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La ideologia del lenguaje.

“nuestros dioses ya no hablan: Dios ha muerto”.
(Certeau, M. 2000:151)

El presente ensayo busca una apertura epistémica para recomprender el trabajo
del didlogo intercultural como alternativa tedrica. Como trataré de mostrar, La gran
mayoria de teorias y metodologias académicas de acercamiento a la diversidad
cultural, surgieron dentro del control geopolitico del conocimiento que organizo
dichos contactos culturales a través de los estudios linglisticos y el analisis de

significaciones!. En este horizonte conceptual, la academia eurocéntrica se lanza

* MT. En Humanidades. Instituto de Investigacion en Ciencias Sociales y Humanidades. Universidad
Auténoma del Estado de Morelos. México.
! Las consecuencias de estos referentes tedricos son de trascendencia imposible de ignorar para el

didlogo intercultural: “los sistemas de clasificacion y representacion permiten que diferentes
tradiciones o fragmentos de tradiciones sean recuperados y reformulados en diferentes contextos
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hacia el control del universo simbdlico y de las significaciones, definiendo con ello,
los referentes semanticos a través de los cuales el contacto con la diversidad cultural
queda configurado segln un orden tedrico predefinido?. Lo importante a subrayar
(y que buscara ser esclarecido en este ensayo), es que, 'el control de las
significaciones “negd la posibilidad de que el contacto entre diversas culturas fuera
una intercomunicaciéon entre sensibilidades y heterogenias dimensiones
interpretativas de la vida. Es por ello que, para hablar del didlogo intercultural como
materia tedrica, es sumamente necesario problematizar el tema de la "colonialidad
de las sensibilidades” (Mignolo y Gomez 2012:14), pues la gran mayoria de
metodologias tedricas de contacto intercultural visto desde la epistemologia
moderna, quedaron reducidas al desciframiento del contenido “inconsciente” de
colectividades analizadas bajo dicho paradigma del control de los significados.
Contrario a lo anterior, comprendemos que la tarea de la teoria intercultural, es
provocar un giro ontolégico entre las diversas dimensiones culturales que se
deconstruyen, o, mejor dicho, se descolonizan al reconocer los elementos
psicosociales, cognitivos y ecoldgicos que influyen en la forma de comprender la
vida y la organizacion social desde la cual se configura los diferentes procesos socio-
territoriales. Mas que descubrir la “inconciencia del lenguaje”, no se trata de “echar
por tierra los mitos, sino precisamente “mitologizar’, dar al mito su lugar

insustituible, reencantar e/ mundo” (Segato 2019:35).

con discursos y luego sean interpretados en los sistemas de poder y dominacion, con consecuencias
materiales reales para los dominados” (Smith, T. 2016:74).

%Es a lo que el socidlogo Bourdieu llama codificacion docta: “El individuo construido, por el contrario,
es definido por un conjunto finito de propiedades explicitamente definidas, que difiere, por un
sistema de diferencias asignables, de los conjuntos de propiedades, construidos segin los mismos
criterios explicitos, que caracterizan a los otros individuos; mas exactamente, marca su referente no
en el espacio ordinario, sino en un espacio construido de diferencias producidas por la definicion
misma del conjunto finito de las variables eficaces. Asi, el Lévi-Strauss construido al que el analisis
cientifico trata y produce, no tiene propiamente hablando el mismo referente que el nombre que
utilizamos todos los dias para designar al autor de Trites Topicos: en un enunciado ordinario, “Lévi-
Strauss” es un significante al que se puede aplicar el universo finito de los predicados” (Bourdieu
2008:36).
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Para definir a que hacemos referencia con el “control de significados”, parece
necesario plantear que, éste se comprende como diversos métodos tedricos de
aproximacion hacia la diversidad cultural, los cuales, llevan implicaciones
epistemoldgicas coloniales muy profundas que sostienen la ontologia
moderna/colonial. En otras palabras, el arquetipo profundo que construye estos
fundamentos metodoldgicos, es el ordenamiento jerarquico del universo social y
ecoldgico creado en diversos procesos de racializacién cimentado en el contraste
filosofico entre la racionalidad ilustrada del eurocentrismo y los pueblos
colonizados?. Dicho imaginario epistémico surgio en la construccion filoséfica donde
“lo racional” se contrasta con la irracionalidad del “estado de naturaleza”
(representado por los pueblos aborigenes y originarios*), se trata del paradigma
dialecto evolucionista occidental que fundamenta la genealogia histérica que da
sentido a “/as diferencias imperiales"(Tlostanova y Mignolo, 2012:51) que a su vez
construyen las relaciones de colonialidad geopoliticas. Sera en dicha relacién
epistemoldgica que se establecieron los margenes estructurales de uso del
conocimiento que dara forma a la base ideoldgica de lo "racional’ como un proyecto

de superioridad europea sobre “el hombre primitivo”.

Spivak deja en claro que, dentro del imaginario del eurocentrismo racionalista, la
expulsion del “hombre primitivo ”origina la base referencial que permite construir
toda la linea de pensamiento que va del racionalismo hasta la llamada

posmodernidad®. Este ‘estado de naturaleza” (Dussel, 2009:346) o el “"hombre

3 Al respecto Hall estos ordenes semanticos: “El discurso racializado esta estructurado por medio de
un conjunto de opciones binarias. Existe la poderosa oposicion entre “civilizacién” (blanca) y
salvajismo (negro). Existe la oposicién entre las caracteristicas bioldgicas u organicas de la raza
“blanca” y “negra”, polarizada hacia sus extremos opuestos: cada una significadora de diferencias
absoluta entre “tipos” o especies humanas” (2010:426).

4 Dira Dussel: El “estado de naturaleza” como solipsismo que hay que negar en un neoestoicismo
para alcanzar la vida racional, civil o politica, procede igualmente de la situacion de “competencia”
en la que se encontraba el burgués en el mercado. (Dussel, 2009: 262)

> Mignolo cita los mismos referentes tedricos como constructores de dicho proceso de racializacion:
por ejemplo, proporcionan una reveladora lectura de lo que esta detras de Kant, sobre “que es la
ilustracion” asi como su teoria de la razon pura y practica sublime. Eso es muestra de un doble
movimiento de las reflexiones tedricas de Kant: por un lado, la organizacién espacial de la gente por
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primitivo” (Spivak, 2010:18) se constituyen como la posibilidad estructural del

conocimiento®y esta presente en todo el paradigma epistemoldgico occidental’. En

I\\ |\\

esencia, el modelo del “primitivo” contenido en el “estado de naturaleza”, sera la
base organica del paradigma occidental que hizo posible al propio Nietzsche dar
origen a las “pulsiones dionisiacas" (Dussel, 2009:262)3y con ello abrir el abanico de
metodologias y marcos epistemoldgicos actuales: el nacimiento del inconsciente y
toda la ciencia del lenguaje, el mismo psicoanalisis hasta las ciencias cognitivas junto
con los diferentes tipos de psicologias y el estructuralismo, todos basados en el
paradigma dialéctico evolutivo con raices eurocéntricas donde lo bioldgico primitivo
es la parte salvaje e inconsciente de este proceso, y, por su parte, la modernidad
cientifica-epistémica la forma consciente, racional o sublime. Lo anterior hace claro
el problema del “estado de naturaleza” o “el hombre primitivo” como el constructo
profundo de la relacién de civilizacidn-modernidad/naturaleza-colonizados (Mignolo,
2001:151) que da sentido al paradigma “homolatra”(Martinez Luna, 2010:27) de lo
humano. El inconsciente estructurado como lenguaje (Zizek, 2008:13) no tiene otro
fundamento que la experimentacion que hizo occidente en pueblos aborigenes y

originarios como “/aboratorios de la ciencia occidental’ (Smith, 2016:100):
Segun Laffey, la palabra “civilizado” como estandar de juicio, se definié mas

con ayuda de Freud y se volvié mas especializada segun las maneras en la cuales
las distintas disciplinas la usaron. Uno de estos usos era el comparativo, el cual

el color de piel, y su localizacion planetaria en los cuatro continentes que Kant desarrollé en sus
conferencias sobre Antropologia desde un punto de vista pragmatico (Mignolo, 2000:63)

6 Hablamos de las bases ideoldgicas de la dialéctica occidental: en Kant se le necesita como

ejemplo de la heteronomia del determinate, para realizar la autonomia de juicio reflexivo, que

otorga libertad a la voluntad racional, en Hegel como prueba del movimiento del espiritu, del

inconsciente a la conciencia; en Marx como lo que confiere normatividad al relato de los modos

de produccion (Spivak, 2010:18)

7 Este paradigma del pensamiento esta presente en toda la filosofia occidentalocéntrica: Descartes,
Locke, Hobbes, Rousseau, Hegel, Marx. Etc. (Dussel, 2009: 363, 364, 368, 380, 382).

8 Dird Dussel que este “estado de naturaleza” es el elemento constitutivo o, a través del cual,
occidente hace referencia a los impulsos no controlados del ser humano, lo plantea fundamentado
en la légica dialéctica que construyen un imaginario epistémico sobre el mismo: anticipandose mas
profundamente a las “pulsiones dionisiacas” de Nietzsche o el “deseo de alteridad” de Lévinas, por
nombrar algunos de sus oponentes é{por qué, no podria darse un instinto solidario natural tan
evidente en todas las especies animales en la sociedad llamadas “primitivas”? (2009:262)
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permitid contrastes entre nifios y salvajes o nifios y mujeres, por ejemplo. Esta
forma de pensar se elaboré alin mas en las justificaciones psicoldgicas de las
distinciones entre los civilizados y los no “civilizados (Smith, 2016:101).

Sera dentro de estas invenciones jerarquicas construidas por el imaginario
dialéctico occidental, que el lenguaje humano queda representado como la
culminacién del proceso bioldgico evolutivo (y por consiguiente, el lenguaje tedrico
y el escrito como la cispide de esta evolucidon?®). De estos principios epistemoldgicos
es que las metodologias antropoldgicas eurocéntricas, trabajan el problema del
didlogo intercultural bajo lo que he definido como la “ideologia del lenguaje”. Se
trata de diversos métodos y marcos tedricos asentados en la invencidn epistémica
que refiere al lenguaje humano como la maxima expresion del proceso evolutivo
bioldgico y social. A la par, las multidimensionalidades de los procesos que
componen las dindmicas culturales y las relaciones ser-espacio, son reducidas a
expresiones linglisticas y terminoldgicas intrinsecas a marcos teoricos dentro de

los cuales “/a lengua sdlo vive para gobernar el habla” (Certeau, 2000:171):

Occidente volvid el lenguaje una carcel normativa y delimitante, borré todo
proceso subsecuente de su composicion, convirtiendo la idea del hablar en una
doctrina de control del pensamiento que desembocé en la estructura escrita, la
lengua mas que un proceso de contacto con el mundo se volvid un proceso que
delimitd el contacto con el mismo (Rivera Cusicanqui, 2015).

Si comprendemos que durante la expansion y el surgimiento de la colonialidad “/a
conceptualizacion del lenguaje y el conocimiento dependia de la mision y el estandar
civilizador” (Mignolo 2000:287) 'La ideologia del lenguaje ” fue organizada como
parte de la clasificacion jerarquica que se origina en el legado que el latin (como

lengua del imperio) entrega a las actuales lenguas hegemodnicas!® (Garcés,

9 Este proceso de “sublimacion del lenguaje” lleva un orden epistemoldgico profundo que se reproduce
en la lecto-escritura convertida en un sistema de produccién masiva de conocimiento. Asi el
conocimiento “ya no es lo que habla, sino lo que se fabrica” (Certeau, 2000:151).

10 Dird al respecto Garcés: Asi, el conocimiento llamado cientifico es visto y valorado como el
conocimiento, y ese conocimiento se vehicula expresivamente mediante ciertas lenguas, todas de
origen europeo (el inglés, el aleman y el francés). Quien quiera hacer ciencia, filosofia, conocimiento,
tiene que apropiarse de tales lenguas para moverse en dicho espacio de poder. Lenguas como el
chino o el bengali, como el quichua, el quechua, el aimara o el shuar, a lo mas sirven para expresar
algo de cultura y literatura. Es decir que el conocimiento del saber institucional que pasa por el Estado
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2007:226) en las que hoy reside el monopolio geopolitico del conocimiento
marcando la divisiébn epistémica entre “aquellos que descifran y los que son

descifrados”.

Lo oral en San Antonio de la Laguna

Lo anterior no trata de negar las implicaciones importantes del lenguaje en la
vida cultural de cada pueblo, sino analizar cdmo se ha construido toda una
ideologia que justifica la forma y el contenido de la teoria referente a la diversidad
cultural. En este caso, es posible crear otros referentes metodoldgicos para
descolonizar el didlogo intercultural en el caso especifico de la tradicion oral, ello
desde el aprendizaje que surge del propio didlogo intercultural con las comunidades
Jhatro del centro de México. La palabra “JAatro” es la composicion de dos palabras:
JAahablar y tro-maiz. Retomar la palabra JAa-tro nos permite otra alternativa
cosmoldgica sobre el lenguaje, pues esta se puede traducir como “el maiz que habla”,
por lo que, hablamos de una relacidn ética interna al lenguaje muy similar a lo que los

intelectuales Siouxs Deloria y Wildcat llaman “ ética ambiental (2001:99)".

Para las comunidades JAatro, la palabra JAa (hablar) es un referente semantico
gue nos aproxima a lo que occidente definid como humanidad, en otras palabras,
el género humano para la cosmologia JAatro, son los "maices que hablan”. Este
marco cosmoldgico, permite reflexionar el referente” humano” como esa parte de
la naturaleza caracterizada por el lenguaje, que no lo vuelve superior o inferior,
sino, por el contrario, una interpretacion que comprende a la “vida de seres
naturales u objetos en la categoria de persond’ (Deloria y Wildcat 2001:95). Lo
anterior se hace presente en drdenes politicos (sistemas de cargos), miticos (los

referentes ciclicos festivos) y juridicos (la nocidon colectiva de comunidad y

y la universidad esta en las tres lenguas hegeménicas de la modernidad; las otras lenguas, en el
mejor de los casos, sirven para la literatura y la expresion cultural de estos pueblos, pero no para
hacer ciencia. El conocimiento de las lenguas subalternas (minorizadas, dirian los sociolinglistas) es
algo que se puede estudiar, pero no es un conocimiento valido para incorporar como conocimiento
paradigmatico del pensar y del vivir (2007:226).
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territorialidad) cotidianos a dicha dimension cultural. Por lo anterior,
comprendemos que el lenguaje esta intrinsecamente internalizado a la forma de
vida junto con la temporalidad y espacialidad en las que se experimentacion el
mundo. Por ello, el problema de la desaparicion de las lenguas originarias!! es
proporcional a la desaparicion de una dimension de vida y de conocimiento donde
el mundo ecoldgico vive y forma parte del nosotros. Desde mi particular punto de
vista, mas importante aun que la desaparicion fonética, es el desvanecimiento de
las relaciones ecoldgicas comunitarias de dicha dimensidn del conocimiento que se
debate entre reproducir la “ colonialiad ecologica” (Escobar, 2010:141) y proteger
su territorialidad como elemento esencial que hace posible la vida. Con lo anterior
quiero decir que las relaciones y valoraciones del mundo ecoldgico dentro de esta
tradicion oral, no significan que el respeto al mundo ecoldgico sea la constante
cotidiana en dichas comunidades, sino que, dichos referentes estan atravesados

por diversas relaciones de poder intrinsecos a esos valores.

Mas bien, y metodoldgicamente hablando, dichas concepciones nos permiten
(como proceso epistemoldgico y productor del conocimiento) transformar la
dimensién de lo que comprendemos por vida. En lengua Jnatro, al igual que en el
inglés, el verbo ser y estar se integran en una palabra "bdbi’ pero a diferencia
del inglés, a la accidn de ser o estar se le agrega vivir, "bibii”es ser, es estar, pero

también vivir: no se esta y no se es “si no se vive”. Contrario al pensamiento

11 El lenguaje Jatro refleja esta dinamica de relaciones de colonialidad: Pese a que el idioma
mazahua es reconocido como lengua nacional en México, con la misma validez que el espanol, el
nimero de hablantes se ha reducido en mas de 12 por ciento en los Ultimos 15 afos. Cifras del
Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informatica (INEGI) sefalan que, en 1990 en la
repUblica mexicana existian 127 mil 826 personas mayores de cinco anos que hablan mazahua, de las
cuales 46 por ciento eran hombres y 54 mujeres, para 2005 la cifra de hablantes se redujo a 111
mil 840. Sin embargo, los datos del INEGI indican que un alto porcentaje de estas personas sélo son
oyentes (INAH, 2008) Si tomamos en cuenta que, segun los datos de Cortés (1986: 39,40) en 1921
existian 27,952, en 1940 35,321, en 1960 85 000 y para 1970 100,000, Se puede comprender el
aumento exponencial de hablantes de lengua Jnatio hasta 1990 cuando comienza la disminucion de
uso linguistico, esto sin tomar en cuenta que las poblaciones han crecido considerablemente. Lo
anterior sera el reflejo del impacto que la violencia de la globalizacion neoliberal implico en la
reproduccion de la identidad de los pueblos originarios.

115



E. Zepeda | Revista Intersticios de la politica y la cultura...16: 109-125

eurocéntrico basado en la idea de ser o estar (desde Descartes a Heidegger),”
nutzgo biibd” (yo estoy, lo mismo que yo vivo) requiere del universo, las plantas,
el monte o de la comunidad para ser y trascender, pues “e/ yo no existe, lo que
se da es el "nosotros” como personalidad global, comunal e historica?”(Martinez
Luna, 2015(B):42). Por ello, para que biibu jense, biibdi hiime, blibdi Xoni-hima (la
existencia del cielo, la existencia de la tierra, la existencia del universo!3) no sélo
necesita estar como ente u objeto (0 en un lenguaje que lo define) sino que
requiere de “la vida” presente en todo el mundo ecoldgico, vida que en esta

tradicion esta conecta al universo!?4, a la XoAi Huma.

La Xori Hiima es la composicion de dos palabras xorii - cabeza, hiima — tierra,
es decir: el universo o la xofi-hiima es la cabeza de la tierra, quien mueve,
transforma y da vida al mismo territorio en una conexidon cosmoldgica con el
universo; el cosmos esta y lo que esta vive. Reordenado el punto de referencia
desde el aporte JAatro, es posible reconocer que no sélo la naturaleza bioldgica es
dindmica, sino que, esta naturaleza del planeta ( 7reeshe nu Xori) esta integrada
al universo en un cambio constante que se refleja en todos los seres y todo el
mundo ecoldgico: el mundo, las plantas, los animales, la tierra, la montafia en una
dinamica cdsmica conectada con todos los seres vivos. Todos conviven bajo la
fuerza que el universo imprime para el cambio. Hablamos de referentes espaciales
lingUisticos que pueden ayudarnos a recomprender las dimensiones existenciales

y epistemoldgicas desde las cuales se expresa el trabajo tedrico.

12 Esto podria ser mas profundizado en los mismos pronombres utilizados en lengua Jfiatro: nutzgo
la primera persona es decir el “yo” esta integrado al plural de nosotros: “nutzgo-ji”.

13 Entre una gran variedad de interpretaciones al respecto, yo retomo la escritura y la relacion de la
palabra desde la gramatica desarrollada por Reyna (2002) que plantea a la Xoni-huma no como el
planeta sino como el universo

4 Lo anterior se hace presente en relaciones festiva rituales, en las temporalidades del trabajo
agrario, en las épocas que marcan los ciclos lunares en las actividades comunitarias, en las plantas
curativas y sus enfermedades dependientes de esta temporalidad y en toda actividad existente en la
comunidad.
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La XoAi-huma se hace presente en la posibilidad de la existencia sobre el planeta.
En otras palabras, la Xo// (la cabeza) no hace referencia Unicamente a lo que esta
arriba (jense), es decir, no hablamos Unicamente del manto de constelaciones, o
del espacio donde se ubica el sol y las nubes, para ello se utiliza la palabra jense
(arriba o cielo) opuesta a la palabra huma (tierra o abajo) con la que hacemos
referencia al lugar donde se ubica la vida. Huma es tierra al mismo tiempo que es
abajo, el abajo como el espacio material donde la XoAi-huma (la dinamica cosmica,
la cabeza) imprime, guia y hace posible la existencia (lo que hoy definimos como

la ley de entropia.)

Con lo anterior quiero hacer referencia a que (metodoldgicamente) no se trata
de crear sujetos poéticos sin problemas de violencia , género o que viven en una
integridad ecoldgica aislada de la dinamica extractivista neoliberal, sino, que, se
trata de la manera en que estos otros paradigmas existenciales pueden irrumpir y
construir alternativas decoloniales y transformaciones sensitivas sobre la vida, a la
par que generan nuevas reflexiones politicas epistemoldgicas que alimenten la
propia descolonizacion de las poblaciones que encuentran en sus referentes
culturales despreciados, las fuentes filosoficas para enfrentar el sometimiento y la
colonialidad que gobierna la vida social. La gran mayoria de las comunidades
JAatro, viven bajo una dinamica de resistencia al mismo tiempo que bajo una
relacién de sometimiento ontoldgico que histéricamente ha marcado su existencia
cultural. Es decir, su diferencia cultural no exime dichas comunidades de problemas
ecologicos o de la reproduccion de los patrones de consumo promovidos por el
neoliberalismo, pero, desde el didlogo intercultural, estos paradigmas constitutivos
a su cosmovision ayudan a un proceso de descolonizacién de las percepciones

sobre el mundo como métodos transgresores de la ideologia moderna/colonial.
La transgresion oral

Hablamos que, las dimensiones simbdlicas de las diferentes formas culturales,
pueden ser abordadas como método para encontrar nuevos panoramas de

comprension frente a la ideologia moderna/colonial que se proyecta como
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totalidad. Entre los relatos la comunidad jAatro de San Antonio de la Laguna, la
gran mayoria expresan la existencia de ordenes internos, tradiciones y dinamicas
propias enfrentadas a problematicas que parecen venir de lo exterior. La tradicidn
oral expresa relaciones colectivas-ecoldgicas sobre lo que es valorado como
proyecto de vida: la relacion armonica de la colectividad y su territorialidad, la
salud y “la reproduccién de la vida” (Romero, 2012:238). Dentro de estas
relaciones, el relato también configura sistemas semidticos de resistencia que
comunican valores éticos presentes en asambleas, en sistemas de cargos o en
problemas comunitarios. Asi, la tradicién oral comunica un sistema de valores
colectivos que se manifiestan en la defensa y lucha por la reproduccién de la vida

comunitaria.

Con lo anterior no hacemos referencia a que las relaciones armonicas con la
naturaleza, la colectividad, la salud y la reproduccion de la vida, sea la vida cotidiana
de dicha comunidad, y que los habitantes de estas comunidades representen la
panacea utdpica de equilibrio ecoldgico. Por el contrario, la tradicion oral (en muchos
Casos) se organiza como una critica que pareciera un remordimiento por la
aceptacion de la dindmica violenta y economicista de la modernidad por lo
miembros de la propia comunidad. Lo oral manifiesta las aspiraciones sociales y
las bases miticas de un proyecto civilizatorio atravesado por diversos procesos
hegemdnicos y de poder que lo truncan (y en muchos casos) o lo sustituyen.
Hablamos de un proceso 'hermenéutico colectivo” que permite la trascendencia
histdrica y espacial de sensaciones, emociones y referentes semioticos y cognitivos

que emergen de lo que llamaremos “cultura profunda”:

-Mi abuela me platicaba:

-Nosotros enterrabamos el dinero, quitabamos el cuero a una vaca o un toro, le
poniamos una jarrita de oro y lo enterrdbamos, teniamos dinero, pero no
teniamos nada.

-y ¢Por qué no lo gastaban? - le pregunte.

-Porque el dinero te pedira un familiar, al que mas quieres, esta el mal en el
dinero, por eso un dia ustedes tendran todo, pero dejaran de estar juntos
(Ernesto Pefia Gonzalez)
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Desde el psicoanalisis y el estructuralismo, el mito o la tradicion oral pueden
ser analizados como redes relacionadas dentro de la coherencia logica que dan
sentido al relato oral, es decir, “significante sobre significado” (Balmés, F.
1999:61). Estas perspectivas analiticas tienen como base tedrica el andlisis de
relaciones erdticas domésticas muy intimas e integrales a la formacién del sujeto
(el falocentrismo). Desde esta perspectiva, el sujeto al integrarse a las
relaciones cotidianas es coartado y violentado por el sometimiento al orden social
que crea el deseo, deseo que a su vez organiza el ingreso al mundo simbdlico
(Butler J. 2006:289). Esta violencia podemos ubicarla en lo que Grosfoguel R.
define como la “zona del ser” (2012:94), aqui, la violencia que construye el yo,

es producto del deseo no satisfecho interno a las relaciones erdticas y cotidianas.

Sin embargo, la sociogenia propuesta por Fandn (2009:45) abre un abanico de
opciones para recomprender estos procesos. Para Fanén (Maldonado, 2005:170),
la violencia colonial es totalmente distinta a la violencia o castracion psiquica que
sujeta al individuo, lo que también es diferente a la biopolitica desarrollada por las
fuerzas del Estado. Para él, la violencia bajo la linea del “no ser” es directa sobre
su cuerpo y espacio del colonizado. Esta violencia histérica es latente en genocidios,
en esclavitud, en racismo, en hambre y en la explotacion de quienes no alcanza los
“beneficios de la biopolitica”. En este sentido, la forclusion como esencia
“problematica de la psiquica del ser” es cuestionable o totalmente distinta (Segato,
2013:200) a las propuestas por occidente y, por lo tanto, debemos teorizar el
"acatamiento de la modernidad colonial como sintoma” (Segato, 2013:202). A ello
hago referencia cuando planteo como punta de analisis tedrica de la tradicién oral,
el concepto de 'cultura profunda ” se trata de analizar la manera en que el marco de
relaciones hegemonicas e histdricas penetran en la interpretacién y semantica

lingliistica del relato oral.

A diferencia del “sub o inconsciente o colectivo”, la “cultura profunda” no puede
retomar la forclusion o la castracién desde una violencia universal que occidente

ha promovido como Unica, sino por las diversas violencias vividas y experimentadas
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en el cuerpo social y fisico de los pueblos y las comunidades. Por el contrario, la
violencia de la colonialidad que irrumpe en la dinamica histérica de la gran
diversidad de pueblos, se ejerce precisamente por la existencia histérica de un “yo”
no sometido al significante occidental; es decir, que el relato oral expresa la
violencia experimentada precisamente por la persistencia de otros patrones de
desarrollo y comportamiento no occidentalocéntricos ni falocéntricos (lo que no
excluye a las diversas culturas de otras formas de violencia, sujecion o problemas
de genero dentro del ambito cotidiano). Lo anterior, puede ser ejemplificado en el
caso de la comunidad jAatro de San Antonio, en el cual, descubrimos como la cultura
profunda se hace presente en la organizacion de un relato oral enfrentado a un

proyecto que histéricamente pareciera ajeno:

-Ya lo habian dicho los abuelos: Llegara el dia en que todo va a cambiar: las
mujeres usaran unos vestidos brillantes, toda la gente tendra dinero y no les
hara falta nada. Les regalaran dinero, vestiran ropas caras, y tendran casas
grandes, pero todo eso se los estara dando el mal para que dejen de estar
juntos. Eso me lo dijo mi abuela hace muchos afios, y hoy todo eso se esta
cumpliendo: nos dan oportunidades, casi todos tenemos buenas casas y casi
todos tienen dinero, pero el pueblo esta bien dividido (Don Cristébal Gonzalez).

La transgresidon surge desde una “cultura profunda” comprendida como los
referentes que historicamente han marcado el sentido existencial de la comunidad
en San Antonio. Asi la forclusion de la violencia desplegada por las relaciones
modernidad/colonialidad en San Antonio, tendra que ver (mas que con el deseo
nacido de la relacion falica) con el control territorial frente al poder histérico que
transforma el mundo ecoldgico en objeto. El relato oral articula un relato contra-
hegemonico en un lenguaje contra-objetivo que en una 'hermenéutica colectiva”
tiene significados emocionales, ldgicos, sensitivos y colectivos en la vida vy
participacion comunitaria. Junto a esta narracion, las multiples formas de relatos
orales en San Antonio relacionados a los suefios, las animas (muertos), el agua o
el territorio, llevan implicita la relacion mitica donde la ecologia toma voz y se
comunica haciendo un llamado desde los valores que guian el camino social

violentado.
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A este proceso presente en la tradicién oral nos referimos cuando hablamos de
“transgresion como metodologia tedrica decolonial”. Con lo anterior, no hacemos
referencia a que todo el universo semiotico o el imaginario social contenido en el
relato oral, sea un ejercicio de transgresion (concepto que haré mas claro
posteriormente) sino, a que, la transgresidon como metodologia de didlogo
intercultural decolonial, se enfoca en rescatar la manera en que la tradicion oral
de los pueblos subalternos enfrentan la temporalidad y espacialidad que irrumpe
como totalidad (la modernidad) negando la existencia del proyecto propio de la

comunidad:

En el agua existe una vibora enorme (/menyehe), como una anaconda, la han
visto muchos. Ella vive en todo el tra-reje (el agua grande) y su trabajo es cuidar
el agua. Por eso dicen que cuando maten a esa vibora el agua se va a terminar,
ella protege el agua (Antonia Pena Gonzalez'®)

No planteo el problema de la transgresién como un elemento intrinseco al relato
oral, sino como una metodologia decolonial que rescata desde la semantica del
relato oral, la apertura a otras posibilidades del pensar que ayudan a la insurgencia
epistémica y del conocimiento. Tampoco significa que se utilice el relato oral para
hacer una invencion interpretativa del mismo, sino que, en primer lugar,
reconocemos al relato oral atravesado por diversos procesos de poder que
histéricamente han marcado a la comunidad, en tal caso, la transgresion se enfoca
a reconocer la manera en que dichos procesos son organizados oralmente por las
comunidades que han experimentado esas relaciones. En segundo Lugar,
reconocemos que el didlogo intercultural es un proceso de “desencubrimiento” de
nosotros mismos, es decir, de cdmo la experiencia y la convivencia intercultural nos
hace descubrir nuestras propias mitologias, en este caso, la transgresiéon apunta a
la manera en que el relato oral atraviesa las verdades que nos construyen. En la

anterior narracion se hace explicita la critica a la destruccién de la naturaleza y el

15 Las relaciones con el agua y este tipo de relatos orales son muy comunes en la cultura Jiatro y
representan una constate muy comun: Ményehe también se le conoce con el nombre de “la sirena”
0 como “como espanto de agua” (Oehmichen 2002:137).
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mundo ecoldgico. Es por ello que podemos comprender parte de la naturaleza del
relato oral como un sistema de conocimiento que transgrede y critica al proyecto
civilizatorio neocolonial que influye de manera profunda a toda la diversidad
cultural.
A partir de la conquista y la influencia del cristianismo en el proceso de
evangelizacion, los pueblos originarios han adoptado esas tradiciones como una
manera de resistencia cultural para que persista el sentido, la funcién y la

espiritualidad de los relatos prehispanicos en la  tradicién oral (Alvarez G.
2011:66).

Esta “hermenéutica colectiva “sera un aporte imprescindible para proponer otras
fronteras epistemoldgicas. Ella permite “transgredir” los tiempos y espacios de la
modernidad y nos permite comprenderla a ella misma como un mito: el mito
derivado del racionalismo y la verdad objetiva (o subjetiva) que han hecho de la
modernidad/colonialidad una realidad totalizada como ideologia hegeménica. La
metodologia utilizada para aprender de los mitos en todo caso, es a través de
transgredir los mitos espaciales y temporales de la modernidad (Hegel), la razon

verdadera (Kant) y la idea de humanidad misma (ilustracién):

En este sentido, la historia oral india es un espacio privilegiado para descubrir
las percepciones profundas sobe el orden colonial, y la requisitoria moral que de
ellas emana: a pesar de cambios de gobierno, de los mecanismos diversos de
dominacién y neutralizacién, se descubren constantes historicas de larga
duracion (Rivera Cusicanqui, 1987:9).

La trasgresion en el caso de San Antonio nos permite revalorar las relaciones
ecoldgicas y humanas, ya que en él queda contenido un horizonte interpretativo en
el cual la vida colectiva y ecoldgica estan integradas como parte del cosmos vivencial
de San Antonio. Lo anterior se hace presente a través de un relato oral donde el
planeta y quienes lo componen estan vivos, hablan y se comunica con lo humano.
Por ello la 'tultura profunda” de dicha comunidad jAatro, estd marcada por una
perspectiva de vida en la cual el espacio y los objetos viven, sienten y experimentan
la ruptura de la integridad colectiva-ecologia. Es decir, es justamente por la

dicotomia entre la modernidad y el rompimiento armdnico de la comunidad que
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tienen sentido y forma los relatos. Vemos que el deseo como proyecto politico surge

cuando se han roto el proyecto socio-territorial aspirado por la propia comunidad.

De esta manera, abordamos la tradicién oral como un medio de transgresion.
No buscamos el control de sus significaciones, sino, cdmo esta otra frontera
interpretativa de la vida permite recomprender la dimensidn sobre la que se
desarrolla el conocimiento. Lo que tratamos aqui, es abrir la posibilidad a otras
dimensiones de vida y no violentar el sentido de los relatos orales a través de
descifrar su contenido. Mas bien, nos apoyamos en su contenido para repensar
nuestras fronteras epistemoldgicas mas que hacer una traduccion tedrica valida?e.
Buscamos aprender de dicha dimension cosmoldgica como posibilidad articuladora
de otras formas epistémicas y descolonizantes de las relaciones
modernas/coloniales. Con lo anterior quiero dejar en claro que, la transgresion no
es Unicamente un método tedrico, sino un método dialdgico a través del cual, la
metafora interna al relato oral permite recomprender la existencia y dimensionar la

vida hacia un proceso de liberacion.
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