acontecimiento, la quema de un eje simbo-
lico de sus luchas por la vida, hace que uno de sus dirigentes diga, mds
bien, va a venirme una pena acorddndome. Muyulema propone una lec-
tura distinta de la pena, ésta debe ser mirada, no como una caracteristica
esencial de la subjetividad indigena, sino como consecuencia del proceso
histérico que los pueblos indios han vivido; por ello hay que leerla, desde
una genealogia inscrita en una larga historia de dominacién y negacion
que viene desde muy lejos del tiempo, por ello la presencia de la pena en
el discurso indigena estd ligada a la memoria histérica y el recuerdo.
Muyulema muestra que la pena del indio es un fenémeno social, que tie-
nen una dimensién histérica constitutiva de la subjetividad colectiva en
situaciones marcadas por un proceso de dominacién de larga duracién;
pero ademds en términos politicos es también un nuevo sistema de posi-
bilidad, para la construccion de un paradigma diferente que rebasa y cues-
tiona los limites de la razén y se inscribe en los territorios de los senti-
mientos; de ahi que la pena no sélo designa un estado de 4nimo, sino que
pensarla e invocarla es un ejercicio de autosubjetivacién, es abrir espacios
para pensar la alteridad, para ver la huella de los otros en nosotros mis-
mos; por ello, evocar la pena es una forma de autoconciencia que tiene

posibilidades politicas (ibid.: 73-74).

En la perspectiva de lo que creemos, aporta a una etnografia de la
memoria, que posibilitarfa trabajar una genealogia de la pena, metodol6-
gicamente Muyulema advierte en la necesidad de sondear sus evidencias
narrativas inscritas en dos tipos de memoria: oral y escrita. La primera,
basada en el recuerdo, reconstruye los acontecimientos, actualiza las im4-
genes del pasado en las formas del lenguaje hablado; mientras que la
memoria escrita, testimonia los hechos distantes en el tiempo y en el espa-
cio que busca inscribirse profundamente en los imaginarios sociales; por
ello, una genealogia de la pena, una etnograffa de la memoria, no puede
dejar de ver la intima relacién que se produce entre la pena, el recuerdo y
la memoria, que son tres elementos constitutivos y preformativos de la
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subjetividad indigena presente en los universos de sus procesos culturales
y politicos. Esto se debe a que el recuerdo actualiza y reinventa los suce-
sos del pasado que se hallan impregnados en la memoria y se reflejan en
la cotidianidad de nuestras vidas, haciendo evidente como opera la pena
en nuestras subjetividades, lo que abre espacios para pensar otra dimen-
sién de la alteridad, puesto que, el recuerdo resucita la pregunta por el
otro. La pena y el recuerdo al estar anclados en la memoria se transforman
en dispositivos preformativos que estructuran una ‘economia’, una ‘gra-
madtica de los sentidos’, que se expresan en las dimensiones conflictivas
que tienen las relaciones interculturales; y es por esa dimension preforma-
tiva que Muyulema encuentra en la pena también la posibilidad de una
respuesta politica, pues esta no refleja una actitud pasiva que sucumbe a
las adversidades, sino que ésta se transforma en una actitud que de otras

formas induce a la vida, a la lucha (ibid.: 74-76).

Hay otro aporte interesante en el trabajo de Muyulema: en el cardc-
ter narrativo con el que construye la escritura etnogréfica de la memoria,
cuando anuncia explicitamente su renuncia a la dictadura de los modelos
tedricos, por lo que no pretende adscribirse a una determinada perspecti-
va disciplinaria, como tradicionalmente estamos acostumbrados; este
acto, que podriamos llamar de liberacién epistémica, nos permitiria abrir
espacios, no solo para un mds fecundo didlogo interdisciplinario, sino
sobre todo, para que podamos sentirnos libres de caminar por donde el
acumulado de nuestro bagaje tedrico, pero sobre todo de nuestra expe-
riencia de vida, nos conduzca (ibid).

3.3 Corazonando una antropologia comprometida con la vida

En consideracién de estar vinculado a la Escuela de Antropologia
Aplicada de la Universidad Politécnica Salesiana por mas de una década,
y de haber seguido de cerca los debates de los Estudios Culturales como
estudiante de la maestria y del doctorado de dichos programas, nos permi-
timos hacer algunas reflexiones que muestran los encuentros y desencuen-
tros entre los Estudios Culturales y lo que hemos propuesto como una
antropologia comprometida con la vida, que es en la que hemos venido
trabajando todos estos afios en la Escuela.
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Si bien es interesante el cuestionamiento que los Estudios
Culturales han hecho a la antropologia por su carécter colonial; dicha
perspectiva ha tenido una mirada muy sesgada, pues no ha considerado
que al interior de ella, se han expresado profundas tensiones, conflictos y
rupturas, que la han ido recreando puesto que se han hecho importantes
esfuerzos por construir miradas criticas y descolonizadoras y que hablen
desde nuestros propios lugares; ademds, esta visién unidireccional, no ha
considerado, que los procesos de transformacién de las disciplinas y de la
academia, no han sido resultado de sus propias reflexiones internas, ni de
los aportes de sus intelectuales, o de los Estudios Culturales, como a veces
se pretende mostrar, sino que las mismas son respuestas a procesos socio-
histéricos, en los cuales los antiguos objetos de estudios de todas las
Ciencias Sociales, insurgen como sujetos politicos e histéricos, lo que le
plantea al conjunto de las Ciencias Sociales la necesidad de una reformu-
lacién no solamente de sus perspectivas tedricas y metodoldgicas, sino
sobre todo de sus metas y de sus sentidos éticos y politicos.

Frente a la vieja mirada y la praxis de una antropologia colonial y
colonizadora, que hizo del otro un mero ‘objeto’ exético de estudio, de
una antropologia que se mostraba como ciencia de indios, negros y mar-
ginalizados, de sociedades ‘simples’, ‘frias’, ‘primitivas’, ‘barbaras’, ‘salva-
jes’, ‘subdesarrolladas’, ‘premodernas’ de ‘pequefia escala’; del ‘tercer
mundo, de culturas inexorablemente ancladas en tiempos muertos; surge
la necesidad de una antropologia distinta, que emerge como una respues-
ta politica a los enfoques de una antropologia colonial histéricamente ins-
trumental al poder y su ejercicio, y que se alimenta de los procesos de la
lucha social, de insurgencia material y simbdlica de actores que histérica-
mente han buscado ser silenciados e invisibilizados, pero que hoy mues-
tran la vitalidad de su agencia histérica y politica, y que han hecho de la
cultura un eje vital de sus luchas por la existencia; eso es lo que ha hecho
posible, una antropologia comprometida con la vida.

Los encuentros y desencuentms

La reflexion sobre la necesidad de abrir procesos de descolonizacion
de la antropologia, en particular, y de las Ciencias Sociales, en general, ya
se venia discutiendo y aplicando en la Escuela de Antropologia Aplicada
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mucho antes de la llegada de los Estudios Culturales,’ pero debemos reco-
nocer, que dicho proceso y reflexiones se enriquecen con los debates que
los Estudios Culturales aportan con relaciéon a mirar un proceso que ha
sido vivido, sufrido y por ello pensado desde nuestras propias realidades
cargadas de dominacién, y que fuera caracterizado por Anibal Quijano
como ‘la colonialidad del poder’; dicha perspectiva hace posible mirar
como continda operando en la sociedad y en la academia la matriz colo-
nial-imperial de poder, la colonialidad del saber (Lander) y la coloniali-
dad del ser (Maldonado-Torres), necesarias de ser analizadas para com-
prender los actuales procesos globales de dominacién y las luchas por la
descolonizacién. A continuacién haremos una breve referencia a los prin-
cipales aportes, asf como a nuestra postura diferencial frente a ellos.

La categoria de ‘geopolitica del conocimiento’ planteada por
Mignolo (2003), permite entender las relaciones que histéricamente se
han dado entre el poder, los conocimientos, la colonialidad y modernidad;
y que existe un continuo histérico en la implementacién de la matriz
colonial-imperial de poder, que establecié mediante la diferencia(cién)
colonial zonas de valor universal del conocimiento; pero creemos nos-
otros, que también se puede evidenciar que ha sido un continiin histérico
la lucha de resistencia e insurgencia que los actores subalternizados por la
colonialidad han estado llevando adelante. De ahi que creemos que se
hace necesario hablar en plural de geo(s) politica(s) del conocimiento;
una desde el ejercicio del poder, que opera como una estrategia vital de la
colonialidad modernidad, y que busca erigirse como tnico y universal
horizonte civilizatorio; pero también se construye otra geopolitica del
conocimiento que surge desde ‘la herida colonial’ (Anzaldua) desde la

5 Una evidencia de ello, es que la Escuela, como parte del proceso de descolonizacién de la
antropologia y de la academia, introduce en su pensum, un modulo sobre Introduccién al
Pensamiento No Occidental, (1998) a fin de evidenciar su cuestionamiento al sentido eurocén-
trico de la ciencia y en particular de la antropologia y hacer evidente que la cultura como cons-
truccién de sentido ha estado presente en la historia humana, milenios antes de que los grie-
gos construyan las bases del pensamiento occidental hegeménico disciplinar, de ah{ que dicho
mddulo ofrece un acercamiento a textos no de la inteligencia occidental europea dominante,
sino a fuentes de sentido, de las sabidurfas no occidentales milenarias, presentes en el pensa-
miento de la sabidurfa egipcia, hindd, china, asi como en fuentes de sabidurfa de las culturas
de Abya-Yala, como la azteca, maya, inca, y la sabidurfa que se expresan en el pensamiento
amatitico y shamanico.
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experiencia histérica y subjetiva de actores sometidos a la dominacion,
que desde sus pricticas de lucha, de resistencia e insurgencia frente al
poder, construyen una geopolitica del conocimiento, que devuelve la dig-
nidad epistemoldgica a conocimientos que han estado histéricamente
silenciados e invisibilizados.

La instauracién de la modernidad-colonialidad, inicia la implemen-
tacion de una matriz colonial de poder que determina las configuraciones
geopoliticas y las clasificaciones, jerarquizaciones y exclusiones de las
nuevas identidades sociales de la colonialidad, sustentada en la construc-
cién de la raza como dispositivo que hace posible la produccién y repro-
duccién de lo que Mignolo denomina la ‘diferencia colonial’, que se
expresa en la clasificacion de la humanidad en jerarquias por las que
sociedades y culturas seran subalternizadas® con relacién al centro hege-
monico que impone la clasificacion; la colonialidad del poder se vuelve
un lugar epistémico de enunciacién, desde donde se describe y legitima el
poder colonial. Si bien Mignolo habla de ‘diferencia colonial’, estamos de
acuerdo con la observacion sefialada por Fernando Garcés, ex docente de
la Escuela y alumno del doctorado de Estudios Culturales (véase Walsh,
2005: 145), en el sentido que resulta més pertinente hablar de ‘diferencia-
cion colonial’, para comprender el proceso de clasificacion socio-racial y
epistémico que es analizado por Mignolo.

La categoria que propone Santiago Castro-Gémez (2005), la hybris
del punto cero, permite comprender como operan los regimenes escopi-
cos, el ocularcentrismo (Jay), sobre cuya base se construye la pandptica de
la mirada del poder que le permite ver sin ser visto, que serd una isotopia
clave en el dominio del otro, en la colonialidad del saber y del ser. El
punto cero es el ‘comienzo epistemoldgico absoluto’ que explica el caréc-
ter hegemonico de las geopoliticas del conocimiento y los sistemas clasi-
ficatorios con relacién a los conocimientos y el rol de las ciencias dentro

de ellas.

6 Hablaremos de sociedades, culturas o actores subalternizados, y no subalternos, para referirnos
a que dicha condicién no es un atributo natural de las mismas, ni una situacién por ellos bus-
cada, sino una construccién resultante de la imposicién de una matriz colonial de poder.
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Lo que creemos, no considera este andlisis, es que no es sélo la mira-
da, sino la articulacion entre ésta y la palabra es lo que configura el senti-
do totalitario del poder, la capacidad de mirar para visibilizar o invisibili-
zar a quienes mira, y su poder para nombrar y asf construir discursos de ver-
dad por los que se hace hablar o a su vez silenciar a quienes nombra; la
hybris del punto cero, en consecuencia, implicaria, no tnicamente un
lugar supremo de observacién, de una mirada soberana que ve sin ser vista,
sino también de un lugar supremo de nominacién, de una palabra sobera-
na que enuncia y niega a los otros la enunciacién; la dominacién europea
supuso una ‘politica del nombrar’, la construccién de un discurso violento
y perdurable, que organizé la totalidad del tiempo, del espacio y del senti-
do, en una narrativa universal (Muyulema, 2001: 327-359). Es en ese
cardcter mitico que se le otorga al poder de la mirada y la palabra, en
donde se sostiene el sentido logocéntrico de la racionalidad de occidente;
el poder de la mirada y de la palabra, de nominar lo que mira para que exis-
ta, han sido desde entonces y siguen siendo en el presente los pilares cla-
ves sobre los que se sostiene y legitima las miradas y las palabras del poder.

La colonialidad de la alteridad

Si bien son importantes los aportes que desde la modernidad-colo-
nialidad se han hecho, hay una dimensién ignorada en sus analisis, la
‘colonialidad de la alteridad’. Uno de los rasgos mas perversos de la colo-
nialidad del poder es lo que Quijano sefiala como la ‘radical ausencia del
otro’. Desde la implementacién de la matriz colonial de poder sustentada
en el racismo, el otro no sélo que no es visibilizado, no existe, sino que se
lo despoja de humanidad y dignidad. Hablar de la colonialidad de la alte-
ridad, no implica hacer redundante el concepto de diferencia colonial
(Mignolo), sino por el contrario, permite complementar y esclarecer mas
la comprensién de ese proceso; por ello, creemos que se hace necesario
visibilizar, nombrar y usar la categorfa de alteridad, que no aparece en el
andlisis de la diferencia colonial, empledndola como una categoria politi-
ca, necesaria para la comprensién de cémo opera la matriz colonial-impe-
rial de poder.

La colonialidad del poder construye un imaginario de la alteridad en
la que todo lo que estd fuera del centro hegeménico, de la hybris del punto
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cero, serd considerado su ‘otro’ y, por lo tanto, estard en la periferia, en
condiciones de inferioridad y subalternidad, asi se construye a la natura-
leza como ‘lo otro’ de la cultura. Es decir, al cuerpo como lo otro del alma,
a la afectividad y las emociones como lo otro de la razén, a lo femenino
como lo otro de lo masculino, a lo privado como lo otro de lo publico;
alteridad sustentada en la radical exterioridad de la ‘otredad’ frente a la
‘mismidad’, lo otro es lo extrafio, lejano, peligroso, que nos amenaza, lo
que debe ser controlado y dominado.

Otra consecuencia de la colonialidad de la alteridad ha sido la pre-
eminencia que en el discurso moderno ha tenido la visién esencialista de
la identidad, como un fenémeno autogenerado. De ahi que para el discur-
so del poder uno de los mds graves problemas actuales de la sociedad
moderna es la cuestién de la identidad, cuando en realidad, lo que est4
viviendo la humanidad no solamente es una crisis de identidad, el no
saber quiénes somos; pues, la crisis mayor que hoy enfrentamos es de alte-
ridad, dada nuestra incapacidad de respetar y convivir con la ‘insoporta-
ble diferencia del otro’. La colonialidad de la alteridad fractura la posibi-
lidad del encuentro con los otros, para impedir que podamos juntos sofiar
y luchar por cambiar la vida, pues mientras mas nos encerremos en nues-
tras propias identidades y en nuestras reivindicaciones particulares, el sen-
tido global del poder queda sin ser cuestionado y menos transformado.
Esto es lo que buscan las politicas multiculturales actuales.

Otra diferencia importante frente a los enfoques de los estudios cul-
turales, es que la alteridad, como hemos planteado en otro lugar
(Guerrero, 2002), no debe seguir siendo entendida tnicamente desde
dimensiones antropocéntricas, vision que caracteriza la modernidad; alte-
ridad antropocéntrica que construye relaciones de una otredad como
extrernalidad y reducida sélo a las relaciones que se establecen entre seres
humanos; la colonialidad del poder fractura formas de alteridad césmica,
que nos habla de las interrelaciones que el ser humano establece, no
exclusivamente entre si, sino sobre todo, con esos ‘otros’ que también
estdn en la naturaleza. La racionalidad occidental colonizadora, al cons-
truir una visién antropocéntrica como hegemonica, pudo justificar y legi-
timar el ejercicio del dominio sobre la naturaleza por parte del ‘hombre
civilizado’ europeo, poseedor de la racionalidad cientifica, sobre cuya base
se constituye un modelo civilizatorio ecocida y depredador de la naturale-
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za que en su voracidad por el control absoluto de todos los @mbitos de la
vida, estd poniendo en riesgo las posibilidades de existencia presente y
futura de todo el planeta.

Si el poder construye formas de colonialidad de la alteridad, que se
expresa en la radical ausencia del otro, una manera de abrir procesos deco-
loniales, jno serd plantearnos la radical insurgencia del otro, de la alteri-
dad?, volver al otro, hacer visible su presencia y la de sus construcciones
de sentido, de sus sabidurias, de sus horizontes de existencia y empezar a
dialogar y a aprender de ellas. Frente a la visién ecocida de la coloniali-
dad capitalista, que hace de la naturaleza mera mercancia y sobrepone el
interés del capital sobre la vida, es urgente plantearse la construccion de
una distinta perspectiva, césmica y ética de la alteridad, una ‘alteridad
césmica, biocéntrica’, que ponga como eje la vida en todas sus formas
sobre el capital, que permita que podamos volver a dialogar con amor y
con respeto con todos aquellos seres en donde palpita la vida; que mire a
la naturaleza y el ambiente, también como esos otros de los que depende
la continuidad de la existencia; pues si queremos seguir tejiendo la sagra-
da trama de la vida, debemos hacer un urgente pacto de ternura con la

vida misma (ibid.: 23).

Cuando se discute el problema de la contaminacién ambiental, hay
algo que no se considera, que el poder en su voracidad ecocida por colo-
nizar la totalidad de la vida, ha provocado una grave contaminacién no
solo del ambiente, sino que la contaminacién mds grave que enfrentamos,
es la contaminacién del espiritu, del corazén; mas grave que la crisis fis-
cal, o los déficit financieros, que son los tinicos que se consideran en los
andlisis sociales, es el déficit simbdlico, la crisis de sentido que ahora
enfrenta la humanidad, que hace que esta pierda el rumbo; que muchos
seres humanos, no puedan encontrar cudles son los propésitos de su vida;
hay un nihilismo exacerbado, fractura de la alteridad que nos conduce a
una cinica indiferencia frente al dolor del mundo, que nos aisla en un ego-
ista encerramiento dentro de nosotros mismos, y nos hace incapaces de
hermanarnos con los otros a quienes vemos como enemigos; el capital
contamina no solo los mares, los rios, el aire, sino también el espiritu,
deforesta los bosques, y también los corazones, arrasa con las selvas, pero
también con las esperanzas y los suefios; de ahf la necesidad de empezar a
trabajar en una ‘ecologfa del espiritu’, que haga posible un urgente pacto
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de ternura con la vida, que ayude no simplemente a reforestar el suelo,
sino los corazones, que siembre no sélo arboles, sino también esperanzas,
sueflos, utopias, para que podamos reencontrar el sentido de la existencia.
Una antropologfa comprometida con la vida debe contribuir a eso, pues
no olvidemos que el sentido del sentido de la antropologia es contribuir a
la construccién de sentidos distintos de la existencia.

En esa perspectiva, una antropologia comprometida con la vida,
sostiene la necesidad de entender a la antropologia como ‘la ciencia de la
alteridad, de las diversidades, de las pluralidades y las diferencias’. La
antropologia, como ciencia de la alteridad, implica verla, no Gnicamente
como la ciencia de ‘el otro’, de la otredad, sino también de la mismidad,
de ‘nosotros mismos’; puesto que la alteridad debe ser entendida ya no
como la extrema exterioridad del otro, como una otredad encerrada en sf
misma, sino como una alteridad que se construye en el encuentro dialogal
entre nuestra mismidad con esa otredad que mutuamente se habitan. La
antropologia, como ciencia de la alteridad, por tanto, lo que busca es com-
prender las tramas de sentido que se tejen en ese encuentro que hace posi-
ble la alteridad, los significados y significaciones que se manifiestan y se
esconden en el mundo de los imaginarios, las representaciones, los discur-
sos y las précticas, es decir en los universos de sentido que hemos sido
capaces de construir a través de la cultura y de sus mundos simbélicos;
tanto los otros, como también nosotros.

La colonialidad de la afectividad y el Corazonar como respuesta insurgente fren-
te a la colonialidad del poder, saber y ser

Si bien, desde perspectivas descolonizadoras hay un innegable
esfuerzo en la academia por hacer visible la matriz colonial-imperial de
poder; sin embargo, dichas propuestas no han considerado una dimension
de la colonialidad por la que no se ha interesado la academia, ni el pen-
samiento critico decolonial. La ‘colonialidad de la afectividad’ tiene una
pélida presencia en sus reflexiones, puesto que ain la academia estd pri-
sionera de un epistemocéntrismo que sigue siendo hegemonico, pues nos
cuesta ‘desprendernos de la vieja piel de la razén’ (Kowi, 2005), de la cual
seguimos siendo sus orgullosos guardianes, puesto que la mayor parte de
reflexiones, incluso las del pensamiento critico decolonial, siguen atrapa-
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das en las mismas matrices logocéntricas que dicen cuestionar; de ahi que
hemos planteado el Corazonar las epistemologias hegemonicas desde el
potencial de las sabidurias insurgentes, no sélo como una forma de indis-
ciplinar las ciencias, sino de descolonizacién del saber y del ser, de la aca-
demia y, sobre todo, de la propia vida (Guerrero, 2007).

La necesidad de considerar las dimensiones de la colonialidad de la
afectividad, permite evidenciar que desde la matriz colonial de poder, asi
como domind, silencid, subalternizé los conocimientos, saberes, practicas
y a los propios sujetos; hizo lo mismo con las sensibilidades, afectividad,
emociones, pues éstas negaban la hegemonia de una racionalidad que vefa
al mundo como objeto de dominio, por lo tanto, no podia haber espacio
para ellas; por ello, la afectividad serd excluida de la vida intelectual, lo
que explica el por qué de la ausencia de sensibilidad, emociones y ternu-
ra en la academia, pues construir un saber disciplinario demandaba expul-
sar cualquier posibilidad de acercamiento a la ternura. Ausencia que sigue
presente incluso en propuestas que plantean la descolonizacion.

Una de las expresiones mds perversas de la colonialidad del poder,
saber y ser ha sido erigir la razén como el tinico universo no solamente de
la explicacién de la realidad, sino que la hegemonia de la razén se vuelve
el eje de la propia constitucién de la condicién de lo humano. De ahi la
definicion desde occidente del hombre como ser racional’, por eso una
forma perversa de colonialidad del ser, de negacién de humanidad es la
colonizacién de la afectividad, el despojo de nuestras emociones, sensibi-
lidades, de la ternura, fuerzas insurgentes, desde las cuales la humanidad
ha luchado siempre por la vida.

Es por esto que una forma de descolonizar el saber y el ser implica
recuperar la dimensién insurgente que tiene la afectividad, desde lo que
hemos llamado Corazonar, que implica romper la visién fragmentadora
que hizo occidente del ser humano al verlo como ser racional, y negar,
como nos ensefia la sabidurfa shamdnica, que también ‘somos estrellas con
corazén y con conciencia’. Pues es la conjuncién de afectividad y de razén
la que nos constituye como humanos. Corazonar busca desplazar el centro
hegeménico de la razén para poner primero el afecto, pero no por ello
negar la razén, sino romper su hegemonia.
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Corazonar es una respuesta politica desde el poder insurgente de la
afectividad y la ternura a un modelo civilizatorio que prioriza el capital
sobre la vida y que nos hizo creer que el ser humano es tinicamente un ser
racional y que nuestra humanidad sélo depende de nuestra capacidad de
razonar, por ello nos construyeron como seres fragmentados, pues nos
secuestraron el corazén y los afectos. Hoy sabemos que existimos también
porque sentimos y tenemos capacidad de amar; por ello, hoy se trata de
recuperar la sensibilidad, de abrir espacios para la insurgencia de la ternu-
ra, que permita poner como principio de lo humano el corazén, sin que
eso implique tener que renunciar a la razén, pues lo que se trata es de dar
afectividad a la inteligencia, de empezar a ‘sentipensar’ la vida. En el razo-
nar no existe espacio para la afectividad, mientras que en el Corazonar se
pone primero algo que siempre fue negado por razones de poder, el cora-
z6n, pero esto no excluye a la razén, sino que la integra, ya que en la uni-
dad de corazén y razén estd lo que nos constituye como seres humanos ple-
nos. Es por ello, que el Corazonar las epistemologias y sobre todo la vida
se vuelve una respuesta insurgente para la descolonizacién del poder, del
saber y del ser.

La interculturalidad como horizonte otro de existencia

La interculturalidad es el centro de los debates de los Estudios
Culturales sobre todo en la regién andina, a esto se debe el que se propon-
ga llamarlos Estudios (Inter)culturales; la no consideracién del potencial
politico de la afectividad es también un limite en los enfoques sobre la
interculturalidad, la misma, que si bien es cierto como dice Walsh, es un
espacio para transformaciones epistémicas, sociales y politicas, pero ade-
mas, creemos, que al ser una propuesta que insurge, no de la academia,
sino del acumulado de las luchas sociales de las nacionalidades indigenas
y de los pueblos negros por la vida (cosa que generalmente se olvida) no
es Unicamente un ‘proyecto’, sino un horizonte para la construccién de
sentidos civilizatorios y de existencia, no ‘nuevos’, sino otros, diferentes.

Hemos planteado que la interculturalidad es algo que estd mas alla
de lo étnico, mirada en la que se persiste; que no sélo requiere de legiti-
macion legal, sino sobre todo social; que demanda de la desestructuracién
de los paradigmas homogeneizantes todavia hegeménicos; que a la inter-
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culturalidad no tiene que vérsela como algo existente, ya dado por la sola
coexistencia de diversas culturas, sino que es un proceso politico que atn
estd por construirse, pero para que dicha construccién sea posible no se
puede descuidar la cuestién del poder. Por ello, coincidiendo con Walsh,
la interculturalidad es un horizonte para la descolonizacién de la vida,
pero creemos que una real descolonizacién pasa primero por una dimen-
sién que estd ausente en los andlisis de las propuestas decoloniales, que
son la necesidad de la transformacién de la subjetividad; ya que la inter-
culturalidad requiere de transformaciones no sélo desde la exterioridad,
de aspectos estructurales que es necesario no olvidar; sino que ésta espe-
cialmente tiene otra dimensién que debe ser trabajada desde la interiori-
dad. La interculturalidad requiere de una revolucién del ethos, de valores
diferentes que nos abran al conocimiento, al reconocimiento, la valora-
cién, el respeto y la convivencia con la diversidad y la diferencia, pues de
eso depende el futuro pacifico de nuestras sociedades; lo que para que sea
realidad, demanda de una transformacién radical y profunda de nuestras
subjetividades. Es por esto que un eje clave en la construccion de subjeti-
vidades politicas diferentes necesarias para hacer realidad sociedades
interculturales implica trabajar vitalmente con los nifios; transformacién
de la subjetividad y el ethos que sélo puede hacerse desde la profundidad
politica de la afectividad, pues el encuentro con la ‘insoportable diferen-
cia del otro’ es un acto de amor. De ahi que, la utopia de la intercultura-
lidad solamente serd posible desde la insurgencia de la ternura (Guerrero,

1999).

3.4 Epistemocentrismo vy sabidurias insurgentes

Otra de las discusiones més recurrentes en los Estudios Culturales ha
sido la necesidad de visibilizar y dialogar con lo que han llamado ‘episte-
mologfas otras’, que emergen desde los espacios fronterizos. Dicho recono-
cimiento ha sido mas discursivo que real, el dialogo con esas otras episte-
mologias, actores y culturas, no se da sino parcialmente y en forma muy
timida y se reduce a la presencia de intelectuales orgdnicos formados en el
manejo del instrumental epistemolégico occidental. Lo que implica que
son las epistemologias eurocéntricas las que tienen la hegemonia.



PATRICIO GUERRERO ARIAS

172

A pesar del innegable esfuerzo que se realiza por la descolonizacion
del saber y el indisciplinamiento de las Ciencias Sociales, todavia se sigue
pensando que se trata “de una visién distinta, que indaga las posibilidades
de descolonizar la produccion de conocimiento, de encontrar la manera
como la episteme moderna, puede ser enriquecida por los conocimientos
subalternizados” (Walsh et al., 2002: 8). Nos preguntamos, ;se podrd dar
una real descolonizacion del saber si sélo aspiramos a enriquecer el epfs-
teme moderno, o al contrario, no serd necesario una desestructuracién
radical del mismo?; ;no se reproduce asi otra forma de colonialidad del
saber, pues asi como el trabajo, el sudor y la sangre de los pueblos subal-
ternizados enriquecieron los imperios, también sus conocimientos deben
enriquecer las epistemes del reino de la academia?

Si bien es positivo que se plantee “poner en dialogo los conocimien-
tos occidentales con las discusiones y proyectos de intelectuales indigena”
(ibid.: 10), esos didlogos sélo han servido como material para los textos de
prestigiosos intelectuales innegablemente comprometidos con la descolo-
nizacién del saber, pero, atin no se hace visible en dichos textos la voz, el
pensamiento, los conocimientos subalternizados que se dice descolonizar.
Sigue siendo un limite que en el espacio académico, en donde se plantea
reconocer a las ‘epistemologias otras’, sélo se estudie textos de la ‘inteli-
gencia’ occidental o de académicos comprometidos con el proceso de des-
colonizacién epistémica; pero las ‘epistemologias otras’ siguen ain espe-
rando, no solamente su reconocimiento discursivo, sino su potencial
como fuente de conocimiento para el saber académico. Por ello, creemos
que ya es hora de que sean incorporadas como material de estudio, para
que también podamos aprender de la sabiduria del viejo Antonio, de Taita
Marcos, José Gualinga, Joselino Ante, Condori Mamani, Mama Santos,
Juan Garcia y de muchos més, para que esas sabidurfas dialoguen en equi-
dad de condiciones con Foucaul, Bourdieu, Deleusse, entre otros, y sobre
todo con quienes estan aportando al proceso (de)colonial del saber, ya es
hora de que ellos también aprendan de la sabiduria shamdnica, cimarrona
y hagan evidente su presencia en sus programas vy las visibilicen en todo
su potencial epistémico y politico. Este es un reto que esté planteado tam-
bién para la propia Universidad Salesiana.

Otra cuestion ligada a la anterior es que existe dificultad para un
real desprendimiento del epistemocentrismo que atin es hegeménico en la
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academia, se sigue pensando y hablando Ginicamente en términos de epfs-
temes, aunque llamemos ‘epistemologias otras’ a esos otros conocimien-
tos, lo que implica que se caracteriza el conocimiento fronterizo desde
categorfas del saber occidental que decimos indisciplinar. Pero si lo que se
trata es de abrir espacios para que los conocimientos y saberes fronterizos
puedan visibilizarse y expresarse hay que hacerlo desde sus propias politi-
cas del nombrar (Muyulema), desde sus propias categorias, y desde ellas,
mas que llamar epistemologfas, al horizonte de conocimientos, experien-
cias, sentires, saberes, practicas, con los que orientan su existencia, los
pueblos subalternizados denominan sabidurfa. Por esto, nosotros preferi-
mos hablar no de ‘epistemologias otras’, sino de ‘sabidurfas insurgentes o
sabidurfas del corazén y la existencia’, porque su potencial insurgente
radica, en que éstas, al contrario de la epistemologia, nos ofrece teorfas,
informacién y datos vy, por su lado, las sabidurfas insurgentes nos ofrecen
referentes de sentido: éticos, estéticos, politicos y afectivos, para cons-
truirnos horizontes de existencia otros, diferentes, los mismos, que requie-
ren, sobre todo, de sabiduria.

Lo anterior no implica la negacién fundamentalista de occidente, ni
de las categorfas del saber occidental, pues eso serfa absurdo. Lo que se
trata es de hacer evidente el sentido perverso que occidente y el episte-
mocentrismo han tenido para el ejercicio del poder, y tener claro que en
occidente y en sus epistemes no est4 la posibilidad para poder ofrecerle a
la humanidad horizontes diferentes para la vida. De esta forma, lo irénico
es que esos horizontes otros estan insurgiendo, desde los pueblos, sabidu-
rias y culturas a los que occidente negé su condicién de humanidad y que
sufrieron en sus propios cuerpos y subjetividades la colonialidad del poder,
del saber y del ser.

Indisciplinar las disciplinas

Si bien desde la perspectiva de los Estudios Culturales, se plantea
una radical cuestionamiento al modelo disciplinar con los que la acade-
mia construye el conocimiento, de ahi de la necesidad de indisciplinar las
Ciencias Sociales (ibid.), falta mucho trabajar en esa perspectiva, pues por
un lado, los propios Estudios Culturales corren el riesgo de convertirse en
otra nueva disciplina, y se sigue insistiendo en la necesidad de enfoque
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trans e inter disciplinario, pero un real proceso de indisciplinamiento de
las ciencias implicarfa la necesidad, no sélo de introducir enfoques anti-
disciplinarios, sino de romper el sentido disciplinario en si mismos que
actualmente tienen.

Si bien, es importante indisciplinar para la descolonizacién del
saber, pero esto no se lograra solamente, como dicen Wash, Schiwy y
Castro-Goméz (ibid.:12-13) con la integracion de esos otros saberes para
que enriquezcan la epistemologia occidental dominante, sino que cree-
mos, con la descolonizacién de dichas epistemologias que han sido el sos-
tén de la colonialidad del poder del saber y del ser, una forma de hacerlo,
como ya seflalamos, es incorporar algo que el sentido disciplinar del saber
académico deseché la afectividad y las sabidurfas, a fin de empezar a
Corazonar las epistemologias hegemonicas. Eso implica una ruptura radi-
cal de las fronteras disciplinarias, romper con la arrogancia del saber cien-
tifico y tener la humildad para abrirse y empezar a aprender de otras sabi-
durfas surgidas desde los actores colonizados. Ademds, involucra romper
la mirada que distancia el sujeto y objeto del conocimiento; un reto que
ahora tenemos es cémo ir rompiendo el sentido disciplinar hegeménico,
sobre el que se construyd la nocién de ‘Uni-versidad’, para empezar a
hablar desde la diversidad y la diferencia y construir un sentido otro de
‘Pluri-versidad’.

3.5 Hacia una estrategia conceptual de la cultura

A un distinto quehacer antropoldgico se le plantea la necesidad de
replantearse de forma critica la mirada que ha venido construyendo sobre
su ‘objeto’ privilegiado de estudio: la cultura. Una antropologia compro-
metida con la vida estd entendiendo la cultura, no desde la busqueda de
un concepto univoco, como lo ha hecho tradicionalmente la vieja antro-
pologia, sino desde la necesidad de construir una ‘estrategia conceptual de
la cultura’, que nos permita acercarnos a sus mdltiples sentidos que consi-
dere la complejidad y multi direccionalidad que la cultura tiene como
constructora de sentido. Asf pues, que mire la cultura desde perspectivas
politicas, que la muestre como un escenario de lucha de sentidos y que tie-
nen como eje, la potencialidad histérica y los horizontes de existencia de
los sujetos que la construyen. Esto implica entender la dimensién politica
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de la cultura y la dimensién cultural de lo politico, mirar la cultura como
lo que siempre ha sido, una fuerza insurgente de sentido para la transfor-
macién no sélo de las epistemologfas, sino sobre todo de la propia vida?.

La cultura no puede seguir siendo vista, desde perspectivas cogniti-
vas, como cultivo del espiritu que se expresa tinicamente en las artes de
las elites, como un indicador de desarrollo estético, moral, cognitivo de la
sociedad y los individuos, ni puede seguir siendo confundida con folclor,
como sostenfa la visién racializada de la teorfa tradicional ilustrada. Se
hace necesario una mirada distinta que vea a la cultura como una cons-
truccion simbdlica, social e histéricamente situada, como un proceso y un
producto de la sociedad, pero, ademds, como un horizonte de sentido, de
significados y significaciones de la existencia y tiene, por lo tanto, una
profunda dimensién politica, pues dichos significados pueden tener diver-
sos usos y son motivo de disputa semidtica y politica; la cultura es un
campo de batalla ideolégico del sistema mundo moderno colonial impe-
rial, por el control de los significados y las significaciones sociales y el
poder interpretativo es un escenario de luchas de sentidos, de combate por
la hegemonia que inevitablemente se expresan en toda sociedad, en sus
luchas por la vida y por cambiar la vida.

Si la cultura, es un escenario de luchas de sentido, entonces, debe
ser analizada con relacién al poder; ya que por un lado, la cultura puede
ser instrumentalizada desde el poder, para su legitimacién, para el ejerci-
cio de la dominacién y la naturalizacién de las desigualdades; a través de

7 Al respecto cabe sefialar que sobre la dimensién politica de la cultura y la dimensién cultural
de los politico, la Escuela de Antropologia Aplicada de la UPS, venfa trabajando en muiltiples
talleres de sus encuentros presenciales con las(os) estudiantes, dichas perspectivas, mucho
antes de conocer los debates de los Estudios Culturales, aunque coincide con ellos en mirar la
cultura como un escenario de disputas de sentido. Al respecto puede consultarse: De la protes-
ta a la propuesta: Memorias de los talleres de Antropologia Aplicada. Universidad Salesiana, Quito,
1996 /| GUERRERO, Patricio Antropologia Aplicada. Escuela de Antropologia Aplicada- UPS
| Abya-Yala, Quito / Reflexiones sobre Interculturalidad. Escuela de Antropologia Aplicada,
Universidad Politécnica Salesiana, Quito, 1999 / Dialogo Intercultural: Memorias del Primer
Congreso Latinoamericano de Antropologia Aplicada. Escuela de Antropologia Aplicada,
Universidad Politécnica Salesiana, Quito, 2000 / GUERRERO, Patricio. La Cultura:
Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la alteridad vy la diferencia.
Escuela de Antropologia Aplicada- UPS / Abya-Yala, Quito, 2002.
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lo que hemos llamado, procesos de ‘usurpacion simbélica’. Pero por otro,
la cultura, es un instrumento insurgente contrahegemdnico, necesario
para lucha por la impugnacion y superacién de toda forma de poder y
dominacién, que ha hecho posible procesos que hemos caracterizado de
‘insurgencia simbdlica’.

Ver los procesos de usurpacién simbélica, abre posibilidades para
cambiar la perspectiva teérica, metodoldgica, pero sobre todo ética y poli-
tica de la vieja antropologia que se especializo en estudiar a los actores
subalternizados, ahora se hace necesario hacer una ‘antropologia del
poder’, para entender sus representaciones, sus discursos y praxis, sus mun-
dos simbdlicos en los que se encuentran los sentidos de su ejercicio, su
legitimacién y reproduccion. Mirar los procesos de insurgencia simbélica
permite desplazar la cultura de los territorios académicos y disciplinares
que han monopolizado la exclusividad de su andlisis; verla como escena-
rio de lucha de sentidos implica, mirarla en los territorios de la vida y
como fuerza para transformarla; esto ayuda a romper el sentido cognitivo
sobre ella aun dominante, a mirar que la cultura se teje desde la cotidia-
neidad de la existencia, por actores que hacen de la cultura el eje de sus
luchas por la existencia, lo que significa, desechar la nocién de ‘rescate
cultural’, por su sentido colonizador y paternalista que convierte a las
comunidades en meros objeto de las politicas culturales de los rescatado-
res, para abrir procesos de ‘revitalizacion cultural’, en los cuales las comu-
nidades muestran su agencia cultural, politica e histérica y abren espacios
concretos de descolonizacién y liberacion; lo que ofrece mayores posibili-
dades politicas para abrir las ciencias e indisciplinar las disciplinas, como
condicién para la descolonizacién del saber, proceso que no puede darse
solo al interior de la academia, sino en la articulacién de esta, desde una
distinta dimensién ética y politica, con los actores y procesos que luchan
por la vida.

8 Una ampliacién tedrica y etnografica de los procesos de usurpacién simbdlica y de insurgencia
simbdlica se puede encontrar en nuestros trabajos: Usurpacién simbdlica identidad y poder,
UASB/Abya-Yala/CEN, Quito, 2003 / y, El saber del mundo de los céndores: identidad e insurgen-
cia de la cultura andina, Escuela de Antropologia Aplicada / Abya-Yala, Quito, 1993.
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3.6 Sobre la cuestion metodologica

A pesar de que los Estudios Culturales se han distanciado de muchas
de las visiones teéricas de la antropologia, no ha podido, sin embargo, des-
prenderse de sus recursos metodolégicos, pues el método etnogrifico, el
trabajo de campo, como aportes de la antropologia, resultan insustituibles
para poder trabajar y comprender los universos de la cultura; aportes que
en el proceso de descolonizacién del quehacer antropolégico se han ido
recreando desde la perspectiva de una etnografia critica, mientras que, en
el campo metodolégico los aportes de los Estudios Culturales no han
construido todavia una propuesta propia y, por el contrario, el trabajo
etnografico se ha vuelto un escenario concreto de encuentro interdiscipli-
nario.

Si hay algo que hace apasionante el trabajo de una antropologia
comprometida con la vida es que este va al encuentro de la vida misma,
que no se queda en reflexiones alejadas de la realidad, sino que habla a
partir de ellas, en busca de comprender la trama de significados, significa-
ciones y sentidos que los seres humanos tejen a través de su cultura, que
es lo que les permite encontrar el por qué de su ser y estar en el cosmos y
el mundo de la vida. Es alli, en la bisqueda del sentido, en donde la antro-
pologia encuentra el sentido de su praxis.

Para poder develar el mundo del sentido, el antropélogo y de quien
trabaja con la cultura, debe acercarse a la realidad y a los actores que coti-
dianamente tejen la vida, debe observar lo que hacen, hablar con ellos y
aprender a escuchar la voz del otro y de si mismo, pues el trabajo antropo-
l6gico es un acto de alteridad que busca, transitar el mundo del sentido,
para poder comprender mejor el sentido del mundo, o para que podamos
transitar en el mundo con sentidos distintos de la existencia; ah{ estd la
riqueza de la alteridad, que hace posible que al caminar por los universos
de cultura de los otros, nos permite retornar con una mirada diferente
hacfa nosotros mismos; pues todo encuentro de sentido entre nosotros y
los otros, debe ayudar a una comprensién que mutuamente nos enriquez-
ca y nos transforme.

Dicho acercamiento a la realidad, que se conoce como trabajo de
campo, no es un simple acto de ir, observar, participar, preguntar, tomar
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notas, sino que implica la necesidad de disponer de ciertos recursos tedri-
cos y metodolégicos, pero también de principios éticos y politicos, que nos
permitan realizar un trabajo en el que se refleje la riqueza de la propia
vida.

El trabajo de campo

La realidad es la fuente motivadora para la realizacién de toda inves-
tigacién. Investigar es como un viaje que parte de la realidad y luego del
cual, nos hace retornar a esa misma realidad, pero con una mirada dife-
rente, enriquecida, distinta, diferente, que nos permitira no sélo conocer-
la mejor, sino fundamentalmente aportar a su transformacién, pues alli
esta la razén de ser del conocimiento.

La perspectiva holistica de la antropologia se desarrolla a través del
trabajo de campo. La etnografia comprende tanto el trabajo de campo que
implica la observacién y participacién en la vida de la gente; la ‘descrip-
cién de los datos de campo’, cuyo objeto es presentar un cuadro coheren-
te y auténtico del sistema sociocultural de los universos de sentido de una
cultura; vy, el ‘andlisis de los datos’ que hace posible la comparatividad de
los mismos, asi como obtener los resultados, las conclusiones para la inter-
pretacién de las culturas.

Cuando hablamos de ‘campo’, no nos estamos refiriendo a un espa-
cio, a un escenario, geografico, fisico, natural, o social, sino que se define
como ‘campo’ a aquel referente empirico que da cuenta de una parte de la
realidad, dentro de la cual se tejen las tramas de sentido de las acciones y
representaciones sociales que son construidas por actores concretos que se
encuentran social e histéricamente situados y que el investigador busca
conocer. El campo, es una porcién delimitada de la realidad que abarca
ambitos y actores, y que es construida en la interaccion cotidiana entre el
investigador y sus interlocutores, que se expresan a través de una serie de
practicas, conductas, discursos, representaciones, a las que los actores
otorgan determinado significados que son empiricamente observables,
cuyos sentidos buscan ser conocidos e interpretados desde el trabajo

antropoldégico (Gruber, 2004: 83-84).
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En la vieja practica del trabajo etnogréfico, caracterizado por una
praxis colonial extractivista, se considera a los actores sociales como
meros ‘objetos de estudio’ e ‘informantes’, y no como sujetos o actores
sociales y constructores de cultura. Desde una antropologia comprometi-
da con la vida se plantea la necesidad de que desaparezca la nocién de
‘objeto’, y se rompa la distancia entre objeto y sujeto de conocimiento,
pues la antropologia no busca estudiar al ser humano como tal, construir-
lo como ‘objeto de estudio’, sino que lo que estudiamos son los procesos,
los fenémenos, los hechos socioculturales, las actuales realidades, los
mundos que esos sujetos y seres humanos concretos construyen y a los que
se encuentran articulados.

Casi toda la cldsica antropologia ha tenido una evidente actitud
etnologizante, ya que no ha considerado la contemporaneidad de los suje-
tos, pues hace de las representaciones de los ‘otros’, objetos de descripciéon
y anélisis, generando una situacién de ‘alocronismo’, que implica la nega-
cién de la contemporaneidad del otro. La ausencia del otro es perversa, el
otro aparece como objeto y victima y no es considerado un productor de
conocimiento, sino un informante; herencia colonial de dominacién de la
subjetividad del otro, que aiin se mantiene totalmente vigente en el tra-
bajo, no solamente antropoldgico, sino del conjunto de las Ciencias
Sociales y en los Estudios Culturales, pues todavia en los manuales teéri-
cos y metodoldgicos se sigue ensefiando, que la clave para un buen traba-
jo de campo es encontrar el ‘informante calificado’, el ‘informante clave’,
y asf los siguen llamando, atn los investigadores que tienen enfoques des-
colonizadores. De este modo, seguimos recreando un acto colonial de
extracciéon de sentido.

Descolonizar la antropologia implica romper el alocronismo del tra-
bajo etnogréfico colonizador y establecer una perspectiva de ‘altercronis-
mo’ o ‘dialocronismo’ que devuelva la contemporaneidad en la relacion
frente al otro, que anulen la distancia entre objeto observado y sujeto
observador de conocimiento, y se construya una relaciéon de equidad entre
los dos que permita que hablen las diversas voces de los sujetos. Eso con-
lleva empezar a mirar a esos otros no como ‘informantes’, sino como inter-
locutores, con los que debemos hacer posible un didlogo respetuoso que
permita que al encontrarnos con el mundo simbélico de los otros poda-
mos comprender mejor el mundo simbélico de nosotros mismos, en la
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perspectiva de poder comprender una realidad que buscamos conocer para
transformar.

Aportes metodoldgicos desdes las sabidurias insurgentes

Como ya hemos sefialado, el caricter insurgente de las sabidurias
estd en que éstas, no sélo nos ofrecen informacién y datos, referentes epis-
temoldgicos y metodolégicos, sino especialmente, referentes de sentido
para la tejer la existencia. En lo que sigue, no nos referiremos a aspectos
metodolégicos para el trabajo etnogrifico, que han sido enunciados en
otros lugares’; lo que queremos ahora es evidenciar la potencialidad que
las sabidurfas insurgentes tienen para ofrecernos también senderos meto-
dolégicos que nos ayuden a romper el sentido positivista, fragmentador,
instrumental, homogeneizante y colonizador que ha tenido la investiga-
cion social en la perspectiva de ir construyendo una metodologia mds
comprometida con la vida.

El método como camino, desde la sabiduria de los abuelos

Ensefian los abuelos que si queremos llegar a alguna parte se hace
necesario seguir un camino, y si éste no existe debemos construirlo nos-
otros mismos, pero que la mejor forma de construir y transitar los caminos
es junto a los otros, pues como nos ensefia el Viejo Antonio (266-268),
asi se hacen todos los caminos. Desde la perspectiva de las sabidurias
insurgentes, si la investigacién es un viaje para llegar a la realidad a fin de
comprenderla y transformarla, ;no ser acaso la metodologfa, sino eso, un
camino para poder llegar?

También en el trabajo etnografico que nos lleva a caminar por el
mundo del sentido; ese transitar requiere de la construccién de un cami-

9 Para una ampliacién de algunos aspectos metodolégicos para el trabajo etnografico, véase
nuestra Guia Etnogrdfica para la sistematizacién de datos sobre la diversidad y diferencia de las cul-
turas. Escuela de Antropologia Aplicada UPS/Abya-Yala, Quito, 2002(b) / También para algu-
nas sugerencias del trabajo de campo, véase nuestro trabajo: Notas para el trabajo de campo, en:
CORAZONAR una antropologia comprometida con la vida: Nuevas miradas desde Abya-Yala para
la descolonizacién del poder, del saber y del ser. FONDEC, Asuncién Paraguay, 2007.
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no que s6lo podemos hacerlo y andarlo con los otros, pues la investiga-
cién, como ya hemos dicho, no es sino un acto de alteridad. De esta forma
investigar es ir al encuentro del sentir, del pensar, del decir, del hacer de
los otros, para en ellos descubrir cudl es nuestro propio sentir, pensar, decir
y hacer la vida; investigar no es sino un transitar por el mundo del senti-
do, para poder comprender los sentidos del mundo. Pero como también
nos ensefia la sabidurfa amaitica, nadie nos podrd dar andando nuestros
propios caminos, pues los debemos transitar con nuestros propios pasos,
puesto que nosotros somos los pasos y el camino; ese caminar por el
mundo del sentido requiere también de la construccién de nuestros pro-
pios caminos, de senderos forjados desde nosotros mismos, desde nuestras
propias realidades y lugares, desde nuestras propias politicas del nombrar.
Ahi encontramos un eje vital para trabajar una real descolonizacién del
saber.

En consecuencia con lo anterior, desde las sabidurias andinas, tam-
bién encontramos posibilidades para poder construir senderos metodolé-
gicos otros, es decir para la construccién de caminos propios para poder
llegar. Lo que sigue es un intento por mostrar como ciertos principios cla-
ves de las sabidurfas andinas pueden dialogar con principios que ha esta-
blecido el pensamiento académico y que ofrecen perspectivas diferentes
para el trabajo etnografico.

El principio de totalidad. Uno de los principios fundamentales del
mundo andino es el Kawsay, es decir el vivir, la existencia. El escenario
donde se vive, se lucha, o se teje la vida, como se sefiala desde el Runa (ser
humano) andino, es el Pacha, que hace referencia a la dimensién de tota-
lidad c6smica, a las dimensiones espacio temporales. Pacha equivale a cos-
mos y ser, pues Pacha es todo lo que es y en donde palpita el Kawsay, la
vida; pues en la sabiduria andina ‘todo el cosmos es el cosmos’ (Stermann,

1998: 114-123).

Frente a la vision totalitaria de occidente, que fragmenta la realidad
y su mania clasificatoria y constructora de polaridades, las sabidurias andi-
nas tienen una visién totalizante, o lo que desde la perspectiva occidental
se llamarfa una visién holistica, pues en las sabidurias indigenas, en el cos-
mos todo estd integrado; no olvidemos lo que advertia el jefe Seatle
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(1998: 29) “...todo esta enlazado. Todas las cosas estin relacionadas.
Todo lo que hiera a la tierra, también herird a los hijos de la tierra”.

Si el Pacha, hace referencia a la totalidad de las dimensiones espa-
cio temporales de la existencia, es decir que ésta, el kawsay: la existencia,
no puede tejerse fuera de un espacio y un tiempo que estin inexorable-
mente interrelacionados, pero a su vez, todo kawsay, toda existencia tiene
un por qué, tienen un sentido en el orden del cosmos. En consecuencia,
la sabidurfa andina nos ofrece la posibilidad de tres categorias claves para
el trabajo metodoldgico: la espacialidad, la temporalidad y el sentido.

La Espacialidad. Una perspectiva holistica o desde el principio de
la totalidad de la espacialidad implicaria la necesidad de la consideracion,
por un lado, de las dimensiones de totalidad que se encuentra en las par-
tes y cémo las partes se contienen en el todo; por ello, desde la sabidurfa
shamadnica se dice que lo seres humanos no somos, sino ‘...estrellas con
corazén y con conciencia...”. Esto metodolégicamente determina la nece-
sidad de una mirada que considere las dimensiones tanto macro como
micro de los fenémenos, hechos y procesos. Las dimensiones tanto globa-
les como locales, mirada necesaria para abordar problemadticas en el actual
proceso de globalizacién y entender procesos de globalizacion, es decir
mirar las interrelaciones y los impactos que tiene lo global en lo local y
viceversa, como desde lo local, desde las nociones de lugar (Escobar), de
territorialidades especificas y diferenciadas y con rostros propios de iden-
tidad se enfrentan los procesos de globalizacion.

Desde la espacialidad podemos mirar otras isotopias o ejes de senti-
do como centro / periferia y ver cémo dentro de ellas se expresan los pro-
cesos de diferenciacién colonial: las dimensiones de dentro / fuera; delan-
te / detrss, es decir, la exterioridad e interioridad que tienen los hechos de
la realidad que buscamos comprender que deben ser consideradas en el
momento del trabajo de investigacion. Pero el Viejo Antonio nos ensefia
ademads la necesidad de empezar a ‘mirar lejos y mirar cerca’ y sobre todo,
a “aprender a escuchar y a hablar con los otros” (Viejo Antonio: 22),
cuyos horizontes de existencia nos siguen siendo lejanos.

Vale aclarar que el espacio no debe ser visto solamente desde sus
dimensiones de materialidad, sino también desde las simbdlicas y repre-
sentacionales que el espacio tiene para los actores sociales.
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La Temporalidad. Desde la temporalidad, dentro del principio de
totalidad, o de un enfoque holistico de lo temporal, hay dos categorfas cla-
ves que marcan la consideracién de lo temporal en el mundo andino, los
conceptos de Naupa (antes) y Quepag (después). Lo que en términos
metodolégicos implica la necesidad de mirar los procesos tanto desde una
perspectiva sincrénica, como diacrénica. Una mirada sincrénica conlleva
no Unicamente ver cémo los hechos han llegado a ser, sino como son
ahora en el presente, cudl es la dindmica de su contemporaneidad y su
perspectiva de futuro. Una mirada diacrénica, en cambio, significa mirar
la historicidad de los hechos, fenémenos y procesos, su pasado, sus cam-
bios y transformaciones a lo largo de la historia, mirar como todos los
hechos y problemiticas estdn atravesados por la historia y estdn social e
histéricamente situados.

Ademads, hace posible empezar a mirar la existencia de otras tempo-
ralidades diversas, de historicidades fronterizas, marginalizadas, de tiem-
pos no marcados por la linealidad historiografica de occidente, sino de
temporalidades ciclicas, espirales, que tienen otra visién del tiempo, en la
que el pasado no estd detrds como en occidente y el futuro adelante, sino
que el pasado, como en las sabidurfas andinas, esta adelante, porque es un
tiempo vivido y conocido y el futuro estd detrds, en la espalda, porque es
un tiempo que ain no nace.

Esto hace posible romper el sentido colonialista del concepto de
prehistoria con el que occidente ha separado pueblos, culturas y socieda-
des, para instalarlas en un tiempo anclado en el pasado; en un tiempo pri-
mitivo que resulta ttil para la dominacion y para la legitimacién de su
hegemonia, que es lo que caracteriza el proceso de diferenciacién colo-
nial resultante de la implementacién de la matriz colonial de poder, y
entender que el ser humano siempre teji6 la historia de la mano con la
cultura.

Esta mirada desde la historicidad posibilita también, dentro de los
conceptos de Naupa (antes) y Quepag (después) otras isotopias utiles para
la comprensién de la historia, para poder mirar el proceso de construccién
de la sabiduria de la memoria y el sentido politico que las sabidurias dan
a la tradicién, a la ancestralidad, no s6lo como referentes de un pasado
muerto, sino que desde un pasado siempre vital nos permiten entender los
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tiempos presentes e imaginar el futuro y la construccion de las utopfas
posibles, asi como comprender las dimensiones sociales y politicas de la
construccién social del recuerdo y el olvido. Una evidencia de esto es la
importancia que en la sabiduria kichwa y aymara tiene la nocién de
Nayrapacha (Mamani), que hace referencia al pasado como porvenir, pues
se trata de un pasado que encierra el potencial del devenir futuro
(Muyulema) y que por ello mismo tiene la capacidad de transformar un
presente cargado de dominacién. De esta forma, el Nayrapacha hace posi-
ble el encuentro entre la memoria y la utopia, entendida ésta no como
algo irrealizable, imposible y que nunca podra ser, sino como un porvenir
posible, como algo que todavia no es, pero que estamos luchando para que
sea y tenemos la terca seguridad de que serd. Por eso la referencia a la
memoria, tradicién, ancestralidad al poder del mandato de los abuelos y
los ancestros son ahora ejes claves de las luchas por la existencia de los
pueblos negros e indios.

Dentro de la cultura la memoria hunde sus raices para construir los
sentidos del pasado, del presente y del porvenir. No existe memoria sin
cultura, pero tampoco existe cultura sin memoria, puesto que las dos son
constitutivas de la vida social; la memoria hace referencia a todo ese acu-
mulado social de la existencia de un pueblo que le ha permitido llegar a
ser lo que es y le da sentido a su ser y estar en el mundo en el presente. La
memoria es un fenémeno social colectivo que tiene un profundo sentido
politico, se toma el pasado para transformar el presente y construirse pers-
pectivas para el porvenir, segin sea el horizonte politico, histérico o de
vida de quien lo haga. Por esto, trabajar una etnografia de la memoria
resulta necesario para quienes quieren reafirmar los procesos de insurgen-
cia material y simbélica contra el poder.

La dimensién temporal es vital para la vida social, estd intrinseca-
mente unida a sus procesos. La construccién social de la memoria y el
olvido, sélo es posible en el presente. Es en el presente en donde habitan
todos los pasados y es alli donde todos los futuros imaginados pueden ser
posibles. Construimos constantemente el pasado mediante nuestros dis-
cursos y practicas sociales mediante nuestras memorias y olvidos, segin
nuestros intereses en lo presente. Es importante no olvidar las dimensio-
nes de afectividad en la construccion del pasado. La memoria es una cons-
truccion social del significado, esto explica el por qué las cosas importan
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a la gente y porqué recuerda unos hechos y olvida otros, y por qué habla-
mos sobre ellos. Por tanto, la memoria es responsable no sélo de nuestras
convicciones sino, también, de nuestros sentimientos, pues el recuerdo
esta ligado a como muchos de nosotros forjamos nuestra subjetividad. De
ahf la necesidad de hacer no tnicamente una etnografia que considere las
dimensiones afectivas de la memoria y el olvido, sino construir etnografi-
as, no en el sentido tradicional meramente descriptivo como lo hacia la
vieja antropologia, en formas distintas sin olvidar las dimensiones tedri-
cas, éticas, politicas y afectivas que esto tiene.

El Sentido. Para el runa (ser humano) andino, el Kawsay, la exis-
tencia, dentro del orden del Pacha, no es percibida conceptualmente, sino
simbdlica, ritual, existencial y vivencialmente. La realidad del cosmos no
es algo que busca ser comprendido, sino vivido desde la fuerza simbélica
de la cultura; y si esta es una construccién simbdlica de sentido vy si lo sim-
bélico hace posible la construccién del sentido de la existencia, el senti-
do se vuelve otra categoria clave para la comprensién de la realidad, sus
fendmenos y sus procesos, pues asi como todo hecho, proceso, fenémeno,
problemidtica, se da en un escenario concreto (espacialidad), tiene tam-
bién una historia, un proceso (temporalidad), todo en el orden del cos-
mos, comunica, tiene sentido, incluso el sin sentido, tiene sentido. De
este punto parte la afirmacién que el sentido es otra categoria clave que
debemos considerar en el andlisis social.

El sentido hace referencia a la dimensién de significantes, significa-
dos y significaciones que se encuentra en cémo sentimos e imaginamos el
mundo de la vida, es decir en nuestros imaginarios y representaciones. En
todo lo que decimos sobre el mundo de la vida, en nuestros discursos, y
estd en todo aquello que hacemos dentro del mundo de la vida, es decir
en nuestra praxis, en nuestras practicas de existencia.

Principio de complementariedad y reciprocidad

En las sabidurfas andinas nada existe aislado, sino en intima rela-
cidén, en interaccién continua, en coexistencia y convivencia con su com-
plemento correspondiente (Stermann: 123-131): el Hanan y el Urin (arri-
ba y abajo), lo Cari y lo Huarmi (masculino y femenino).
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Un rasgo de las sabidurfas andinas es que dicha complementariedad
se hace posible mediante la interaccién simbélica, celebrativa y ritual, no
epistémicamente, conceptualmente, sino simbdlica, ritual, corporal,
vivencial y existencialmente, a través de las diversas tramas de sentido
que el Runa teje desde su cultura, para dar sentido a la totalidad de su exis-
tencia, dentro de este infinito cosmos.

Articulado al principio de complementariedad se encuentra el
principio de reciprocidad (ibid.:131-135), que refleja su dimensién prag-
matica y ética. A cada acto que se da en el orden del Pacha, corresponde
como contribucién complementaria un acto reciproco, requiere corres-
pondencia, reciprocidad simbdlica entre el orden del cosmos, la natura-
leza, el ser humano, entre seres humanos y sus construcciones culturales.
Esto rompe la visién fragmentadora y la oposicién que entre éstos ha
hecho la racionalidad occidental hegemédnica y que las mira como opues-
tas y antagénicas.

La reciprocidad es un deber césmico, no es un concepto econémi-
co, es una categorfa que implica una ética csmica, una ética del amor,
implica una distinta construccién de la alteridad. El equilibrio césmico
requiere de la reciprocidad entre el cosmos, la naturaleza, los seres huma-
nos y la cultura; reciprocidad de los actores, fenémenos, procesos y de su
complementariedad. Por lo tanto, si todo en el cosmos esta articulado,
ningun ser, hecho, proceso, fenémeno y problemdtica puede ser mirado en
forma fragmentada, sino en sus interrelaciones multiples, en su profunda
complejidad y complementariedad, en su multicausalidad. En términos
metodolégicos, esto equivaldria a lo que podriamos llamar un enfoque sis-
témico interrelacionado, integral e integrador de la realidad, que nos ayuda
a mirar las articulaciones, las interrelaciones, las consecuencias sociales,
politicas, econémicas, ambientales, culturales, etcétera, que estdn presen-
tes en todos los hechos y procesos.

El principio de complementariedad puede ayudar también a la cons-
truccién de verdaderos didlogos de seres, saberes, sentires, decires, de
experiencias de vida, de encuentros multi, trans e interdisciplinarios. O
desde perspectivas metodoldgicas, para enfrentar el caracter individualis-
ta y competitivo propio de occidente, las sabidurfas andinas nos aportan
una perspectiva comunitaria diferente que nos ayuda a trabajar investiga-
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ciones con enfoques colaborativos, es decir como construcciones colecti-
vas, como caminos que desde la sabiduria del Viejo Antonio debemos
construirlos y caminarlos con los otros. Es un proceso de construccion de
formas distintas de alteridad, de mutuos aprendizajes, que requiere apren-
der a escuchar el sentir, el pensar, el decir, el hacer de los otros y de nos-
otros, a fin de enriquecernos y transformarnos mutuamente.

Enfoque comparativo

Desde perspectivas politicas, una de las contribuciones mas impor-
tantes que ha aportado el proceso de lucha por la vida de los pueblos sub-
alternizados es el de haber hecho visible la existencia de la riqueza de la
diversidad y la diferencia, e imponerle al conjunto de la sociedad y al
poder su reconocimiento; por ello, no vale olvidar que ese reconocimien-
to de la diversidad y la diferencia por parte del Estado, la sociedad y la aca-
demia, ha sido, como hemos venido insistiendo, el resultado, no de las
reflexiones de los académicos, sino de los procesos de insurgencia mate-
rial y simbdlica por la vida de dichas diversidades.

Desde perspectivas metodoldgicas esto nos aporta la necesidad de
romper la visién en singular que tenemos sobre los procesos, hechos y
fendmenos, y empezar a hablar desde la pluralidad y las diversidades.
Frente a la universalidad homogeneizante de los discursos de verdad de la
ciencia. Las sabidurias insurgentes nos ensefian la necesidad de hablar
desde la pluridiversalidad, lo que desestructura el sentido homogeneizan-
te del poder, para abrirnos a una mirada distinta de la diversidad y la dife-
rencia y empezar a mirar sus dimensiones politicas insurgentes.

Pero la comprension de la diversidad y la diferencia, desde perspec-
tivas metodoldgicas, s6lo se la puede hacer desde enfoques comparativos,
que es lo que nos permite entender las dimensiones diferenciadas de sen-
tido de lo diverso, lo distinto y lo diferente. De ahi que se hace necesario
en el trabajo etnogréfico, la realizacion de enfoques comparativos; asi por
ejemplo: comparatividad desde el género, para ver como son diferentes los
universos de sentido que construyen hombres y mujeres; comparatividad
desde lo generacional, para ver que son distintas las representaciones, dis-
cursos y practicas de nifios, jévenes, ancianos; comparatividad social,
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étnica, regional, de sujetos, de comunidades, de conductas reales e idea-
les, etcétera.

Un nivel clave de compartividad, para una etnografia de los
encuentros interculturales, es analizar el cortocircuito de miradas, y repre-
sentaciones, que se produce en dichos encuentros. De este modo, nos
parece importante la propuesta de Jansen (Carvajal, 1997: 291-293) con
relacion a lo que se denomina ‘miradas esotéricas y exotéricas’, que se
construyen en el encuentro intercultural. Esto permite superar la dimen-
sién unilineal del enfoque Emic y Etic, propuesto por la antropologia cla-
sica, puesto que en un encuentro de culturas o de actores sociales, no sélo
se produce un intercambio de miradas en una sola direccién, desde el
observador externo (Etic), o desde adentro de la propia comunidad, del
actor (Emic), sino lo que se realiza es un cortocircuito de miradas y repre-
sentaciones entre los diversos actores que construyen esas miradas; proce-
so que no es unilineal, sino multidireccional y multirepresentacional, y
eso es lo que nos ayuda a entender el enfoque esotérico y exotérico de la
cultura.

La ‘mirada esotérica’ se refiere a como un grupo se representa o
piensa de si mismo, y a como supone que los ‘otros’ piensan de él o acer-
ca de las representaciones que supone los otros se construyen sobre él. La
‘mirada exotérica’ en cambio implica las representaciones que un grupo
piensa o compone de otro, y lo que piensa son las representaciones que los
otros grupos elucubran o construyen de lo que €l reflexiona o de sus repre-
sentaciones.

Un trabajo etnografico no puede descuidar la comparatividad, que
es necesario tenerla presente incluso al interior de las mismas diversida-
des, a las que muchas veces inconscientemente se homogeiniza, pues no
se mira que una cultura no es una unidad homogénea, asf se construye una
mirada idilica de las culturas como lo hacfan los funcionalistas, que vefan
culturas arménicas, uniformes, alejadas del conflicto, cuando es éste el
que hace posible la produccién de la sociedad. Se hace necesaria una
etnografia que desde perspectivas comparativas haga evidente la riqueza
de la diversidad y la diferencia que habitan al interior de esa misma diver-
sidad y diferencia, como la que caracteriza a nuestras realidades.
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La traduccion como requerimiento metodologico vy politico

Una cuestién que creemos tiene una enorme importancia metodo-
l6gica y politica, no sélo en la realizacién del trabajo etnogréfico, sino en
la construccién de un horizonte intercultural, es que el dialogo de episte-
mologias y pensamientos fronterizos, o de sabidurias insurgentes, implica
también un ‘trabajo de traduccién’, entendido como un acto preformati-
vo, que pone en escena la diferencia cultural y refleja la naturaleza prefor-
mativa de la comunicacién cultural misma; es antes que lenguaje in situ
(proposicionalidad), un lenguaje in actu (enunciacién, posicionalidad)
(Baba, 2002: 273). Frente al sentido totalitario y univoco de occidente, la
traduccién es un trabajo de hermenéutica necesariamente diatdpico, (De
Sousa Santos), pluritépico (Mignolo), pues requiere del encuentro entre
herencias epistémicas, temporalidades, espacialidades y sentidos diferen-
tes, entre practicas sociales, experiencias y objetivos de accién de actores
que comparten o no el mismo horizonte de sentido, dada la incompletud
de toda cultura, de todo saber y experiencia, que sélo pueden ser enrique-
cida con el encuentro dialogal con la diferencia, con un dialogo de seres,
sentires, saberes, decires y haceres.

El objetivo politico de la traduccion es desacralizar los supuestos
universalistas, monotépicos de la hegemonia cultural de occidente, para
hacer visible una especificidad contextual, una agencia, un posiciona-
miento histérico, que emerge desde los lugares negados, desde un pensa-
miento fronterizo. Por ello, el trabajo de traduccién es insurgente, antidis-
ciplinario, que no solamente cuestiona el canon académico, sino que lo
transgrede, que implica la ruptura de los marcos epistémicos hegeménicos
(Lao-Montes, 2006: 24), pues sin ello toda critica seguird siendo un tra-
bajo colonial, por m4s pos, o decolonial que aparezca en el discurso.

La traduccién tiene una dimensién politica, ya que, proyectos como
la transmodernidad (Dussel), la pluriversalidad (Mignolo), el dialogo con
epistemologfas otras (Wash), la construcciéon de una globalizacion alter-
nativa, (Zapatistas / De Sousa Santos) demandan de trabajos de traduc-
cién, a fin de tejer redes globales de sentido contrahegemoénico, de seres,
saberes, y sentires, de experiencias, de luchas, que permitan ver como se
estd sintiendo, pensando, luchando, tejiendo vida en otros ‘lugares’, como
podemos aprender unos de otros y aportar a esos procesos; en la perspec-
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tiva de la defensa de la vida, y de la bisqueda de horizontes civilizatorios
y de existencia otros, centro estratégico que hermana hoy a las luchas en
el mundo.

3.6 Corazonamientos finales

Lo anteriormente sefialado ha sido un intento por mostrar que en
las sabidurfas insurgentes, estdn también, posibilidades de distintas pers-
pectivas metodoldgicas, o un camino, para poder llegar, como dice el
Viejo Antonio. La descolonizacién de la antropologia y del trabajo etno-
grafico impone, por tanto, la necesidad de una radical interpelacién teé-
rica, metodolégica, pero sobre todo ética y politica a nuestra praxis.

La antropologia como ciencia de la alteridad debe dejar de ser la
ciencia de la otredad y mostrarse también como ciencia de la mismidad,
ésta es otra forma de romper su visién colonial. El estudio de pares, ana-
lizar las construcciones simbélicas de nuestras propias identidades, de
nuestros colectivos de trabajo, resulta un escenario rico y necesario para
una antropologfa diferente que debe estudiar la conducta de los mismos
antropdlogos. Es hora de preguntarnos: ;qué tipo de antropologia estamos
haciendo? Hay que estudiar las comunidades cientificas, las universidades
y las escuelas de antropologia, de pedagogia, de sicologia, de comunica-
cién social que los forman. Hay que comenzar a trabajar en una antropo-
logia y una ciencia que se ‘sentipiense’ mds autocriticamente a si misma y
a su praxis y se comprometan con la vida; es posible en la UPS, empezar
a hacer, cémo lo estd intentando la Escuela de Antropologia Aplicada,
una comunicacion, una pedagogia, una sicologia, comprometidas con la
vida.

Como antes decfamos, otra forma de descolonizacién del trabajo
etnografico es romper el sentido colonial y policial de la investigacién que
sigue mirando a los otros como ‘informantes’; pues, si como nos ensefia el
Viejo Antonio, se trata de construir un camino con los otros, es decir en
la alteridad y de dialogar con dicha alteridad, no podemos seguir hablan-
do de ‘informantes’, sino de ‘interlocutores’; romper la mirada alocrénica
que le niega al otro la contemporaneidad y lo construye como mero obje-
to dador de informacién, por eso habfa que estudiarlo como cosa
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(Durkheim), para establecer una dimensién alterocrénica que le devuelva
la contemporaneidad y haga posible un encuentro dialogal de seres, sensi-
bilidades, saberes, de experiencias de vida con equidad y con respeto.

Ante las certezas construidas desde los discursos de verdad del
poder, se hace necesaria una pedagégica del error que nos permita apren-
der de nuestras equivocaciones, que seamos capaces de mirar hacia atras
si no sabemos cémo seguir caminando, como ensefia las sabidurfas de los
abuelos. No es posible seguir trabajando en base solo a las certezas, debe-
mos abrirnos a la incertidumbre, a lo imprevisible, al caos, al error, enten-
der que mas importantes que los diagndsticos, son los suefios. El investi-
gador tiene que estar abierto al asombro, al misterio, mirar que toda inves-
tigacién es siempre heuristica, es mas tentativa que definitiva, que no
existen verdades reveladas, que es un proceso que vamos aprendiendo
desde nuestros propios errores, que no busca encontrar certezas, sino com-
prender las complejidades de los procesos.

Una profunda limitacién del conocimiento racional y conceptual
de la ciencia occidental es haber privilegiado el uso hegeménico de los
sentidos externo preceptores: vista y ofdo, como las tnicas fuentes de
conocimiento. Heredera de esa racionalidad positivista, la vieja antropo-
logfa, hizo de la ‘observacién’, por mds participativa que aparezca, su
‘método’ ideal de conocimiento de la realidad; conduciendo a las otras
facultades, como la imaginacién, la sensibilidad, los afectos, las emocio-
nes, los deseos, como también a los otros sentidos: el gusto, el tacto, el
olfato; a los territorios de lo irracional, a los espacios marginalizados y sub-
terrdneos del conocimiento, produciendo como consecuencia un saber
fragmentado y fragmentador. Es imprescindible empezar a construir un
saber incorporado, corporeizado, pues la realidad se inscribe en el cuerpo
y el cuerpo habla. Si la antropologfa busca conocer e interpretar desde
miradas holisticas (totales) y sistémicas (integradas e integrales) la totali-
dad del mundo del sentido y del sentido del mundo, es necesario incorpo-
rar la totalidad de los otros sentidos, la totalidad del cuerpo, como posibi-
lidades de conocimiento, pues s6lo asi podremos descubrir la totalidad del
sentido.

Hay que trabajar en una antropologia de los sentidos, que vea las
dimensiones y construcciones simbdlicas del cuerpo, la comida, los olores,
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que nos devele las sabidurfas de los sabores, y los sabores de las sabidurfas,
que se acerque a las emociones, las sensibilidades, el género, las masculi-
nidades y feminidades, la sexualidad, el placer, la risa y la alegria; de la
pena, del miedo, las sensaciones, que son las que nos dan el verdadero sen-
tido de lo humano, pues el ser humano no es inicamente razén y lo que
piensa, sino lo que siente, vive y emociona; debemos aprender a mirar,
redescubrir y comprender las vibraciones y sonidos, las texturas, los olo-
res, sabores y colores con que estdn pintadas la realidad y la vida, y que
son isotopias claves en los procesos de encuentro o desencuentro intercul-
turales.

Otra de las limitaciones que ha tenido la vieja escritura etnografica
es la de haber construido textos monofénicos en donde sélo la voz del
etndgrafo tiene la hegemonia, se construye en consecuencia una escritu-
ra ventrilocua en la que la voz del otro queda silenciada y sometida a la
hegemonia de la voz del antropdlogo, lo que hace de la escritura otra
forma de acto colonial. Hoy es un requerimiento metodolégico, pero
sobre todo ético y politico, el que la escritura etnogréfica se plantee la
construccién de textos polifénicos en los que se escuchen diversas voces,
por un lado, la voz de los interlocutores desde sus propia enunciaciones,
narrativas y discursos, por el otro lado, la voz de los autores, con cuyas
fuentes bibliograficas hemos dialogado y por sobre todo que también se
escuche nuestra propia voz, es necesario que quede muy claro el ‘locus de
enunciacion’, el lugar desde donde hablamos, abriendo espacios para la
presencia activa de nuestra subjetividad y afectividad.

Dejar claro nuestro posicionamiento y el lugar desde el cual habla-
mos no implica que el texto sea la mera representacién pasiva de los otros.
Desde una perspectiva polifénica, esperamos que se escuchen sus propias
voces, pero si queremos un sentido dialogal también se escuchar4 la nues-
tra. No podemos pretender hablar por otros, debemos hacer que ellos
hablen desde sus propias voces, practicas, discursos y silencios; pero tam-
bién queremos decir nuestra palabra. Se hace necesario una escritura
etnografica polifénica que recoja las diversas voces a través de las cuales
habla la vida y la cultura, y que se nutra de la poética que la vida tiene, a
fin de que ésta se refleje también en la escritura, para salvarla de la frial-
dad epistémica que ahora tienen los textos etnograficos.
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Esto implica la necesidad de una nueva eticidad, politicidad, esteti-
cidad y eroticidad del conocimiento y del quehacer académico y de cémo
hemos estado investigando. De ahi que debemos mirar criticamente los
presupuestos que han orientado el trabajo etnografico, lo que implica la
necesidad de una redefinicién de la posicionalidad colonizadora que ha
tenido el investigador; hacer etnografias polifénicas que nos permita escu-
char multiples voces en la escritura etnografica, es ya un acto politico de
descolonizacion.

Si queremos que los actores hablen desde sus propias voces, y si lo
que buscamos es trabajar desde la perspectiva de una antropologia com-
prometida con la vida, y que mediante nuestro quehacer antropolégico, a
través de la palabra de los interlocutores y de su historia hable la vida:
como otra forma de descolonizar las metodologias, creemos que seria mds
correcto empezar a hablar y trabajar no tanto de historias de vida, sino de
‘historias desde la vida’.

Dentro de esa polifonia de voces hay que empezar a escuchar y
aprender de lo que nos ensefia la sabiduria del silencio, aquello no sélo
que se dice, sino también el sentido que encierra lo que se calla, aprender
a leer los signos de lo que nos es facilmente perceptible; pues buscar com-
prender el mundo del sentido implica, hacer visibles los rostros de lo invi-
sible, develar la dimensién espiritual y césmica que habita en todo lo exis-
tente.

Las sabidurfas insurgentes nos ensefian que es importante no olvidar
el sentido espiritual de la vida y de los procesos, eso implica la necesidad
de mirar, la dimension espiritual de lo politico y la dimensién politica de
lo espiritual; empezar a trabajar en una ‘ecologia del espiritu’, en una ‘alte-
ridad césmica’, que construye una conciencia distinta de la existencia,
que ayude a que podamos hacer un urgente pacto de ternura con la vida;
por ello, no debemos olvidar lo que nos han ensefiado los pueblos iroque-
ses, que ‘...la espiritualidad es la forma mas elevada de la conciencia poli-
tica’.

Frente a la solemnidad del quehacer cientifico, que desterré la sub-
jetividad, la afectividad y la alegria de su quehacer se hace necesario
incorporar las dimensiones de subjetividad, de afectividad y de alegria, las
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dimensiones lidicas, recuperar la dimensién poética de la existencia en el
quehacer investigativo y académico, debemos reir m4s y aprender y com-
partir lo aprendido con alegria. No debemos olvidar que deben ser la exis-
tencia y la felicidad, el horizonte de nuestro trabajo, pues para la sabidu-
ria de los Runas, lo que se trata es del Sumak Kawsay, el buen vivir, que
implica la necesidad de sentir, de pensar, de decir, de hacer, de tejer la vida
con alegria.

En esas dimensiones de existencia, del Sumak Kawsay, dentro del
orden del Pacha, el ser humano, el Runa, es la Chacana, el puente césmi-
co entre los diversos mundos; y dentro del ser humano la Chacana, el
puente que hace posible seguir tejiendo la sagrada trama de la vida, es el
corazén; por eso, la alegria debe habitar siempre en el corazén del ser
humano, para que sea posible el Sumak Kawsay, el buen vivir. Es también
la fuerza del corazén lo que hace posible que podamos Corazonar, no sélo
las metodologias, las epistemologias, sino sobre todo la propia vida.

Lo que sigue siendo un dificil reto ético y politico, para una real des-
colonizacién, y que no es considerada por los intelectuales descolonizado-
res, es reconocer mds criticamente, como la colonialidad del poder, del
saber y del ser, no son exterioridades presentes en los otros, sino que atra-
viesan nuestros pensamientos, discursividades, subjetividades, imagina-
rios, cuerpos y practicas de vida cotidiana. Una evidencia de aquello es
como la colonialidad de la afectividad sigue impidiendo la presencia de la
ternura, de la sensibilidad, de la poética en las reflexiones de un pensa-
miento que se plantea como descolonizador; el reto que tenemos es com-
prender que la descolonizacién del saber y del ser debe empezar primero
por nosotros mismos, por interpelar el sentido de lo que somos, de lo que
hacemos y de cémo vivimos.

Es a eso lo que pretende contribuir una antropologia comprometi-
da con la vida, que reconociéndose en mucho de las propuestas que los
Estudios Culturales y el (re)pensamiento critico han planteado; pero
sobre todo, ve que las posibilidades para su recreacién y transformacion
estd en la articulacién con los actores y procesos de lucha por la vida, en
los horizontes que ofrecen las sabidurfas insurgentes, en su potencial
sobre todo ético y politico, para desde ellas y desde la afectividad empe-
zar a Corazonar. No tnicamente la academia, los Estudios Culturales o el
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giro (de)colonial, sino sobre todo, la propia vida, pues lo que estd en
juego no son sélo cuestiones epistémicas, sino especialmente la construc-
cion de horizontes politicos, éticos, estéticos y erdticos distintos de la
existencia.



