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Mola narra la llegada de las primeras mujeres kunas a la tierra

Introduccidn: buggib gagga, buggib ibwisgued (hacia un

Dialogo polifénico de voces)



DIALOGOS POLIFONICOS DE VOCES PARA UNA LECTURA DECOLONIAL DE LA
RAZON WAGA (OCCIDENTAL). MIRADAS AL SABER/PODER EN LA COMUNIDAD
IBGIGUNDIWALA.

Meu Pai contou para mim;
[" uvou contar para meu filho.
anndo ele morrer?
Ele conta para o filho dele.
E assim: ninguém esquece.
K ele Maxacali, indio da aldeia de Mikael, Minas (Gerais, 1984
An bab anga soisa
An totoga an sogoe.
iHe burguisalcl
[He ebanga soigasulgoguege
Dcisu]si : sun mal igemalogogueye‘

(Traduccio’n, Martina Yabur)

Mi Padre me conto.
Yo le contaré ami hijo.
i{Cuando el mueral
E[ le habra contado a su hﬁo.

Y asi: ninguno olvidara.

Introduccion: buggib gagga, buggib ibwisgued (hacia un dialogo polifonico de voces)



La nocion de didlogo polifénico de voces ha recibido considerable atencion durante los
ultimos afos, especialmente en campos donde se cruzan teorias y practicas de la sociologia,
la antropologia, la educacion, la ecologia politica y las etnociencias (Bidaseca, 2008).
Nuestra intencion con esta reflexion no es presentar las principales definiciones y debates en
estos campos, no es compartir un estado del arte acerca de este concepto o los correlatos
que giran a su alrededor, ni mucho menos profundizar en las ideas de alguna autora o autor,
tampoco dar cuenta de conocimientos desde un determinado saber disciplinar, estos si bien
se presentan en este trabajo, son marginales a los objetivos que nos proponemos. [Emerge
una voz/ digo proponemos —mas que aclarar comparto- no por guardar o seguir lo canones
de la escritura cientifica, no, hablo en tercera persona del plural porque cuando hablo es
inevitable que hablen también mis historias, mis antepasados, las vidas que he transitado.
Esto es, el serindigena, mujer, Kuna Tule, latinoamericana, todo el complejo tejido de seres,
vivires y saberes que me habitan: buggib gagga, buggib ibwisgued (muchas palabras,
muchos saberes). Puesto que habito en varios mundos y esto que escribo es un testimonio
de mi estar y ser en las fronteras que estan entre la razén waga (occidental), la existencia
Kuna Tule y el conocimiento que se sitUa en mi, pero en el cual a su vez yo elijo situarme y
transitar, asi, el que emerjan las palabras y voces es el didlogo polifénico que propondré. De
hecho /Otra voz/ me gustaria pensar —pido prestadas palabras- que lo que se presenta mas
que una idea en un papel es una accion que se manifiesta en el mundo de lo politico, lo que
yo siempre pensé que aprenderia en la aulas de una Universidad Publica, una suerte de
practica que como bien en su tiempo y espacio lo propuso Gloria Anzaldua (1987), tiene por
objetivo evidenciar una identidad fronteriza y ndmada, una que ha tenido que compartir
todas las culturas, bien sea por decision propia o por imposicién, una identidad que conoce y

ha sido sujeto y objeto de formas, zonas y practicas del poder.



Bccausc l, a mestiza,
continua“y walk out of one culture
and into another,
because | amin all cultures at the same time,
alma entre dos mundos, tres, cuatro,
me zumba la cabeza con lo contradictorio.
Estog norteada por todas las voces que me hablan

simultdneamente.

G}oria Anza]dua, Borde]anc{s/La [rontera.
The New Mestiza.
San [Trancisco: Spinters/Aunt | ute, 1987, p-77-

Al contrario de los canones que se espera para un trabajo en el contexto en que se ubica el
presente -un pregrado de Ciencia Politica-, en este escrito nos lanzamos a un ejercicio muy
propio, limitado, honesto y arriesgado, en el que mas que definir “didlogo polifénico”, lo
ponemos en practica desde el marco de nuestras acciones y reflexiones. En estos sentidos lo
que se presentara no es una monografia bajo el tradicional entendimiento que nos dice que:
"Una monografia (del griego mono, 'uno' y grapho, 'escritura’) es un documento que trata un
tema en particular porque esta dedicado a utilizar diversas fuentes compiladas y procesadas por
uno o por varios autores (...) un trabajo escrito, sistematico y completo; con un tema especifico o
particular; y estudios pormenorizados (...)”*. Mas que una monografia lo que presento es una
pregunta tanto como punto de partida como de Illegada, una pregunta acerca del podery el
saber, ese que en muchos casos ha llevado a que las diferentes manifestaciones de la razon

de los wagas (occidentales) lleve al conocimiento de los abuelos a un segundo plano en la

* Real Academia Espafiola (2014). «monografia». Diccionario de la lengua espafiola (232 edicion). Madrid:
Espasa. Consultado el 17 de febrero de 2016.



comunidad Kuna Tule de Ibgigundiwala?, en todo caso una pregunta que se presenta
necesaria para mi ser en tanto individuo y parte de una comunidad. Esto lo haré -reitero-,
por un lado: desde mi conocimiento situado; y por el otro, desde las voces que emergen
desde los diferentes lados de las fronteras que habito y me habitan, es decir, desde el

transitar por diferentes seres, saberes pero sobre todo sensaciones, dado que:

]r al otro Y volver del otro, no es un Problema intelectual,
es un Problema del corazon, claro que uno Pucde estudiar al otro,
es mas, es su cleberlﬁacerlo, pero comPrender]o es algo dis’cinto;
conocerlavida de los Pueblos,
hacerla Pregunta necesaria que conduzca al saber,

no sale del conocimiento de los cientificos sino del corazon del hermano o de la hermana.

Abadio (reen, ]ncll'gena/ Olo Tule/,
del libro - "[Historia y Cultura del Fueb!o Olo Tu]c de ]P‘(ikuntiwa!a”,

Jvan D. Espinosa Fe]écz.

Uno de los lugares de enunciacidn que transitaré hablara de voces y saberes en didlogo en 'y
frente al saber/poder que ha sido, es y con seguridad seguira siendo presente en mi
comunidad y en mi como parte de esta. /Voz de la academia/ Frente a las voces podriamos
decir que estas de una u otra forma, han sido asociadas al concepto y existencia de una

suerte de subalternos. Toda vez que nos habla, no solo de la existencia de sujetos y

2“E| Pueblo Kuna Tule de Colombia esta ubicado en los resguardos Ibgigundiwala (Caiman Nuevo) entre Turbo
y Necocli en Antioquia, y Maggilagundiwala (Arquia) en Unguia, Chocé. Cuenta con una poblacion de 2.200
habitantes, en su totalidad hablantes de la lengua Gunadule y con un legado cultural de miles de afios. Hace
parte de la Organizacion Indigena de Antioquia, OIA. Cuenta con dos instituciones educativas, (...) de Grado
Primero a Octavo Grado (...). La economia se basa en la venta de excedentes, la extraccion de madera, la
ganaderia y el monocultivo de platano. Las autoridades tradicionales han visto con preocupacion la situacion
economica y social de la comunidad, marcada por las relaciones comerciales y culturales dominantes por parte
de la cultura mayoritaria. La Corte Constitucional dictd el Auto oos del 2009 en el que declara en riesgo de
exterminio fisico y cultural de varios pueblos indigenas de Colombia, entre ellos el Pueblo Kuna Tule” (Santa
Cruz, 2012, p. 137).



comunidades que participan/padecen/sienten multiples dinamicas de exclusion, violencia
fisica, simbdlica y discursiva, en razon de sus singularidades —sexo, raza, clase-, sino ademas
de “otros” saberes e historias que “aunque reclaman, no son reclamadas” y por tanto
tienden a disolverse en presentes habitados por los “pasados subalternos” y saberes no
dichos u olvidados, que aunque se resisten a ser excluidos, invisibilizados, consumidos y

\

funcionalizados, al no ser reclamados, desaparecen disueltos en las “voces altas” de la
sociedad occidental (Chakrabarty, 1998; Bidaseca, 2008). Comprension que nos pone de
presente la situacion que las voces de las minorias étnicas tienen que encarar
cotidianamente al ser tratadas como "“voces bajas” en y frente a las estructuras cognitivas
que tradicionalmente dan cuenta de las praxis politicas en la sociedad, muchas de ellas en su
mayoria manifestaciones de la razon waga —voces altas-. Hecho que nos lleva entonces a
una apuesta politica por impedir la disolucion del saber y la voz de los llamados
“subalternos”, lo cual en relacidén a las comprensiones decoloniales /Voz sinérgica/ seria
buscar en la palabra pasada y arrasada la fabricacion de narrativas “otras” (Chakrabarty,
1998). Reconsiderar la accidn en el presente desde “otro” lugar del conocimiento, desde el

lugar de los colonizados, y asi intentar recuperar las “voces bajas”, qué demanda un espacio

de enunciacion (Guha, 2002).

Ahora, frente a los saberes y los dialogos que se han pretendido generar en la cotidianidad
de la sociedad colombiana y que de una u otra forma referencian las manifestaciones del
saber/poder en Ibgigundiwala, nos percatamos de la importancia de resaltar tres aspectos
fundamentales que al ser ignorados amenazarian la efectividad epistémica y politica del
llamado de atencion que pretendemos realizar. Estos aspectos estan interrelacionados y se

refieren a: "(...) la expansion de la nocion de saberes que permita la inclusion de otras



dimensiones del vivir; a la distincion entre diversidad y desigualdad; y a los retos inherentes al

encuentro y didlogo entre diferentes” (Camou-Guerrero et al, 2014, pp. 30-31).

En este sentido el concepto de didlogo de saberes nos guiara en el intento de ejecutar al
menos dos cuestionamientos cruciales en el terreno que relaciona la epistemologia y la
politica en lo que pretendemos con el dialogo polifénico de voces. El primero pone énfasis
en la nocion de saberes, en plural, preguntandose por ;Es la ciencia la Unica productora de
conocimientos legitimos? ;En qué lugar de las estructuras cognitivas occidentales queda la
llamada apertura a la pluralidad de saberes y formas de saber? La segunda inquietud apunta
a la nocién de didlogo, prestando atencion al epistemicidio soterrado y enmascarado que
puede conllevar el paso que va de la asimilacion, sustitucion o destruccion de las
cosmogonias en los procesos de escucha, inclusion, negociacion multilateral, generacion de
acuerdos y construccion de nuevos saberes “didlogo de saberes”. En este sentido se
cuestiona lo sesgado, parcial y funcional, o en todo caso problematico que puede ser el
limitar el didlogo a saberes. Puesto que, si partimos que lo que demanda la amalgama de
culturas que conforman una sociedad como la colombiana, son precisamente los dialogos
enmarcados en procesos realmente participativos y respetuosos de la diversidad, lo diverso
y el diverso, tendriamos que indagar ;Qué realmente dialoga al ponernos a dialogar?
¢Ddénde quedan los suefos, sentires, miedos, creencias, preocupaciones, confianzas y

desconfianzas en los dialogos que se proponen?

El saber/poder en cuanto comprension, actuara como una suerte de lente que esperamos
permita evidenciar a la razén waga con algunos de sus rostros y rastros en Ibgigundiwala,
como también las opciones decoloniales frente a la misma. /Voz sinérgica/ ya que

historicamente los seres, realidades, saberes y conocimientos ancestrales, tradicionales y
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populares han sido victimas de ldgicas de colonialidad de poder y de saber (Quijano, 2010).
Es posible que las cadenas coloniales que nos ataban, hayan desaparecido con el pasar de los
siglos, pero estas en el mundo de las ideas, lo simbdlico, lo discursivo y lo cognitivo aun
permanecen, es mas, han permitido que emerjan nuevas y no tan nuevas practicas que
amenazan con eliminar los conocimientos, saberes y vivencias de nuestros pueblos
originarios en tanto practicas vivas necesaria para nuestras comunidades en el presente. De
ahi que las comprensiones que subyacen a las anteriores ideas sean referentes para la
construccion de las preguntas que proponemos como punto de partida y llegada en la praxis

politica de la cual este escrito da cuenta.

En este orden de ideas el didlogo polifénico de voces se llevara a cabo e cuatro momentos: el
primero de ellos, el cual es nombrado “Saber, poder y ser en clave de la
colonialidad/decolonialidad: la hidra de tres cabezas” sefiala las puertas de entrada de
caracter conceptual y tedrico para abordar las formas discursivas contenidas en una suerte
de /voz sinérgica/ de la academia3 que busca evidenciar y denunciar el llamado ejercicio de la
colonialidad del poder y del saber cdmo una practica presente en las relaciones politicas,
culturales, sociales, ecoldgicas y econdmicas, en tanto “(...) la mds profunda y perdurable
expresion de la dominacion colonial, impuesta sobre la poblacion del planeta en el curso de la
expansion del colonialismo europeo” (Acosta, 2009, p. 16). El sequndo momento: “Saiglas,
Argals, Siguis y Wagas: dialogo de voces altas y bajas frente al poder de la palabra
escrita” introduce una dimension del dialogo polifénico, en donde a partir de disimiles

contextos donde se producen, las “voces” dejan ver rasgos de su enunciacion mas alla de la

3 Varios autores de las ciencias sociales como Enrique Dussel (1993), Catherine Walsh (2007), Arturo Escobar
(1993), Immanuele Wallerstein (1992), Boaventura de Sousa (2010), Edgardo Lander (1993), Walter Mignolo
(1993), el propio Quijano (1992, 1993), Joseph Estermann (2014), Santiago Castro-Gomez (1998), Federici
(2010), Quinatoa (2007), entre otros, son autores que se han dedicado a estudiar estas tematicas y de manera
critica, unos mas que otros, descentrar la mirada del conocimiento cientifico y totalizante eurocéntrico.
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traduccion, representacion, invisibilizacion, enmascaramiento o ‘inclusion”, que un
dispositivo de la razon occidental como la escritura configura. Esto desde un lugar de
enunciacion metodoldgico y epistemoldgico, en donde la palabra que se escucha, pero
también la que es silenciada permite evidenciar y en ocasiones resistir los poderes
hegemodnicos que las sitUa como “altas” o “bajas” en una sociedad jerarquizada vy
taxonomizada. Es asi que desde este ejercicio se da cuenta de una suerte de “teoria de las
voces” desde la conceptualizacion de Anibal Quijano (2000), en donde las voces son un
instrumento politico del sujeto que se despliega en el marco de lo que el mencionado autor

llama la “colonialidad del poder”.

Posteriormente abordaremos una de las manifestaciones del saber/poder en Ibgigundiwala,
la cual nombramos “Los caminos del conocimiento GunaDule: de Onmagdnei y los Planes
de vida”, en tanto nos permite una lectura de la materializaciéon de voces en tension
presentes en la comunidad. Por Ultimo, el momento que hemos llamado “Reflexion
provisional frente a lo dicho: Anmal pinsaed amiguega (busquemos entre todos eso que
no sabemos)”, nos acerca: por un lado, a algunas de las comprensiones que articula el
contenido de cada momento del didlogo propuesto con las tensiones derivadas de la
relacion saber/poder/ser indigena; y por el otro, a los cuestionamientos que emergieron en

tanto objetivo principal de esta accion discursiva de lo politico.
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Mola de animales simétrico

1. Saber, ‘poder y ser en clave de la

colonialidad/ decolonialidad: la hidra de tres cabezas
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1. Saber, podery ser en clave de la colonialidad/decolonialidad: la hidra de tres cabezas

Cada pueblo define la historia seqgun sus propias referencias y experiencias, metaforas o
alegorias, una suerte de “narracion profunda” o lo que algunos llaman “mito”, cuya razdn
esencial es ser “(...) narrada para que otros individuos la conozcan y reproduzcan, [con] un
valor pragmadtico y un valor educativo” (Guevara, 2010, p. 12). Muchas de estas narraciones
terminaron convirtiéndose en parametros totalizantes de la razén, otras fueron eliminadas
de este plano y relegadas a una suerte de existencia no valida del conocer. En el caso del
presente apartado tomaremos las palabras de Santiago Castro-Gémez (2008), cuando al
referirse a la construccion tedrica y praxis de la colonialidad identifica a esta con una “hidra
de tres cabezas” -poder, saber y ser-. Figura mitica que le sirve al autor para evidenciar la
colonialidad en sus diferentes dimensiones, y presentar a esta como una hidra, en la cual sus
cabezas se superponen la una a la otra sin una estructura o poder determinado, una suerte
de restructuracion constante que transita de lo molar —lo macro- a lo molecular —lo micro-y
viceversa, esto es, "(...) un dispositivo de produccion de conocimiento cientifico, es decir,
racional, matemadtico, preciso, neutro, objetivo, capaz de predecir la vida, que se presenta como
el conocimiento Unico, sin lugar de enunciacion diversa” (Garzon, 2015, p. 223).

[Voces prestadas/, /voces sinérgicas/ Asi las cosas, “Colonialidad” desde la perspectiva
epistemologica que pretendemos sequir, hace referencia a la “logica cultural” del
colonialismo, es decir al tipo de herencias coloniales que persisten y se multiplican incluso
una vez que el colonialismo ha finalizado. En este sentido Quijano (1992) propone

comprender la colonialidad a partir de la premisa de que:

(...) aun cuando el colonialismo politico deja de existir (las guerras
independentistas suramericanas del siglo XIX consiguen ese objetivo), persiste la
existencia de una dominacion y subalternacion de culturas, que es en primer lugar

14



una colonizacion del imaginario de los colonizados, que queda objetivada en la
racionalidad moderna como sindnimo de racionalidad humana. Esta atribucion
implica necesariamente la destitucion de toda otra cosmovision no asentada en la
racionalidad moderna, y lo mas importante, esta colonizacion mental -a la que
Quijano denomina “colonialidad” para diferenciarlo del “colonialismo”- actia como
palanca y punto de apoyo de control social y politico, a partir de la clasificacion de
seres humanos en categorias, raciales primero, sociales después (pp.35-36).

Entendida asi, la colonialidad no es un estado de cosas que se opone a la modernidad y le
precede, sino una dinamica que forma parte integral de los mismos procesos de
modernizacion. Pudiéndose decir entonces que en América Latina la modernidad se ha dado
siempre a través de la mutua dependencia y coexistencia de ésta con la colonialidad, de
hecho:

En Latinoamérica, por regla general, durante el siglo pasado, las élites continuaron
imitando los paradigmas coloniales como lo hicieron los criollos tras la instauracion de
las republicas liberales del siglo XIX. Se prescindid de consideraciones sobre la
propuesta civilizatoria que pudiese haber emergido de las bases sociales y se procedid
a forzar a los pueblos a transitar por los caminos de una modernidad que les era
totalmente ajena. La apuesta del Estado siguio siendo (...) modernizar a la poblacidn
para integrarla al proyecto civilizatorio de origen occidental y capitalista (Avalos, 2013,

PP- 49-50).

Situacion que se evidencia en tres fendmenos: el racismo, el eurocentrismo epistémico y la
occidentalizacion (violenta o consentida) de los estilos de vida. Los cuales a su vez son el
reflejo de las tres facetas de la colonialidad: el poder, el saber y el ser (Escobar, 2003).
Facetas que confluyen en una suerte de modernidad/racionalidad, generando a su vez '(...)
una universalidad excluyente, que no acepta ningun otro punto de vista, es absorbente y al
mismo tiempo excluyente y defensiva del centro y su ontologia” (Ferramola, 2014, p. 36).

Ahora, la colonialidad del poder nos dice Quijano (2007; 2000) se relaciona con un tipo de

|ll

“clasificacion social” establecida en el siglo XVI segun el cual, la concentracion de riqueza y

privilegios sociales en las colonias, al igual que la division social del trabajo se define
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conforme a la raza y el fenotipo de los individuos; “blancos” en la cUspide, luego los “indios”
y por ultimo los “negros”.

El peruano considera a la idea de raza como un constructo mental moderno, que nada
tiene que ver con las realidades ancestrales, generado para naturalizar las relaciones
sociales de dominacion producidas por la conquista, que se constituye en la piedra
basal del nuevo sistema de dominacion, ya que las formas de dominacion
precedentes, entre sexos, edades e identidades, son redefinidos en torno de la
hegemonia de raza (Salatino, 2013, p. 3).
Por otro lado, para hablar de la colonialidad del saber nos tenemos que remitir al modo en
que la racionalidad tecno-cientifica como factor determinante en la generacidn y expansion
del colonialismo europeo se convierte desde el siglo XVIII en el Unico modelo valido de
produccion de conocimientos, dejando por fuera cualquier otro tipo de “epistemes”
(tradicionales o ancestrales) generadas en las colonias. De ahi que la expansion colonial
europea en las américas conllevd a un combate contra la multiplicidad epistémica del
mundo y la imposicion de una sola forma valida de producir conocimientos, muchos de ellos
con pretensiones de validez universal (Escobar, 2003; Castro-Gomez, 2005; Quijano, 2007).
Es en este sentido que aparece el eurocentrismo en tanto pardmetro del conocimiento

valido y patrdén de produccion y control de la subjetividad, este:

Expresa la nueva subjetividad, las relaciones intersubjetivas que se procesan en el
nuevo patron de poder. Es decir, los nuevos intereses sociales y las nuevas
necesidades sociales que se generan y se desarrollan dentro de la experiencia de la
colonialidad del poder, en especial de las relaciones entre el nuevo sistema de
dominacion social ordenado en torno de la idea de raza y el nuevo sistema de
explotacidn capitalista. [Esto implico] que la elaboracidn intelectual sistematica del
modo de produccion y de control del conocimiento tuviera lugar, precisamente, en la
Europa Occidental (Salatino, 2013, pp.3-4).

Asi el conocimiento “valido” desde este punto de vista es aquel generado primero en los
centros de poder para luego, desde alli, ser distribuido desigualmente hacia las periferias y a

los sujetos periféricos, que se limitan a ser receptores pero nunca productores de ese
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conocimiento (Dussel, 1992). Tal dinamica sustentd el sometimiento de las poblaciones
latinoamericanas a las logicas coloniales, la mayoria de las veces a través de la violencia, y en
muchos casos esgrimiendo como argumento la superioridad de los modos de vida
occidentales que tiene como base lo que Dussel (1992) llama el “ego conquiro” (yo-
conquisto).

Es asi que las anteriores logicas se condensan en lo que Maldonado-Torres (2008) ha
denominado la colonialidad del ser, donde, el “ser” es un atributo que le pertenece al
colonizador, mientras que a las poblaciones coloniales lo que les caracteriza es el “no-ser”, y
por tanto, carecen de “mundo”, de un lugar valido de enunciacion y construccion propia de
su ser en la cotidianidad de su existencia.

El surgimiento del concepto “colonialidad del ser” responde, pues, a la necesidad de
aclarar la pregunta sobre los efectos de la colonialidad en la experiencia vivida, y no
solo en la mente de sujetos subalternos (...) La colonialidad del ser est3, pues,
relacionada con la produccion de la linea de color en sus diferentes expresiones y
dimensiones. Se hace concreta en la produccion de sujetos liminales, los cuales
marcan el limite mismo del ser, esto es, el punto en el cual el ser distorsiona el sentido
y la evidencia, al punto de y para producir un mundo donde la produccidn de sentido
establecido sobrepase la justicia. La colonialidad del ser produce la diferencia
ontoldgica colonial, lo que hace desplegar un sinnUmero de caracteristicas
existenciales fundamentales e imaginarios simbdlicos (pp. Maldonado-Torres, 2008,

pp. 130-151).
De ahi que los sujetos “otros” siempre seran una construccion de quienes detentan el poder,
una suerte de afuera constitutivo que da vida a las identidades hegemonicas, a la idea de un
“nosotros” expresion del poder hegemodnico (Escobar, 2003). Vemos entonces una triple
expresion de la colonialidad, que en tanto practica politica transita desde el saber, se
desplaza hacia el ser y termina instalandose en un régimen de poder que gestiona, sujetos,

cuerpos, mentes, poblaciones y territorios, pero sobre todo conocimientos y saberes.
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Ahora, frente a la idea de una colonialidad que marginaliza el conocimiento y los saberes
“otros”, Arturo Escobar (2004) propone situarse "mas alla del paradigma moderno”, y asi
evidenciar la presenciay consolidacion de una suerte de “colonialidad global” que subordina
desde lo econdmico, militar e ideoldgico a sujetos, pueblos y regiones en todo el mundo. Lo
cual, a decir de Escobar, ha generado el aumento de la marginalizacion y supresion del
conocimiento de los grupos subalternos (2004, pp.86-100).

De hecho, la colonialidad/decolonialidad y los legados que la primera parte de esta
dicotomia supone, y las opciones que desde la segunda se vislumbran, nos lleva
necesariamente al ambito del poder y del saber en articulacion con las formas en que estos
se configuran como elementos consustanciales a la experiencia colonial contemporanea. Lo
cual, nos pone de presente la necesidad de analizar los alcances que tendrian las actuales
practicas de construccion, reconstruccion y recuperacion de los conocimientos y saberes de
sujetos y colectivos pertenecientes a pueblos originarios o ancestrales. Esto desde una
postura critica frente a los procesos de diferenciacion y exclusion que han pretendido
enunciar el conocimiento a partir de la invisibilizacion y fagocitacion, tanto de lo que
llamamos “otros” lugares de enunciacion, como de los sujetos, organizaciones,
comunidades y movimientos sociales que demandan el reconocimiento desde su propia
historicidad. Es entonces que los saberes, conocimientos, y practicas decoloniales surgen
como "(...) un pensamiento de frontera que transgrede los presupuestos epistemoldgicos
convencionales y reconoce la "multiplicidad de voces”(...) que pueden reconfigurar criticamente
los disenos globales, (...) contribuyendo desde la “diferencia colonial” a la construccion de
pensamientos criticos alternativos, que posibiliten prdcticas concretas de descolonizacion”
(Cuevas, 2005, p. 8).

En este orden de ideas una opcidn decolonial del saber/poder en el marco de los procesos de

reivindicacion de los saberes, conocimientos, sensaciones y opciones de vidas “otras” ha de
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pensarse necesariamente como una irrupcion del sujeto y su ser, asi como de la nocion de
lugar en tanto referente desde el cual se construye el conocimiento situado en la
singularidad y sensaciones de quien lo produce (Pineda, 2015). Un conocimiento que en el
caso de las compresiones que pudiéramos tener en relacion a los pueblos originarios y
minorias étnicas implicaria subvertir los supuestos epistemoldgicos basicos que han
referenciado la construccion de los referentes oficiales de las estructuras, discursos y
practicas de la politica y lo politico que emergieron en el contexto del nacimiento de los
estados nacionales del siglo XIX, a partir de dicotomias convencionales expresadas en la

relacion entre razdn/sensacion y civilizacion/barbarie (Wallenstein, 1998).
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Molas de animales simétricos con efectos césmicos

2. saiglas, Argals, Siguis y Wagas: dialogo de voces altas y bajas frente

al poder de la palabra escrita
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2. Saiglas, Argals, Siguis y Wagas: dialogo de voces altas y bajas frente al poder de la

palabra escrita

El didlogo entre voces altas y bajas como lo proponemos apela a una de las preguntas que
construye la opcion decolonial que nos guia ;cdmo, acerca de qué y quién dialoga? Puesto
que en cualquier dialogo donde se conjuguen multiples voces, surgen definidores y definidos
que, quiza, puedan identificarse a través de una busqueda consiente guiada por
interrogantes tan simples como las mencionadas. Estas preguntas tienen la potencia de
propiciar lo que se ha llamado el desprendimiento epistémico (Mignolo, 2008), es decir, el
darse cuenta que estamos en una matriz colonial del poder, y que dentro de ella se nos ha
asignado un lugar, pero que ese lugar es posible habitarlo de forma comoda y ciega, pero
también es posible habitarlo desde el cuestionamiento cotidiano, pues una de las potencias
de la colonialidad es hacernos pensar que el lugar en donde nos encontramos nos es

consustancial, y por ende, distante de opciones “otras”.

El ¢como? Este se ha venido mencionando a lo largo de esta reflexion, la forma en que lo
asumimos contempla un didlogo polifénico, es la puesta en escena de multiples voces que
transitan y materializan practicas de saber/poder en Ibgigundiwala. Estas voces no son ni
todas ni dicen todo acerca del saber/poder en la comunidad, es mas, son parciales y
compuestas por silencios multiples. Ahora, son las tensiones en su estructuracion interna y
su enunciacion el valor que tienen, pues no son o pretenden ser respuestas. El dar cuenta de
estas voces en la forma en que se presentan es un acto performativo que pretende interpelar
a quien lee. /Voz sinérgica/ siguiendo los aportes de la investigadora argentina Karina
Bidaseca y su equipo de trabajo (2007 y 2008), esperamos que quién lea, pueda preguntarse,

en el mejor de los casos "(...) discernir las voces de los actores, cudando es la suya propia,
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cuando es un discurso totalmente libreteado (momento pre-discursivo) y no se sale de la forma;
cudndo dejan ver esa voz "genuina”, cuando es una voz sofocada, mimetizada o silenciada” (pp.
3-12).

¢Acerca de qué? “El poder de la palabra escrita” es el dialogo a abordar, puesto que la
palabra escrita ha sido uno de los instrumentos politicos mediante el cual se ha pretendido
gestionar las diferentes manifestaciones de ser/saber/y poder de los pueblos originarios en
América y el mundo. Por medio de esta se ha invisibilizando, nombrado lo diferente y al
diferente como: barbaro, peligroso y carente de un lugar legitimo de enunciacidon. En este
sentido, no es de extrafar que cuando se le pregunto al abuelo Manuel Galindo, Saigla y
otrora Cacique primero de Ibgigundiwala, este sefialara como una tensidn historica en la

comunidad la entrada de los procesos de alfabetizacion a partir de la educacion occidental:

Gueb escuela gualu]enom’gui ibi mil noveciento guindiba adi an wichulclaete,
anga soisundo gueb hermanamala ubononille,
hermanamal soinoniguitc”e, bemal escuela sulile bemal guosu!i,
imisti bemal agu imal itoguc”c, imal yop amal imalle waimal Pinsaet nigasu!i,
sabur dule, agu nei itolle Pinsaet sate,wai amalni sumalle,
deisugu bidigui Pemal gusmoga!diba]]e Pinsae niga, mai nei itogue,
be escuela doisaldina be mai ic{oguc bemal gudamogoc’c sorsi waimal amalga suma”c,
anti dei idodalle andi me onosille.

Saiglag Manuel Galinclo Santa Cruz,

]ndfgena de la Comunidad K una Tulc de ]bgigundiwala,
Necocll’, Antioquia, Co]ombia, 2015.

Cuanclo nacié la escuela de los occidentales,
no sé en qué aflo seria, porque yo de afios no sé, le clﬂe al ProFesor.
Cuando ”egaron las monjas empezaron a incu]camos,

que sin una escuela no Poclriamos vivir, sin educacic’m,
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sin cscribiry leer no se Pucclc pensar, andarfan como un animal.
Nos trataban como seres sin conciencia, como si fuéramos seres sin Pensamiento,
como animales del monte, asi Pensaban los occidentales de nosotros.
Yo siempre he dicho que los occidentales me hablan estando cquivocados,

asi lo entiendo yo, se equivocan al decirmos eso

(T raduccion de la entrevista, Martina Yabur).

Dialogar sobre la palabra escrita nos ayuda a cuestionar las estructuras, instituciones,
sujetos, procesos y practicas que de una u otra forma referencian en una comunidad el
reconocimiento de si mismos y de los otros. /Voz neutra de la academia/ Siguiendo las ideas
de Jerome Bruner (1986), cuando plantea la importancia de la construccidon narrativa del
“Yo”, podriamos decir que cuando construimos narrativamente la forma de estar en el
mundo, a la vez se construye las posibilidades facticas de existir en el mismo. De ahi que lo
que digo de miy dicen de mi se sustenta en la identificacion de las voces de los otros, pues
son estas las que dotan de sentidos la cotidianeidad que se habita en términos relacionales.
Ahora, la tension surge cuando la narracion es apropiada y gestionada de manera totalizante
con el fin de hegemonizar la existencia del otro, cuestidon que la escritura ha permitido en

tanto expresion del colonialismo y la colonialidad, puesto que:

La accion de conquistar no solo se definio a partir de practicas materiales y violentas
como la encomienda, la esclavitud y la conversion religiosa, sino también mediante
practicas simbolicas como la escritura: una accion a partir de la cual la alteridad del
mundo indigena americano fue clasificada, cosificada, apropiada y representada con
acuerdo a parametros epistemoldgicos europeos (Solodkow, 2009, p. 2).

¢Quién dialoga? Proponemos entonces un acercamiento a los lugares de anunciacion de:

Saiglas, Argals, Siguis y Wagas. Estos presentaran sus voces, no porque se trate

estrictamente de una representacion escrita de una emision vocal sonora, estas hacen su
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presencia [Voz prestada/ en el sentido de la voz en Bajtin (1979), esto es, como
manifestacion de un orden simbdlico hecho palabra que da cuenta de la memoria semantico
social de un mudo poblado de palabras ajenas: las voces de las otras personas, de opiniones,
de posiciones individuales y de grupos sociales. Es en este sentido que dialogan: Saiglas, jefe
politico-religioso en las comunidades Kuna Tule. Es elegido comUnmente por votacién en la
Onmaggednei (reunion comunitaria), su permanencia en dicho cargo depende de su
comportamiento, de su disposicion para seguir en él y de la misma voluntad de la
comunidad. Sus principales funciones son el regir las ceremonias religiosas, entonar los
cantos metaforicos religiosos; ordenar la celebracion de los Onmaggednei a fin de aconsejar
al pueblo para que en todo el pueblo reine la paz y armonia, conceder permiso a los que
quieren viajar a otras comunidades, afrontar toda clase de problemas que se pudieran
presentar como: epidemias, robo, peleas, etc. Son depositarios no solo de la autoridad
politico administrativa, sino también de la tradicion oral Gunadule en la cual esta se
sustenta, su voz da cuenta del mundo metafdrico y la cosmogonia de sus antepasados;
Argals y Siguis, vocero el primero y traductor el segqundo, ambos prestan su voz para hablar
por otros. En la cosmogonia Kuna Tuele, el Argal es el puente para la comprension del
mundo metafdérico que componen los saberes y conocimientos del Saigla, su funcidn es
ayudar a la comunidad a comprender la palabra del Saigla acerca del mundo Kuna Tule. El
Sigui, es un traductor de las palabras que se pronuncian en el idioma GunaDule al Castellano,
si bien pareciera un simple traductor, su funcién implica el seleccionar palabras y con esto el
dotar de significados lo que se quiere decir acerca del mundo Kuna Tule. En la presente
reflexion mi voz participara a partir de una suerte de lugar de enunciacion hibrido entre Argal
y Sigui, seré traductora pero mi ser se hara presente en la significaciones que manifieste en
el didlogo; Wagas, son los extranjeros o los no Kuna Tules, son los occidentales, habitantes

nuevos del mundo Kuna Tule. Sus comprensiones en el didlogo propuesto estaran presentes
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a partir del discurso normativo-axioldgico que encarnan algunas de las prescripciones que
emiten con el animo de gestionar la vida de los pueblos originarios y comunidades

ancestrales, esto es, la razon waga.

/La voz ancestral, el Saigla / Ecos del pasado, la memoria del despojo: el mito de Olo

Gubilel y Olo Dilesop...

Gucb aguin arbachundo aguin OLO iga] maguibbalsunc{o,
Olo Gubilelgunaisunc{oj
cleigop Olo iga”;a nadaP, nac{aP,
dalgalsundo dule onosamogad dule 9crgangu”e itomosundo,
dule danimo, dani dani, na ebog abingunonimo”c,
taga]gu nia danido nia OLO Utero babse go]noni”e, cleguitre guenac”le,
bab O]o Gubi]e!, guenate bia be c{ani”e,
suldaguenﬁe weguin an arbasogalye , deisogue”e,
baba Olo Gubilel ga soimasundo OLO Luteroga, bia be c{animo”e,
su]sogue an wguin an guc{i”e, an weguin arbasoga]mo”e,
9al obaga] wiaereya idolemosundo weguind arbasogalied, igui be bab nulle,
nia Olo Gubilelga sogue, be bab niva sogue”e,
eye an bab niga“e igui nui“e, naPirsogue”e, bab OLO Guadu]e”e ana maclﬂi”e,
dcdinmosuﬂ”e, be bba nigasoguc”c eye eye, an bab niga”c,
igui nuimo“e,an bab nui daguen sogueniie " snud dule“e,
escoro dule ga! abahaled,
dcisoguc”e anmalgucnagan idolelle,
an agal danimolle ( Jtero ga sogued,
Halguin arbaguegal bab olo GUbeCl amba soimoga,
aga arbaguega clani”e, bab O(o Gubile] carta mgacl bab na carta nag a uwisad,
cartaba arbadoed wendi niadi sated a aga iwilesad danido a agal,
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anmal dule sunnan aga guegucguad , Pingued nigagua,
togacloga su]ge imal be soudago”e waimal imbaba bega sogali]e be sudosulyc,
waimaldin deiyopsulge eiso sumaloed ,

bedigana be dago”e, bab dcagar danille.

Olo Gubile] emPezé a trabajar enla tierra, pero Primcro emPezé hacerun camino,
en ese camino de lejos ve a a]guien venir caminando hacia é!,
que cada vez se acercaba mas Yy mas,
luego Hego donde ¢l estaba, y era el diab]o, lamado O!o Lutero,
Olo lutero muy amablemente lo saludo, como estas hermano de donde vienes,
Bab Olo Gubilel le resPonde como estas hermano,
vengo a trabajar la tierra, Yy Bab Olo G(/H)ilcl le pregunto usted dénde viene,
Olo lutero le resPoncleJ bueno yo vengo también a trabajar la tierra asi como usted, ahh
entonces somos hermanos? Y estog trabajando del otro lado,
el diablo le Pregunté, tienes Padch como se llama tu Padrcs,
entonces Olo (Gubilel le responclio si tengo Padre se llama Pab Olo Guadule,
y tu Padre como se llama le pregunta Olo Gubilel,
el diablo le resPonclic') mi Padre se ”ama, " snud Du]e“e,
entonces el diablo le respondié creo que somos hermanos,
y tenemos el mismo Pensamien’co, porque venimos a trabajar la tierra,
venimos hacer el mismo fin.
Bab Olo Gubilel vino aca en la tierra, con una carta,
donde su sefior Pac]re le dejé, donde decia todo como trabajarle ala tierra,
como crear los rios, .etc.
[ nese tiempo el diablo no tenia una carta donde le explicaba como deberfa trabajar aca
enla tierra, desde esa éPoca venimos Pecando;

POr eso nosotros !OS indfgenas SOmMos rCSPCtUOSOS.

*k*

Desiguo niade babga soisundo,
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an carta daille bab carta ganiguid we 9aiguin arbagoecl,
dival nasigued uwa galega nasiclaboccl, sili ga] urbenclagoed belguab]e,
urbiclagoec{, aga waimaldin cleimogacl dogus bei sabimalad carta magoecl,
anmaldi deisulid nonogui unilad, Paclrc mal bcclagucd carta,
saig]an bedagued namadamaloed wagul dada 3orgu&agoec!,
carta guen canisuldo ga uwisad carta niaga, gueb nan baga arban)
dat Olo Gubile] gueb nanse nonibalicl, nande ha soisundo bia be dugucli“e, su]dagucﬁe an
webal gudi”e Olo iga”:)a an dule dagalye,
an guenaye anmalde na guenande”e,
an ga carta uisatem nande ga soga!sunclo iviga ga carta ga uwisagc, mimi O!o wi”osyc,

igui nei samalle, bab yop nei samaid.

I ntonces el diablo le c{go a Bab Olo Gubilc],

que le mostrara la carta, pero esa cartale dejo su 5cﬁor,
donde decia como construirla casa, como hacer un rio, como construir un parque, como
sembrarlas cosechas etc.,
por eso los occidentales sicmPre tiene sus libros,
donde consultar, para construir una casa,
nosotros los indigenas no somos asi,
estan en nuestra cabeza porque ha Pasado en generacion en generacion,
miren hasta un sacerdote tiene que recurrir a un libro para Predicar,
miren nuestros Caciques) emPiezan a cantar desde la mafiana hasta 12 de la tarde sin tener
un libro, entonces O]o Gubilel le mostro la carta al diablo)
en ese ticmpo ya estaba trabajanclo con su compafiera,
lamada Olo Dilesop la compaficra le pregunto a Olo Gubilel donde estabas,?
estabas en ese camino llamado Olo ]gal,?

O!o Gubi]el le resPOﬂcle si, Yy de prontoveo a alguieﬂ a acércame hacia a mi,
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yeraun hermano yme dﬂo que los dos Podemos trabajarjuntos esta tierra y le entregue la
carta, entonces la compafiera le c{ﬂo asu a Olo Gubilel,
porque le entregaste esa carta a él, los vas a condenar el futuro a mis nietos nifios.
For eso mira los occidentales como estan en la ciudad, solo quicren construir edificios

demasiados grandes, quieren ser como Dios*.

/Mivoz, una mirada Argal-Sigui/ la escritura como estrategia y practica de la colonialidad...
Tradicionalmente se ha considerado las lenguas indigenas como agrafas, sin escritura que
sustente las estructuras culturales y relacionales en las que se fundan. /Voz prestada, una
posible representacion/ “Es necesario tener presente que las culturas indigenas son culturas de
la oralidad, y que ello significa, que son culturas de la argumentacion. Esto se aprecia, por
ejemplo, en las asambleas comunales, donde las decisiones no son tomadas a partir del voto de
la mayoria sino por el consenso al que se llega a partir de argumentaciones de los
comuneros”(Biondi y Zapata, 1994, p.23). Si nos referenciamos en el mito de Olo Gubilel y
Olo Dilesop narrado por el Sailag Manuel Galindo Santa Cruz, observamos que esto no
siempre fue asi, en las cosmogonia Kuna Tule la escritura no era exclusiva de los
occidentales, puesto que Baba (Paba-Dios padre) les habia dejado una carta con
instrucciones para un buen vivir en la tierra, y el no tener estas instrucciones escritas es
consecuencia del engafio y el despojo que Gubilel sufrio por parte de Olo Lutero, de ahi que
el extranjero el nuevo -Waga- en las tierras de los Kunas sea el poseedor de dichas

instrucciones.

4 Entrevista al Saiglag Manuel Galindo Santa Cruz, Indigena de la Comunidad Kuna Tule de Ibgigundiwala,
Necocli, Antioquia, Colombia, 2015.
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Mas alla de cuestionar el caracter agrafo de las culturas indigenas, el mito da cuenta del
despojo del saber y el conocimiento del cual fueron victimas los Kuna Tule, quedandoles a
estos como Unica salida para preservar el conocimiento ancestral la oralidad. Situacion que
crea una tension entre oralidad y escritura, oralidad que es asumida por los Kuna Tule, y
escritura que es apropiada por los Wagas, quienes le adjudican a esta una suerte de caracter
divino y por tanto legitimo en tanto instrumento de la razon y el poder que da el
conocimiento del como vivir en la tierra bajo unos parametros Unicos y verdaderos.

La tradicion cultural ha impregnado occidente del texto sagrado, de la palabra
revelada por escrito. Asi se sentaron las categorias del autor Unico, primero Dios y la
imprenta demostro posteriormente que el texto, profano ya pero sagrado en las
categorias culturales, era inmodificable. La universalidad era entonces posible. La
obra empezada por el CREADOR podia ser completada con escrupulosidad y respeto a
través del dominio del objeto sagrado llamado escritura, manejado esta vez por
hombres que —y esto era reiterado como cuestion de fe- habia sido creado a imagen 'y
semejanza de Dios. Transitamos asi por el mundo de versiones uUnicas,
necesariamente inmodificables, asociaciones entre el PODER vy la escritura. (Biondi,

2003, pPp- 19-20).
Desde la voz del Sailag Manuel comprendemos que una vez que los Kunas Tule son
despojados, la nueva palabra escrita clausura la cotidianidad y sume a la comunidad en la
perturbacion de una relacion con el cosmos que es nombrada como profana, una
representacion ajena que los estigmatiza. Asi, con los signos de la espada y el bautismo
legitimados en las escrituras de caracter divino, las cosas son nombradas de nuevo, muchas
de ellas se tornan irreconocibles; transformando en forma radical las relaciones de los
hombres y mujeres Kuna Tule con la tierra. Tal despojo es una expresion de "ego
exterminium” (Yo extermino), condicion de posibilitad del "ego cogito” (Yo pienso) cartesiano
y el “ego conquiro” (Yo conquisto), ideal de subjetividad iniciado durante el

|\\

eufemisticamente llamado “encuentro” entre europeos y gente del “nuevo mundo” en el

siglo XV (Dussel, 2008). Asi las cosas:
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(...) el colonizado, se vuelve domable y explotable; idea que atravesara muy
fuertemente el pensamiento filosofico y cientifico (y por ende, politico) de los siglos
venideros; [esta comprension] legitimara la vision del otro no-europeo como un
‘estado de barbarie’; el ‘ego cogito’, ocultara en términos epistemoldgicos un
complejo problema ontoldgico: Yo pienso (otros no piensan o no piensan
adecuadamente), luego soy (otros no son, estan desprovistos de ser, no deben existir
o son dispensables (Maldonado-Torres, 2007, p. 144).

[Voz Waga, la inclusion/ el discurso institucional y el sesgo universalista...5

La Atencidn a Grupos Etnicos es para el Ministerio de Educacién Nacional un proyecto
estratégico y transversal que se apoya en un amplio marco normativo, garantizando
una educacion pertinente y el reconocimiento de la diversidad cultural. En este
sentido, el cambio estructural en la atencion educativa para los grupos étnicos se
manifiesta en una politica publica sectorial con énfasis intercultural y plurilingie que
reconoce, acompana y se formula con la participacion, concertacion y en cooperacion
con las autoridades y organizaciones representativas de los pueblos indigenas,
comunidades afrocolombianas, palenqueras, negras, raizales y rom con el fin de
formular, disefnar e implementar los sistemas etnoeducativos propios, comunitarios e
interculturales, con fundamento en los articulos 7° y 10° de la Constitucion Politica, el
Titulo lll Capitulo 2 de la Ley 115 de 1994, el Decreto Reglamentario 804 de 1995, y los
convenios y tratados internacionales. La adopcion del Convenio 169 de la OIT y su
ratificacion en Colombia mediante la Ley 21 de 1994 constituyen un avance
significativo en la politica de atencion educativa a grupos étnicos, la cual esta
transitando de la “Etnoeducacion” como politica de reconocimiento a la diversidad,
identidad, respeto e inclusion en un pais multicultural, a la construccion de una politica
participativa en el marco del reconocimiento de los “Sistemas Etnoeducativos,

5 El texto que se presenta como “Voz Waga...” hace parte del Proyecto de Fortalecimiento de La Educacion
Media y Tréansito a la Educacién Terciaria 2014-2021, Marco de Planificacién Para Grupos Etnicos (MPGE) del
Ministerio de Educacion Nacional de Colombia. Este es solo un ejemplo de los discursos que referenciados en
una supuesta razon que busca la prosperidad para todos los habitantes del llamado territorio nacional, propone
intervenciones en las comunidades indigenas del pais, muchas de ellas sin consultar la cosmogonia nativa de
quienes seran objeto de tales intervenciones. Estos programas van desde la entrega de tablets y masificacion
del internet, con el fin de que los indigenas accedan a las llamadas TICs, hasta la creacion de diccionarios de la
lengua nativas de las comunidades al idioma Espafiol.
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Propios, Comunitarios e Interculturales”. Esta se viene formulando con la participacion
de los representantes y organizaciones de los Grupos. Se estableceran las
competencias especificas que requieren los jovenes como ciudadanos del mundo. (...)
Competencias que formen en los jovenes habilidades cognitivas, emocionales y
sociales que les permitan promover procesos de convivencia pacifica, responsabilidad
democratica y valoracion de la diversidad existente en las sociedades. (...) El mayor
acceso y permanencia de los jovenes de grupos étnicos en la educacion media reduce
su exposicion a vincularse a actividades econdmicas informales o ilegales; a ser
reclutados por grupos armados llegales; y a presentar embarazos tempranos
(MINEDUCACION, 2014, P.21).

/La voz de quien vivid, el Saigla / El conocimiento de la experiencia y el conocimiento

occidental, la cotidianidad alterada...

An pega soimogoena, an we igal itonaigusbali, " rontinokin Amelicia, Miiton,
Samuel, Nixon, Samuel amal, anse eguisiegalmogat,
anga soga!it Abaclio, an acu quepe an itoguena, ibi anse go!enonimoga,
anga sogue sailagan Pela nanagoefie anmal,
guei bali damaiat, dei ani dumagueguin an mai,
an sogalsunclo cleigop anmal igal i’coquet niga, dumat soga]sunclo an naoe,
a solba saila bai pe naoe, Pai naoe, bel onogo sai]gan melu pucua,
Argalde, abal sogue, ibiga wis gamai&ioguelle, tulemal Puguasoguc“e,
anti dumat chugudina, an guei sogue suliJ an nade,
anca Abadio sogalsunc{o, Pcma! dulemal na odurdago, soco puguat Chami dule,
I~ mbera dule, K atio dule, Senu dule, anga soga!suncio Abadio,
Pec]in dule pe na oc!orclamogo, pegan pe nuscan, [ mbera eganmo, Senu dule ambamo,
K atio dule, ambamo, egat, egat na odurdanaimalo, wai anmal odurdanisuldo,

(_Ina vez tuve una reunién de Prochores en esa reunion estaba Samuel,
Milton, Amelicia, Nixon y Abadio, Abadio nos invité a todos los Saigla Yy los Arcal,

en ese tiemPo yo era el cacique mayor; aigunos decidieron no ir,

yo como cacique mayor decidiir, Primero no entendia bien de que se trataba la reunion,
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en esa reunion, iban air las comunidades como Chamics, los icatios,
los |~ mbera Yy los Senu ysus miembros de la comunidad,
en esa reunion los caciques les ensefiaria a sus miembros de su comunic{ad,
las historias o preguntas que tenia para hacerle a sus caciques,
eso me dﬁo Abadio, que ningun occidental nos iban a ensefiar, sino que nos iban

Preguntar.
**%

Aguin Pro{:esor anga sumaga]ogundo, an pega sogo”e,
pe Pirga ]Digua pe niga”e, an aguin gunaicu an 58 diva,

pato 60 nigaéiba“c aguin anca sogalsunnclo an pese imal eguisgolsuno“e,

pe 60 afios, pe nigasocu, pe nei itoga]gu, pe saPin cuacun, pe neiigui pe claga”e,
an pese eguis”e anga soisundo.
E_ﬂ ese entonces habia un maestro que me hizo una Pregunta por el conocimiento,
pero antes de eso me pregunté cuantos afios tenia,
no me acuerdo muy bien, sienese ’cicmpo tenia 58, 0 60 afios, muy bien,
la Pregunta era que cuando yo erajoven Y ahora en ese tiemPo aProximadamente tenia 58
o 60 afios, y como veia el mundo, ya he vivido tanto tiemPo,

si el mundo ha cambiado; el maestro me hizo esa pregunta

k%
napirlle an pega sogo”c an toto clungualguo,
an nei itononicu an epinsae 12 afios diva, escuela suii,
waimal tigasul bancu nanai, Turboguin wis Puguabine,
necocliguin wis puguamoga, wuaimal doidar suli, carretera su]i,
an nei dagalgu, anmal escuela niga soisundo,
escuela dumat ( Jniversidadche anse Pclgusi,
an Onmagcdneguin an ga obaris”e,
we Onmage&net Universidacl ase belgusi”e, dule ]na wisit ase belgusi”e,
dule absoguet ase guin doimai, dule NaiPe igal wisit cloima“c,
dule gabur iga] wisille cluin sille,
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dule sigui gaet quin si”e, aguin clurclabo”e,
Pela ase Pergusisoﬁe angaga soisundo,we e walalle, we e walalle dumat mai,
(niversidad Pelgusi]e
La resPuesta ala Pregun’ca fue que en ese ticmPo yo tenia mas o menos 12 anos, no habia
escuelas occideﬂtales, ni mucho menos occiclenta]es,
vivian muy retirados de nosotros, ya ellos vivian en Necocli Yy Turbo pero poco.
No habia carreteras, pero si teniamos nuestro ProPia escuela yuna (/lnivcrsiclad,
le hablé sobre Onmaggedneguin,
es donde nos ensefian y aPrendcmos sobre las raices de nuestros antePasados,
es donde nos ensefian la defensa de la madre tierra,
es en donde cantamos a nuestros l-n'jos e hﬂas,
es donde nos ensefian Plantas medicinales, y cantos de curacién Yy hasta como espantara
los esPiritus malignos, Yy los conocimientos ancestrales que esto era nuestra existencia y

de nuestro Pasado Yy asile emPecé a contar.
* %

auguin nei guaguenguin an clagalgu, dule guepe maestro sunabi,
omegan maestra bel guablc maestro sunabille, an dagal, anga soisundo,
an ibiga an pega an deisoille, al papagan an dagalgu uwa cluguin na soe,
mas cliguecli , mas arPagueguin, mas emied, nade aga] agal,
omegan, nei durict, ti sue]t, mol enuguet so mamaret, oba magueguin,
cae suedi, cac emiet, cae eguret na gademoga, omegan maestro sunabi a na nusgan na
odurdague, escuela sulin, an pega sogue,
(Cuando empecé a tener conciencia de las cosas,
en cada casa, habian maestros Yy mujeres maestras, todos eran maestros,
porque te cligo esto, porque mis abuelos ya sabian sembrary a sobreviviren la tierra,
y tenfa conocimiento ancestrales, en cada casa se les ensefiaba la pesca,

y como sembrarla yuca, como trabajar alatierra etc.,
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y las mujeres se les ensefiaba como cocinarya lavar, a tenerla casa organizac{a etc.
[~ ntonces las mujeres son maestras de sus hﬂosJ
les ensefiaba cémo tratar a la tierra Yy de la siembra, Yy el conocimiento,

escuelas no l’labia, como ya habia dicho

k%
waimal escuela suli, deisogudina nagan guarsusaie gotamalo Punamala aidemalo,
dice nama, tibul amimalo“e, tibul aniguagoe aniguagoe, dina sunaoe, noniguile, toto nei
durioe toto nei clurwinaiguoe, maestrat na nusgan na odurdai!egalid
guilmal danimaloel ogobo gat amigoe nue gan ga sioe, deisugu Punamala undargusale mai
itomoga, di suet guisguali, neit duriet wisit, guimal danio pato soinal, nana an ogopso”e ,
ogobe, mas gunen niga]e, oculell

No habia escuelas occidentales entonces en la madrugada las madres llaman a sus hﬁas

que se levanten a hacer su cotidianidad o sea a lavar, a organizar el hogar,
ateneren orden la casa, como es maestra en su hogar cmpieza a ensefiarles a sus hﬂos

desde que se levanta hasta que se duermen.
Si viene alguien ala casa, tiene que darle de beber, o de comer si tienen,

asi con Cl tiCmPO ]as nifias emPieza a C&UCBFSC dCSC{C Su casa.

k%
an guena nan yogudusuli, nan noniguo, guil daniguile ambamolle,
Nan g yogudusul suo, gul daniguile ambamoll
machimala amba babgan ga uwanaimolle, doadiballe datlle guilcmja”e,
pega golnom’goe ana bemal Puguamalsogue”e, eye an gusi”e,
bab gusisuli, bab nade mas eminade, gui] serret be dadguele gachiga be obato”e,

gachiguin me omeso”e, gachiguin be onago”e, aguin bab abindago”e,

weiﬂop an dagalit, maestrot ibi wichuli sumbague nusgaga, be]guab]e naeclnaga sumalle
nusgangala, nangan ambamo
| os Padres también le dicen lo mismo a sus hgos,

de atender bien alas personas que vienen a preguntar por ¢l decirles que los papas no

se encuentran se fueron a trabajar, que si gusta le c’eja una razon, le c!ﬁe asi al Promccsor,
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ue como no ibamos a saber educar alos hi'os, si somos maestros de nuestra propia hogar
L ) propia hog
Yy de conocimientos.
Siempre en la historia de los Gunadule viene la educacién desde su casa,
las mamas les ensefian a sus nifias y los papas a sus nifios, es una tradicion que viene
g'ospap 9

desde nuestros antepasados, Yy todavia se da.
* k%

Sedugustiba babgan, camu wisit, al ambegasoguet maestro malbiete,
camu buri onamague, gamubalcli na machigan na oclurclaibuguat,
bane degui, bane deguiguagur arbanao saburba na odurdainai &eisogudina,
gueb escuela gua]ulcnonigui ibi mil noveciento guincliba adi an wichuldaete, gwagecl.
Cuando anochecia los Pac;res emPiezan a ensefiarles a sus Hﬂos a tocar las flautas ya
contar la historia de las flautas y tenga conocimiento de la flauta para asi seguir con la
tradicion.
Asi Pasaba los &ias, los meses y el afo.
(Cuando iban al campo los Padres con sus hﬁos les ensefiaban sobre la siembra de las
cosechas de maiz, la siembra de la yuca dela cafia etc.

Cuando nacié la escuela de los occidentales esto cambio®.

[Voz universal, el discurso redentor/ ;Habria que preguntar o indagar qué paises e
instituciones le dan cumplimiento real al convenio o Declaracion de las Naciones Unidas
sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas, o prestan algo de atencion a lo que reza su
articulo 31?

1.Los pueblos indigenas tienen derecho a mantener, controlar proteger y desarrollar
su patrimonio cultural, sus conocimientos tradicionales, sus expresiones culturales
tradicionales y las manifestaciones de sus ciencias, tecnologias y culturas,
comprendidos los recursos humanos y genéticos, las semillas, las medicinas, el
conocimiento de las propiedades de la fauna y la flora, las tradiciones orales, las

® Entrevista al Saiglag Manuel Galindo Santa Cruz, Indigena de la Comunidad Kuna Tule de Ibgigundiwala,
Necocli, Antioquia, Colombia, 2015.
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literaturas, los disenos, los deportes y juegos tradicionales, y las artes visuales e
interpretativas. También tienen derecho a mantener, controlar, proteger y desarrollar
su propiedad intelectual de dicho patrimonio cultural, sus conocimientos tradicionales
y sus expresiones culturales tradicionales.
2. Conjuntamente con los pueblos indigenas, los Estados adoptaran medidas eficaces para
reconocer y proteger el ejercicio de estos derechos

/Mi voz, colaboraciones desde la academia/ exordio para una opcién decolonial...

Aquellos espacios de enunciacion que denominamos razon Waga nos evidencian un
conjunto de reglas de formacion discursiva que colaboran expresa o tacitamente en la
construccion y mantenimiento de la diferencia cultural, la produccion del saber sobre el
Otro, y con esto la negacion/creacion de la alteridad materializada en identidades sociales y
raciales. Se nos pide que dialoguemos con los Wagas en las condiciones que su razén
manda, que adquiramos competencias para ser ciudadanos del mundo, responsables
democraticamente, que su razdn guie nuestra existencia. Es asi que la escritura y la
educacion totalizante occidental deviene en '(...) instrumento de aprehensidn, conjuracion y
representacion de esa supuesta otredad abyecta: la forma de traducir la diferencia radical e
irreductible y el modo especifico de articulacion de un conjunto de saberes jerdrquicos y
axioldgicos (epistemes) que justifican y legitiman la posesion de la vida de los Otros”
(Solodkow, 2009, p. 7). Frente a comprensiones, practicas, discursos e instituciones
emergentes en y desde la colonialidad, la opcidn posible ha de traducirse entonces en una
firme conviccion de ser, pensar y hacer rupturista, que de forma a proyectos pedagogicos
desde una explicita desobediencia a los canones del conocimiento instituido que invisibiliza
los conocimientos situados en los seres, saberes y viveres particulares. Esto es: “(...) partir de

nr

un re-conocimiento del mundo en que se vive -y que generalmente no se "mira”” (Palermo,
2014, p. 136).Construir, rescatar y demandar una historia y memoria de los olvidados que

valide formas no occidentales de conocimiento. Es entonces que la opcion decolonial
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implica y demanda un posicionamiento epistémico, politico y ético que permita la

posibilidad de hablar sobre mundos y conocimientos de “otros” modos.
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3. los caminos del conocimiento Gunadule : de

onmagdnei y los planes de vida
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3. Los caminos del conocimiento GunaDule’: de Onmagdnei y los Planes de vida

Los conocimientos indigenas han resistido, a lo largo de siglos, no sélo a calificativos de
“obsoletos”, “atrasados”, “ineficientes”, no cientificos, etc., sino también al propio interés
que en la actualidad se ha tenido sobre estos, por su importancia médica o simbodlica, por la
posibilidad de ser utilizados con fines completamente mercantilistas, y por ser
funcionalizados para sustentar un discurso politico que normativamente dice ser respetuoso
y garantista de la pluralidad de ideas y formas de vida, pero que en la practica no logra
materializarse de forma no solo efectiva, sino también de forma coherente con lo que dice
representar.

En Colombia desde la Constitucidn Politica de 1991 se nos ha dicho a los pueblos originarios
que se nos reconoce plenamente como miembros de este pais, que nuestra diferencia
enriquece la amalgama que conforma el sustrato de la nacion colombiana. Se olvida esta
retdrica que es precisamente la idea de “una” nacion colombiana, quizas, una de las
mayores amenazas que hemos tenido que enfrentar para defender la esencia de lo que
somos. Toda vez que la llamada inclusion basada en el dialogo de saberes, codificado por la
razon occidental (waga), ha dejado por fuera parte de lo que constituye nuestro ser,
prestando solo atencion a aquello que pueda ser medido, clasificado, referenciado y sobre
todo, a lo que pueda ser planificado. Las técnicas que referencian el supuesto didlogo entre
culturas, poco o nada, prestan atencion a los lenguajes corporales, a los dolores, a lo no
dicho, a las frustraciones, a las intenciones, a las comprensiones construidas -sobre la base

de la desconfianza- que tenemos de las relaciones de poder que nos proponen, etc., todo

7 Cuando mencionamos la palabra GunaDule estamos utilizando la forma adjetivada del sustantivo Kuna Tule.
Asi, cuando decimos “conocimiento GunaDule”, nos referimos al conocimiento de los Kuna Tule.
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esto no les interesa. Estos elementos tacitos del dialogo quizas no los ayuden a configuras
sus “politicas publicas” o simplemente no les es funcional a su discurso waga. Es en estos
sentidos que en este apartado de la reflexion proponemos hablar sobre el conocimiento
GunaDule, Onmagdnei y los Planes de Vida, no para hacer una evaluacion o descripcion
tecndcrata de estos, sino, para develar en las conexiones que puedan tener estos, una
tension, cuya raiz creemos, es clara evidencia de la presencia de la razon waga en
Ibgigundiwala, en todo caso, una manifestacion de la colonialidad que aun pretende
someternos.

/Mivoz, quién quiere conocer/ un punto de partida hacia el conocimiento GunaDule...
Entender un poco mas sobre las tramas visibles e invisibles que conectan todo lo que
involucra el conocer desde el lugar de enunciacidn GunaDule, nos pone de presente una
situacion elemental; que los sentires, las creencias, los poderes y los pensares nos habitan a
todos, y que estos son el fundamento del saber, por tanto se ofrecen a todos, y estan
abiertos a conocer otras dimensiones del vivir, ademas de constituir saberes abiertos a la
transformacion. El conocimiento GunaDule se construye sin egoismos. Puesto que todos los
seres somos hermanos: hijos de la misma madre y creacion de Baba y Nana para vivir en

armonia.

Be|a weligwale neg iddolenaiguali.
Babdummad Nandummadbo duddu nuegan

dulonagude. Bela duddu dulalede.
Anmar burbagan ba selealidba,
anmar burbagan ba daniggic”aa, wegi soglege.
T odo fue una gran fiesta. Paba y Nana dieron

vida a las flores y ellas se movieron vivas.
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El conocimiento GunaDule se da en la casa, en el dia a dia, este se brinda a quien visita la

casa, que igualmente como un acto de cortesia, el conocimiento GunaDule propone

(Cuando decimos esto, signi?ica que eran nuestras Propias imagenes;
ellas encarnaban nuestras vidas.
*k*%
«“Babdummad aclsagarmir nega magoec{iba an noniggj.
Nega siclsiclcligi an nonisuli.
Baba Nanbo adsagannir dummadi anga ogasa,

aa magoediba an noniggj,

gwenadganga nega magoega an nonisunna...l”

iLlegué hasta aqui con la fuerte luz de Baba.
No surgjf de la oscuridad.
Baba y Nana me dieron su ]uzg conella estoy,

Yy vine a ofrecer esa claridad a todos...!

Kk K
[bler nue wisi, Babdummad Nandummadbo,
ibmar we nabbagi obesad dule wargwennagaclsu!icl,
bela Ologwadule e abgilagangadid.
lbcler sabia que todo lo que Baba Yy Nana habian creado
no era para un grupo,

sino para todos los hijos de la madre tierra®.

escuchar lo otros tengan que decir, lo que quieran compartir, el conocimiento GunaDule es

una practica existencial comunitaria.

Nangan namaggedgi, anmar dadgan dur&agdcgu&e,

8 Aiban Wagua, En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad Kuna Tule. Textos del

babigala.
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}Du]agwa clama]ad,

na bu]agwa negsemalacl.

A través de hermosos cantos,

los abuelos desde nifios empezaron a ser formados para vivir en comunidad.

k%
Na bule gwenadgan benclagc{ii nanasma]a,
na bule bu]agwa negsecmaladi, aadi anmar welidar saoedi babmosar.
Anmar, wesig nue arbassurmardibe, anmar ibudibe, inaduleddibe, ieddibe..., binsa anmar

arbasagobi gudmarsunnoe.

| acomunidadesla que nos Posibilita la alegria en esos sitios.
Si no servimos debidamente ala comunidad, nuestro nombre de inaclulecl, de ied..,,
no nos va a hacer felices,

Yy habremos Pcrdido el ticmpo en esta tierra.

El problema frente al saber/poder se presenta cuando quien llega con un conocimiento a la
casa cree este es mejor, y quiere que todos sepamos lo que él sabe, el compartir un saber, se
convierte entonces en una imposicion, en un acto de violencia y arrogancia, en una practica
que alimenta las estructuras de la desigualdad. La anulacion de la posibilidad de asumir
diversos saberes y vivires frente a otros que si lo pueden hace de la desigualdad la condicion
de posibilidad para la marginacion y opresidon de culturas y sociedades, puesto que "La
inequidad se ha gestado, y en buena medida perpetuado, por la imposicion y generalizacion de
un modelo de vida hegemdnico. [Generando que]Diversos grupos hayan sido aminorados,
colonizados, explotados y violentados, [atrapados en] relaciones econdmicas y de poder muy
desiguales, asi como en condiciones multiculturales dispares en toda Ameérica y el mundo

(Camou-Guerrero et al, 2014, pp. 30-31).
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El conocimiento GunaDule se debe compartir con igualdad, con la conviccidon de que yo

conozco y tu conoces, y que ambos estamos en esta tierra, que lo que tU haces me afecta y

lo que yo hago te afecta, que nuestro saber es un poder que nos conecta, es un saber que los

padres creadores nos dieron a todos, a cada quien lo suyo, si ese equilibrio se quiebra

sobrevendra el desarmonia y con ella los pesares.

Bela sabbidulagan)
digwar dudduganase baggar na argan ogobugnanae.

Anba sabbi nuganiggadilc,

gege dumgue o”iduddugwad bcndagsuiirj dii ga burba dagsulir.

Todos los érboles,
hasta las algas mas acuosas Yy Pequcﬁitas, se dan la mano.
El arbol mas fuerte no Puede crecer sin la tierra }Dlanclita,

sin el agua suave.

*k*

(/lrmilagwa Baba Nanclummadbogwa, sunna nan Ologwadu]e ganar OSUIOgOC.

Gege dule baid we ibmar imagge.
Du[e Nabgwana wioma]ad, na duggin sanwiomala,
na cluggin ginclagma]adi,
binsarsunna gwenaclgan dummad obomarbali.

Sélo Baba Yy Nana Podrian destruir a la tierra madre.

Qyien usurpa esc Poéer}j lesiona a Nabgwana, se hace dafio a s mismo y muere,

conmoviendo H hacienclo ”orara otros hermanos SUHOS?

9 Aiban Wagua, En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad Kuna Tule. Textos del

babigala.
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/La voz de quien transita entre el mundo GunaDule y el Waga, Ia (hermano mayor)/

rescatar la tradicion, compartir el saber...

Todos los pueblos y comunidades del mundo han creado su pensamiento y su cultura
alo largo de los afios, de muy diversas maneras. Mi cultura kuna tule, desde la primera
infancia, comienza a transmitir su cultura (...) el papel fundamental de esa transmision
lo desempenan la madre, las hermanas o las tias, por medio de los cantos de arrullo
(...) Por que los cantos de arrullo tienen que ver con las actividades que se hacen en las
comunidades (...) Todas estas ensefianzas lo hace la mujer en la casa, o sea la primera

formacion que recibimos los Kuna tule es de nuestras madres.

Cuando vamos creciendo, la casa del congreso [Onmagdnei] se convierte en nuestro
centro educativo, lugar donde las autoridades tradicionales cantan sobre nuestras
historias, sobre los comportamientos, sobre las actividades comunitarias, sobre los
problemas que tengan al interior de la comunidad, y sobre todo se hace mucho énfasis
de sentirnos orgullosos de los que somos, ser Olotule. Esta transmision se hace por
medio de un lenguaje bello y metafdrico, en cantos a través de los cuales los saklamal
dan su mensaje a la comunidad reunida. Después de los cantos el arkal (el vocero)

traduce su significado por medio de palabras sencillas.

(...) en la edad adulta, la metodologia de aprendizaje que la cultura Kuna tule ha
utilizado, ha sido que el alumno que quiere aprender un conocimiento se acerque a la
persona que es sabedora de un saber. El alumno debe ir a vivir a la casa del maestro
(...) los alumnos deben ayudar al maestro en diferentes actividades que tenga en su
casa y en su comunidad. La transmision del conocimiento se hace personalizada,
porque no se trata de transmitir un conocimiento Unicamente, sino que también se
aconseja al alumno para que pueda vivir con la sociedad de manera armdnica Para eso
se aprenden saberes que le permitan aportar a su sociedad, con una actitud de
equilibrio por el amor a la tierra, a la sociedad y a su familia. (...) el maestro va a la
comunidad donde pertenece el alumno y en una asamblea da la noticia de que el
alumno ya sabe el conocimiento trasmitido (...) y la asamblea de la comunidad, desde
su autoridad ancestral, felicita y da consejos para que sus conocimientos sirvan para el

bienestar de la colectividad®.

*° ABADIO GREEN STOCEL. La Lucha de los siete hermanos y su hermana Olowaili en defensa de la Madre

Tierra: hacia la pervivencia cultural del pueblo Kuna Tule, articulo de la revista Educacion Pedagdgica No. 49 U

de A. Paginas, 227-237. Septiembre-Diciembre de 2007.
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Nerclummagana na e igargan wisimalad ogwananaguclc.
Dula bela iddobuggwa guali.
[~ ntonces los nclegan comparticron sus conocimientos,

5junto aellos estaba el Pueb]o’ "

/Voz fraterna, quién quiere dialogar/lgal...el camino al plan de vida...

El Pueblo GunaDule asume la educacion propia como el camino y los instrumentos
con que cuenta el plan de vida y la cultura conducentes a la conservacion de la
comunidad y la proteccion de la Madre Tierra. Los principios de la educacion son los
mismos con los que el Pueblo GunaDule ha construido su vida a lo largo de miles de
anos (...) La tierra es nuestra madre: hogar Unico y en equilibrio donde se desarrolla la
vida. Todos los seres son vivos: todos los seres tienen un espiritu y un aliento de vida
con los que es posible relacionarse. Su interaccion permite el equilibrio del planeta.
Todos los seres somos hermanos: hijos de la misma madre y creacion de Baba y Nana
para vivir en armonia. Todos los pueblos somos hermanos: diversos y en convivencia
segun el mandato de los Creadores y segun las situaciones histdricas que hemos
vivido. En la interculturalidad vivida en condiciones de equidad y autonomia. Estos
principios parten del pensamiento GunaDule en relacidn directa con la Madre Tierra'y
avanzan en la busqueda de miradas sociopoliticas y relaciones interculturales a partir
de laidentidad GunaDule.

La Madre Tierra, con sus criaturas y sus pueblos, esta en peligro de exterminio. Hay
que conocer las causas de esta situacion para saber orientar la educacion. Hay dos
modelos de vida y de educacion: el GunaDule y el occidental que se han encontrado
con consecuencias negativas para el Pueblo GunaDule.

Buscamos conservar la vida del Pueblo GunaDule y proteger la Madre Tierra, lo cual es
posible en la interaccion con otros pueblos y pensamientos. No buscamos remplazar
nuestros saberes sino aprender y compartir en el propdsito de que la vida del planeta

** Aiban Wagua, En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad Kuna Tule. Textos del
babigala.
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siga siendo posible. Tenemos mucho que aprender de Occidente y de otros pueblos y
Occidente tiene mucho que aprender de nosotros*.

/[Voz Waga, el plan de vida/ la inclusion de la diversidad en la gestidn de lo publico...

Quienes expidieron la Constitucion politica de Colombia de 1991 plasmaron entre los
derechos contemplados en la carta aquellos que buscaban la inclusion de pueblos y
culturas invisibilizados por la nacién colombiana. Se trataba de subsanar las heridas
causadas por siglos de explotacion y dominacion por parte de la mayoria mestiza,
heredera de formas de dominacion coloniales, originadas en la conquista vy
continuadas durante la colonia y la republica. A la Asamblea Nacional Constituyente,
instancia que reunid representantes de los partidos politicos y de organizaciones
sociales de la sociedad civil, resultaron elegidos dos representantes de los pueblos
indigenas, los cuales, a su vez, debian representar a los afrocolombianos. Una de las
formas que hallaron los constituyentes para subsanar siglos de exclusion fue la de
elevar los territorios indigenas a entidades territoriales indigenas (ETI), como una de
las divisiones territoriales reconocidas al mismo nivel que otras en las que esta dividida
la nacion: departamentos y municipios, y de las no desarrolladas y reglamentadas de
region —asociacion de departamentos—y provincia —asociacion de municipios—.

No obstante, la reglamentacion de las ETl se ha visto obstaculizada por multiples
factores, entre los se pueden mencionar la desconfianza en la capacidad que tienen
los pueblos indigenas para gestionar y administrar recursos y territorios que incluyan
no solo a personas reconocidas como indigenas, sino también a los mestizos que
habitan y colindan con esos territorios, o las visiones que consideran que las ETI no
garantizarian la preservacion de la soberania nacional en zonas de frontera o cercanas
a ella, donde esta ubicada la mayoria de los resguardos indigenas (...).

El mecanismo previsto en la Constitucion politica para la inclusion de los pueblos
indigenas fue garantizar su participacion en los ingresos corrientes de la nacion,
conocidos antes como recursos de transferencias (ley 60 de 1993) y denominados
ahora recursos de participacion (ley 715 de 2001). Mediante dichos recursos se deben
hacer las inversiones necesarias por medio de planes, programas y proyectos que

*2 Palabras de Milton Santacruz Aguilar, Lider Gunadule de la Organizacion Indigena de Antioquia —OIA- y del

resguardo de Ibgigundiwala zona de Uraba, Docente de la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra,

DIVERSER y Programa de Educacion Indigena de la Facultad de Educacion de la Universidad de Antioquia.

Licenciado en Etnoeducacion, Magister en Educacion. En: Pensamiento Politiko, Vol 2, enero-jjui, 2012.
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garanticen su reproduccion fisica y social. Los recursos de participacion estan
destinados a facilitar la inclusion y visibilidad de los pueblos indigenas en la sociedad
colombiana, resaltando la diversidad cultural existente en la nacidon y el
mantenimiento de su modo y logica de vida, asi como a ejercer el derecho a practicar
sus usos y costumbres en los resguardos.

Considerando la particularidad de los planes de desarrollo en los territorios indigenas,
la Organizacion Nacional Indigena de Colombia (Onic) impulsa el concepto de planes
de vida, resaltando la necesidad de construir una vision propia del desarrollo, que
permita cumplir con los objetivos constitucionales y con las metas que se trazaron las
organizaciones indigenas desde el comienzo de sus luchas por lograr su
reconocimiento e inclusion equitativa en la nacion colombiana®3.

/La voz “escrituraria”, la razon waga/ la ley (decreto 1953 de 2014), el deber ser, el discurso
normativo, un encuentro obligado...

Por el cual se crea un régimen especial con el fin de poner en funcionamiento los
Territorios Indigenas respecto de la administracion de los sistemas propios de los
pueblos indigenas hasta que el Congreso expida la ley de qué trata el articulo 329 de la
Constitucion Politica

ARTICULO 70. ALCANCE DEL EJERCICIO DE COMPETENCIAS Y FUNCIONES
PUBLICAS. Las competencias y funciones publicas que les corresponden a los
Territorios Indigenas seran aquellas para las cuales hayan cumplido con los
procedimientos y requisitos conforme a lo establecido en este decreto.

ARTICULO 8o. FINANCIACION. El ejercicio de las competencias y funciones publicas
asignadas a los Territorios Indigenas se financiara con cargo a los recursos del Sistema
General de Participaciones correspondientes a cada sector. La asignacion especial del
SGP de los Resguardos Indigenas se destinara para financiar los proyectos de
inversion de acuerdo con lo establecido en el presente decreto.

ARTICULO 15. DE LOS PLANES DE VIDA. Los planes de vida o sus equivalentes son el
principio rector de los procesos de planeacion y administracion de las competencias y
funciones puUblicas de que trata el presente decreto.

3Juan José Vieco, Planes de desarrollo y planes de vida: ;didlogo de saberes? En: mundo amazodnico 1, 2010, P.
136.
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ARTICULO 16. CONDICIONES GENERALES PARA LA ADMINISTRACION DE
COMPETENCIAS, FUNCIONES Y RECURSOS. Cuando decida asumir las funciones y
competencias publicas a que se refiere este decreto y administrar los respectivos
recursos, la Autoridad Propia del Territorio Indigena presentara una solicitud ante la
entidad publica competente acreditando los requisitos establecidos en el presente
decreto para la asignacion especial de SGP o para las participaciones sectoriales.

ARTICULO 17. PRESUPUESTO ANUAL. Para la programacion y administracion de los
recursos de que trata el presente decreto cada Territorio Indigena, Resguardo
Indigena y Asociacion de Resguardos elaborara un Presupuesto Anual de Inversion
con base en la proyeccion de recursos que le sean comunicados, identificando los
respectivos componentes sectoriales y de la asignacion especial del SGP, segun las
certificaciones con que cuente, con sus correspondientes gastos operativos de
inversion, cuando a ello haya lugar.

ARTICULO 20. EJECUCION DE RECURSOS. Los actos

s o contratos que expidan o celebren los Territorios Indigenas, segun sea el caso, para
la ejecucion de los recursos a que hace referencia el presente decreto, se regiran por
las normas del Estatuto Organico de Presupuesto, el Estatuto de Contratacion Estatal,
las normas contables que para este efecto defina la Contaduria General de la Nacion y
las demas disposiciones complementarias, y por las disposiciones vigentes para
aquellos sectores en los cuales haya sido certificado.

ARTICULO 21. ASESORIA Y ASISTENCIA TECNICA. La Direccién de Asuntos
Indigenas, ROM y Minorias del Ministerio del Interior, en coordinacién con el
Departamento Nacional de Planeacion y las autoridades sectoriales correspondientes,
brindaran la asistencia técnica a las autoridades propias de los Territorios Indigenas, a
los resquardos indigenas y a sus asociaciones para el cumplimiento de las funciones y
la administracion de los recursos a que hace referencia el presente decreto.
Atendiendo a lo dispuesto en el inciso anterior, las Secretarias departamentales de
Planeacion, o el drgano que haga sus veces, desarrollaran anualmente programas de
capacitacion, asesoria y asistencia técnica a los Territorios Indigenas, Resguardos
Indigenas o a sus asociaciones para la adecuada programacion y uso de los recursos

[Voz Ised, los limites, mi critica /de Onmagdnei a los planes de vida, tensiones del

dialogo...



Como mencionamos al comenzar este momento de la reflexion, el objetivo de la misma no
es evaluar desde parametros técnicos o normativos la figura de los “planes de vida”.
Abordamos un dialogo frente a estos en contraste con la idea cosmogonica de Onmagdnei
en Ibgigundiwala, solo con el fin de cuestionar las condiciones de posibilidad de este
instrumento de planeacion/gestion, en tanto vemos en el mismo la materializacion de un
“didlogo de saberes” direccionado desde la vision institucional burocratica del Estado
colombiano —razon waga-. En este sentido en tanto opcion decolonial consideramos que
nuestro aporte al dialogo radica en generar preguntas como, ¢la idea de desarrollo puede
ser el punto de referencia para gestionar la vida en los pueblos indigenas? ;Por qué los
instrumentos de planificacion tradicionalmente utilizados en Colombia —planes de
desarrollo departamentales y municipales esencialmente— no son satisfactorios para los
pueblos indigenas? Y, finalmente, teniendo en cuenta que normativamente se exige cierto
grado de coordinacion entre los planes de desarrollo estatal y privado y los planes de vida
indigenas, donde los primeros son respaldados por el conocimiento técnico y los sequndos

por visiones cosmogonicas del vivir ses viable un real didlogo de saberes entre estos?

Frente a las anteriores preguntas podemos decir inicialmente que la idea de desarrollo no
hace parte de la esencia del vivir de los pueblos ancestrales, y que la materializacion del
mismo a partir de la concepcion de planificacion que occidente ha construido a lo largo de su
historia tampoco ha regido nuestro deveniry ser “indigena” en la tierra. Sin embargo esto no
significa que las comunidades indigenas nunca nos hayamos pensado el como vivir bien, o
cuales deberian ser los parametros para regir nuestra existencia, es decir, que careciéramos
de un plan eny para la vida. /Voz de |la academia, palabras prestadas/ Ahora, lo que se hace
presente cuando hablamos de planes de vida y planes de desarrollo frente a objetivos de

vida y de sociedad es que estamos ante comprensiones del saber/poder distintas: "(...) de
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una parte, los planes de vida que desde lo local reivindican una vision desde el lugar (...) De otra
estdn los planes de desarrollo que reproducen los planteamientos de la modernidad y de la
globalizacidn, favoreciendo los objetivos cldsicos del desarrollo: el crecimiento econdmico, la

homogeneizacion cultural y la economia de mercado”(Vieco, 2010, p. 139).

[Voz ancestral, el Saigla/ qué contiene el desarrollo, de donde se construye...

lmisguina anmal buido, anmal clu]e, imiste Plan de vida ibisogue,
imiste Plan de vida sogucd ibi anmal P]an de viclamoga, waimaldin Plan de vicla,
be igui nei nigued, carro be niguo, ibi be niguoecl, be mas niga, arroz be niga, nade. Yosald
we anmal Plan de viclamogacl, Plan de vida Onmaggeclnegacl neido, ibiga Onmaggednega
cligasu]claniguicl, dule sedaniguicl,
dule Pinsaccl daidid doa bcga Pinsaccl dagocd, saigma(,
be igui daelguebe, ibi unal be gudi,
P]an de vida be cligasu! be Pinsaoed we waimal obarred
Al’lora hablan de Plan de vida, que ciuierc decir P]an de vida,
para los occidentales es como tener sufuturo teneruna casa,
Plancar tener un carro, para P!anear tener a futuro ; el Plan de vida para nosotros es vivir
bicn, P!ancar una siembra de arroz, siembra de P]étano etc.,
es asi nuestro P]an de vida, Plan de vida es Onmaggnega signhcica Planear tu 1Cuturo, para
Vivir bien, para no sufrir mas adelante y también el que nos ha ensefiado a ser consciente
de las cosas, g)quién te ha ensefiado ser consiente?,

pues los caciques, para pensaren nuestro )Cuturo,
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pero los occidentales nos han tratado de enredar en esto, para nosotros es entonces el

pensaren el Fu’curo, para Poder sobre vivir, ensefarles a nuestros hgos la tradicion de la

cu]tura]"r.

I/Mi voz, quien aprende/ Vemos entonces que nuestra planificacion en un sentido
cosmogonico y ancestral se lleva a cabo a lo largo de toda nuestra vida, que el desarrollo
para los pueblos indigenas es el vivir bien, pero también el conocer bien. Es conocer coémo se
ensefia en Onmagdnei®s, es decir, compartirnos con nuestra comunidad en tato seres, vivires
y saberes. Dimension esta que termina rifiendo con los planes de vida, ya que dificilmente
los complejos tejidos que nos constituyen como seres indigenas, podran ser escritos y
concretados de forma tal que guarden coherencia con los instrumentos técnicos de

planificacion que devienen de la razén waga.

Babdummad anmarga onmaggeclncg obesnade,

we negaogaryagunnegg@ anmar nosale, bela anmarsc go”ebuggwa,

* Entrevista David Castrilldn, Saigla, cacique Mayor de la comunidad Ibgigundiwala de Caiman Nuevo
Antioquia, mayo, 2015.

*5“En cada comunidad kuna se ubica, como centro o nucleo de la vida de los kunas, la “*Casa del Congreso”
(Onmagdnei u onmakednega, en kuna, “casa de reuniones”). En ella se reune la poblacion adulta de 3 a 5 veces
por semana, en la tarde y por varias horas, para escuchar cantar o narrar al Saigla o “jefe”, historias de la
tradicion oral, lo mismo que para debatir y resolver los problemas que se van presentando en la comunidad.
Muchas de las historias que enuncia el Saigla son cantadas y constituyen piezas importantisimas de la
mitologia kuna. Narran episodios de un pasado remoto, el tiempo primigenio anterior a la humanidad en que
se crearon las cosas que componen el universo, y son tenidas por referencias histdricas que son determinantes
para comprender el mundo actual y su configuracion. Algunos de estos relatos tienen una estructura mas
cercana a la leyenda, pues aluden a los neles, chamanes reales (se nombran y se ubican en un cierto orden
cronoldgico o historico), que jugaron un rol fundamental en el establecimiento de los pueblos y la cultura kuna.
Ciertos de estos neles son ubicados en un tiempo remoto en que aun se estaba terminando de forjar el mundo,
por lo que se relacionan con algunos de los personajes primigenios (no humanos), mientras que otros son
ubicados en un relato que explica la migracion de los kunas desde territorios hoy colombianos hasta la tierras
que hoy ocupan, venciendo diversos problemas como enfermedades, accidentes geogréficos y otros.
Constituyen, asi, una epopeya kuna. para escuchar cantar o narrar al Saigla o “jefe”, historias de la tradicion
oral, lo mismo que para debatir y resolver los problemas que se van presentando en la comunidad” (Guevara,

2009, p. 15).

50



anmargi nudag]cbuggwa.

Baba nos dejo’ el onmaggednega,
y en este negaogaryagunnega,

donde nuestro Pucblo nos vajuzgando diariamente'®.

Ahora, tal l6gica acorrala a los habitantes y lideres de Ibgigundiwala, haciendo que lo que
otro fuera esencial para nuestras vidas, ahora esté pasando a un sequndo plano. Asi las
cosas, el didlogo de saberes que proponen los planes de vida en tanto instrumento de
planificacion que debe guardar coherencia con la razén waga, implica formas hibridas de
relaciones sociales, econdmicas y politicas. Las cuales producen tensiones, la mayoria de

ellas, resultado de las dos fuerzas que chocan en la figura del plan de vida cuando se

pretende que conjuguemos: por un lado, la proteccion de nuestras tradiciones, que incluyen

practicas comunitarias y solidarias de relacionarnos en la cotidianidad; y por otro lado, las

dinamicas sociales, econdmicas y politicas que resultan de una economia de mercado acorde

a maneras modernas de relacionarse, donde se privilegia lo individual y global, por sobre lo

comunal, local y doméstico. En este sentido:

La principal caracteristica de los planes de desarrollo impulsados por el Estado en los
territorios indigenas es el fomento de la generacion de ingresos econdmicos mediante
la integracion creciente al mercado. De esta manera, se piensa, se cumplird con el
objetivo de “elevar la calidad de vida”, que figura en todos los objetivos de los planes
de desarrollo estatales. Esta concepcion lleva implicita una vision particular del
desarrollo, que en Ultima instancia es la forma en que el Estado colombiano entiende
como debe establecer su relacion con los pueblos indigenas (Vieco, 2010, p. 142).
*k*

Anmar, Babdummac{ Nandummadbo maid icdele,

6 Aiban Wagua, En defensa de la vida y su armonia. Elementos de la espiritualidad Kuna Tule. Textos del
babigala.
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e irgargan basur dagdelc, gwenaclgan sabbidulegan,
anmar irwabuggwacl, wiodele... bonisag]agan anmarg agnidoe,
nunmaggecl dummadi daglcclagoe, geg anmar bendaglege gudsunnoe,
anmar unni burgwedsunna.

Cuanclo nos olvidamos de Baba Yy Nana,

cuando marginamos sus preceptos,
cuando aP]astamos Yy destruimos a nuestros aliados como son las Plantas,
los a'rbo]es, los arbustos... es cuando entra el desequilibrio,

es cuando el dolor se hace mas fuerte que el remcdio, Yy viene la muerte 7.

7 Aiban Wagua, En defensa de la vida y su armonia. Elementos de |a espiritualidad Kuna Tule. Textos del
babigala.



Mola de iguana con las capas de tierra en su interior

Reflexion provisional frente a lo dicho:
Anmal pinsaed amiguega (busquemos entre todos eso

Que no sabemos)
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Reflexion provisional frente a lo dicho: Anmal pinsaed amiguega (busquemos entre

todos eso que no sabemos)

La historia kuna Tule es el paradigma de un pueblo que se ha construido a través de la
resistencia al asedio permanente que la comunidad ha sufrido desde el siglo XVI, otrora de
parte de soldados, conquistadores, monjas, frailes, colonos y comerciantes, hoy de parte de
politicos, multinacionales, paramilitares, guerrillas, narcos, el Estado en sus diferentes
manifestaciones, todos ellos convencidos en algun momento de la historia de que su mision
era mostrar a los indigenas el desatino que significaba mantener su modo de vida, labor que
han realizado bien por la fuerza de la palabra o de las armas. Esto es, una razon redentora
sustentada en lo fundamental, por un lado, en una impronta evangelizadora/colonizadora; y
por el otro, en rezagos del discurso de la ilustracion republicana, en la medida en que ambas
razones se creyeron designadas para mostrar a los infieles y a los incivilizados los beneficios
de dejar de “ser” lo que eran. Ahora, tal mision redentora de la civilizacion occidental ha
tenido en los Kuna Tule un adversario que ha defendido su propio deseo colectivo frente al
‘destino manifiesto’ del colonizador (Chaparro, 2013, p. 10).

Asi, muchas de las estrategias de defensa de los Kuna Tule han tenido su lugar de
enunciacion y praxis en los campos del saber/poder. Puesto que histéricamente los saberes y
conocimientos ancestrales, tradicionales y populares, como también las formas de vivir, ser
y sentir derivadas de estos, han sido victimas de Idgicas de la colonialidad del poder y del
saber (Quijano, 2010). Esto es, una suerte de herencia cognitiva que sustenta practicas de
dominacion contra quién se sale de los margenes designados como normales por quien
detenta el poder. Logica que se reactualiza constantemente, dando pie a nuevos discursos
cuyo trasfondo no es otro que la imposicidn de una historia Unica. Historia que se construye

y narra funcional para quien detenta el poder, puesto que "(...) cdmo se cuentan, quién las
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cuenta, cudando se cuentan, cudntas historias son contadas, depende del poder. El poder no solo
de contar la historia de los "otros”, sino de hacer que esa historia sea la historia definitiva”
(Adichie, 2009). Una historia que en el caso colombiano ha pretendido no solo contar la
historia de los pueblos originarios, sino también su presente y su futuro, bien sea por la via
de la exclusion violenta o de la inclusion eufemistica mediante el pretender que seamos
parte de eso tan abstracto, difuso y complejo que llaman nacién colombiana, ya sea en su
manifestacion totalizante, o en su version plural, multi e intercultural, en todo caso una gran
narrativa que deviene de un pasado colonial.

Por tanto, desde la practica historica de los pueblos ancestrales se ha luchado por que el
conocimiento propio sea se transmitido, compartido, reproducido, puesto en practica, en
tanto medio y fin para reproducir y mantener viva la sabiduria de las comunidades indigenas.
En tal sentido fue que abordamos el didlogo propuesto, tratando de evidenciar algunos de
los efectos de esa relacion entre saber y poder. Asi, no solo cuestionamos esa manifestacion
de la colonialidad afincada en la racionalidad tecno-cientifica que pretende imponer
modelos Unicos para la produccidn de conocimientos, dejando por fuera cualquier otro tipo
de “epistemes” (tradicionales o ancestrales). También presentamos un dialogo en donde
diferentes voces dijeron que las formas de acceder al conocimiento son multiples, que estas
implican el intercambio cotidiano de energia y materia, fisica y espiritual, que habitar la
tierra es entonces conocerla, y que si el fin de nosotros en esta, era vivir bien, entonces esto
también ha de significar conocer bien.

Lo cual, nos pone de presente la necesidad de analizar los alcances que tendrian las actuales
practicas de construccion, reconstruccion y recuperacion de los conocimientos y saberes de
sujetos y colectivos pertenecientes a pueblos originarios o ancestrales. Propender por que
en el dia a dia los saberes y conocimientos generen practicas decoloniales, esto es “(...) un

pensamiento de frontera que transgrede los presupuestos epistemoldgicos convencionales 'y
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reconoce la “multiplicidad de voces” (...) que pueden reconfigurar criticamente los disefios
globales, (...) contribuyendo desde la “diferencia colonial” a la construccion de pensamientos
criticos alternativos, que posibiliten practicas concretas de descolonizacion” (Cuevas, 2005,
p. 8).

En este sentido y teniendo de presente que lo que hemos propuesto como dialogo no tiene
otro fin que transformar practicas en mi comunidad Ibgigundiwala, que el conocimiento
valido para una politéloga indigena no es aquel que esta en los anaqueles de las bibliotecas,
sino el que te indigna, el que te da rabia, el que te da esperanza para pensar en cambios a si
sean lejanos, es que creemos que una reflexion provisional que cierre —por ahora- la
conversacion que iniciamos unas paginas atras, no puede ser otra que compartir preguntas,
es decir, llevar un poco de Onmagdnei a quién se acerque a este dialogo. Es entonces que
reafirmando lo que se propuso en un comienzo, que consideramos pertinente generar
reflexiones y practicas que tengan como punto de partida, no solo cuestionamientos a los
discursos como el de la inter y la multiculturalidad en tanto parametros de lo institucional
burocratico estatal, en un pais como Colombia, o la critica decolonial que te insta a evidencia
el lugar que te han asignado en la llamada “matriz colonial del poder”, sino por demas

preguntas como:

s la ciencia la tnica Proc{uctora de conocimientos legx’timos?
Z/E_ﬂ qué ]ugar de las estructuras cognitivas occidentales qucda lallamada aPertura ala

Pluralidad Cl@ saberes 3 Formas CIC sabcr’?

* Kk
Cuanc}o nos hablan del tan mencionado “cliélogo de saberes”,
sobre todo en los espacios educativos: ;QJué realmente dia]oga al ponernos a dia]ogar?
(;Déncle quedan los suefios, sentires, miedos, creencias, Preocupaciones, confianzas Yy

clescomcianzas cn IOS C{iélOgOS CiUC sSE PFOPOHCH?
*k*
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:la idea de desarrollo Pueclc serel punto de referencia para gestionar la vida enlos
Pueblos incll'genas?
g}For qué los instrumentos de Planhcicacién tradicionalmente utilizados en Co!ombia no son
satisfactorios para los Puebios indigcnas?
2 s viable un real clié]ogo de saberes entre la razon waga que Pre’cenc!c gestionar la vida Yy

ias Cosmogom'as de los Pueb]os ancestrales’?

*k %
Y quizés la que Pucde ser mas simP]c o mas compleja para quicn estaen mi ]ugar de
enunciacién y Praxis: ;Como y desde que lugares tratar de conocer cuando esto conlleva
invocar el Pasa&oJ una memoria, recuperar los datos de una historia, un saber que se te ha
despojaclo y Ponerla en diéiogo con otros saberes ajenos que se debe pasar por Propios y
Ficcionalizar] simulténeamentc, una exPeriencia que no sabes si es de tu esencia o no pero

que se debe investiry rcpresentar’?

57



Bibliografia

Aiban Wagua (2011). En defensa de la vida y su armonia, Elementos de la espiritualidad
guna. Textos del babigala.

Achugar, Hugo. (1992). “"Historias paralelas / Ejemplares: La historia y la voz del otro”. En:
Revista de Critica Literaria Latinoamericana, Ano 18, No. 36, La Voz del Otro: Testimonio,
Subalternidad y Verdad Narrativa (1992), pp. 51-73.

Adichie, Chimamanda Ngozi, (2009). “El peligro de la historia Unica”. Video: conferencia
TED. En: https://www.youtube.com/watch?v=4gH50B1CMYM&hd=1 consultada el
30/7/2014.

Anzaldia, Gloria. (1981). “La Prieta.” In: MORAGA, Cherrie, and ANZALDUA, Gloria (eds.).
This Bridge Called My Back: Writings by Radical Women of Color. New York: Kitchen Table,
pp. 198-209.

........................... (1981). "Speaking in Tongues: A Letter To Third World Women Writers.” In:
MORAGA, Cherrie, and ANZALDUA, Gloria (eds.). This Bridge Called My Back: Writings by
Radical Women of Color. New York: Kitchen Table, pp. 165-173.

.......................... (1987). Bordelands/La Frontera. The New Mestiza. San Francisco:
Spinters/Aunt Lute.

......................... (2000). “Falando em linguas: uma carta para as mulheres escritoras do
terceiro mundo”. Revista Estudos Feministas, v. 8, n. 1, p. 229-236.

Bajtin, Mijail M.,(1975). Problemas literarios y estéticos [en ruso], MoscuU, Judozhestvenaia
Literatura, 1975.

Bhabha, Homi, (2002). El lugar de la cultura. Buenos Aires: Manantial.

Bidaseca, Karina, (2008). “"Mujeres blancas buscando salvar a las mujeres color café de los
hombres color café”. O reflexiones sobre desigualdad y colonialidad desde el feminismo
poscolonial. Documento interno de trabajo. IDAES-UNSAM.

Castro-Gomez, Santiago; Grosfoguel, Ramodn. (2007). El giro decolonial: reflexiones para
una diversidad epistémica mas alla del capitalismo global. Siglo del Hombre Editores.

58



Chakarbarty, Dipesh. (1999). “Historias de las minorias, pasados subalternos”. En: Revista
Historia y grafia, afo 6, N° 12.

Chaparro, Adolfo. (2013). ‘Mujeres mola’ o la maquina de imagenes miticas. En: AISTHESIS
N© 53 (2013): 9-27. Chile: Universidad Catdlica de Chile.

Cuevas Marin, Pilar. (2005). “Colonialidad y memoria: a proposito del cuerpo y el lugar”. En:
Revista Guaca, No 2, Sequndo semestre, Lima, 2005.

Dussel, Enrique. (2000). “Europa, modernidad y eurocentrismo”. En: Lander, E.: La
colonialidad del saber: Eurocentrismo y ciencias sociales. Buenos Aires: Perspectivas
latinoamericanas, CLACSO.

Escalona Aguilar, Miguel Angel; NUfiez Madrazo, Cristina. (2014) ¢Didlogo de saberes? La
investigacion accion participativa va mas alla de lo que sabemos

Escobar, Arturo. (2000). “El lugar de la naturaleza y la naturaleza del lugar: ¢globalizacién o
posdesarrollo?” En: La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales.
Perspectivas Latinoamericanas, compilado por Edgardo Lander. Buenos Aires: CLACSO. pp.

113-143.

Escobar, Arturo. (2003). "Mundos y conocimientos de otro modo. El programa de
investigacion modernidad/colonialidad latinoamericano”. En: Tabula Rasa (1), pp. 51-86.
Bogota: Enero-Diciembre.

-------------------- . (2004). "Mas alla del tercer mundo”. En: Némadas, n° 20 (abril). Bogota.
pp. 86-100.

Fals Borda, Orlando. (1981) [1970]. Ciencia propia y colonialismo intelectual. Bogota: Carlos
Valencia Editores.

Garzon Martinez, Maria Teresa. (2015). “Seguir al conejo blanco”: Santiago Castro-Gomez y
el oficio del genealogista. En: Nomadas (43). Colombia: Universidad Central. Pp. 218-229.

Green Stocel, Abadio. (2007).La Lucha de los siete hermanos y su hermana Olowaili en
defensa de la Madre Tierra: hacia la pervivencia cultural del pueblo Kuna Tule, articulo de la
revista Educacion Pedagogica No. 49 U de A. Paginas, 227-237. Septiembre-Diciembre de
2007.

59



Guevara Berger, Marcos. ().Sobre el valor pragmatico del mito. Apuntes desde la mitologia
comparada de talamancas y kunas. En: Anuario de Estudios Centroamericanos, Universidad
de Costa Rica, 35-36: 11-35, 2009-2010.

Lander, Edgardo. (2000). “Ciencias sociales: saberes coloniales y eurocentrismo”. En: La
colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Edgardo Lander (compilador).
Perspectivas latinoamericanas. Buenos Aires: CLACSO.

Lepe Carrion, Patricio. (2014). Apuntes sobre la objetivacion del ‘cuerpo’ como ‘naturaleza’:
del ego conquiro al ego cogito. En: Némadas. Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas
(42).

Maldonado-Torres, Nelson. (2008). Against War. Views from the Other Side of Modernity.
Durham: Duke University Press.

——————————————————————————————————————— . (2004). The Topology of Being and the Geopolitics of
Knowledge: Modernity, Empire, Coloniality. Disponible en www. Afyl.org

Mignolo, Walter. (2003). Historias locales/ disefios globales. Colonialidad, conocimientos
subalternos y pensamiento fronterizo. Madrid: Akal.

---------------------- . (2000). ‘“Diferencia colonial y razéon posoccidental”. En: La
reestructuracion de las ciencias sociales, editado por Santiago Castro-Gomez. Bogota:
Instituto de Estudios Sociales y Culturales PENSAR. Pp. 3-28.

Mouffe, Chantal. (2007). Entorno a lo politico. Buenos Aires: Fondo de Cultura Economica.
Quijano, Anibal. (2000). “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina”. En:
Lander, E. (ed.): La colonialidad del saber: Eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas

latinoamericanas. Buenos Aires: CLACSO.

Restrepo, Eduardo. (2006). “Diferencia, hegemonia y disciplinacion en antropologia”. En:
Universitas Humanistica 62. Pp. 43-70.

Rozo Gauta, José. (2004). Sistémica y pensamiento complejo. Vol. Il. Sistémica, educacion y
transdisciplinariedad. Medellin: Biogénesis.

60



Spivak, Gayatri Chakravorty. (1985). “"Subaltern studies. Deconstructing Historiography”. En:
Subaltern Studies IV. Wrtings on South Assian History and Society, Guha, R. ed. Delhi:
Oxford University Press.

Solodkow, David Mauricio Adriano, (2015), Ficcion Biopolitica y eugenesia en el Martin
Fierro. Bogota: Universidad de los Andes, Ediciones Uniandes.

Wallerstein, Immanuel. (1999). “La cultura como campo de batalla ideoldgica del sistema-
mundo moderno”. En: Pensar (en) los intersticios. Teoria y practica de la critica poscolonial,
editado por Santiago Castro-Gémez, Oscar Guardiola-Rivera y Carmen Millan de Benavides.
Bogota: Instituto de Estudios Sociales y Culturales PENSAR; Centro Editorial Javeriana. pp.
163-187.

—————————————————————————— (Coordinador). (1998). Abrir las ciencias sociales. México: Siglo
Veintiuno Editores.

Walsh, Catherine. (2009). Interculturalidad, Estado, sociedad. Quito: Universidad Andina
Simon Bolivar.

Walsh, Catherine; et al. (2002). Indisciplinar las ciencias sociales: Geopoliticas del
conocimiento y colonialidad del poder. Perspectivas desde lo andino. Quito: Editorial Abya

Yala.

Vieco, Juan José. (2010). Planes de desarrollo y planes de vida: ;didlogo de saberes? En:
mundo amazdnico 1, pp. 135-160.

Zemelman, Hugo. (2008). “Pensar Teodrico y Pensar epistémico”. México: Instituto de
pensamiento y cultura en América AC.

61



