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RESUMEN:

Se presenta parte de la primera reflexién de una propuesta de investigacién doctoral, que aborda los saberes insurgentes, como
resistencias al proceso de colonialidad vigente, considerando para ello una perspectiva de pensamiento critico y decolonial, desde
la propia fisura que provee -en nuestro favor- el espacio académico. En referencias a la colonialidad del poder, del saber y del ser,
como objetivo centramos la atencién en las sabidurias insurgentes en tanto posibilidad emancipatoria ante aquella colonialidad que
busca doblegar la fuerza vital de los pueblos de Abya-Yala e impedir pensarse y situarse a si mismos en un lugar del planeta, la vida
humana y el cosmos (Walsh, 2009; Veras de Souza, 2017). Se indagan dichas comprensiones, reconociendo fuerzas espirituales y
politicas como dimensiones inmanentes del saber insurgente (Guerrero, 2012). El trabajo doctoral en s, hila la conversacién con
actores locales de las aldeas Noke Kui de Rio Campinas y Rio Gregério (Amazonia Andina de Brasil), y de la Alianza Territorial
Puelwillimapu (Wallmapu, Pais Mapuche). Ademais, la indagacién como medio de aproximacién a la comprensién, acoge la
propuesta metodolégica de la afectacién en el campo de trabajo -EtreAffecté (Favret-Saada, 2005). Abrazar el comunicar incluye
la reflexién y reconocimiento de darnos cuenta, también del "ser afectado”.

PALABRAS CLAVE: Saberes insurgentes, colonialidad, decolonialidad, cosmoexistir, espiritualidad..

ABSTRACT:

This paper is part of a reflection of a doctorate research proposal that address the insurgent knowledges as strategies of resistant
against the process of current colonialism, considering a critical and decolonial approach taking into account our own fissure —
but in our favour- of academic arena. Considering the Colonialism of power, of knowledge and of being, the focus is on insurgent
wisdoms, which provide an emancipatory possibility against that colonialism that secks to bend the vital force of the people
of Abya-Yala prohibiting their thinking and location of themselves within a place in the planet, human life and the cosmos
(Walsh, 2009; Veras de Souza, 2017). These understandings are researched recognising spiritual and political forces as immanent
dimensions of insurgent knowledge (Guerrero, 2012). The doctoral work analyses conversations with local actors from the Noke
Kui villages of Rio Campinas and Rio Gregério (Andean Amazon of Brazil), and of the Puelwillimapu Territorial Alliance
(Wallmapu, Mapuche Country). Furthermore, the investigation as a means of approximation to understanding, welcomes the
methodological proposal of the affectation comprised within the field work -EtreAffecté (Favret-Saada, 2005). Therefore, the
idea of embracing communication includes the reflection and recognition of a metacognitive experience of self-reference and self-
conscious as well as of ‘being affected’.

KEYWORDS: Insurgent knowledge, colonialism, decolonialism, cosmo-exist, spirituality..

INTRODUCCION

Mucho de lo que se aprende y ensefia en la academia no alcanza para abordar ciertas comprensiones, por lo
que necesariamente hay que acercarse a esos cosmos de sentido desde las propias representaciones, palabras
y praxis que provee una conversaciéon conjunta capaz de permear las miradas que alli se encuentran: “La
comprension es, al mismo tiempo, medio y fin de la comunicacién humana. Ahora bien, la educacién para
la comprensién estd ausente de nuestras ensefianzas. El planeta necesita comprensiones mutuas en todos los
sentidos" (Morin: 2007, p. 17).
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El proyecto doctoral al que adscribe este articulo busca transitar el horizonte decolonial. Como Objetivo
general intenta aproximar las comprensiones de las sabidurias insurgentes para cosmoexistir en tanto
posibilidad emancipatoria a la colonialidad, en didlogo y reflexién con actores locales de las aldeas Noke Kui
en la Amazonia Andina (Acre, Brasil) y Alianza Territorial Puelwillimapu (Wallmapu, pais Mapuche). La
propuesta pretende ser dialogada, conversada, teorizada, reflexionada y, a su vez, profundamente vivida. Para
esta instancia, se abordaran algunos de los ejes centrales que articulan y otorgan sentido a la reflexién de
darnos cuenta de la importancia e incidencia de las sabidurias insurgentes para cosmoexistir y emancipar la
decolonialidad.

En relacién a la mirada metodoldgica, debido a la modalidad sucinta de este articulo, sélo esbozaremos
algunas lineas que orienten el sentido de la propuesta y den cuenta del lugar desde el cual nos situamos.

COLONIALISMO Y COLONIALIDAD

Colonialismo se sitta y refiere a un momento histérico que nace con la invencién de América, y que
provocd la transformacion sociocultural de todo un territorio y sus habitantes: Tawantisuyo, Andhuac y
Abya- Yala; lo que hoy comprende la regién andina, el valle de México y Panamd, respectivamente. La
invencion europea del continente ‘americano’ marca la imposicién del occidentalismo como sistema de vida
por parte de ciertas metrdpolis hacia sus colonias (Wallerstein: 2000); ¢jerciendo asi dominacién social,
cultural, territorial, del lenguaje, la religion, la economia, la politica, el medio ambiente, la espiritualidad, los
saberes, las subjetividades, los imaginarios, los propios cuerpos, entre otros.

Descubrimiento e invencidn son parte de paradigmas distintos: "‘América’ nunca fue un continente que
hubiese que descubrir sino una invencién forjada durante el proceso de la historia colonial europea y la
consolidacién y expansién de las ideas e instituciones occidentales” (Mignolo: 2007, p. 28). Esta fue la
primera colonizacién capitalista, donde espafioles, portugueses, ingleses y franceses, a través de sus colonias
americanas instauraron sistemas econdmicos y sociales concebidos al servicio de la acumulacién en los
centros dominantes (Fanon: 2009). El camino para el capital nace junto con América. Quijano (2000) sefiala
que el control eurocentrado no reside en la propia estructura del capital, sino en la forma de explotacion
del trabajo; dado que a los colonizados no se les consideraba dignos de pago alguno debido a la idea de
inferioridad racial, que operaba como motor de dicha alienacién histérica. El pensamiento teocéntrico y los
procesos evangelizadores, son también un eje central en el respaldo y justificacién de innumerables actos de
violencia. Las creencias locales eran consideradas magia o demonologfa, por lo que se castigaban duramente
con penas de muerte y carcel. Instituyéndose entonces el cristianismo como religion universal y verdadera, “se
subalternizan otras religiosidades y espiritualidades a las que se considera herejias y hechiceras, para justificar
su persecucion y exterminio” (Guerrero: 2012, p. 11).

Para el pueblo Aymara de los territorios que hoy comprenden Bolivia, Pertt y Chile, estos hechos histéricos
son considerados como un pachakuti, un trastorno total del espacio y el tiempo.

Asi, los ‘cimientos’ que permitieron que los monarcas, burgueses y mercaderes europeos cumplieran con su supuesto destino,
para los pueblos del Tawantisuyo y Andhuac fueron un pachakuti: invasién violenta, destruccion despiadada, desprecio
por las formas de vida existentes en el continente y, ensuma, convulsién de todos los niveles de la existencia y momento
fundacional de la herida del mundo moderno/colonial. Los pueblos indigenas del continente americano no han dejado de
luchar con esa herida inicial y hoy hacen sentir su presencia (Mignolo: 2007, p. 77).

El siglo XIX nos haria creer que el proceso de 'independencia’ dejaba “atrds” la época colonial. No
obstante, las caracteristicas ambientales al sur del creado continente continuaron cautivando la atencién
de grupos econdmicos, que desplegaron nuevas estrategias de dominacidn -atin vigentes- aparentemente
menos violentas y sutil-paternalista; la colonialidad, capaz de controlar e intervenir las formas de comprender
el mundo y el proyecto de vida humana. Hablamos de Estados 'independientes’ con sociedades coloniales
adscritas al capitalismo mundial, marcado por la explotacién insostenible de 'recursos naturales' y la
incompatibilidad de resguardar con ello la existencia y bienestar de todas las formas de vida sobre el planeta
(Y4fez-Duamante, Oliva-Figueroa, catalan-Verdugo, y Moreno-Dona: 2019).
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Los principios liberales de la colonialidad promovieron el avance sobre los pueblos indigenas y sus
territorios, mientras en paralelo se desarrollaban una serie de conflictos bélicos por el control de 'recursos
econémicos' demandados por mercados internacionales.

El despojo de las tierras y el principio de la propiedad individual fue un proceso continental que se llevé a cabo a finales del
siglo XIX, momento en que también cayeron por la via militar las fronteras indigenas que existian en América (la ‘Conquista
del Oeste’ en Estados Unidos, la guerra contralos yaquis de Sonoray contralos mayas de Yucatdn en México, la caidadel llano
venezolano, la ‘Conquista del Desierto’ en Argentina y la ‘Pacificacién de la Araucania en Chile’) (Zapata: 2016, p. 115).

La Lonko Williche de la Comunidad de Pitruco, autoridad ancestral y vocera de la 'Alianza Territorial
Puelwillimapu', Juana Cuante, se refiere al proceso colonial y a su vigencia en el territorio Mapuche:

Desde antes de que llegaran los espafioles nosotros ya tenfamos una cultura propia, desde que ellos llegan empieza esta guerra
a la cual seguimos resistiendo para defender que somos parte de la tierra. Ellos traen sus propias formas de pensar y de
relacionarse, que dice que la tierra tiene propiedad, ellos dicen que son propietarios de un espacio, del rio, de un terreno;
ellos dicen 'la tierra es mia' y nosotros decimos que 'nosotros somos parte de la tierra'. Con esta filosofia de vida hemos
permanecido vivos. Cuando hacemos ceremonia primero pedimos permiso al lugar en que vivimos, también le pedimos
permiso al rfo. Por ¢jemplo, cuando viene un pefi (hermano) de la cordillera y llega acd, pide permiso al rio antes de ir a
conocer la ciudad, antes de visitar al que viene a ver. Antes los espafoles, y ahora el Estado también dice que eso no existe.
Se hizo usurpacién de nuestro territorio, el Estado de Chile vendié nuestro territorio con la gente adentro, y a través de su
fuerza militar nos enviaron a vivir en la pobreza, en reducciones; desde ahi cambia la historia del pueblo mapuche, por lo

menos en este territorio (2017) 1.

Quienes habitan hoy los territorios de Wallmapu y Abya-Yala en general han tenido que adaptarse a
la hegemonia sociocultural del modelo que acompana a la continuidad colonial, modificando sus estilos
de vida y con ello también sus pricticas culturales, desvalorizando muchas veces las propias sabidurias
ancestrales. La idea de América Latina arrastra consigo ese peso histérico, de ser la puerta abierta para
la deshumanizacién del ser a través de la colonialidad; aunque en paralelo incuba el germen libertario de
resistencia decolonial, desestabilizando las dimensiones estructurales del poder y sus aparatos de dominacion,
pero ademds trabajando en pro de recuperar y devolver valor y dignidad a la existencia humana y su devenir
cosmoldgico.

COLONIALIDAD COSMOLOGICA

Catherine Walsh (2006) destaca que, asi como el colonialismo hizo necesarios procesos de lucha por la
decolonizacion, hoy el proyecto vigente e inconcluso de la colonialidad planteala lucha por la decolonialidad.
Apuntando no sélo a la transformacién de las dimensiones estructurales del poder y sus aparatos de
dominacién, como proponia la decolonizacidn, sino también enfrentando la colonialidad del saber, del ser
y de la existencia misma. Walsh mira ademds en la 'colonialidad cosmoldgica y de la naturaleza' (2009),
refiriendo a la fuerza vital de la existencia de los pueblos presentes en sociedades australes, andinas,
amazonicas, mesoamericanas y caribefias. Concordamos en la relevancia de enfatizar esta dimension de la
colonialidad, sin embargo, para referirnos a la misma sélo hablaremos de 'colonialidad cosmolégica’, dado
que la naturaleza es ya parte integral de la misma.

La colonialidad cosmoldgica atraviesa las dimensiones espirituales y politicas de los pueblos, alejando los
cosmos de sentido que conectan la vida. A diferencia de las comprensiones habituales que se tienen acerca
de la espiritualidad, vinculadas a las expresiones mistico—religiosas, la sabiduria de las tradiciones ancestrales
la entiende como la forma mas elevada de la conciencia politica (Guerrero: 2011). Desde esta perspectiva la
espiritualidad se vislumbra como un camino para la liberacién interna, de las subjetividades y las sociedades;
como una forma de construir sentido en los caminos del vivir, "consiste en formas distintas de sentir, de
pensar, de hablar y de actuar en el mundo y la vida, es un horizonte para interactuar con otros seres humanos
o no humanos, con los que se construye el tejido de la existencia” (p. 22).

Esta comprension de la espiritualidad no debe entenderse como una perspectiva solitaria, sino mas bien
como “una construccién social, cultural e historicamente situada, que da una dimensién trascendente a la
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alteridad” (Guerrero: 2011, p. 23). Se hace necesario considerar la dimensién politica de la espiritualidad,
al mismo tiempo que urge incorporar una concepcién espiritual de la politica, que permita retomar su
entendimiento como accién individual y colectiva que busca la decolonialidad de la vida:

La politica se torna espiritual cuando hace de la existencia el horizonte y se plantea no sdlo transformaciones sociales y
estructurales, sino sobre todo transforma nuestras subjetividades, decoloniza el ser, y se plantea un horizonte civilizatorio y
de existencia diferente, que apuntala la vida (Guerrero: 2011, p. 26).

Los saberes de los pueblos suscriben de forma innata una dimension espiritual y politica que invitaa superar
la visién antropocéntrica con que nos hemos venido relacionando, y despertar una mirada cosmocéntrica,
capaz de movilizar las energias internas hacia a la accién y el compromiso en la lucha por la transformacién
del mundo.

SOBRE "EL SABER", LOS SABERES DE LOS PUEBLOS Y SU INSURGENCIA

La intervencién de la colonialidad transgrede las dimensiones de la vida, por lo que se torna necesaria
la lucha decolonial por seguir siendo en la existencia. Muchas de esas respuestas insurgentes se expresan y
orientan a través de los saberes de los pueblos, y no por medio de "El Saber”.
s6lo saber, incuestionable, legitimo, supremo, con mayusculas, cientifico. Lyotard diria que los saberes son
clases de discursos y que en contexto postmoderno hay unos que se legitiman sobre otros, "la pregunta es quién
decide lo que es saber y quién sabe lo que es decidir” (Lyotard: 1991, p. 10). De los saberes y los discursos de
los mismos, el saber cientifico parece ostentar legitimidad. Este interroga la validez de enunciadosnarrativos,
notando ausencia de argumentacién y pruebas 'legitimas’, clasificindolos entonces como:

El Saber" enuncia la idea de un

Otra mentalidad: salvaje, primitiva, sub-desarrollada, atrasada, alienada, formada por opiniones, costumbres, autoridad,
prejuicios, ignorancias, ideologfas. Los relatos son fabulas, mitos, leyendas, buenas para las mujeres y los nifios. En el mejor
de los casos, se intentara hacer que la luz penetre en ese oscurantismo, civilizar, educar, desarrollar (p. 24).

La elite del saber no logra anular del todo los saberes de la vida y del cosmoexistir, por lo que extiende su
colonialidad reproduciendo -legitimando- aquellos saberes que necesita. El discurso platénico que inaugura
la ciencia no es cientifico, aunque intente legitimarla. "El saber cientifico no puede saber y hacer saber lo que
es el verdadero saber sin recurrir al otro saber, el relato, que para él es el no-saber, a falta del cual est4 obligado
a presuponer por si mismo y cae asi en lo que condena...” (p. 27). Tuhiwai-Smith emplea intencionadamente
el término 'compartir saberes' en vez de ‘compartir conocimientos’, argumentando que "la responsabilidad
de los investigadores y académicos no es sélo compartir informacién superficial (conocimientos en folletos)
sino que también compartir las teorias y los anélisis que influyen en la estructura de representacion de dichos
saberes y conocimientos” (Tuhiwai-Smith: 2016, p. 39). En esa misma linea, De Sousa Santos afirma que:

Los movimientos del continente latinoamericano, mas alld de los contextos, construyen sus luchas basindose en
conocimientos ancestrales, populares, espirituales que siempre fueron ajenos al cientismo propio de la teorfa critica
eurocéntrica. Por otro lado, sus concepciones ontoldgicas sobre el ser y la vida son muy distintas del presentismo y el
individualismo occidental. Los seres son comunidades de seres antes que individuos; en esas comunidades estdn presentes y
vivos los antepasados, ast como los animales y la Madre Tierra (De Sousa Santos: 2013, p. 21).

Los saberes ancestrales, a pesar del proceso de conquista y dominacién, "a pesar de toda la sistematicidad
evidenciada en su destruccién, han pervivido en los pliegues de la memoria. Se mantienen aun esas
explicaciones fundamentales de la vida, del cosmos y de la naturaleza" (Dévalos: 2002, p. 3). Los saberes
insurgentes como fuerza vital constante y posibilidad decolonial, reconstruyen el ser, activan la memoria
ancestral, acogen la vida en la prictica misma de dichos saberes y su relacién con la naturaleza y la
espiritualidad. Se concientiza la fragilidad humana, la del planeta sobre el cual nos situamos, se interroga el
sentido de la existencia y las formas de influir en el devenir del mundo y la vida (Walsh: 2010).

El saber del pueblo mapuche, ancestral de este territorio, es que somos un pueblo que tenemos nuestra lengua, nuestra forma
de organizacién que no se ha perdido en el territorio, y hoy dia estamos en extincién. Nosotros como humanos somos parte
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de todo, creemos que cada espacio de la naturaleza tiene un nombre y desde que el tiempo es tiempo nosotros nos hemos
relacionado con ¢l; eso ha permitido que como pueblo sigamos existiendo. Existe una palabra que se llama 'Ttrofil Mongen,
que es la diversidad de vida; eso significa que cada cerro, cada rio, la lluvia, el viento, las estrellas, el sol... todo tiene un nombre
y una razén de ser que estd en contacto con nosotros. Cuando nos levantamos en la mafiana en los territorios hacemos
"Llellipun', que significa saludar todos los dias al nuevo sol, desde ahi parte nuestro saber. Se nos ensefid que existia el rio y
desde ahi se sacaba la fuerza para hacer llover; que existia el sol y que tenfa un nombre y que si te paras a cierta hora y en cierto
lugar puedes hacer que salga el sol, aunque haya un tremendo temporal; como también hay un lugar en el mar donde diciendo
las palabras correctas y en el lugar correcto se puede hacer venir a los truenos. Eso todavia existe, y eso es saber mapuche
propio que no se perdié con la asimilacién; y la tarea de nosotros hoy es transmitir ese conocimiento (Juana Cuante, Lonko
de la comunidad de Pitriuco: 2017).

La anterior disertacion de Juana Cuante hace eco en distintos lugares del territorio Mapuche, y en otros
pueblos de Abya-Yala que conectan sus saberes con la vida; en tiempos de mercado muchos de los saberes
ancestrales pueden ser verdaderos actos de rebeldia e insurgencia decolonial.

El afo 2017 mientras comiamos maiz asado al fuego y conversabamos con personas amigas del pueblo
Noke Kui, en la subida del Rio Gregério, Tarauacd, en el Estado de Acre (Amazonia andina de Brasil), se
acercé Nixi Waka, quien me invité a conocer su trabajo en la Aldea Siete Estrellas, ubicada en medio del
trayecto que yo realizaba a diario en bote. Esta aldea hoy es habitada por personas del pueblo Yawanaws,
mucho tiempo antes era Noke Kui. Ambos pueblos se encuentran fuertemente emparentados y comparten
no sdlo el rio y las medicinas sagradas, sino también una fuerte historia que no tendra lugar de ser detallada
en esta ocasion. Nixi Waxa, ha salvado 21 vidas de mordidas de serpientes mortales, fuera de curar otras
dolencias. En este lugar los agentes de salud estatales llegan una vez al mes, y las urgencias deben ser atentidas
por los propios habitantes de estas tierras indigenas (TT) dado el dificil acceso, de horas o dias, segiin permita
el rio. Esa tarde Nixi Waka esperé el final de mi visita y se acercé con una prudencia absoluta. El dijo:

Yo cuando vi a la sefiora hablando de la fuerza de los saberes, cerré mis ojos, me encanté con su palabra, me parecié bonito
escucharla, y mi espiritu dijo asi ‘habla, no niegues’ aquella cosa me tocd, mi corazén estaba llorando(...). Yo permito con
carifio y con amor, que la sefiora conozca mi trabajo de plantas y pueda por favor mostrarlo. Pronto moriré, y mi trabajo
lo estoy heredando a un hijo, ¢l conoce el 50% delo que yo sé, y todo lo que sé lo aprendi de mi padre. Yo quiero ensefiar,
tengo dosjévenes estudiantes aprendiendo, pero la gente ya no quiere este saber como antes, entonces no son muchos los que
quieren aprender. Hoy curar con plantas es un valor, aunque los médicos dicen que sus trabajos son mas importantes. Hay
gente que les cree y quieren atenderse en el hospital, y mientras llegan hasta alld pueden morir (...). Nuestra agua y nuestro
espiritu crecen acd en el Rio. Acé estd nuestro creador y acdesta el espiritu de Muka (rafz de poder), asi también nuestros
remedios (22 de noviembre de 2017, comunicacidn oral, traduccién propia).

Senti gran responsabilidad por la confianza y expectativa conferida. Tal vez por ello, habiendo conversado
y conocido diversas experiencias en torno alos saberes, doy espacio y lugar a ésta, quizds también tras haberme
encontrado de frente con una decena de serpientes altamente venenosas. Compartimos en esa conversacion
un tradicional 'romé potd' preparado por Adonaldo, un joven lider del pueblo Noke Kui de Rio Gregério. El
romé -también conocido como 'rap¢' en otros pueblos- es un polvo hecho de cenizas de plantasy tabaco secado
al sol, todo machacado muy fino y filtrado varias veces, es usado -entre otras cosas- para abrir conversacion,
por su fuerza para despejar la mente, traer calma espiritual y emocional. No es inhalado, sino que soplado por
alguien o autosoplado con fuerza en la nariz. Luego del rom¢', Niki Waka me llevé a una plantacién medicinal
y un refugio que construyd para curar a los enfermos. Alli recoge gran cantidad de hojas de plantas, machuca
las hojas en agua limpia y fria para que no pierdan su poder de curar. Este remedio se introduce poco a poco
en el lugar de la mordida de serpiente, y luego en forma de compresas, dice que después de un dia o dos ya se
ve la mejorfa. También recalca que siempre lo ayuda el espiritu de 'Mukd', que es una raiz de poder usada por
su pueblo, la cual debe ser dietada de manera muy estricta durante largos meses, para conectar con su fuerza.

Niki Waka también se llama Luis Brasil Da Silva Yawanaw4. El Estado de Brasil no reconocia los nombres
en lengua indigena, por lo que obligé a los pueblos a tener un nombre diferente para su relacién y los distintos
tramites que pudiesen requerir. En los pueblos contintan circulando menos nombres en lenguas propias y
més nombres brasileros. La mayorfa de los 'nombres blancos' son una tarjeta de identificacién acerca de la
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propiedad; pues identifican un nombre comun blanco, un apellido asociado a antiguos patrones después del
tiempo de Las Correrfas (Veras De Sousa: 2017) y al final, como lo menos relevante se asocia el pueblo al
que adscribe la persona. Sélo desde hace unos afios, se estd permitiendo inscripciones de nacimiento con
nombrespropios, aunque en las aldeas pocos conocen esa informacién.

Los saberes ancestrales insurgen cuando contribuyen en la posibilidad de emancipar la colonialidad
cosmoldgica. Son un intento por decolonizar el propio pensamiento y los imaginarios del ser; también un
intento por decolonizar el propio saber, aprender a desaprendery reaprender. Se asume una perspectiva critica
como quehacer epistémico y posicionamiento politico (Torres-Maldonado: 2007), esperando colaborar en
la comprensién de un complejo escenario en Abya-Yala, donde actualmente se posibilita la promocién del
multiculturalismo neoliberal e interculturalidad funcionalista (Walsh: 2010; 2014), con sociedades “(...)
politicamente democréticas y socialmente fascistas” (De Sousa Santos: 2013, p. 46). En contexto capitalista,
el multiculturalismo incorpora la diferencia a su vez que la neutraliza y vacia de sentido, manteniendo
ast la diferencia colonial (Zizek: 1998). "Tenemos problemas modernos para los cuales no hay soluciones
modernas” (De Sousa Santos: 2013, p. 22). Hilamos nuestra reflexién en torno a los saberes insurgentes,
no sélo como respuestas de resistencia al proceso de colonialidad, sino como respuestas insurgentes que van
mis alld de la resistencia, hablamos de aquellos saberes que permanecen en el tiempo y que representan en si
mismos la lucha humana por seguir siendo en la existencia.

LOS SABERES SON TAMBIEN ECOLOGICOS

La insurgencia del saber es también un tipo de saber ecoldgico, entendido como aquel que fisura y agrieta
las esferas de legitimidad del saber, aquel que transita en el espacio fronterizo de diversos mundos y es capaz
de conectarlos. Silvia Rivera Cusicanqui (2016) piensa que ser auténticamente modernos es conectarnos a la
vez con lo mas antiguo para aprender y desaprender del saber ecoldgico que arrojara dicho anacronismo en
tanto posibilidad de renovacién del pensamiento.

"La utopia del interconocimiento es aprender otros conocimientos sin olvidar el de uno mismo. Esa es la
idea de prudencia que subsiste bajo la ecologia de los saberes" (De Sousa Santos, 2013: 55). La ecologia de
saberes no concibe los saberes en abstraccidn, sino como préctica viva y del vivir en el mundo real. El saber
insurgente que abraza el sentido cdsmico de la existencia, integra la totalidad del orden natural. Son estos
aspectos los que contribuyen en la comprensién de la relacion que establecen las sabidurias ancestrales de los
pueblos con la espiritualidad de la naturaleza y el cosmos, representado habitualmente en didlogos sostenidos
con el entorno a través de plantas, animales, montafas, astros, rios y océanos.

Tenemos trescientos afios de conocimientos cientificos; inventamos computadoras para almacenar todos esos
conocimientos, pero ¢cudnta sabidurfa hemos desarrollado en los tltimos trescientos afios? ¢Cudnta hemos perdido? ¢Qué
significa aniquilar los pueblos aborigenes por las buenas o por las malas, sino destruir la sabidurfa? (Sheldrake y Fox: 1999,

p. 114).

La posibilidad de desestabilizar la colonialidad cosmoldgica y visibilizar los saberes insurgentes que
contribuyen a ello, son centrales y de gran complejidad para esta reflexién que pretendemos brindar junto
a comunidades de la Alianza Territorial Puelwillimapu y aldeas Noke Kui de la Amazonia andina brasilera.
Como afirma el antropdlogo ecuatoriano Patricio Guerrero (2016), estamos atravesados por occidente, y sus
categorfas no estdn ajenas a las construcciones de pensamientos que formulamos, sin embargo, esperamos
sondearlas para evidenciar la perversidad del epistemocentrismo en pos del dominio de la vida. Del mismo
modo el proyecto al que adhiere este articulo, se plantea como accién para desestructurar y transformar
nuestra propia existencia desde los saberes insurgentes, desde el conocimiento profundamente vivido.

BREVE REFERENCIA MAPUCHE WILLICHE Y NOKE KUI

Sobre el pueblo Mapuche Williche

Mapuche es comprendido en idioma mapuzungun como gente de y con la tierra. En Chile, el pueblo
Mapuche se encuentra disperso: el 70% vive fuera del territorio ancestral y la mitad vive en comunas del
Gran Santiago hace ya varias generaciones. Del resto, la mitad vive en ciudades desde Valparaiso a Chiloé.
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Solo un 25% permanece en sectores rurales de las Regiones del Bio Bio, Araucania, Los Rios y Los Lagos. De
acuerdo al ultimo Censo (2017), las personas que se declararon como integrantes del pueblo Mapuche son
1.745.147, representando el 9,9 por ciento del total de personas en Chile y el territorio ancestral Wallmapu,

(16.634.603).2

La ocupacién del territorio mapuche a fines del siglo XIX por parte del estado chileno y argentino y la deportacién de la
poblacion sobreviviente en reservas indigenas, conlleva una situacién social marcada por el dolor y el sufrimiento, producto
de la violencia generada por la guerra y la derrota (Calbucura 2016, en linea).

Este pueblo recuerda vivida la masacre del colonialismo espanol-chileno y actualmente resiste a la
colonialidad presente en diversas formas. A pesar de toda la asimilacién, mantiene la lucha hacia el Estado
chileno en la demanda por tierras ancestrales usurpadas, contra empresas madereras que han deforestado
la zona, secado y/o contaminado las aguas de napas subterrneas, rios, lagos y mares; contra empresas
mineras, acuicolas e hidroeléctricas. Algunos/as mapuche han tenido que migrar a las ciudades ¢ insertarse
en un sistema educacional que impone la lengua espafola, otros son perseguidos y asesinados por resistir
abiertamente a empresas transnacionales; la gran mayoria se disputa la etiqueta mediatica de 'terroristas’
y 'conflictivos’, similar razén por la que se les persigue con la Ley chilena Antiterrorista (N°18.314), hoy
de aplicacién mapuche, y antes de exclusividad para quienes se oponian a la dictadura militar de Augusto
Pinochet. "No sélo a bala se mata: el derecho desigual a la comunicacién permite la propaganda enganosa, la
calumnia, y puede destruir un pueblo al justificar su persecucién...” (Segato: 2013, p. 160).

La autoridad ancestral Juana Cuante, habla de la asimilacién chilena en su comunidad, Pitriuko:

Hoy somos 800 habitantes, y de ésos sélo mi familia somos mapuche mapuche, porque todavia creemos que existe el rio que
tiene nombre, que existe el lago que tiene nombre, que existe esta tierra que tiene nombre y sabemos sus nombres, pero el
resto de la comunidad est4 chilenizada, estd asimilada; la mayoria de los pefiis y lamgien (hermanos y hermanas) que viven
ahi van a cantar a la iglesia evangélica, y los otros a la iglesia catdlica, y los que no van a ninguna iglesia o son de izquierda o de
derecha; pero el conocimiento antiguo, nuestro orden se fue perdiendo. Mi comunidad es una de las més asimiladas dentro
del territorio, pero todavia nos queda la ceremonia que nos permite tener la fuerza y el concomimiento; porque se perdié
todo lo otro y estamos al rescate de eso, estamos aprendiendo y descubriendo por medio de peiimas (suefios) y sanaciones.
Nos asimilaron, nos entregaron el cristo y la bandera, pero no pudieron desordenarnos la ceremonia ~Llellipun (2017).

La resistencia y el saber insurgente de estas/os lideres espirituales, las/os ha llevado a lidiar con la amenaza
constante de extincidn fisica y sociocultural, incluso hoy constituyen una nueva generacién de prisioneros
politicos en Chile.

Para referirnos en especifico a la 'Alianza Territorial Puelwillimapu, a las personas que la
integran, acontinuacién, esbozamos algunos alcances expresados publicamente por la propia organizacién
de El ultimo Censo Nacional de Poblacién y Vivienda de Chile correspondea Abril de 2017,
cuyosresultadosfueronanunciados en diciembre de 2017.comunidades.

La Alianza territorial Puelwillimapu retine a las autoridades ancestrales, Lonko, Machi, Werkén,
Lawentuchefe, Guillatufe, comunidades y dirigentes mapuche williche, quienes ejercen su propia forma de
organizacién, sin divisiones territoriales y representatividades provenientes desde el Estado de Chile. El
territorio que resguardan nace en las altas cumbres del PuelMapu hasta el mar, en el cordén Caulle desde
el Mocho Choshuenco hasta el volcdn Osorno donde nacen los rios Rupumeica, Kaikallén, Hueinahue,
Wenteletfu, Meliptie, Quiman, Correntoso, Coique, Kalkurrupe, Nilahue, Rifinahue, Futangue, los cuales
confluyen en el Lago Maihue, Lago Ranco y Wenuleufu (Rio Bueno) hasta el mar; en definitiva refiere a la
unidn hidrica de territorios y comunidades por tiempos inmemoriales, dando vida ala organizacién territorial
y espiritualidad. Esta organizacién confluye en el apoyo y solidaridad hacia autoridades ancestrales y presos
politicos Mapuche encarcelados por el Estado de Chile, tras defender y recuperar territorios ancestrales,
asi como con todos los pueblos y diferentes procesos de resistencia por el buen vivir. Queda de manifiesto
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asimismo la oposicidn a proyectos extractivistas y destructivos proyectados sobre el territorio mencionado,
por ser un espacio ancestral sagrado williche y vital para el patrimonio natural y desarrollo humano.

Sobre el pueblo Noke Kui

Brasil cuenta con aproximadamente 220 sociedades indigenas. Una de ellas es el pueblo Noke Kui ubicado
en Tierras Indigenas (TI) de Rio Campinas/Katukina (6.726.0619 ha) y TI (Yawanawa/Katukina) de Rio
Gregorio (25.861.5824 ha), localizadas en los municipios de Cruzeiro do Sul (ocho aldeas) y Tarauacd
(cuatro aldeas), en el Estado de Acre. La reclamacion del proceso por TI se inicié en 1960, siendo demarcadas
en 1984 y homologadas en 1993. Segtin la Secretarfa Especial de Salud Indigena (SESAI) y el Sistema
de Informacion de Atencién a la Salud Indigena (SIASI), al 2014 eran 1154 personas. Este pueblo se
autodenomina Noke Kui / Noke K6i que refiere a 'gente verdadera y mansa'. "Nuestra lengua es poderosa
porque se conecta con todo, el 95% de las personas hablan nuestra lengua Noke Vana" (Fernando Rosas
Katukina, Cacique Noke Kui, 2017: comunicacién oral, traduccién propia). Componen varios clanes con sus
propios nombres: Vari Nawa, Kama Nawa, Nai Nawa, Sata Nawa, Wani Nawa y Numa Nawa. Debido a estos
diferentes nombres y clanes, el Estado los denominé Katukina, en referencia a un escarabajo abundante en la
amazonia, cuyos ejemplares se presentan siempre agrupados. Los Noke Kui eran némadas; hoy permanecen
en un territorio dentro del cual contintian moviéndose (Graf: 2017; Martini: 2012).

Recordamos que, en la etapa colonial, el seringalismo (Veras de Sousa: 2017) -industria extractiva de
caucho en el territorio- acarred la mds siniestra alienacién histérica para los pueblos de la Amazonia. En
particular los Noke Kui, tuvieron que arrancar en medio de la selva y pelear silenciosos con puntas de flechas
envenenadas; sin embargo, una mayoria fue esclavizada por un poco de comida, también mujeres y ninos
sufrieron enormes vejimenes en manos de los nuevos patrones.

Hoy el aparente avance tras la devolucién de Territorios Indigenas, acarre un sinfin de técnicas de
subordinacidn estatal. La creacion de la carretera BR-364 que une Rio Branco con Cruzeiro do Sul ultrapasé
el territorio Noke Kui, prometiendo medidas paliativas como entrega de casas, luz eléctrica, agua, derechos
de salud, puestos de trabajos para algunos, entre otros. Las casas generaron gran disputa en un inicio, hoy
muchas de ellas han cambiado de habitantes o incluso se las ve vacias, dado que algunas familias migraron
(retorno al antiguo territorio) hacia Rio Gregdrio en Tarauac, justamente por los conflictos que atrajo la
ruta; el acceso al alcohol principalmente. Con la creacién de puestos de trabajo para algunas personas del
pueblo, se introdujo ademis el sueldo estatal que cambid los habitos alimenticios de las familias, quienes
dejaron de cultivar las chacras y cazar como lo hacian habitualmente y comenzaron a comprar en la ciudad de
Cruzeiro do Sul. Ademis, disminuyd la caza por la disputa con cazadores brasileros que ingresan al territorio
con facilidad, conflicto que ha acarreado ya varias muertes. En materia de salud, también se introdujeron
medicamentos, la promocién de nuevos conceptos de higiene, asi como la atencidn de partos hospitalarios.
"La figura de la tutela, vigente hasta hoy en el Estatuto del Indio, a pesar de su revocacién parcial en el
nuevo texto constitucional, contribuye a reducir a cada persona indigena, en su individualidad, al régimen
ambivalentede subordinacién / proteccion por parte del Estado -de Brasil” (Segato: 2013, p. 142).

Como el pueblo Mapuche, los Noke Kui atin estan insertos en la naturaleza; mantienen una relacién con
ella a pesar de los cambios territoriales y econdmicos que afectan sus vidas. La medicina Uni, coccién de
plantas de poder, chacruna y liana ayahuasca hechas brebaje, era sélo de acceso del romeya, persona a cargo
de rezar y conectar con el mundo espiritual para realizar cura a los enfermos. Hoy es una medicina abierta en
la sociedad Noke Kui, incluyendo a mujeres y jévenes. Uni conecta con serpientes maestras que instruyen,
orientan las sesiones de toma, guian la comprension de las ensofaciones, e impulsan cantos sagrados tnicos
para levantar la medicina, segtin nos explica el romeya Koshti mientras plantamos pifias en su chacra (2017)-
actualmente vive en la tltima aldea de Rio Gregério.

"Es nuestra forma de pelear contra el alcohol, es dificil que si tomas Uni tomes ademds alcohol, un camino
nos vuelve al espiritu natural Noke Kui y el otro no" (Nii, Mauricio Silva Katukina, 2016: comunicacién oral,
traduccion del portugués propia). Asi las practicas ancestrales siguen vinculadas a espacios naturales; a plantas
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y animales principalmente. Destaca a los Noke Kui, el trabajo medicinal de Kambo, una rana que habita la
cuenca del Amazonas, de la cual extraen una medicina lechosa que es introducida en la piel de las personas
a través de pequenas quemaduras circulares, viajando a todo el torrente sanguineo en aproximadamente tres
a cinco minutos, previo la toma de agua en abundancia para luego expulsar todo a través del vémito. Esta
medicina es usada mayoritariamente para fortalecer el sistema inmune, eliminar dolencias estomacales, y
mejorar resultados en jornadas extenuantes de caza. La aplicacién de esta medicina es comun y frecuente, y
no tiene restriccion de edad ni género entre los Noke Kui. Hoy infelizmente el Kambo es también un negocio
internacional para algunos grupos, muchas veces irresponsables y desconectados. En principio dos personas
Noke Kui viajaron ofreciendo esta medicina, primero en Sao Paulo, luego en otras ciudades de Brasil y el
extranjero.

Sin embrago el kambo atn salva vidas en las aldeas, tuve la oportunidad de presenciar el progreso de la
enfermedad y a su vez la cura de una madre y su pequena hija de cuatro afos, quienes se aplicaron Kambo para
eliminar dolencias estomacales de gravedad producidas por el agua sin tratar que se bebe a diario al interior
de Rio Gregdrio. Permaneci6 el canto al anfibio para atraerlo y pedir permiso en la extraccion cuidadosa del
veneno lechoso, el proceso incluyd la liberacion del animal, que luego fue invocado en la sesién de cura con
un canto especial.

LA MIRADA METODOLOGICA

Ciertas retdricas académicas proclaman sus instancias metodoldgicas acerca del quehacer investigativo
como neutral y libre de subjetividad, amparadas en la asimilaciéon de marcos tedricos o herramientas
metodoldgicas, a partir de las cuales cercan, rigidizan y legitiman la valoracion del saber. Estos instrumentos
candnicos del positivismo promueven y gestionan el 'racismo epistémico’ segiin ordenan las pautas de la
economia capitalista, impidiendo la posibilidad de experienciar el ‘abrazar del comunicar’, en referencia a la
posibilidad de darnos cuenta de darnos cuenta que podemos expandirnos al darnos cuenta de darnos cuenta
de la generacién de nuestro cosmoexistir como seres vivos y humanos. Sobre esta relacion, también como
generadores de nuestro cosmoexistir en el ejercicio de darnos cuenta de darnos cuenta del hacer comunicativo
mientras convivimos y generamos dicho cosmoexistir.

Expansion de conciencia seria la idea precisa de Maturana y Dévila, ante "la dindmica relacional que nos
orienta a vernos, a ver dénde estamos y a ver lo que estamos haciendo, de modo que podemos escoger el
camino que queremos seguir en el presente cambiante continuo en que ocurre nuestro vivir" (2015: 341).

Hablaremos de comunicacién etnogréfica, reconociéndola como puerta hacia el encuentro y conocer en
el convivir -de respeto compartido- mientras convivimos el propio encuentro y conocer. La aproximacion
en torno a la comprensién de saberes insurgentes -para cosmoexistir y su posibilidad de emancipar
la colonialidad- plantea necesariamente un cardcter reflexivo, comunicativo y dialdgico; desde el cual
procuramos ademds unaconversaciéon con actores locales de los pueblos ancestrales Mapuche Williche y
Noke Kui, en un intento por acercarnos a esos mundos de vida, dejando a su vez que la misma nos hable
con toda fuerza, buscando no tanto explicar sino sobre todo comprender. La conversacién en si, se apoya
en una propuesta de comunicacién método-etnografica afectada, también con referencias al proceso de
trabajo de Patricio Guerrero sobre diferencia y pluralidad (2002a; 2002b), partiendo inicialmente por
macro dimensiones de espacio, tiempo y significado que emergen en la propia conversacién en torno a los
saberes insurgentes. También referenciamos las reflexiones dadas por Maturana y Davida en el 'Arbol del
Vivir' (2015), las cuales orientan a vernos en el presente continuo en que vivimos. La indagacion en si como
medio de aproximacidn, acoge la propuesta de 'afectacién’ en el campo de trabajo -Ftre Affecté-dela etndloga
tunecina Jeanne Favret-Saada (2005; 2013).

Cabe mencionar que la propuesta de "ser afectado” no implica la reduccién del vinculo de relacién a la
empatia, sino a la afectacién personal histéricamente negada u omitida. Tampoco refiere necesariamente a la
identificacidon con el punto de vista en cuestion, nies la puerta para utilizar el trabajo de campo en provecho de
la excitacién narcisista de quien observa que distingue lo que distingue al observar. El caracter dialdgico de la
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propuesta de comunicacién método-etnografica afectada, asume una mirada insurgente-reflexiva (Guerrero:
2010, 2012, 2016) acerca del saber en relacién a la gestion del cosmoexistir, en una doble o triple lectura
sobre el proceso de investigacion sostenida.

REFLEXION DE LA REFLEXION

La humanidad y el cosmos no estan ontolégicamente separados. Se ha impuesto que la funcién del
conocimiento "ya no tiene como fin tltimo la comprensién de las “conexiones ocultas” entre todas las cosas,
sino la descomposicion de la realidad en fragmentos con el fin de dominarla (Castro-Gémez: 2007, p. 82).

La fragmentacién del conocimiento de lo humano impide el didlogo de saberes, secciona las memorias
histéricas, desconecta y omite la fuerza vital de la existencia y su espiritualidad.

Es imposible concebir la unidad compleja de lo humano por medio del pensamiento disyuntivo que concibe nuestra
humanidad de manera insular por fuera del cosmos que lo rodea, de la materia fisica y del espiritu del cual estamos
constituidos, ni tampoco por medio del pensamiento reductor que reduce la unidad humana a un sustrato puramente
bioanatémico (Morin: 2007, p. 48).

La decolonialidad cosmoldgica por medio de los saberes insurgentes apela a movilizar las energias internas
hacia a la accién en la lucha por un nuevo horizonte histérico, que comprenda la continuidad de la
complejidad humana y su orden natural. Para ello, también es esencial decolonizar el conocimiento y las
instituciones que lo gestionan.

La tesis a la que adhiere este articulo "no resultard para nada atractiva a los herederos del positivismo
ypuede resultar molesta en la academia” (Patricio Guerrero: 2018). Sin embargo y tras la lucha colectiva
que transcurre en Chile desde el 18 de octubre de 2019, y la lucha global que brota en toda Abya-Yala, nos
sentimos acompanados y profundamente agradecidos. Cosmoexistir es un derecho natural de los pueblos que
ni las instituciones productoras de conocimiento, ni los Estados y mucho menos el mercado internacional
mandante podr4 arrebatar.

Cuidar de ellos es central inclusive porque, a pesar de nuestras agresiones constantes en el curso de estos quinientos afos,
esos pueblos no solamente sobrevivieron mediante sus propias estrategias y logicas internas, sino también porque es posible
imaginar que nos superarn en esa capacidad de sobrevivencia (Segato: 2103, p. 167).

Los pueblos cosmoexisten gracias al propio orden natural que los constituye, alli radica el legitimo derecho
ala diferencia, a la autonomia y proteccién de los saberes.
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