Lniversitat
wien

MASTERARBEIT | MASTER'S THESIS

Titel | Title

LA PERFORMATIVIDAD COLECTIVA. UN APORTE A LAS METODOLOGIAS
DECOLONIALES REBELDES

verfasst von | submitted by

Juan Martin Gonzalez Sandoval BA

angestrebter akademischer Grad | in partial fulfilment of the requirements for the degree of

Master of Arts (MA)

Wien | Vienna, 2025

Studienkennzahl It. Studienblatt | UA 066 810
Degree programme code as it appears on the
student record sheet:

Studienrichtung lt. Studienblatt | Degree Masterstudium Kultur- und Sozialanthropologie
programme as it appears on the student
record sheet:

Betreut von | Supervisor: Dr. Patricia Zuckerhut Privatdoz.
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Resumen

Este texto invita a pensar en la necesidad urgente de implementar metodologias
decoloniales rebeldes en la practica antropoldgica que desafien los marcos coloniales
tradicionales. A través de un anélisis tedrico y metodoldgico este trabajo expone la
performatividad colectiva como alternativa epistemoldgica para una practica
etnografica verdaderamente decolonial. Las metodologias antropolégicas tradicionales
siguen perpetuando estructuras coloniales que limitan las formas de produccién de
conocimiento, existencia y experiencia académica. La performatividad colectiva como
metodologia decolonial integra xl cuerpx como centro de produccién de conocimiento,
establece procesos horizontales de investigacidn-accion participativa, y transforma
espacios publicos en campos de investigacién etnografica. Esta propuesta se
fundamenta en conceptos como hablando como Caliban (Espinosa-Mifioso 2006; 2018)
y opacité (Glissant 1997), las autoetnografias (Ellis et al. 2010; Adams et al. 2015), los
testimonios (Delgado-Bernal et al. 2012) y la investigacién accién participativa (I1AP) y lo

sentipensante (Fals Borda 1997; 2002).

El performance colectivo, ejemplificado en el trabajo de futurieras, genera procesos de
autopoiesis que producen conocimiento situado a través de la interaccién corporal
entre performantxs y espectadorxs, integrando elementos multisensoriales vy
multiespecies. Asi mismo, esta metodologia invita a la sanacién personal y colectiva
como parte fundamental de procesos de empoderamiento ante las experiencias
coloniales. Esto resulta en etnografias performaticas como método innovador de trabajo
de campo. La performatividad colectiva constituye una metodologia rebelde esencial
para descolonizar la antropologia, democratizar la investigacion, y legitimar xl cuerpx,

mente y emociones como fuentes cientificas validas.

Zusammenfassung

Dieser Text ladt dazu ein, Uber die dringende Notwendigkeit nachzudenken, rebellische
dekoloniale Methodologien in der anthropologischen Praxis zu implementieren, die

traditionelle koloniale Rahmen herausfordern. Durch eine theoretische und



methodologische Analyse stellt diese Arbeit die kollektive Performativitat als
epistemologische Alternative flr eine wahrhaft dekoloniale ethnographische Praxis dar.
Traditionelle anthropologische Methodologien perpetuieren weiterhin koloniale
Strukturen, die die Formen der Wissensproduktion, Existenz und akademischen
Erfahrung einschranken. Die kollektive Performativitat als dekoloniale Methodologie
integriert den*die Kérper*in als Zentrum der Wissensproduktion, etabliert horizontale
Prozesse der partizipativen Aktionsforschung und transformiert 6ffentliche Raume in
ethnographische Forschungsfelder. Dieser Vorschlag basiert auf Konzepten
wie hablando como Caliban (Espinosa-Minoso 2006; 2018) und opacité (Glissant 1997),
den Autoethnographien (Ellis et al. 2010; Adams et al. 2015), den testimonios (Delgado-
Bernal et al. 2012) und der investigacion accién participativa (IAP) sowie

dem sentipensante (Fals Borda 1997; 2002).

Die kollektive Performance, exemplifiziert in der Arbeit von futufieras,
erzeugt Autopoiesis-Prozesse, die situiertes Wissen durch die kérperliche Interaktion
zwischen performantxs und espectadorxs produzieren und dabei multisensorielle und
multispecies Elemente integrieren. Ebenso ladt diese Methodologie zur personlichen
und kollektiven Heilung als grundlegender Teil von Ermachtigungsprozessen angesichts
kolonialer Erfahrungen ein. Dies resultiert in etnografias performaticas als innovative
Methode der Feldarbeit. Die kollektive Performativitat stellt eine wesentliche rebellische
Methodologie dar, um die Anthropologie zu dekolonisieren, die Forschung zu
demokratisieren und den*die Kérper*in, Geist und Emotionen als gultige

wissenschaftliche Quellen zu legitimieren.

Abstract

This text invites us to think about the urgent need to implement rebel decolonial
methodologies in anthropological practice that challenge traditional colonial
frameworks. Through theoretical and methodological analysis, this work presents
collective performativity as an epistemological alternative for truly decolonial

ethnographic practice. Traditional anthropological methodologies continue to



perpetuate colonial structures that limit forms of knowledge production, existence, and
academic experience. Collective performativity as a decolonial methodology integrates
the cuerpx as the center of knowledge production, establishes horizontal processes of
participatory action research, and transforms public spaces into ethnographic research
fields. This proposalis grounded in concepts such as hablando como Caliban (Espinosa-
Minoso 2006; 2018) and opacité (Glissant 1997), autoethnographies (Ellis et al. 2010;
Adams et al. 2015), testimonios (Delgado-Bernal et al. 2012), and investigacién accion

participativa (IAP) and sentipensante (Fals Borda 1997; 2002).

Collective performance, exemplified in the work of futurieras,
generates autopoiesis processes that produce situated knowledge through bodily
interaction between performantxs and espectadorxs, integrating multisensorial and
multispecies elements. Likewise, this methodology invites to personal and collective
healing as a fundamental part of empowerment processes in the face of colonial
experiences. This results in etnografias performaticas as an innovative method of
fieldwork. Collective performativity constitutes an essential rebel methodology for
decolonizing anthropology, democratizing research, and legitimizing the cuerpx, mind,

and emotions as valid scientific sources.



Prefacio

Empezar a escribir este texto ha costado no solamente mas tiempo del que tenia
primeramente pensado para él, sino también diversas dificultades emocionales y
algunas contradicciones en mi mismo ser. Definir qué quiero escribir, como lo quiero
escribiry qué pretendo transmitir son cuestiones que han estado muy presentes en todo
este proceso, pero ala misma vez han estado en constante dindmica de cambio, ajustes
y rebeldia. Si, asi es. Los intereses de este texto y su funcidon han pasado por grandes
transformaciones y adaptaciones a mis necesidades propias y de la misma academia,
pues resulta como un juego infinito que toma energias interminables para finalmente
encontrar una salida definitiva a una victoria que el futuro lo determinara. ;Sera
solamente una produccidn literaria de paginas y paginas sin algun sentido? Y si es lo
contrario, ;quién lo leera? ;A quién le interesa leer sobre pensamientos de un estudiante
de antropologia en Viena que nada en contra de la marea buscando respuestas a
metodologias de investigacion que neutralicen los poderes coloniales de la

antropologia?

Estas mismas preguntas han requerido de una energia fisica inmensa; algo que no
siempre estaba y he estado dispuesto durante estos afios. Sean cual sean sus motivos.
Pero a la misma vez, requiere de una energia emocional que se debe producir y
reproducir; como en un circulo donde la entrada es la misma salida. Es entonces crear
un texto que no solamente indique los parametros de una academia conservadora, pues
es dentro de estos Rahmenbedingungen que me toca escribir, pero a la misma vez
buscar salidas de resistencia para la misma, pero sobre todo para mi mismo satisfacer
emocional y a la vez académico. Por suerte en la lectura y la practica de exploracion he
cruzado personas € ideas que me han impulsado a seguir estos intereses propios, aun
con la certeza de que no sera facil tener un resultado que se acomode cien por ciento a
las expectativas de la antropologia y su historia. Esas personas e ideas me han sacado
de la comodidad cientifica literaria a la que estamos acostumbradxs en la antropologia.
Y a la misma vez nos ponen en la mirada de todxs; nos hacen vulnerables hasta mas no
poder adentro y afuera de la academia. La definicién exacta de lo que es, es un reto que

precisa de descifrary mas aun de realizar.
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1.Introduccion

1.1. Contexto actual en la antropologia

Ya han pasado mas de 30 anos de que Lila Abu-Lughod escribié “Writing against
Culture” (1991) en donde se plantea una critica a la narrativa dominante occidental
sobre su perspectiva sobre el resto del mundo. Como para Abu-Lughod (1991), ha sido
también para una antropologia actual en (re)construccion de interés no solamente
mostrar el pasado histérico colonial de su academia, sino también permitir la
representacion propia por aquellxs gue han sido histéricamente el objeto de estudio. En
tanto, no se trata de hablar por estos otrxs, sino (re)establecer caminos desde adentro,

posibilitar contar otras historias en términos propios.

Para Abu-Lughod (1991) poder entender procesos culturales y sociales, se deben
plantear la localidad y extra-localidad en dimensiones a largo plazo. Eso quiere decir que
hay constantes cambios temporales y locales sobre los denominados sujetos, y asi
sobre su entendimiento, y finalmente sobre la antropologia. Sin embargo, la antropologia
tradicional ha olvidado en su hacer cémo el uso del poder del lenguaje y la
homogenizacion contribuyen a las estructuras coloniales y reproducen historicidades de
dominacion, desigualdad y robo. Autores clasicos de la antropologia como Margaret
Mead proponian como en “Coming of Age in Samoa” (2001) el trabajo etnografico como
un “written about them, but not for them.” (Mead 2001: XXVII), es decir una escritura
sobre ellxs y no para ellxs. Esto permite pensar automaticamente codmo las personas en
el campo se tornan objetos de la antropologia y no sujetos en accién. Es asi como Ixs
nuevxs antropdlogxs se deben encargar en sus escrituras introducir un lenguaje sobre el
dia a dia que permita romper y deconstruir a la otredad o othering (Abu-Lughod 1991:
151). Se deben hacer cargo de codmo el discurso sobre el lenguaje académico, objetivoy
profesional materializa y reafirma las estructuras jerarquicas y abren asi mismo una
divisidn entre Ixs antropoélogxs y las personas sobre las que se han escrito. Paralelamente
la antropologia recae comunmente en homogenizar la cultura, olvidando las

caracteristicas particulares y por lo tanto las diferencias (Abu-Lughod 1991: 153). Esto



implica ignorar o sobre-interpretar los intereses, las circunstancias y los conflictos

posibles.

En ese orden de ideas, Abu Lughod (1991) plantea que a través de ethnographies
ofthe particular o las etnografias de lo particular se pueden alentary fortalecer discursos
que estén basados en entrelazar las diferentes perspectivas de vida y hacer énfasis en
un humanismo tactico, que finalmente contribuya a posicionarnos en el campo y
reflexionar sobre las propias limitaciones del trabajo antropolégico. Es asi como a través
de reconocer la particularidad y las limitaciones de lo que la antropologia busca
entender, se pueden seguir creando debates que no olviden problemas sociales y por

consecuente discursos y estrategias que buscan soluciones (Abu-Lughod 1991: 160).

34 anos después de la tesis de Abu Lughod (1991) en busca de un nuevo
entendimiento del hacer antropolédgico, ese interés en ahondar y crear mas
pensamientos, visiones y practicas no ha cambiado, por el contrario, se ha extendido y
es tanto el camino, como la finalidad de este trabajo. Las discusiones académicas sobre
la representacion colonial sobre esos denominados otrxs tienen ya una larga trayectoria
tedrica en los estudios poscoloniales (Fanon 1952, Said 1978, Spivak 1988, Mignolo
1995). Estos han abierto al igual que Abu Lughod (1991) la puerta a repensar las
posiciones en el campo de estudio, las dicotomias entre sujeto y objeto, los problemas
sobre la representacion del otrx, y mas aun sobre el entendimiento de la denominada
cultura y por consiguiente la forma de producir conocimiento en antropologia. En este
sentido y manteniendo la critica anteriormente mencionada sobre la escritura contra la
cultura, la antropologia actual se (debe) preocupar por buscar mas de esas etnografias
particulares o ethnographies of the particular que discutan paralelamente fendmenos
culturales y sociales tanto a nivel micro y macro, y que den importancia a los contextos
generales y particulares teniendo en cuenta el lenguaje de poder y el peligro de la

homogenizacion (Abu-Lughod 1991:150).
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1.2. Propuesta

En ese hilo de ideas, este trabajo ilumina la necesidad actual de buscar mas
caminos en la antropologia que demuestren un interés sincero en la descolonizacién
académicaen la produccidny por tanto reproduccién epistémica. Si bien el propdsito de
descolonizar la practica antropolégica se ha dispersado en diversos contextos,
espacios, tiempos y aulas, y se han abierto mas miradas a distintos debates y discursos,
siguen persistiendo algunos principios similares de dominacién, desigualdad y robo
epistémico. Asi, construyendo sobre las iniciativas teéricas de Abya Yala sobre la
colonialidad en sus diversos aspectos y posteriormente discutiendo algunas
metodologias decoloniales, que renombrare en metodologias decoloniales rebeldes,
gue invitan a pensar una manera diferente de hacer antropologia como son hablando
como Caliban y opacité (Glissant 1997; Espinosa-Mifoso 2018), las autoetnografias
(Ellis et al. 2010; Adams et al. 2015), los testimonios (Delgado-Bernal et al. 2012) y la
investigacion accidon participativa (IAP) y lo sentipensante (Fals Borda 1997; 2002),
pretendo a través de un caso de estudio discutir la performatividad de forma colectiva
como un nuevo aporte a las metodologias de investigacién en la antropologia. Esta daria
pie a pensar que se pueden buscar formas alternas decoloniales de producir
conocimiento, en donde a través de los pensares, sentires y miradas individuales se
construyen imagenes, mundos y realidades colectivas de liberacion por medio de
practicas artisticas performaticas. Especificamente este caso de estudio recoge el
trabajo colectivo artistico del grupo futuneras. Aligual que como Lila Abu Lughod (1991)
con sus etnografias particulares, pero también Linda Tuhiwai Smith con su decolonizing
metholodogies o metodologias descolonizantes (2012), o Dolores Delgado-Bernal,
Rebeca Burciaga y Judith Flores-Carmona con sus testimonios (2012), finalmente
cualquier trabajo etnografico o a manera general trabajo académico, esta circunscrito en
condiciones politicas y sociales: “... research is not an innocent or distant academic
exercise but an activity that has something at stake and that occurs in a set of political
and social conditions.” (Smith 2012: 5)'. Y por lo tanto (debe) buscar final y

consecuentemente estrategias y discursos que respondan a posibles soluciones. Es a

T«.. la investigacidn no es un ejercicio académico inocente o distante, sino una actividad que tiene algo
en juegoy que se produce en un conjunto de condiciones politicas y sociales.” (Smith 2012: 5)
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través de estas experiencias hacia la representaciéon y el conocimiento colectivo que se
puede hacer cambios sociales en base de la solidaridad (Fals Borda 1997; Delgado-
Bernal et al. 2012). Es por esta misma razén que pasan de ser solamente decoloniales a
metodologias decoloniales rebeldes, pues buscan dentro de los marcos de la
decolonialidad un cambio profundo en el hacer antropoldgico, en tanto se oponen

férreamente a la tradicion académica, tanto adentro como afuera.

La performatividad colectiva como metodologia decolonial rebelde etnografica
seria un aporte a este camino que se debe seguir construyendo. En este sentido, este
texto intenta responder las preguntas del por qué necesita la antropologia nuevas
metodologias decoloniales rebeldes y qué aspectos de la performatividad colectiva
estan reflejados y plasmados en las metodologias descritas. Las correspondientes
respuestas estan estructuradas desde un comienzo abarcando lo tedrico sobre las
colonialidades, posteriormente describiendo las propuestas existentes de las
metodologias decoloniales y finalmente analizando sus particularidades y diferencias
en relacion con la performatividad colectiva en el ejemplo del colectivo futuneras como

una metodologia decolonial rebelde para el trabajo antropolégico.

1.3. Metddica de investigacion

Para tal fin, a continuacién se describen tres métodos de investigacién que

disefian este trabajo.
1.3.1. Analisis literario

Un aspecto indispensable para esta introduccién es abordar la metddica de
trabajo en la que se presentan los argumentos aqui discutidos. Una de estas es sin duda
el aporte del analisis literario. Mucho se ha escrito y teorizado acerca de cémo se
evallian y se interpretan los textos literarios en funciéon de entender sus diferentes
estilos, intenciones, contextos, etc. Siguiendo la corriente postcolonialy feminista, entre
otras de Gayatri Spivak en su “Can the subaltern speak?” (1988), en donde se pregunta
la posibilidad de los llamados subalternos de hablar y contar sus propias historias, es

importante retomar en el marco del discurso que las estructuras coloniales, cualquiera

12



que éstas sean, por género, clase o etnicidad, persisten y delimitan los bordes de las
informaciones que se (los textos) transmiten. Estas estructuras no solamente
determinan la informacién sino por consiguiente la representacion de aquellos
denominados subalternos. Especificamente aqui Spivak (1988) menciona que esos
llamados subalternos, Ixs mujeres (of colour), en realidad nunca pueden hablar porque
sus voces son obstruidas, silenciadas o apropiadas por aquellos en el poder. Asi mismo,
Chandra Talpade Mohanty en “Feminism Without Borders: Decolonizing Theory,
Practicing Solidarity” (2003) construye sobre esta misma idea, en cémo lxs mujeres third
world en un marco colonial o postcolonial deben ser entendidas en sus contextos
locales, histdricos y materiales, y por consiguiente sus luchas. A diferencia de Spivak
(1988) se plantea la oportunidad de crear solidaridades transnacionales en las que se
enmarcan las particularidades y diversidades de los problemas de Ixs mujeres (Mohanty

2003: 20).

Adicionalmente, por ejemplo Gloria E. Anzaldua (2007) propone la idea de una
identidad mestiza que tambalea entre el aquiy el alla, que es dificil de definirse porque
simplemente no hay definicidén exacta; es la ambigliedad constante entre el pasado, el
presentey el futuro. Sin embargo, es justamente esa misma ambigliedad la intencién de
buscar acercarse mas al propio reconocimiento y aceptacién por medio de una nueva
conciencia: “At some point, on our way to a new consciousness, we will have to leave the
opposite bank, the split between the two mortal combatants somehow healed so that we
are on both shores at once and, at once, see through serpent and eagle eyes.” (Anzaldua

2007: 100-101)3.

Tanto las propuestas de Spivak (1988), Mohanty (2003) como de Anzaldua (2007)
me permiten pensar que es indispensable en la lectura y entendimiento de los textos,
argumentos e ideas tener en cuenta el contexto en las que han nacido, sido practicadas

y discutidas. Aqui me refiero especificamente en cdmo estructuras coloniales en las que

3“En algun momento, en nuestro camino hacia una nueva conciencia, tendremos que abandonar la orilla
opuesta, la division entre los dos combatientes mortales sanada de algun modo para que estemos en
ambas orillas a la vez y, a la vez, veamos a través de los ojos de la serpiente y del aguila.” (Anzaldua 2007:
100-101).
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se han propuesto teorias, paradigmas o argumentos han marcado directa o
indirectamente la forma en que estos se presentan. Igualmente pensar, que aunque
estas estructuras estdn omnipresentes en la blisqueday el analisis de los textos, se trata
finalmente de percibir el poder que los argumentos tienen y pueden actuar como
vehiculos de liberacidn y solidaridad, ya sea a través del reconocimiento exterior o la

propia busqueda a una mejor conciencia interna.

1.3.2. Caso de estudio cualitativo

Si bien este trabajo empieza por medio de un enfoque tedrico explicar la
necesidad de pensar mas metodologias rebeldes en el hacer antropoldgico, es
justamente el caso de estudio de este trabajo que ejemplifica la performatividad
colectiva como nueva metodologiay construye el argumento central. Un caso de estudio
cualitativo segun Robert K. Yin investiga un fendmeno actual en un contexto real (Yin
2003: 13). El mismo permite mostrar decisiones o un conjunto de ella y preguntarse por
cémo han sido tomadas y por qué (Yin 2003: 12). Cabe mencionar que no entra en
contradiccién usar casos de estudio como parte de un proceso etnografico o finalmente

como método para crear y formar etnografias.

Pues es justamente lo que se presenta aqui. Es a través de la presentacién y
analisis de un ejemplo de trabajo performatico que se puede discutir qué aspectos de la
performatividad colectiva reflejan caracteristicas decoloniales en la metodologia de
investigacion social, en particular la antropoldgica. A través de explicar el trabajo del
colectivo futufieras intento comparar y discutir sus caracteristicas particulares dentro
delmarco de las metodologias decoloniales. Esta discusidn me permite plantear cual es
el aporte adicional que la performatividad colectiva le da a las metodologias
decoloniales rebeldes; unas que persiguen el interés omnipresente de una

decolonialidad sincera en la antropologia.

Los ejemplos de performatividad colectiva pueden ser entendidos como un
Sammelsurium que representan realidades colectivas y contribuyen a un mejor

entendimiento de argumentos complejos. Existe una diferencia metodoldgica entre uno
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o varios casos de estudio cualitativo. Este trabajo especificamente propone un solo caso
de estudio. Este estda enmarcado en un contexto particular que manifiesta el argumento
de la necesidad de pensar en mas metodologias decoloniales para la antropologia, que
vayan mas alla de los discursos de la decolonialidad y que se presenten como rebeldes,
en tanto propongan una decolonialidad sincera y radical en la forma de producir
conocimiento en la antropologia y también en las ciencias sociales en general.
Finalmente, por medio del caso de estudio, la performatividad colectiva como
metodologia decolonial rebelde en la investigacidon antropolégica puede ser comparada,
validada y/o discutida en sus limitaciones en relacién con las metodologias existentes
descritas, es decir hablando como Caliban y opacité (Glissant 1997; Espinosa-Minoso
2018), las autoetnografias (Ellis et al. 2010; Adams et al. 2015), los testimonios (Delgado-

Bernal et al. 2012) y lalAP y lo sentipensante (Fals Borda 1997).

Siguiendo la teoria sobre los casos de estudio en el trabajo académico, Sharan B.
Merriam (1998) describe y argumenta que el caso de estudio permite una descripcion
profunda y analisis de un sistema conjunto de hechos (Merriam 1998: 27). En este
sentido, el ejemplo de futurieras de performatividad colectiva como muestra de un
aporte a las metodologias decoloniales rebeldes debe reflejar el resultado de
experiencias, hechos, realidades y sucesos que se forman dentro un contexto
especifico. Estas a la vez son interpretadas desde una visién compleja en un sistema
existente, es decir dentro de los aportes existentes sobre las metodologias como son
hablando como Caliban y opacité (Glissant 1997; Espinosa-Mifioso 2018), las
autoetnografias (Ellis et al. 2010; Adams et al. 2015), los testimonios (Delgado-Bernal et
al. 2012) y lalAPy lo sentipensante (Fals Borda 1997). Paralelamente deben abrir el paso
a formarse como ejemplos practicos sobre una metodologia rebelde por medio de

discutir sus aportes, su novedad, pero también al aceptar los inconvenientes.

1.3.3. Mi posicidon en el campo

“...the Ethnographer has not only to spread his nets in the right place, and
wait for what will fall into them. He must be an active huntsman, and drive
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his quarry into them and follow it up to its most inaccessible lairs.”
(Malinowski 2007: 48)*

;Debemos ser ese cazador activo y seguir las presas hasta la guarida? ;Qué
pasaria si viéramos la red con los ojos de presas en vez de cazadores? Este trabajo es el
resultado de una exploraciéon a nuevas maneras de crear, pensar, sentir y vivir. No es
definitivamente, la presa que cayé en la red, sino tal vez una que buscd la red. Discutir
metodologias decoloniales rebeldes que abran la posibilidad a hacer y pensar nuevas
antropologias es ponerle la red al cazador. Explorar mas caminos de cémo puede ser el
hacer antropolégico uno decolonial, no basta con solo hablar de la decolonialidad, sino
por el contrario de proponer estrategias factibles de transformacion en la practica de la
antropologia. Esto implicaria como ya lo mencioné antes, de pasar de la decolonialidad
simple a una decolonialidad rebelde. Esta es una que sea irreverente y lleve a los limites

de la academia estipulada.

Parte de esto, significa entonces tener los ojos de las presas y posicionarnos
como propios hacedores de nuestros trabajos. En palabras de Smith (2012) de poder
contar otras historias que no solamente cuestionen la naturaleza asumida de practicas
o ideales que generan, sino que sirvan como historias alternativas; unas que (puedan)
cuenten la historia de la academia occidental a través de los ojos de esxs colonizadxs
(Smith 2012: 2). Un nuevo hacer antropolégico decolonial rebelde contempla
deconstruir los ejes hegemodnicos en cémo y qué historias han sido contadas. Un
aspecto puede implicar usar las herramientas de Ixs colonizadores en funcién de
destruir su poder hegemadnico, y contar aquellas historias desde la perspectiva propia.
Otro aspecto es sin duda el poder sanador que conlleva reescribir la propia historia,
tanto para aquellxs que son directamente influidxs, como aquellxs que la han heredado

por siglosy siglos.

4« ..el etndgrafo no sélo tiene que tender sus redes en el lugar adecuado y esperar a que caiga en ellas.

Debe ser un cazador activo, y conducir a su presa hasta ellas y seguirla hasta sus guaridas mas
inaccesibles”. (Malinowski 2007: 48)
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Asi empezd este viaje de nuevas experiencias dentro de un mundo al que me fui
acercando poco a poco al punto tal de ser parte de él. Hace ya seis anos habia decidido
que queria ir por una corriente en busca de nuevas formas de hacer antropologia.
Después de hacer trabajo de campo en San Miguel Tzinacapan, en donde por primera
vez entendia que significaba hacer una antropologia diferente, me propuse entrar en este
laberinto (Gonzalez 2021). Ahi aprendi cdmo se podria llegar a intentar nivelar las
jerarquias coloniales a la hora de hacer trabajo de campo etnografico. Estas jerarquias
me habian perseguido no solamente a lo largo de mis estudios, sino a lo largo de la
historia de la antropologia (Castro-Gémez 2007; Garbe 2013; Mogstad y Tse 2018). Por
primera vez en ese entonces, entendia que se necesitaba un cambio radical en la forma
en como nos encontrabamos a Ixs otrxs. Ahora no era Ix antropélogx preguntando por mil
y una cosas sobre la cultura, las costumbres, etc. Ahora era un dialogo horizontalde tu a
tu. El lxs otrxs tenia que desaparecer para poder ser un nosotrxs. En el caso de San Miguel
Tzinacapan comprendi las similitudes y las diferencias de jovenes igual que yo, pero a la

misma vez diferentes en sus experiencias y diversidades cuir indigena (Gonzalez 2021).

Tiempo después, sin esperarlo me fui acercando al mundo del arte en donde se
fueron tejiendo lazos de comunidad y amistad. Esos tejidos fueron contribuyendo no
solamente a creaciones artisticas para exponer y admirar, sino centros de
transformacién, intercambio de ideas y suefos, solidaridades colectivas, frustraciones
mutuas, encuentros présperos y finalmente conocimiento(s). Estos conocimientos
reflejaban por una parte la singularidad de nuestras personalidades, pero a la mismavez
la colectividad de estas, respetando sus similitudes y diferencias. A esto le llego un
nombre que nos unia en los intereses de representacion y lucha, pero también nos
diferenciaria en nuestras aptitudes, virtudes y talentos. El hacer colectivo por medio de
la performatividad nos llevd a reconocer la capacidad de reflexionar sobre nuestras
propias identidades migrantes, cuir, racializadas, vulneradas, violentadas vy
sexualizadas. Al mismo tiempo, esto nos permitié encontrar la importancia de luchary
construir caminos de liberacién, resistencia y solidaridad.

Yo en ese hacer colectivo fungia con mis identidades propias de migrante cuir
racializado en el marco de la vulnerabilidad pero a la vez con privilegios de estudio, clase

mediay hablante aleman. Eso hacia sentirme parte pero también ver mis diferencias con
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los demas. A interés de este trabajo y siguiendo la analogia con Malinowski (2007) me
hacia reconocer el potencial que tenia no ser el cazador en busca de un tema para la
antropologia sino ser una presa aligual que las otras que nos acercamos, juntamosy en
este proceso descubri(mos) la red. Esto me permitiay me permite volverme vulnerable a
la medida de la antropologia, pero con razén de seguir los intereses de esas
metodologias decoloniales, a las que renombré como rebeldes, el camino propio de
(re)construir conocimiento etnografico. Como argumenta Ruth Behar: “That doesn't
require a full length autobiography, but it does require a keen understanding of what
aspects of the self are the most important filters through which one perceives the world
and more particularly, the topic being studied.” (Behar 1996: 13)°. No se trataba ni se trata
de entender misidentidades pero finalmente mi papely rol dentro del contexto colectivo.
Preguntarme por mi yo, me permitiria saber qué sentido tendria pensar en el hacer arte
colectivo, especificamente la performatividad colectiva como metodologia rebelde enla
antropologia. Se trataba también de reconocer mi situated identidad (Haraway 1988;
Yuval-Davis 2015) en el contexto especifico del grupo y en la creacidon colectiva de
conocimiento para poder pensar en ésta como una forma de hacer estudios de
antropologia. En palabras de Linda M. Alcoff: “...since forms of oppressions and
identities are varied, their solutions must be as well” (Alcoff 2020: 13)8. Y esa es justa mi
solucion particular a mis experiencias de opresion. Yo me habia decidido por hacer de la
performatividad colectiva una herramienta de empoderamiento tanto personal y

colectivamente como a nivel académico etnografico.

Y este es el sentido de este texto. El desarrollo de caminos sinceros decoloniales
para una antropologia diferente requiere también de una revisién histérica de lo que ya
existe al respecto. Es asi como el presente texto se centra en explorar a través de un
recuentro de los primeros intentos académicos en desarrollar la decolonialidad, es decir
la llamada colonialidad también, cémo metodologias alternas que contribuyen en la

produccién del conocimiento antropolégico han sido influidas por estas teorias, pero

5“Eso no requiere una autobiografia completa, pero si una comprension aguda de qué aspectos delyo son
los filtros mas importantes a través de los cuales uno percibe el mundo y, mas concretamente, el tema
que se estudia”. (Behar 1996: 13)

6 «.ya que las formas de opresion e identidades son multiples, sus soluciones también deben serlo.”
(Alcoff 2020: 13)
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también han abierto el paso a pensar otras, unas que sean rebeldes como es el caso de
la performatividad colectiva. En palabras de Silvia Rivera Cusicanqui (2010), no puede
haber teoria anticolonial, sin la accién anticolonial. Sumergirse en metodologias
decoloniales rebeldes al igual que el proyecto de descolonizar la teoria feminista, debe
significar no solamente criticar los conceptos existentes, sino mas alla imaginar nuevas
formas de lazos y comunicacién entre contextos culturales y geograficos diferentes y la
necesidad de enmarcar lo particular dentro de lo global (Alcoff 2020: 24). En este
sentido, la performatividad colectiva como metodologia rebelde actua como un puente
de unién entre mundos paralelos pero también adversos y al mismo tiempo se
contextualiza en la particularidad del trabajo de futufieras dentro de la necesidad
académica de la antropologia en general de pensar nuevas constelaciones

metodolégicas decoloniales.
1.4. Estructura del trabajo

El orden de este trabajo esta definido en seis capitulos. En la introduccién se
aborda el tema explicando el contexto, la intencidn, la propuesta, la metédica de trabajo
y finalmente su estructura. Seguidamente abordo en el segundo capitulo De historias a
teorias radicales el contexto tedrico de las diversas formas de colonialidady el concepto
de interseccionalidad y su influencia en el pensamiento decolonial antropolégico y por
ende en la intencién de pensar la antropologia nuevamente desde una perspectiva
rebelde. En un primer instante reviso la colonialidad del poder de Anibal Quijano (2000).
Esta propone analizar desde una perspectiva histérica, cémo la continuidad de
estructuras coloniales heredadas de la experiencia colonial de Espafia y Portugal en el
contexto especifico de Abya Yala han legitimado jerarquias de opresién, abuso y
extraccidon hoy en dia. Asi mismo investiga como éstas han marcado y mantenido las
dominaciones impuestas; de cierta forma una naturalizacion de la violencia hegemodnica
y colonial (Quijano 2000: 123). Seguidamente de este contexto primario han surgido
diversos términos que han complementado y ahondado en la colonialidad del poder
como la colonialidad del ser. Este ha sido discutido en el contexto latinx académico por
Enrique Dussel (1994; 2001), Edgardo Lander (2000, 2001) y Nelson Maldonado-Torres

(2007). La colonialidad del ser se interesa en entender los patrones coloniales en cdmo
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se ha creado una subjetividad Unica o un absolutismo colonial sobre la forma de existir.
La experiencia colonial consolidé una manera Unica de existir y acabd al ser colonizado
en su mas amplio sentido (Dussel 1994; Maldonado-Torres 2007). Esto permitié por lo
tanto pensar sobre una colonialidad del conocimiento y una de la academia en tanto que
el ser conquistado esta aislado de ser y por ende de pensar. Esto permeé la forma de
producir conocimiento, es decir, cO6mo sus instituciones como la universidad han
trabajado hasta hoy en dia en jerarquizar las producciones epistémicas (Grosfoguel et
al. 2016), o aun mejor en aniquilar el conocimiento subalterno, indigena, negro, de color,

cuir, femenino, etc.

Esta seccién también propone la derivada colonialidad del género como
resultado a una critica al concepto de colonialidad del poder de Quijano (2000). Aqui,
Maria Lugones (2014) se centra en discutir por qué la colonialidad del poder segin
Quijano (2000) olvidé en entender el género como producto colonial, y por ende su
significado en la jerarquizacidon ontoldgica, y a la misma vez fisica, ya sea laboral y/o
doméstica entre hombres* y mujeres™. A esto se le une el interés de discutir el término
de la interseccionalidad como estrategia tedrica para entender los marcos de opresion,
exclusiony desigualdad, que provienen de las estructuras coloniales (hooks 1982; 1984;
Collins 1998; Yuval-Davis 2015). Finalmente el segundo capitulo discute también las

implicaciones de estos términos para el entendimiento del nuevo hacer antropolégico.

El tercer capitulo discute el nacimiento y contexto de formas decoloniales de
hacer antropologia desde diversas metodologias propuestas. Aqui describo las
opciones metodoldgicas que han sido planteadas por algunxs tedricxs decoloniales, y
que han sido de gran ayuda para repensary transformar nuevos pensamientos acerca de
nuevas metodologias de investigacion para la academia, y en especial para la
antropologia. Estas nuevas constelaciones de investigacion decolonial abren caminos
para unir la teoria y la metodologia y proponer y pensar mas alla de los existentes. En
este sentido, en la primera seccidn me centro en discutir los aportes metddicos de
Yuderkys Espinosa-Mifioso (2006; 2018) sobre hablar como Caliban como estrategia
linglistica decolonial en la academia, y asi en el pensary hacer de la antropologia. Aqui

también juega un papel importante el concepto de opacité de Edouard Glissant (1997)
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como el derecho no ser entendido en los marcos coloniales y como una herramienta de
lucha decolonial. Seguidamente analizo la autoetnografia como una metodologia que
permite explorar formas no tradicionales de recoger datos y hacer etnografias. Las
autoetnografias en su definiciéon se proyectan como herramientas que ejercen el
desarrollo del autoconocimiento y actuan como ayudas metodoldgicas a aquellxs
marcadxs por la experiencia colonial a la hora de producir conocimiento en el contexto
académico. En otras palabras, surge como una herramienta académica para Ixs
académicxs marginadxs que han sido histéricamente subordinadxs (Ellis et al. 2010: 10).
Ellas recalcan la necesidad de resistir y responder a las 6rdenes coloniales aln
presentes, fijadas dentro del mundo académico, en el que las relaciones entre
investigadxs y académicxs estan delimitadas por categorias coloniales de opresién, robo

y explotacion tanto fisica como epistémica (Ellis et al. 2010: 19).

Después de abordar la autoetnografia, resulta el concepto de testimonios como
otra metodologia decolonial que busca entender a través del recuento de historias
particulares contextos colectivos de opresién y formar enlaces de solidaridad (Delgado-
Bernal et al. 2012). Los testimonios buscan comprender una experiencia enmarcada en
historias colectivas, ya sean politicas, sociales, culturales o histdricas (Delgado-Bernal
et al. 2012: 364). Se usan testimonios con la intenciéon de producir representaciones
colectivas que finalmente sean producciones epistémicas en un mundo académico

como accidén de reclamary proponer conocimientos alternos a los tradicionales.

En el apartado cuatro del tercer capitulo discuto los aportes decoloniales de
Orlando Fals Borda (1971; 1997; 2002) con el trabajo y legado de la AP como una manera
nueva de hacer ciencias sociales. Desde esa intencion de reformar la visién y accion de
las ciencias sociales y su efecto en el dia a dia de las personas que hacen parte del
campo de estudio, Fals Borda (2002) también discute el concepto de sentipensante y
hombre hicotea como una alegoria a deconstruir los marcos formales de las ciencias
sociales, a través de incluir en la produccidon del conocimiento las epistemes que

histéricamente han sido alejadas e ignoradas.
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En el cuarto capitulo se delinea a través de un caso de estudio como el trabajo del
colectivo futurieras en ejemplo de su performatividad colectiva puede ser entendida y
usada como nueva metodologia etnografica decolonial rebelde. Por medio de la
descripcion del trabajo del colectivo futufieras, sus métodos, principiosy alcances entro
a discutir qué aspectos de hablando como Caliban y opacité, las autoetnografias, los
testimonios y la IAP y lo sentipensante se relacionan y aportan metodolégicamente al
performance colectivo como una metodologia de investigacion antropolégica. La
performatividad colectiva de futurieras se centra en el uso del performance como
herramienta artistica que permite a través del uso de los diferentes sentidos construir
mutuamente con Ixs espectadorxs una experiencia Unica. Aqui, tanto las personas
performantxs como las que espectan lo vivido, forman un dialogo inter-relacional en
donde se crea una catarsis en ambas partes. Lo performatico resulta segln Erika
Fischer-Lichte (2004) en un retorno de autopoiesis donde la interaccidon de ambos lados
es elresultado del performance. Al mismo tiempo, la performatividad desde una mirada
decolonial como metodologia de investigaciéon en el ejemplo de futufieras reconoce la
pluralidad de sentidos, vivires y saberes tanto propios, como conjuntosy ajenos. En este

proceso se crean conocimientos compartidos, horizontales y solidarios.

Seguido del capitulo cuarto, se presentan de la pagina 86 a la pagina 96 cuatro
ejemplos de performances del colectivo futufieras. La descripcion y el corto anélisis de
estos ejemplos permiten no solamente ilustrar concretamente el trabajo de futurieras
sino también imaginar la performatividad colectiva como aporte a las metodologias

decoloniales rebeldes.

Finalmente, en el ultimo capitulo me encargo de analizar las implicaciones, los
desafios y los limites que se presentan en el uso de la performatividad colectiva como
metodologia etnografica. Esto requiere no solo de un anélisis al uso, sino tambiénde una
critica constructiva. En este hilo de ideas, este trabajo termina con una seccidén en la que
se recuenta lo propuesto en este texto y se discuten pensamientos que nos permiten
seguir reflexionando en mas posibles metodologias decoloniales rebeldes que aporten

a mas descolonizacién en el campo académico y en la antropologia.
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2.De historia a teorias radicales

El concepto de colonialidad segun Walter Mignolo (1995) surge en la urgencia de
relacionar una globalizacidon exponencial, una homogenizacién de las formas de la
economia capital y naturalmente el legado del colonialismo y el modernismo europeo.
El desarrollo econdmico impuesto por un mundo occidental en el Sur Global repite y
recrudece laimposicién colonial. No solamente el aspecto econdmico y sus variaciones
son impuestas de manera conjunta por las fuerzas dominantes, sino un estilo de vida
que interrelaciona los aspectos mas intimos de la cultura y la sociedad. Podria llamarse
esto segln Arjun Appadurai (2001), dentro del contexto de la globalizaciéon, como una
desterritorializacion o deslocalizaciéon de las identidades culturales marcadas
finalmente por migraciones, didsporas o exilios. Este fendmeno empieza con el final de
preservar los valores culturales autéctonos locales y alega por un discurso homogéneo
de la sociedad. Sin embargo, afirma Catherine Walsh (2009) dentro del mismo que
muestra ser igualitario y justo en un tiempo en donde el reconocimiento de igualdad,
fraternidad y libertad aparenta ser de caracter universal, vuelven a recaer los mismos
valores coloniales de jerarquizacién de roles de poder, el paternalismo europeo, la
explotacioén laboral y de recursos, la clasificacion de clases y preferencias sexuales, el

racismo, la esclavitud, el monoteismo judeocristiano, etc.

En esa misma urgencia de relacionar los efectos del colonialismo y nuestro
pensamiento contemporaneo, este trabajo es a través de los inicios sobre los debates y
discursos sobre la colonialidad y sus diferentes aspectos, sobre todo también una
urgencia en buscar y pensar en posibles nuevas metodologias de investigacién en la
antropologia que continlen con el propdsito histérico en el marco de la colonialidad y

por consiguiente la decolonialidad.

Por esa razdn, la colonialidady sus diferentes debates, pero también el concepto
de interseccionalidad, forman el punto de base para entender los impulsos hacia la
necesidad de buscar metodologias de investigacién descolonizadoras. La colonialidad y

la decolonialidad muestran la historicidad de los pueblos que alguna vez fueron
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colonizados; reflexiona sobre la historia que ha sido construida a partir del colonialismo
y no se ha desprendido del mundo cultural y social, aunque se hayan independizado las
naciones; es la continuidad del accionar colonial con Ixs otrxs y con el entorno; es la
forma de pensar y razonar; es el bagaje cultural impuesto, y es el dia a dia de las
sociedades contemporaneos que fueron europeizadas (Mignolo 2011: 2). Pero también
marcan los procesos que intentan descolonizar las historias y las practicas. Los
conceptos de colonialidad, decolonialidad e interseccionalidad son la base tedrica para
entender el propésito de las metodologias etnograficas rebeldes y consigo la
performatividad colectiva como aporte a estas. Estos nuevos caminos metodoldgicos
como lo es la performatividad colectiva para el desarrollo de una antropologia que sea
descolonizada deben hacerse cargo y preocuparse por los marcos conceptuales en los
que la antropologia ha sido establecida y desarrollada en su existencia histérica. Los
apartados siguientes describen como la colonialidad como concepto es fuente central
para entender el propdsito de la decolonialidad y por ende la concepcidon de nuevas
herramientas de investigacion antropoldgica. Del reconocimiento de la historia se pasa
a la elaboraciéon de pensamientos que permitan entender la necesidad de metodologias

decoloniales rebeldes para la antropologia de hoy.

2.1. Colonialidad del poder

El primer aporte teérico sobre la colonialidad se basa en los pensamientos de
Quijano (2000) con su término de la colonialidad del poder. Este surge en la blisqueda
de las implicaciones que tiene el discurso moderno sobre los procesos de culturizacién
europea en torno a los sistemas globales actuales, especificamente la divisién del
trabajo como un legado colonial, pero sobre todo en el concepto de poder como
hegemonia universal europea sobre el resto del mundo (Quijano 2000: 122; 2014: 285).
Quijano, critico, ensayista y sociélogo peruano introduce este término en alegoria a los
sistemas actuales globales de la economia y su relacién con la herencia y bagaje
colonial. Quijano bien escribe en su articulo “Colonialidad del poder, eurocentrismo y
América Latina” (2000), y entre muchos otros articulos posteriores (2014) cémo el

funcionamiento de la globalizacién actual es producto del pensamiento y accionar

24



colonial. Retomando las teorias del sistema mundo de Immanuel Wallerstein, el texto se
centra en presentar la operaciéon de la economia dirigida a un centro capitalista que
refleja Europay el Norte Global y a las periferias explotadas que representan el resto del

mundo (Quijano 2000: 125-126; 2014: 285-286).

Ladominacion econdmicay por lo tanto la hegemonia politica contemporanea es
producto de la llegada europea en Abya Yala. En el contacto se crean las primeras

jerarquias. Elinicio de la explotacidn se crea a partir del concepto de raza.

“lLa idea de raza, en su sentido moderno, no tiene historia conocida antes
de América. Quizas se origind como referencia a las diferencias fenotipicas
entre conquistadores y conquistados, pero lo que importa es que muy
pronto fue construida como referencia a supuestas estructuras biolégicas
diferenciales entre esos grupos.” (Quijano 2000: 122).

Raza entonces fue una creacidén europea para imponer una jerarquia entre los
pueblos conquistados y los colonizadores. Fue una creacidn a partir de la premisa de
una superioridad bioldgica sobre Ixs otrxs, Ixs salvajes, xs naturales, etc. (Quijano 2000:
122-123). Con la importacién de personas esclavizadas’ del continente africano se
produjeron relaciones forzadas entre colonizadorxs y colonizadxs, ajenxs y autdctonxs,
permitiendo el argumento colonial de categorias raciales. Estos acontecimientos dieron
a pie y posibilitaron las adjudicaciones a unas identidades, en las que Ixs europexs se
denominaron a si mismo como blancxs (Quijano 2000: 123). Existié un amplio margen
de categorizacion y asi la divisidn entre la nueva sociedad constituida en el Nuevo
Mundo. Esto marcé por supuesto el funcionamiento econdmico en las colonias, que

estaba basado en la explotacién de la mano de obra de origen no europeo.

La division del trabajo durante la época colonial puede representarse
graficamente con la forma de una piramide. En la cUspide estaban Ixs espanolxs y
portuguesxs colonxs, que ocupaban los cargos altos dentro de los reinos de las coronas

espafolas y portuguesas en Abya Yala, cargos referentes a la nobleza, oficios religiosos

7 En vez de usar el termino comun de esclavxs, uso con intencién personas esclavizadas para no reducir
su ser a causa de la experiencia de opresion y reconocer su complejidad e integridad.
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y posesion de tierras. Seguidamente, mas abajo Ixs criollxs, hijxs de europeos nacidos
en el continente. Ellxs podian en menor escala ser participes también de los grupos
dominantes. Con el tiempo los llamados mestizxs seguin Quijano (2000), hijxs de padres
europeos y madres indigenas podian ocupar cargos relacionados con actividades de
servicio comparados a Ixs espanolxs y portuguesxs, mas no de tipo nobiliario. Lxs
mulatxs eran hijxs de padres europeos y madres esclavizadas africanas, a los que se les
posibilité ejercer también servicios dentro de los sistemas coloniales, después de
procesos de ablancamiento o whitening. Sin embargo, su trabajo tardé en ser legitimo
por la condicién de que sus origenes maternos eran africanos (Quijano 2000: 125). En la
base piramidal se encontraban lxs zambxs, hijxs de personas esclavizadas e indigenasy
por ultimo las personas esclavizadas negras. Adicionalmente, esta jerarquia piramidal
que definia la divisidon del trabajo estaba acompanada por el pensamiento paternalista

importado.

“En América, la idea de raza fue un modo de otorgar legitimidad a las
relaciones de dominaciéon impuestas por la conquista. La posterior
constitucién de Europa como nueva identidad después de América y la
expansion del colonialismo europeo sobre el resto del mundo, llevaron a la
elaboracidn de la perspectiva eurocéntrica de conocimiento yconella a la
elaboracidon tedrica de la idea de raza como naturalizacion de esas
relaciones coloniales de dominacién entre europeos y no-europeos.”
(Quijano 2000: 123).

El pensamiento eurocéntrico fue y se ha mantenido a lo largo del tiempo colonial
y poscolonial bajo los aspectos clasistas, racistas y paternalistas, no solamente de Ixs
europexs, sino de aquellxs que han pasado por la experiencia colonialy han sido sujetos
del contacto colonial (Quijano 2014: 287). Histéricamente el dominio del poder
econdmico colonial posibilité un aceleramiento de la globalizacién en aqguellas épocas,
en donde se traficd diferentes insumos. La masiva mercantilizacién de productos
agricolas, como también de metales preciosos extraidos en las Américas, produjo un
flujo masivo de capital entre Occidente y Oriente, y dio orden a la jerarquia de Europa
sobre el resto del mundo (Quijano 2000: 127). Europa se encontraba en la cuspide del

control global. Asi mismo lo fueron haciendo otras hegemonias globales como Estados
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Unidos y Canada. Esto se ha transmitido hasta los tiempos actuales posmodernos. En
este contexto, surge la idea del trabajo asalariado dentro del entorno de clases y razas.
Este, se basa en un concepto moderno de trabajo a cambio de bienes, que solamente
son efectuados desde un pensamiento sobre la invencién de la raza. Lxs blancxs
trabajaban a cambio de un salario, mientras Ixs negrxs eran esclavizadxs del sistema

para la produccion colonial (Quijano 2000: 124-126).

Esta misma planilla sistémica, persiste en el auge de la globalizacion y el
capitalismoy en el entendimiento sobre el trabajo. La remuneracidn es diferencial segun
qué manos han realizado el trabajo. Hoy en dia la localizacién de la mano de obra define
el salario. Para ilustrar este pensamiento y relacionarlo con el contexto actual del
capitalismo expansionista como consecuencia directa del pensamiento colonial, es
posible imaginar cdémo companias de tecnologia y/o otras empresas producen la
mayoria de sus productos en paises llamados envia de desarrollo, en busqueda de mano
de obra barata y a veces no salariada. Asi mismo, es comparable pensar en las

migraciones laborales del Sur Global a paises del Norte Global.

Esto ademas explica, como lo afirma muy claramente Quijano (2000; 2014), por
qué Ixs europexs no solamente creyeron tener el poder totalitario y jerarquico sobre las
demas sociedades, sino porqué se convirtié en una naturalizacién del poder (Quijano
2000: 126; 2014: 287). La supremacia blanca sobre el resto del mundo no fue solamente
un hecho de puntos de vistas encontrados, sino una realidad que ha marcado la historia
hasta nuestros dias. La colonialidad del poder es en efecto una naturalizaciéon de la
realidad de quién tiene el poder y quién decide sobre éste. Lo anterior deja de ser un
hecho consciente a formar parte del inconsciente; una naturalidad cotidiana (Quijano

2000: 127).

La idea de poder, como ya se ha explicado anteriormente se enmarca
particularmente dentro del ambito de la divisidon del trabajo y el funcionamiento de la
economia principalmente. Sin embargo, incluye todos los &mbitos sociales y culturales
posibles. Por ejemplo, el concepto de civilizacidn trae relevancia al discurso de poder

desde la mirada decolonial. Quijano (2000) afirma:
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“Elhecho de que los europeos occidentales imaginaran ser la culminacion
de una trayectoria civilizatoria desde un estado de naturaleza, les llevo
también a pensarse como los modernos de la humanidad y de su historia,
esto es, como lo nuevo y al mismo tiempo lo mas avanzado de la especie.
Pero puesto que al mismo tiempo atribuian al resto de la especie la
pertenencia a una categoria, por naturaleza, inferior y por eso anterior, esto
es, el pasado en el proceso de la especie, los europeos imaginaron
también ser no solamente los portadores exclusivos de tal modernidad,
sino igualmente sus exclusivos creadores y protagonistas.” (Quijano 2000:
127).

El interés civilizatorio europeo llegd profundamente al pensamiento
latinoamericano como parte de esa colonialidad naturalizada, y aln existe en los
problemas contemporaneos que acarrea el continente en muchos aspectos sociales,
politicos, ambientales o econdmicos. Este interés se transformdé y se sigue
transformando en la idea de buscar un estado-nacion como consecuencia de la
experiencia colonial y de la perspectiva de un conocimiento eurocéntrico blanco y
moderno (Quijano 2000: 135-136). Los problemas actuales en torno a los
funcionamientos de los sistemas en el Sur Global, como el caso de Abya Yala, radican
en la falta de la busqueda de la propia identidad, pues siempre se han establecido
paralelos con las visiones europeas. El mas grande de los hechos es sin duda la

concepcidén de estado-nacién (Quijano 2000: 136).

El problema del estado-nacidén es que retoma la misma nocidon de poder y
jerarquizacion de la sociedad (Quijano 2000: 136). Aunque es cierto que se constituye
una identidad que se relaciona con unas caracteristicas comunes sociales y culturales
entre los habitantes, existe diferenciacidon de clases y de poderes, que insiste en la
separacion de la sociedad y en la imposicién de normas, leyes, conocimientos,
pensamientos e ideas de unxs sobre otrxs, siguiendo la muestra del sistema colonial. Por
medio de la centralizacion de poderes en las clases elites de la sociedad se protege el
sostenimiento de la autoridad y el control. Esto impacta en todos los aspectos que he
mencionado: la clasificacion de razas, los sistemas de género, el clasismo, y finalmente

contribuyendo a la discriminacién (Quijano 2000: 137). El concepto de poder y por
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consecuente de violencia funcionan por lo tanto dentro de los marcos de las relaciones
sociales que se determinan por las caracteristicas de trabajo y sus productos, naturaleza
y los recursos, sexo y la reproduccioén de la especie, subjetividad y la produccidn de este
(el conocimiento) y la autoridad, que finalmente buscan guardar patrones sociales

estables (Quijano 2014: 289).

En este sentido, los planteamientos de civilizaciéon y la fundaciéon de estado-
nacién, y por lo tanto de poder, asumen en la colonialidad del poder las dicotomias por
adjudicaciones al otrx, es decir las dualidades de europex y no europex, de civilizaciony
salvaje, de moderno y tradicional, de desarrollo y primitivismo atrasado, de ciencia y
magia, deracional e irracionaly por su puesto de culturay naturaleza (Quijano 2000: 136-

141).

En este hilo de ideas y construyendo sobre el paradigma de Quijano y su término
colonijalidad del poder, Veronica Davidov en su texto “From Colonial Primitivism to
Ecoprimitivism: Constructing the Indigenous “Savage” in South America” (2011) explica
acerca de las primeras construcciones de la otredad. Cuando Ixs espafolxs entraron al
continente americano y encontraron poblaciones completamente diferente a ellxs, se
enfrentaron con dos posiciones éticas diferentes, una explotadoray esclavizadora, y otra
un poco mas humana religiosa, pero sin embargo con la conclusién de que se trataba de
seres salvajes, asociados a los entornos naturales y que debian ser civilizadxs. Ahi surge
la primera cuestion que trata este trabajo y resalta la diferenciacion del otrx por medio
de atribuciones de caracteristicas propias del entorno (Davidov 2011), es decir de la
atribucion tanto interna, como externa sobre nuestras identidades divergentes; estas
diferenciaciones, que como migrantxs en el Norte Global enfrentamos todos los dias. El
salvajismo y desnudez que se nos ha adjudicado es el mismo que Ixs espafiolxs vieron
en las comunidades autdctonas de Abya Yala y que establecieron las primeras pautas
de relacionarnxs como seres mas cercanxs a la naturaleza, veniderxs de ella y por tanto
sujetos de los deseos de la civilizacion y la explotacion (Davidov 2011: 468-469). Ese
primer acercamiento no solamente marcé el primer rasgo principal de la colonizacion,
precisamente la esclavitud, sino que marco un punto de inflexién en las sociedades a lo

largo del periodo posterior hasta nuestros dias. Estariamos perpetradxs a ser seres
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salvajizados, sexualizados y racializados.

Este discurso implica a lavez la necesidad de debatir sobre la colonialidad del ser
y del conocimiento. A continuacién, la colonialidad del ser como una continuidad

colonial violenta sobre el sery el estar.

2.2. Colonialidad del ser

A raiz de los aportes tedricos de Quijano sobre la colonialidad del poder, los
discursos acerca de las diferentes colonialidades crecieron. Varios autores, en especial
en el contexto Abya Yala, se ocuparon en tratar las distintas apariencias de la
colonialidad (Dussel 1994; Quijano 2000, Maldonado-Torres 2007, Mignolo 1995; 2011,
Lugones 2014). En uno de estos caminos, Stuart Hall (1996) bien plantea la gran
diferencia entre colonialismo y colonialidad. En tanto colonialidad se refiere finalmente
a una clasificacion y reclasificacién, a una estructura funcional institucionalizada, a un
espacio y una perspectiva epistemolégica para tal clasificacién en donde surjan nuevas
matrices de produccién de conocimiento dentro de las sociedades y culturas sujetos del

colonialismo y sus procesos y por ende la colonizacién. Segun Hall (1996):

“[...] referencia algo mas que el gobierno directo sobre ciertas areas del
mundo por los poderes imperiales. Pienso que significa la totalidad del
proceso de expansion, exploracion, conquista, colonizacién y
hegemonizacion imperial que ha constituido ‘la otra cara’, el exterior
constitutivo, de la modernidad europea y el capitalismo occidental
después de 1492.” (Hall 1996: 249).

Como respuesta a este concepto de colonialidad, algunxs autores reflexionaron
sobre las implicaciones mas alla de las légicas visibles que pueda tener, es decir que
relaciona la colonialidad del poder mas alla de los aspectos meramente histéricos que
describe y propone este concepto. Aqui pienso en la colonialidad del ser y del
conocimiento. Entre ellxs se destacan Dussel (1994, 2001), Lander (2000, 2001) y
Maldonado-Torres (2007). La colonialidad del ser retoma a la filosofia de Martin

Heidegger y Emmanuel Levinas para dar contexto a la conceptualizacién del ser en
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filosofia y sus implicaciones en el discurso de la colonialidad (Maldonado-Torres 2007).
A través del pensamiento de Levinas sobre la filosofia clasica europea que tiene sus
raices en los pensamientos antiguos griegos, Maldonado-Torres
(2007) se da cuenta de una forma diferente de entender la forma de filosofar europea.
Maldonado-Torres (2007) afirma que Levinas introduce un nuevo acercamiento a la
filosofia y deja el pensamiento clasico tradicional europeo argumentando sobre la
filosofia de Heidegger y su relaciéon con el nazismo. Para Levinas, la ontologia moderna
europea se consolida en una llamada filosofia del poder, que finalmente detona en
violencia. El propdsito es entonces tratar de evitar la deshumanizacién que se crea por
medio de estos ontologismos, y abogar por una ética dentro del pensamiento filosoéfico

(Maldonado-Torres 2007: 129).

“El pensamiento de Levinas dislocaba los ejes del pensamiento critico, al
introducir coordenadas de pensamiento que no se podian explicar
solamente como variaciones creativas o innovaciones dentro de la
episteme europea moderna, ya fuera en términos del trabajo, de la
voluntad de poder, o del inconsciente.” (Maldonado-Torres 2007: 128).

Este pensamiento es sin duda un impulso al giro ontolégico dentro de la filosofia
contemporanea y especialmente dentro del contexto decolonial en Abya Yala. Su obra
permite ahondar en los rasgos filoséficos y discutir una colonialidad del ser, del sabery

del conocimiento.

¢ Pero qué es en concreto la colonialidad del ser? Maldonado-Torres (2007), como
también Dussel (1994) traen a colacidén al ego cogito cartesiano y su representacién en
la modernidad. Para la existencia de ese ser representado dentro del mundo moderno
feudal, supone un ego conquiro como identidad del sujeto que se forma a partir del
contacto de Europa con el llamado Nuevo Mundo (Dussel 1994: 50; Maldonado-Torres
2007: 144). Esto delimita las adjudicaciones y rechazos de las caracteristicas de las
identidades, es decir las dicotomias de civilizacién y salvajismo, de blancoy de color, de
hombre y de mujer, de cultura y naturaleza, etc. Esto representa la adquisicion de lo

propio y lo ajeno. Pero mas alla, argumentan ambos, un ego conquiro o un ego cogito
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supone y establece un espejismo diferencial. Este espejismo diferencial, que no es
usado por ninguno como tal, pero que yo lo traigo a la discusidn, se podria entender por
el hecho de que a la vez que existe un ego cogito o ego conquiro existe un ego que no
piensa o un ego que no conquista, y adicionalmente de un cogito ergo sum, un ser que
no es, que no existe (Dussel 1994: 50; Maldonado-Torres 2007: 144). Una relacién de
violencia, de una mayoria dominante sobre una minoria oprimida y eliminada (Zéttola

2016).

“El otro, en su distincidon, es negado como otro y es obligado, subsumido,
alienado a incorporarse a la Totalidad dominadora como cosa, como
instrumento, como oprimido, como "encomendado”, como "asalariado”
(en las futuras haciendas), o como africano esclavo (en los ingenios de
azucar u otros productos tropicales). La subjetividad del "conquistador’,

)

por su parte, se fue constituyendo, desplegando lentamente en la praxis.’
(Dussel 1994: 52).

Lo que propone este pensamiento cartesiano es que se forma dentro del
pensamiento filoséfico una subjetividad Unica y absoluta de la supremacia europea al
contacto con otras sociedades. Se crea un absolutismo de la verdad y por lo tanto la
imponencia de unos pueblos sobre otros, unas dualidades del poder dentro de la
concepcién del ser como ser bioldgico e igual al otro, y ldgicamente un impacto socialy
cultural en aquellxs que son colonizadxs, introducidxs a un nuevo ser y que cargan

consigo a una colonialidad del ser omnipresente.

2.3. Colonialidad del conocimiento

Como el ego conquiro elimina al ego no existente, también elimina la posibilidad
de pensary crear conocimiento. Esto permite argumentar que se otorga la negacion del
sery por lo tanto del conocimiento (Dussel 1994). La frase “Otros no piensan, luego no
existen o no son”, que deriva de la idea cartesiana cogito ergo sum o pienso, luego existo,
examina la posibilidad de deshumanizar a Ix no europex, de extraerle su capacidad de

ser y de pensar, y por ello de conocer, eliminar su alma al no ser un ente moderno y
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exterminar su existencia (Grosfoguel 2013; Grosfoguel et al. 2016). Esto se puede llamar
dentro del ambito filoséfico como una exclusién ontolégica basada en la clasificacién
diferencial de razasy culturas, y un escepticismo misantrépico segiin Maldonado-Torres

(2007: 145).

Como consecuencia de una eliminacion existencial como ser no moderno, no
europeo, de color, cuir, etc., también se elimina su conocimiento y su sabiduria, lo que
permite pensar en la suplecién de un nuevo modelo ideal europeo sobre uno invalido.
Lander (2000) realiza un analisis generoso y un aporte significativo al concepto de
colonialidad del conocimiento. En su compilacién “La colonialidad del saber:
eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas” (2000), la
constitucion del conocimiento moderno persigue cuatro pilares caracteristicos. Por una
parte, la intelectualidad moderna busca siempre el discurso de progreso y desarrollo
desde una mirada universal y eurocéntrica, y a la vez la naturalizacién de las relaciones
que se establecen dentro de la visién capitalista y liberal. Por otra parte, la superioridad
de las formas de conocimiento, que entenderiamos como ciencia en el contexto
moderno, y también la omnipresencia de las jerarquias y distinciones que se forman en
los mismos parametros de la sociedad europea. Estos proponen consigo las
separaciones de los roles de poder, de clases, de géneros, y, por ende, con el
colonialismo las imposiciones de conceptos de blanco superior y personas de color
inferior (Lander 2000: 22). Estos parametros han determinado el entendimiento
contemporaneo sobre el humano, sobre todo en las ciencias sociales. Pero esto
ademas, ha moldeado todo tipo de estudio y ciencia globalizada. Es asi como se ha
llevado a cabo una universalizacién sobre los aspectos culturales, sociales,
econdmicos, politicos o ambientales de cualquier contexto a través de parametros de
origen europeo, no solamente causando homogenizacion, que se puede denominar
eurocentrismo (Lander 2000), sino al mismo tiempo una aniquilacién epistémica o

epistemicidio (De Sousa Santos 2010).

La hegemonia eurocéntrica sobre el conocimiento y su produccién, y laintenciéon
de tematizarlay buscar alternativas a sus narraciones dominantes dentro de esferas que

superen el Norte Global han sido abarcadas desde diferentes contextos regionales,
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politicos y territoriales (Lander 2000), entre otrxs ya mencionadxs autores en el contexto
latinoamericano como Dussel (1994); Quijano (2000), Maldonado-Torres (2007), Mignolo
(1995; 2011) o Lugones (2014), asiatico como Spivak (1988) o africano como Mudimbe
(1994) o wa Thiong’o (2017).

Esa hegemonia o naturalizacion epistémica puede entenderse desde dos
dimensiones diferenciales. Un primer aspecto es la historicidad occidental y su
influencia en el resto del mundo a través de los procesos de colonizacién. A través de
estos por medio del argumento de la religion se impuso automaticamente un sistema de
conocimiento omnipresente e intocable (Lander 2000). La separacién de mente y
cuerpx® como parte fundamental del pensamiento judeocristiano y su sistema de
creencias ha permitido que el entorno o mundo sea automaticamente un ente muerto,
uno que es mundano y sin poder de sujeto (Lander 2000: 15). Asi la mente, lo contrario,
se volvié completamente subjetiva, es decir con el poder conquiro instrumentalizador
sobre su entorno fisico y por ende sobre un “conocimiento que pretende ser des-
subjetivado (esto es, objetivo) y universal.” (Lander 2000: 15). Las primeras pruebas de
esto son las crénicas universalistas de Ixs colonxs espafolxs y sus discursos sobre sus
observaciones y experiencias vividas. Este universalismo implica automaticamente la
exclusion de otros sistemas de conocimiento y por ende su no existencia y muerte, que

se puede entender como una muerte epistémica.

Un segundo aspecto de este eurocentrismo universalizado no es el histérico
colonial, sino segun Santiago Castro-Gémez (2000) el nacimiento de un sistema
moderno, llamado ciencia, particularmente las ciencias sociales. Estas han actuado
como sucesoras de las doctrinas epistémicas coloniales y se han forjado como una
continuacién de la produccion de conocimiento occidental. Ellas son el resultado de una
derrota de los procesos y luchas sociales e incorporadas al modelo liberal colonial, que
han sido entendidas y laboradas como herramientas de la universalidad de la sociedad

de mercado (Lander 2000: 22). Finalmente, ellas resultan como argumento sobre el

8 La intencion de escribir cuerpx con x hace referencia a la inclusidon del aspecto del género en la
percepcion corporal. Esta forma de ecribir invita a romper con la binaridad epistémica sobre Ixs cuerpxs.
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establecimiento eurocéntrico o superacion histdrica a las luchas que se han opuesto a

estos.

Es asi como la llamada colonialidad del conocimiento no solamente se ha
transformado en interpretaciones tedricas sobre los procesos coloniales sobre la
manera de pensary producir conocimiento hasta nuestro dia, sino méas aln en practicas
y sistemas suficientemente establecidos de conocimiento que limitan y delimitan la
forma en como nos relacionamos con el mundo y lo percibimos. En este sentido, el
siguiente apartado evalua la colonialidad de la academia como directo sucesor de la

colonialidad del conocimiento.

2.4. Colonialidad de la academia

Al establecimiento de las ciencias (sociales) y su aspecto de colonialidad, que
entonces llamamos como colonialidad del conocimiento, se suma la colonialidad de la
academia como termino complementario. La colonialidad de la academia hace
referencia a la continuidad de la violencia epistémica que se ha establecido en las
instituciones occidentales y en su forma de producir conocimiento (Castro-Gémez
2000; Grosfoguel 2013; Garbe 2013), otros dirian un epistemicidio (De Sousa Santos

2010) de un sistema que se ha institucionalizado globalmente.

Esta institucionalizacién del eurocentrismo epistémico ha surgido dentro del
marco de la colonialidad como un factor de legitimizacién y ha sido parte desde los
origenes en su sistema (Castro-Gémez 2000). En particular, la institucionalizacion ha
sido histéricamente visible a través de las ciencias sociales, que han actuado como
vehiculos conceptuales a la hora de entender el ser humano y su comportamiento.
Siguiendo esas teorias y premisas como propone Castro-Gémez (2000), en los principios
de las ciencias sociales se asumié que el ser humano pasaba por medio de diferentes
etapas, saliendo de la ignorancia hasta el desarrollo, el cual solo fue alcanzado por las
sociedades europeas (Castro-Gomez 2000: 154). En la base de esas etapas entonces se

quedaron las sociedades colonizadas que son descritas y relatadas en las crénicas de
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los colonizadorxs en sus diarios:

“La caracteristica de este primer estadio es el salvajismo, la barbarie, la
ausencia completa de arte, ciencia y escritura. ‘Al comienzo todo era
América’, es decir, todo era supersticién, primitivismo, mucha de todos
contra todos, ‘estado de naturaleza’. El ultimo estadio del progreso
humano, el alcanzado ya por las sociedades europeas, es construido, en
cambio, como ‘lo otro’ absoluto del primero y desde su contraluz. Alli reina
la civilidad, el Estado de derecho, el cultivo de la ciencia y de las artes.”

(Castro-Gémez 2000: 154).

Es asi como el nacimiento de las ciencias sociales forma la base para legitimar la
institucionalidad del conocimiento y por ende de la academia dentro de un aparato
ideolégico colonial (Castro-Gdémez 2000). La academia actua dentro del marco de la
universidad como un centro reproductor del conocimiento colonial y legitima sus
propios intereses. Estos se establecen por ejemplo a través de la homogenizacién de sus
metodologias, sus criterios de validez cientifica, la imposicién de los marcos tedricos o

la universalizacion del lenguaje.

Aqui Ramon Grosfoguel (2013) da un aporte significante al concepto de la
universidad como institucion colonial y explica cédmo las estructuras coloniales han
permitido una jerarquizacién de los conocimientos. En “Racismo/sexismo epistémico,
universidades occidentalizadas y los cuatro genocidios/epistemicidios del largo siglo
XVI” (2013), se resalta como la universidad ha sido una institucidon que ha contribuido a
la universalizaciéon del conocimiento por medio de su origen colonial. Es asi como la
universidad funciona dentro de marcos coloniales dominadores de hombre, europeo,
blanco, heterosexual para la produccidn del conocimiento y deslegitima otras fuentes
de conocimiento (Grosfoguel 2013), entre tanto sean de color, migrantxs, cuir, alternas,
etc. A esto se le conoce como un racismo o sexismo epistémico (Grosfoguel 2013). Por
medio de cuestionarse como desde un centro geografico se logré una universalidad
sobre el conocimiento y mas preciso desde unos pocos hombres se representarian los

principales canones del conocimiento universal, el autor critica la monopolizacién del
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conocimiento desde un eurocentrismo que se expandid a un universalismo (Grosfoguel
2013: 34). A este conocimiento provincial que tomd un tono universal y representa un
privilegio epistémico, se le suma su espejo diferencial, que es la inferioridad epistémica
(Grosfoguel 2013: 35). Esta no es mas que la representacién sobre un racismo y sexismo

sobre el conocimiento, es decir racismo/sexismo epistémico (Grosfoguel 2013).

El argumento de Grosfoguel (2013) esta construido en los hechos histéricos que
reflejan el forzamiento y establecimiento eurocéntrico por causa de los epistemicidios
no hegemaonicos en el marco del colonialismo y su proyecto expansor. Dentro de estos,
se ubican la esclavizacién de Ixs africanxs y los procesos de comercializacidon esclavista,
la colonizacidon de Abya Yala y sus pueblos, la expulsién de musulmanes y judios de
Andaluciay el exterminio de mujeres que fueron quemadas vivas en Europa por brujeria
(Grosfoguel 2013). Estos hechos significaron la eliminacidon de las diferentes formas de
conocimientoy consigo sus maneras de pensar, experimentary definir sus mundos. Aqui
aplica entonces el mismo modelo explicativo que Dussel (1994) usa sobre el ego
conquiro y su espejismo diferencial del ego conquistado o eliminado. Los hechos
histéricos descritos marcan el comienzo de un sistema hegemodnico de poder sobre
cémo el ego conquiro ejercioé e introdujo no solamente la eliminacioén fisica, sino también

epistémica de su par.

La universidad y su conocimiento cientifico son entonces estructuras coloniales
que permiten la ejecucidn final de pensamientos que no se enmarcan en la universalidad
determinada por un centro europeo, blanco, heterosexualy legitiman cualquier violencia
y exclusidn a las alteridades. En este sentido, Grosfoguel (2013), Grosfoguel et al. (2016)
como Castro-Gdémez (2000), Quijano (2000), de Sousa Santos (2010) o Lander (2000), y
entre tanto la finalidad de este trabajo, proponemos una decolonialidad en el
conocimiento y su forma de produccién; una que permite romper con los esquemas
coloniales propuestos dentro de la academia occidental y que abra paso a otras formas
divergentes a producir epistemologias que reflejen mas realidades de la periferiay no un
centro dominador. Para Grosfoguel (2013) los procesos de decolonialidad deben ir
acompanados de una transmodernidad que represente la pluralidad de epistemologias

y existencias. No basta con incluir las periferias del Sur en el discurso del Norte. Se
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deben transformar las mismas estructuras del Norte que permitan no solamente la
critica historica al colonialismo y sus herencias, sino mas alla una coexistencia y validez

sincera a la pluralidad de saberes. Es asi como:

“La transmodernidad demanda un pluriverso de soluciones, donde ‘los
muchos definen para los muchos’ o ‘entre todos definimos para todos’.
Desde diferentes tradiciones culturales y epistémicas habra diferentes
respuestas y soluciones a problemas similares (producidos por el
capitalismo, colonialismo, patriarcado, imperialismo, etc). El horizonte
transmoderno tiene como meta la produccion de conceptos, significados
y filosofias pluriversales, asi como un mundo pluriversal” (Grosfoguel

2013: 55).

2.5. Colonialidad del género e interseccionalidad

Ya bien me he referido a los aspectos de la colonialidad del poder, colonialidad
del ser, del conocimiento y la academia, sus interrelaciones e impactos en los
pensamientos contemporaneos, en especial en el dmbito regional latinoamericano.
Ahora trataré otro aspecto en hilo al concepto de la colonialidad. No por ultimo, ni menos
importante, y siguiendo los aportes de la colonialidad a la reflexién y transformacion
sobre la historicidad del colonialismo y sus implicaciones en los diferentes contextos, la
colonialidad del género significa un aporte indispensable para la intenciéon de una

decolonialidad o transmodernidad como lo planteaba antes Grosfoguel (2013).

Aunque Quijano (2000) trata categdricamente las relaciones entre la colonialidad
del poder y el género, Lugones (2014), autora feminista argentina, hace una critica
significativa a las formas de intersecciones entre raza, género, sexo, etc. Lugones (2014)
trae y examina el concepto de colonialidad de género a partir de los aportes tedricos de
Quijano (2000) sobre la colonialidad del poder, con las corrientes debatientes sobre el
feminismo no eurocéntrico, el feminismo de color, el feminismo critico de la opresién

masculina europea y cristiana, etc., con el propdésito de mostrar y abogar por una
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opresion dirigida por un sistema moderno colonial de género en un mundo
constantemente en crecimiento capitalista. Breny Mendoza (2016) complementa laidea
Lugoniana sobre la colonialidad del género argumentando que no solamente la
experiencia colonial establecié un esquema binario sobre el género. Este cambié la

percepcioén sobre Ixs cuerpxs y sexualidades.

Lugones (2014) retoma a Quijano (2000) en las caracteristicas de la existencia de
la vida social humana. Quijano (2000) ya argumentaba cuatro bases para que se
desarrollen relaciones sociales. Estas son respecto al sexo, al trabajo, la autoridad
colectiva y la subjetividad (Lugones 2014: 16), las cuales permiten las divisiones en las
relaciones de poder y la dominacién de unxs sobre otrxs, dentro del marco de una
sociedad globaly moderna. Asi mismo, estas caracteristicas proporcionan el debate del
por qué durante el colonialismo y el tiempo posterior se mantuvieron los ejes de division
sumados a la idea de superioridad por la cuestion de raza y la creacién de las
dicotomias. En otras palabras, la creacién y el mantenimiento de las jerarquias solo fue
posible a la suposicién de que “... the freedom of the European and the colonial settler

depends on the unfreedom of the colonized.” (Mendoza 2016: 14)°.

Las fijaciones ontoldgicas dentro de los sistemas coloniales y modernos sobre el
género como la heterosexualidad, el patriarcado, la division de las labores sociales y del
hogar hasta un dimorfismo bioldgico, permiten entrelazarse con las pautas de una
colonialidad del poder determinada por la concepcidn de raza (Lugones 2014: 17). Esto
se refiere a las relaciones entre los conceptos patriarcales europeos sobre la
concepcién de la mujer y el hombre; y la jerarquizaciéon, dominacién y explotacion de

aquellos del Nuevo Mundo, de color, no europexs, no modernosy primitivxs.

Si bien Quijano (2000) trata de concebir la colonialidad dentro de los ambitos de
raza y sexo como caracteristicas indispensables, segun Lugones (2014) falta una

profundizacidn en todos los aspectos que se enmarcan en el género. Este debate trae

9« _.lalibertad del europeo y del colonizador depende de la falta de libertad de Ixs colonizadxs.” (Mendoza
2016: 14).
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consigo la cuestion ;Qué se entiende por género y qué se entiende por sexo? Lugones
(2014) critica profundamente a Quijano (2000) por asumir las diferencias bioldgicas
como una definicion férrea de sexo, donde no existen alteraciones posibles y asume el
género como su sinénimo (Lugones 2014: 22). Esto permite ver las diferencias de
jerarquizacion siempre bajo la suposicion nominal de la autoridad de los hombres, y la
atribucion de la mujer como maquina reproductora, sin tener en cuenta las ideas
alrededor del concepto tedrico de mujer anteriores al colonialismo y su funcién. Asi
mismo, la disolucién de diferencias conceptuales entre género y sexo, gue mas adelante
se ejemplificay argumenta con otros contextos culturales como las mujeres yorubas en

Africa occidental (Lugones 2014).

Al concepto de Lugones (2014) de la colonialidad del género, no plantear y
discutir la interseccionalidad seria un grave error. Este término analiza las intersecciones
sociales y personales que los grupos y/o personas individuales estan sujetas en sus
identidades y como estas legitiman y a la vez delimitan sus privilegios. La
interseccionalidad nace en el contexto Black de women of color en USA como una
respuesta al feminismo dominante en universalizar la posicién de las mujeres y sus
luchas. Las teorias feministas europeas y blancas han discutido sobre las categorias a
las que las mujeres estan sometidas siempre en comparacién con los hombres, su
posicién dentro de un pensamiento y un sistema patriarcal, y por lo tanto la
subvaloraciéon machista. Estas categorias alimentan suposiciones fijas, suposiciones
que incluyen fronteras homogéneas a la vez impuestas por un feminismo dominante
blanco entro del contexto europeo, moderno y capitalista (hooks 1982; 1994; Spelman
1988; Crenshaw 1989). No obstante, se pueden deconstruir las categorias y los sujetos
que pertenecen a una o a otra, por medio de intersecciones, es decir, caracteristicas
compartidas, mutuas y principalmente heterogéneas. Mujer no solamente es mujer
blanca, europea, heterosexual, etc., sino también puede compartir muchos otros rasgos
sociales y culturales con otras categorias como ser de color, homosexual, cuir, etc. La
interseccionalidad no solo ha servido para entender las dimensiones de opresién en el
contexto del género, pero mas alld para cuestionar las posiciones dominantes

masculinas en el debate sobre raza (Mendoza 2016: 7).
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Lugones (2014), como también Crenshaw (1989) plantean que a partir de la
creacion de categorias fijas como mujer o negro, se excluye la interseccién de ambas, es
decir, mujer negra. Esto por consecuente, excluye la construccidon de identidades
diversas y asi imposibilita la propia auto-nominacién y determinacién de las mujeres de
color (Lugones 2014: 21). Una consecuencia mas de esta exclusion es la imposibilidad
de las women of color u otra que sea su interseccionalidad de participar en los debates
y discursos feministas y por ende en la creacidon de politicas antirracistas (Crenshaw
1989: 140). Esto también ha permitido en el contexto académico por ejemplo que
“feministas del tercer mundo” y sus trabajos hayan sido “indignos de traduccion”

(Mendoza 2016: 4).

Es solo a partir de interrelacionar y concebir los discursos sobre el género, es
decir también la colonialidad de género, dentro del marco y el debate sobre elracismoy
por ende la colonialidad, se puede entender la complejidad de las identidades, sus
historias y sus luchas. Des-territorializar los discursos sobre el género de la colonialidad
es permitir que la estructura colonial se lave las manos sobre el patriarcado. Esto seria
entonces desconocer el abuso, el maltrato y la violacién del colonialismo sobre el
género e implicaria naturalizar a la mujery su existencia al continuum de un discurso que
la define como ente inferior al hombre blanco europeo, heterosexual, burgués y

dominante (Lugones 2014: 21).

2.6. Implicaciones para la antropologia

Los debates sobre la colonialidad han abierto una mirada a contextualizar el
presente por medio de ocuparse por los rastros del pasado. La experiencia colonial no
solo marcé las historias de los pueblos y sus personas, sino que también ha definido su
desarrollo y su actualidad. Desde la colonialidad del poder de Quijano (2000) se expresé
cémo el colonialismo molded los sistemas modernosy el orden global. A través de estos
se han legitimado jerarquias de opresién, abuso, robo y discriminacidn, poniendo unxs
sobre otrxs (Quijano 2000). La colonialidad se ha ocupado también por entender los

conceptos del ser (Dussel 1994; 2001; Lander 2000; 2001; Maldonado-Torres 2007), en
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donde la existencia de un ego conquiro automaticamente aniquila la existencia de uno
conquistado. A este no solo se le arrebata su existencia fisica, sino su saber (Grosfoguel
2013), es decir su forma de percibir el mundo y construir conocimiento. Esta
(in)produccién ha permitido la fabricaciéon de estructuras que legitiman la
universalizacion del conocimiento moderno dentro del marco de las ciencias,
haciéndolas tener un caracter de validez global y Unico y por consecuente ignorando y
excluyendo otros mundos epistémicos que finalmente son asesinados en epistemicidios
(De Sousa Santos 2010). La colonialidad también ha definido los géneros, las
sexualidades y Ixs cuerpxs creando sistemas binarios contrapuestos en donde unxs

rigen sobre otrxs.

Los debates sobre la colonialidad no se han escapado del espacio de la
antropologia y han permitido abrir nuevas puertas de critica y cambio en la teoria,
metodologia y practica etnografica. En este sentido, al existir la colonialidad, también
existe una decolonialidad. Esta es finalmente la meta que se propone en todos los
discursos y debates sobre la colonialidad. Es posible crear y abrir espacios a nuevos
procesos de decolonialidad por medio de reconocer las estructuras coloniales y
fomentar un giro en el pensar y el accionar, también en el antropolégico. La
decolonialidad también abre la puerta a una transmodernidad (Grosfoguel 2013) en la
que se permitan cosmologias diversas que demanden “diglogos politicos interfilosoéficos
para producir pluriversos de sentido, donde el nuevo universo sea un pluriverso.”
(Grosfoguel 2013: 54). La decolonialidad incluye el reconocimiento de las estructuras
construidas y promovidas en las 6rdenes del colonialismo, pero mas aln propone dejar
el marco del entendimiento universal a uno pluriversal (Grosfoguel 2013). Uno, que esté
constituido por y que active la participaciéon de los diferentes seres, saberes,
conocimientos y experiencias. Y por eso la decolonialidad debe ser a la vez un proceso
transformativo solidario entre todxs estxs. Siguiendo las ideas de Mohanty (2003) sobre
el feminismo sin fronteras y su idea de una solidaridad transnacional, la decolonialidad

debe ser también una visidn solidaria, pluriversal y transformativa.

En este mismo hilo de ideas, el proyecto de reconocer y activar diversidades

(epistémicas) entorno a una descolonizacién, sea cual sea, debe ir de la mano de una
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despatriarcalizacién (Grosfoguel 2013: 53). No puede existir un proyecto de
decolonialidad, sin uno de despatriarcalizacién (Espinosa-Mifoso 2006), y tampoco una
vision decolonial sin una practica decolonial (Rivera Cusicanqui 2010). Estas visiones,
pensamientos e ideas han motivado y creado la base teérica para entender el propdsito
de las metodologias decoloniales rebeldes como muestras practicas de incluir y
construir diferentes epistemologias en los circulos y debates de la antropologia. Por lo
tanto, la decolonialidad invita también entonces a considerar en este caso la
performatividad colectiva como un aporte metodolégico adicional a un cambio en la

produccidén etnografica.
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3.De teorias radicales a metodologias rebeldes

Como he argumentado en el capitulo anterior, los discursos sobre la colonialidad
y su posterior efecto paradigmatico han marcado y siguen marcando la concepcion
histérica sobre el colonialismo y sus consecuencias. Una de ellas, es sin duda la forma
de entender las ciencias sociales como producto de la experiencia colonial, y entre esas
la antropologia. El interés de descolonizar la antropologia especificamente como
estudio de la otredad en sus diferentes aspectos, requiere primeramente reconocer su
aspecto histérico colonial para poder entender nuevas estructuras metodolégicas de
investigacion que puedan ir en una via decolonial. Aqui propongo discutir cuatro
metodologias de investigaciéon antropoldgica que persiguen una decolonialidad
académica: hablando como Caliban y opacité, las autoetnografias, los testimonios, la
IAP y lo sentipensante. Como los debates sobre la colonialidad y por tanto
decolonialidad conducen a la posibilidad en pensar metodologias de investigacion
decoloniales, estas mismas me permiten argumentar, cémo la performatividad colectiva
puede ser considerada un aporte mas a estas. El interés de construir nuevos caminos
que permitan no solo un pensamiento decolonial, sino una practica decolonial en la
academia y en la investigacién, y concretamente en la antropologia, las he nombrado

metodologias rebeldes.

En el contexto académico austriaco, Sebastian Garbe (2013), antropdlogo vy
socibélogo aleman, se ha centrado en abordar estas tematicas a nivel local en la
Universidad de Viena, y posteriormente en GieBen, Alemania. Garbe (2013) centra su
analisis en las formas histdricas coloniales que fundaron la antropologia cléasica
moderna. A través del deslumbramiento de cémo se construyd la otredad que ha sido
objeto e interés de estudio en la etnologia, Garbe (2013) recopila las teorias sobre la
colonialidad de Dussel (1994; 2001), Mignolo (1995; 2011), Lugones (2014), Maldonado-
Torres (2007) y entre otrxs como base tedrica para entender las estructuras coloniales
predominantes en la academia. En otras palabras, la colonialidad del ser (Dussel 1994;

Maldonado-Torres 2007) propone que la otredad, su sery su vision se limitan al no existir
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a causa de esa herida colonial. Esto estd condicionado por la existencia de un ego
conquiro, un ser colonial de poder y determinacién que esta representado en la practica

de la antropologia moderna (Dussel 1994: 50; Maldonado-Torres 2007: 144).

Es asi como estos axiomas de la colonialidad se han mantenido y reproducido en
las dualidades de sujeto y objeto estudiado; blanco y no blanco, asi como hombre y
mujer (Garbe 2013). Pero la colonialidad en la practica antropoldgica no se ha limitado a
la supresion de la existencia de la otredad por la llamada colonialidad del ser, sino
también a la produccién de conocimiento y al acceso al mismo (Garbe 2013). Garbe, al
igual que este texto reclamamos una interaccién decolonial dentro de la practica
antropoldgica, proveniente de la reflexion del conocimiento y su propia produccién
desde el Sur Global. Se trata de salir de una continuidad moderna eurocéntrica que se
ha encargado de contary escribir la historia, para dar lugary voz a la alteridad violentada,
pero también de transformar mecanismos que lo hagan posible, como lo propone la

performatividad colectiva como metodologia de investigacién decolonial rebelde.

Al igual que Garbe (2013), Mogstad y Tse (2018) también se comprometen con
nuevas formas de descolonizar la antropologia y sugieren algunos pasos para entender
este proceso decolonial. Con la intencién de crear una critica reflexiva sobre las
practicas coloniales de la antropologia, Mogstad y Tse (2018) dan una primera sentada a
una nueva intervencidn dogmatica en la academia tradicional. A través de
conversaciones, reflexiones y enfoques practicos, intentan descolonizar la universidad.
Esta claro que descolonizar las practicas y estructuras académicas en los marcos
eurocéntricos clasicos es un proceso complejo con diferentes angulos (Grosfoguel et al.
2016: 54) y requiere una negociaciéon constante en forma de dialogo. Pero para llegar a
esta intencidn no basta con cambiar el canon y volver a empezar, sino por el contrario
reconocer el pasado histérico colonial de la universidad, y especialmente de la

antropologia, en condiciones de transformar descolonizando su futuro.

A través de una revision de las identidades, la antropologia debe estar presente
politicamente y preocuparse académica e intelectualmente por los discursos y debates

sobre el racismo. Estos mismos discursos y debates sobre la cuestidon de la otredad,
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antes connotada como raza, que han construido las practicas antropoldgicas,
contribuyeron y contribuyen a las estructuras de orden colonial, y al mismo tiempo
reviven la experiencia traumatica de quienes han sido sujetos de la investigacion
(Mogstad & Tse 2018). También es importante avanzar hacia la justicia epistémica. Una
antropologia descolonizada debe ser una antropologia inclusiva que dé relevancia a Ixs
académicxs marginadxs por la historia. En este sentido, vale la pena insistir en el
reconocimiento de diferentes perspectivas sobre fendmenos similares, teniendo en
cuentalas situacionesy subjetividades particulares de los investigadores (Mogstad & Tse

2018).

Sin embargo, no basta con ser inclusivo, sino con desestabilizar las estructuras
jerarquicas de poder y las de produccién de conocimiento. "This is not a
representationalist approach that aims at populating dominant Western/Northern
systems of knowledge production with otherized scholars, but rather a decolonial
strategy geared towards confronting intellectual hegemony and its persisting colonial

residues” (Mogstad & Tse 2018: 60)°.

Es necesario unir lazos interdisciplinarios e interculturales, que nos permitan
luchar juntxs contra las estructuras coloniales existentes. Como Rivera Cusicanqui
(2012), se trata de abrir una critica a las formas tradicionales de producir conocimiento
académico, pero también al debate sobre la colonialidad. Incluso en el mismo debate
sobre la colonialidad de la academia, siguen persistiendo estructuras eurocéntricas y
paternalistas de la experiencia colonial, y se olvidan otras formas de pensar, conocery
sentir. Esto se llamaria una recolonizacién de los pueblos, que permite la:

“.. reproduction of feudal and rentier modes of domination possible,
modes based on the privileged ascriptions granted by the colonial

center of power. Today, the rhetoric of equality and citizenship is

1 “No se trata de un enfoque representacionalista que pretende poblar los sistemas dominantes de
produccion de conocimiento occidentales/nortenos con estudiosos alterados, sino de una estrategia
decolonial orientada a confrontar la hegemonia intelectual y sus persistentes residuos coloniales.”
(Mogstad & Tse 2018: 60).
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converted into a caricature that includes not only tacit political and
cultural privileges but also notions of common sense that make
incongruities tolerable and allow for the reproduction of the colonial

structures of oppression” (Rivera Cusicanqui 2012: 97)".

Los debates académicos y sus principales instituciones incluyen y reproducen
las mismas estructuras coloniales, como se refleja en la continuidad de sus
metodologias y productos. Rivera Cusicanqui (2012) critica la falta de accién y de
conversion de las teorias en practicas o intervenciones visibles en las politicas. Asi,
sigue siendo “an empire within the empire” (Rivera Cusicanqui 2012: 98)'%. En el discurso
del multiculturalismo y entre otros como el de la colonialidad, se limita la existencia del
pensamiento y la alteridad indigena y/o negra y se le quita su participacion proactiva
dentro de los diferentes marcos de la sociedad, ya que se convierte en un estatus
residual, minoritario, y por tanto vulnerable a los estereotipos de salvajes, guardianes de
la naturaleza, etc. Un producto del multiculturalismo es la segregacion y la violencia
tanto epistémica como territorial, y los grupos indigenas y su alteridad subordinada se
convierten en “multicultural adornment for neoliberalism.” (Rivera Cusicanqui 2012:

99)3.

En este hilo de ideas, no puede haber pensamiento o teoria decolonial sin una
practica decolonial. En el auge del debate, se restablecen las dicotomias colonialesy se
sigue subordinando a la llamada alteridad, ignorando los problemas fundamentales de
la decolonialidad. Esto permite seguir utilizando el multiculturalismo como arma de
defensa para construir una sociedad inclusiva, pero al mismo tiempo creando maquinas
que homogenizan y finalmente destruyen la existencia de las comunidades indigenas y

sus epistemologias (Rivera Cusicanqui 2012: 101).

1 «... reproduccién de los modos de dominacién feudales y rentistas posibles, modos basados en las

adscripciones privilegiadas otorgadas por el centro de poder colonial. Hoy, la retdrica de la igualdad y la
ciudadania se convierte en una caricatura que incluye no sdlo privilegios politicos y culturales tacitos, sino
también nociones de sentido comun que hacen tolerables las incongruencias y permiten la reproduccion
de las estructuras coloniales de opresion.” (Rivera Cusicanqui 2012: 97).

2"yn imperio dentro del imperio" (Rivera Cusicanqui 2012: 98).

3 adorno multicultural del neoliberalismo". (Rivera Cusicanqui 2012: 99).
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Como lo he mencionado antes, propongo que a través del andlisis de
metodologias decoloniales como hablando como Calibany opacité, las autoetnografias,
los testimonios, y los aportes de laIAP y lo sentipensante, en codmo se puede dar uniinicio
al camino de pensar en la performatividad colectiva como una metodologia rebelde
adicional que lleve la meta real de descolonizar la actividad antropoldgica. En las

siguientes secciones se debaten estas.

3.1. Hablando como Calibany opacité

Un impacto de la colonialidad de la academia es la hegemonia del lenguaje. El
uso de untipo de lenguaje especifico en el marco de la produccién de conocimiento esta
determinado por referencias universales impuestas por la continuidad colonial. Este uso
no se delimita a la estructura epistémica en cdmo se transmite y se produce, es decir los
margenes en donde toma validez o invalidez, sino también en la localizaciéon y
universalizacidon de este. Una misién de homogenizacién y a la vez de aniquilacion que
podria estar enmarcada en la frase Wittgensteiniana de “Die Grenzen meiner Sprache
bedeuten die Grenzen meiner Welt.” (Wittgenstein 1961: proposicion 5.6)™. Por el
contrario los limites del lenguaje no limitan la existencia de los mundos, pues estos
estan compuestos mas alla de lo que es posible definir en palabras. El uso del lenguaje
y sus limites como proyecto colonial también son discutidos entre tanto por Anzaldua
(2007). Ella examina cémo el lenguaje fronterizo, es decir uno hibrido, uno chicano, una
mezcla entre nahuatl, espanol e inglés puede ser una herramienta de resistencia
(Anzaldua 2007). Un lenguaje fronterizo indica una estrategia decolonial que abre la
creacioén de una otra cultura, “... a new story to explain the world and our participation in
it, a new value system with images and symbols that connect us to each other and to the

planet.” (Anzalduia 2007: 102-103)"°.

4 “Los limites de mi lenguaje significan los limites de mi mundo.” (Wittgenstein 1921: proposicidon 5.6)
18« _.una nueva historia para explicar el mundo y nuestra participacion en él, un nuevo sistema de valores
con imagenes y simbolos que nos conecten entre nosotros y con el planeta.” (Anzaldua 2007: 102-103).
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El lenguaje entonces se torna como una metodologia mas en el marco de la
descolonizacién de la academia, y en concreto de la antropologia. Este trabajo es una
muestra de esto. Sumando al aporte practico de Anzaldua (2007) en su obray el uso de
multiples lenguas como un aspecto mas de la hibridez identitaria y asi de la conciencia
de la nueva mestiza, Espinosa-Mifoso (2006; 2018) contribuye significativamente desde
su perspectiva feministay decolonial cuir ala descolonizaciéon de la academia por medio
de lengua como arma tactica de resistencia. Espinosa-Mifioso (2006) hace una analogia
entre la academia siendo descolonizada desde sus miembrxs y la historia de

Shakespeare de La Tempestad.

Aqui el personaje Caliban, esclavizado por el amo Prdspero, representa la
alteridad oprimida por el colonialismo. Caliban aprende la lengua del amo, con la
intencion de poderse vengar. Del mismo modo, Ixs académicxs del Sur Global e
histéricamente no representadxs pueden adoptar el lenguaje del amo, es decir, la
universidad y la academia, su lenguaje complejo y exclusivo con la intenciéon de romper
las estructuras coloniales que perduran adentro (Espinosa-Mifioso 2006). Lxs
académicxs decoloniales se nutren de las estrategias eurocéntricas y adoptan las reglas
funcionales de la universidad para cambiarlas desde la misma posicion eurocéntrica de
autoridad. Es decir, aprendemos el lenguaje eurocéntrico para poder insultar en el
mismo lenguaje (Espinosa-Mifioso 2018). En otras palabras aprendemos a hablar como

Caliban.

Con la misma intencién Espinosiana sobre la estrategia de usar el lenguaje del
amo para poder insultarlo en sus mismos marcos de comprension, también se relaciona
el concepto de opacité de Glissant (1997), teérico postcolonial de Martinica. Opacité,
opacity u opacidad; especificamente como Glissant (1997) describe le droit a l'opacité o
el derecho a la opacidad es una idea conceptual y analitica. Esta ilustra como anténimo
de claridad, el derecho a la otredad, a la resistencia anticolonial, a la resistencia
hegemonica; el derecho a no ser entendido (Murdoch 2013). En el contexto caribe de
Glissant estan representados procesos de creolization, es decir donde confluyen
diferentes culturas y normas entre marcos de jerarquias, poderes, dominacion y

subalternidad (Hall 2003), se forma un contexto nuevo (Glissant 1997: 37). Esto a la vez
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permite la creacién de estrategias de resistencias colectivas que luchan en contra de las
estructuras opresoras coloniales impuestas (Murdoch 2013: 879). Pero mas alla de esas
estrategias fisicas, como fue el caso de los maroons o marronage en el contexto caribe
angléfono y francofono, palenques en Abya Yala afrocaribe hispana continental o
quilombos en Abya Yala de habla portuguesa, la opacité y el derecho a estar camuflado,
también es uno linglistico. En la criollizacion los fendmenos linguisticos segun Glissant

(1989) también funcionaron como estrategias de resistencia de tal manera que:

“Since speech was forbidden, slaves camouflaged the word under the
provocative intensity of the scream. .. This is how the dispossessed man
organized his speech by weaving it into the apparently meaningless
texture of extreme noise. There developed from that point a specialized
system of significant insignificance . .. A requirementis thus introduced
into spoken Creole: speed . . . In the pace of Creole speech, one can
locate the embryonic rhythm of the drum . . . Creole is originally a kind
of conspiracy that concealed itself by its public and open expression.”

(Glissant 1989: 123-125)",

Creole es no solamente un producto de la criollizacion y su influencia lingUistica
colonial, pero mas que todo una estrategia de manipulaciéon y de lucha. En ella, se
enmarca el concepto de opacité que defiende el derecho a no ser entendido dentro de
los mismos marcos coloniales (Murdoch 2013). Opacité, aligual que la idea de Espinosa-
Minoso (2006), se ocupan de adaptar el lenguaje colonial y su expresiéon para castigarlo.
Tanto creole como aprender el lenguaje académico funcionan como estrategias de
resistencia y cambio en una propuesta decolonial. Una, que pone a la deriva, manipula

y tienta a las ordenes coloniales y su supremacia. En palabras de Britton (1999):

8 “Como el habla estaba prohibida, los esclavos camuflaban la palabra bajo la intensidad provocadora
del grito... Asi es como el hombre desposeido organizaba su discurso tejiéndolo en la textura
aparentemente sin sentido del ruido extremo. A partir de ahi se desarrollé un sistema especializado de
insignificancia significativa... Se introduce asi una exigencia en el habla criolla: la velocidad... En el ritmo
del habla criolla se puede localizar el ritmo embrionario del tambor... El criollo es originalmente una
especie de conspiracion que se oculta por su expresion publicay abierta”. (Glissant 1989: 123-125).
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“Creole is a subversive language whose purpose from the start was not
simply to communicate but also to conceal its meanings, thereby
turning the master’s language against him. In this sense, it is a typical

form of opacity” (Britton 1999: 25)"”

El uso de hablando como Caliban y opacité como una metodologia decolonial
rebelde en la practica antropolégica significa no solamente desequilibrar las estructuras
hegemodnicas sobre aquellxs que escriben y cuentan las historias de nosotrxs,
subalternizadxs y violentadxs por el colonialismo y la colonialidad, en tanto nos arma
estratégicamente para narrar nuestras propias experiencias para ser parte de la
academiay la antropologia divergente, sino que se encarga también de abrir otraventana
posible de entendimiento y lenguaje entre pares que resulta en luchas y solidaridades
compartidas. Por una parte el lenguaje académico Calibanico como estrategia en la
antropologia nos permite entrar en los centros epistemoldgicos para llevarlos a las
periferiasy al mismo tiempo juntar las periferias para contar historias y luchas colectivas
desde una vision del derecho a la opacité. Aqui recuerdo las palabras de Rivera
Cusicanqui (2010) promoviendo unidades de Sur a Sur, o Mohanty (2003) abogando por
solidaridades transnacionales o Grosfoguel (2013) por la existencia de pluriversos en
una transmodernidad. Estas ideas tedricas son finalmente la meta que la academia, y
particularmente la antropologia deben proponerse en funcidon de una decolonialidad
sincera en las practicas metodoldgicas que resulten como un derecho nuevo a la
divergenciay a la opacité en la creacién de epistemologias, entre ellas las etnograficas.
Aqui un ejemplo es la proyeccién de este escrito en los parametros de la universidad,
que describe la performatividad colectiva como nuevo aporte a las metodologias de
investigacion en la antropologia, unas que sean decoloniales y rebeldes, y
paralelamente conecta las voces de luchas compartidas creando conocimientos. Al
mismo tiempo, funcionan también las autoetnografias como herramientas de

autorrepresentacion y lenguaje de empoderamiento que a continuacion se discute.

7“El criollo es una lengua subversiva cuyo propdsito desde el principio no era simplemente comunicar,
sino también ocultar sus significados, volviendo asi la lengua del amo contra él. En este sentido, es una
forma tipica de opacidad” (Britton 1999: 25).

51



3.2. Autoetnografias

Las autoetnografias son enfoques metodoldgicos que se basan en las propias
historias individuales de Ixs etndgrafxs para comprender y analizar los contextos
culturales y sociales en diferentes espacios en un marco temporal (Ellis et al. 2010: 9).
Su intencién es entender la experiencia personal como un camino para comprender la
experiencia cultural (Ellis et al. 2010: 10). Al mismo tiempo, las autoetnografias no son
simples reflejos de las propias experiencias para comprender una cuestién cultural, sino
que también representan ciertas experiencias sociales que se repiten a nivel extra-
personal. En otras palabras, las autoetnografias no son caprichos personales, sino, por
el contrario, reflexiones sobre fendmenos sociales presentes reflejados en los casos
concretos de Ixs propixs etndgrafxs. Escribir o hacer una autoetnografia no es un trabajo
facil. No es una biografia. Tampoco es una etnografia usual. Es una mezcla homogénea
de ambas; dificil de disolver y separar. Estan entrelazadas y no muestran las diferencias

exactas de una y otra.

Ademas, las autoetnografias permiten una reflexidon unica. Es una herramienta
utilizada para el autoconocimiento (Ellis et al. 2010: 10). En este sentido, las
autoetnografias han sido caminos apropiados para Ixs etndgrafxs que representan la
otredad antropoldgica cldsica. Através delreconocimiento de esta otredad como interés
de estudio, la autoetnografia emerge como una herramienta util para el empoderamiento
y el reencuentro con la propia voz (Ellis et al. 2010: 10). Esto sugiere entonces que las
autoetnografias van mas alla de los limites estrictos de la academia clasica, y apelan a
una distribucién del conocimiento cientifico a una audiencia mas amplia, variada e

inclusiva (Bochner 1997; Ellis 1995; Goodall 2006).

Si bien las autoetnografias proporcionan un marco y un espacio para el
reconocimiento de la alteridad, también implican un aspecto decolonial. Escribir
autoetnografias permite aclarary reflexionar sobre las practicas clasicas de recogida de
datos en la antropologia moderna, es decir, metodologias que estan construidas en base
a estructuras coloniales. En ese sentido, las autoetnografias son metodologias

decoloniales. Se constituyen como herramientas especiales para profundizar en el
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autoconocimiento y son utilizadas y defendidas dentro de la academia por académicxs
marginalizadxs que han sido histéricamente subalternizadxs (Ellis et al. 2010: 10).
Surgen como una necesidad de resistir y responder a los érdenes coloniales aun
presentes del mundo académico, en el que las relaciones entre investigadxs y
académicxs estan delimitadas por categorias coloniales de opresién, robo y explotacién

tanto fisica como epistémica (Ellis et al. 2010: 19).

Las autoetnografias tratan, por tanto, del entorno colectivo y de la experiencia
propia al mismo tiempo, por ejemplo de ser indigena, ser de color, ser mujer, ser cuir,
etc. (Ellis et al. 2010: 26). Estas narrativas colectivas sobre experiencias similares
permiten reflexionar sobre las posiciones, ambigliedades o contradicciones entre Ixs
propixs companerxs y también hacia Ixs extrafixs. En este sentido, aqui también juega el
concepto de interseccionalidad una funcién indispensable. Las autoetnografias son
reflejos escritos de lo vivido de las diferentes intersecciones que las identidades de Ixs
que las produceny escriben, representan. Estas representaciones muchas veces estan
sujetas aviolencias y discriminaciones que son discutidas y plasmadas en el marco de
la autoetnografia finalmente como una herramienta en el proceso de liberacién. No
basta con ser cuires, sino también migrantes, negrxs, de color u otra cualquier
interseccién que aplique. La subalternizaciéon adscrita que las autoetnografias relatan
en sus textos, es resultado de la vivencia marginal de muchas identidades que actuan
conjuntamente. Por eso el entendimiento de estas debe estar acompanado del angulo
interseccional. Siguiendo a Nira Yuval-Davis (2015), el concepto de la interseccionalidad
actla como una herramienta depatriarcal y decolonial para analizar, estudiary entender
la inequidad social no solamente desde la posicién de la clase, o desde el género, sino
por el contrario como un acercamiento tedrico mainstream global para analizar la
inequidad y estratificacion social. Particularmente, Yuval-Davis (2015) invita a pensar
una interseccionalidad situada, en la cual se permita evaluar situaciones especificas de
inequidad dejando a un lado la universalidad/homogenizacién de las opresiones, y, por
el contrario, se toma en cuenta las experiencias particulares y personales en contextos

especificos (Yuval-Davis 2015: 97).
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En este hilo de ideas, las autoetnografias delimitan una posicién especifica de Ixs
investigadorxs al reflexionar sobre sus experiencias en contextos espaciales y
temporales particulares. Asi mismo, dentro de una metodologia decolonial es
importante posicionarse como investigadorxs. Al entrar en una investigacién
antropoldgica, la posicion, la subjetividad y los privilegios de Ixs antropdlogxs cumplen
una funcidén cuando se analizan e interpretan las observaciones realizadas en el diario
de campo. Esta posicién de Ixs investigadorxs se resume en una forma compleja de
definir la identidad, por lo tanto, coexisten multiples identidades al mismo tiempo, que
varian dependiendo del contexto tanto temporal como espacial. Esto afecta a la
produccidn del conocimiento. A esto se le llamaria conocimiento(s) situado(s) (Haraway
1988; Narayan 1993: 676) o identidades fronterizas (Mogtstad & Tse 2018: 63).
“Knowledge, in this scheme, is nhot transcendental, but situated, negotiated, and part of
an ongoing process” (Narayan 1993: 682)'¢. Asi mismo, las relaciones de poder influyen
en esta produccién de conocimiento en el campo de la investigacion, determinadas ya
sea por la clase, el género, la raza, el sexo, las raices culturales, etc., y lé6gicamente sus
respectivas y multiples intersecciones (Haraway 1988: 579; Narayan 1993; Smith 2012;
Mogstad & Tse 2018).

Otro aspecto decolonial que permiten las autoetnografias es el uso y la
importancia del conocimiento producido para Ixs propixs etnégrafxs. Al preguntarse
;Con gué interés se produce el conocimiento y por qué se obtiene? ;A quién le sirve?
¢;Quién tendra acceso a él y quién podra beneficiarse de él?, las autoetnografias
entonces facilitan cuestionar qué posicién tendrian las personas investigadas si
realizaran su propia investigacién. En este caso, las autoetnografias reinvierten
automaticamente las posiciones cuando se cuentan las historias etnograficas y los
sujetos que han sido subalternizadxs a lo largo de la historia de la practica etnografica
son ahora lxs investigadorxs (Smith 2012), lo que permite a Ixs propixs autoetnografxs
decidir la ética de minimizar las consecuencias negativas y, en cambio, priorizar y

aportar beneficios, no sélo a ellxs, sino también a su contexto cultural y social (Tullis

8 “El conocimiento, en este esquema, no es trascendental, sino situado, negociado y parte de un proceso
continuo”. (Narayan 1993: 682).
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2013:162). En contra de laidea de Spivak (1988) de la negacidén de hablar del subalterno,
las autoetnografias permiten dentro de los marcos de una academia decolonial que este

subalternx sea autorx propix y protagonista de su misma historia.

Pero las autoetnografias segiin Spry (2001) implican no solamente la necesidad
de resistir a las estructuras hegemonicas de la academia occidental, sino que también
estas resistencias comprometen las propias historias y experiencias como sujetos de
investigaciony por lo tanto su vulnerabilidad. Las autoetnografias van mas alla del golpe
de la posmodernidad, ya que no les basta con criticar las etnografias clasicas que han
contribuido al pensamiento colonial, ni aquellas etnografias actuales que se
autodeterminan como posmodernas y poscoloniales, y que siguen produciendo
jerarquias entre antropdlogxs del Norte Global y del Sur Global (Aravamudan 2012;
Comaroff & Comaroff 2012; Mogstad & Tse 2018), sino que por el contrario proponen una
transmodernidad en el sentido de Grosfoguel (2013), pues reflejan pluralidad de
existencias y epistemologias que no solamente estan en la representacién de las

periferias del Sur, sino que las traen a compartir y coexistir con el Norte.

3.3. Testimonios

Anzaldua (2007) en su representacién del feminismo chicano discute la hibridad
de identidades a la que estan expuestas las mujeres mestizas chicanas en los espacios
de la frontera de México con USA, y por consiguiente a las opresiones comunes tanto al
nivel colonial, como el patriarcal. Anzaldia (2007) propone que la frontera crea
identidades hibridas no solamente territoriales sino sexuales, del lenguaje y asi
culturales; identidades que estan en constante conflicto consigo mismas porque no
pueden definirse categorialmente. En esa disparidad por tratar de conseguir una
identidad nombrable a la que Ixs mestizs chicanxs estdn expuestxs, Anzaldua (2007)
planteay ofrece pensar en una nueva identidad mestiza. Esa nueva identidad mestiza se
encarga de aceptar las ambigliedades y contradicciones que en si lleva. Una identidad
mestiza es un proceso hibrido entre mundos que conlleva aceptar la multiplicidad de

identidades que interactian al mismo tiempo. Al igual que la interseccionalidad y su
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critica al feminismo blanco, la conciencia de una identidad mestiza sugiere que es a
través de la aceptacioén de la intrincacion de una complejidad identitaria que no puede
separarse una de la otra, es el comienzo de una lucha que tiene poderes de esperanza
que actlan en contra de la violencia, guerra y violacién (Anzaldda 2007: 102). La
identidad mestiza entonces es la representacién ejemplificada de un proyecto
decolonial que trata de romper con las dualidades coloniales entre hombres y mujeres,
cultura y naturaleza, conocimiento y creencia, blanco y de color. La aceptacién de una
conciencia mestiza conlleva pensar en multiples realidades y experiencias, multiples
epistemologias que son solidarias entre ellas y que tienen un poder emancipatorio.
Como propone Mohanty (2003) en sus aportes sobre un feminismo sin fronteras, el
reconocimiento de diferentes realidades en via de una decolonialidad es uno que es

solidario y transformativo a la vez.

La obra de Anzaldua (2007) y sus aportes a los debates de la decolonialidad, no
se quedan en los marcos tedricos, sino que estan basados en el compartir de la
experiencia personal dentro de contextos colectivos. Estas representaciones personales
de opresidon y asi mismo de lucha reflejan la colectividad mestiza'y su complejidad en
identidades. Anzaldua propone en encontrarse mutuamente en un terreno mas amplio,
que permita no solamente entender la historia mutua sino apoyarse unxs a otrxs

(Anzaldua 2007: 109).

Este legado chicano a la decolonialidad invita a reflexionar que “Nothing happens
in the “real” world unless it first happens in the images in our heads.” (Anzaldua 2007:
109)"°. En este mismo hilo de ideas, la idea de tener una nueva conciencia mestiza como
un proyecto solidario decolonial debe ser uno que sea real, que refleje una nueva forma
de producir conocimiento. Aqui surgen los testimonios como un aporte mas a las
metodologias de investigacion decolonial. Los testimonios al igual que las
autoetnografias funcionan como una herramienta de empoderamiento. Se preocupan

especialmente por comprender las subjetividades situadas (hooks 1982; 1994; Spelman

9“Nada ocurre en el mundo 'real' a menos que primero ocurra en las imagenes en nuestras mentes.”
(Anzaldua 2007: 109)
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1988; Crenshaw 1989; Collins 1998; Lugones 2014; Yuval-Davis 2015) en un marco de

experiencias colectivas de opresion (Delgado-Bernal et al. 2012).

A través de los testimonios encontramos “...new approaches to understanding
and addressing issues of inequity in the field of education” (Delgado-Bernal et al 2012:
363)2°. El uso de los testimonios actia como puentes que conectan las experiencias de
otredad; una alteridad marginalizada y violentada con las formas clasicas de la
academia. Surgen como nuevas practicas metodolégicas decoloniales (Delgado-Bernal

et al 2012: 364).

Ademas los testimonios segun Chavez (2012) no sélo son creados en su mayoria
por personas que han sido victimas de la experiencia colonial directa y sus
consecuencias, sino que se posicionan como metodologias en contra de esas
estructuras de opresioén. Los testimonios, como su propio nombre indica, se centran en
diferentes subjetividades especificas situadas dentro de las experiencias colectivas.
Desde lo particular, los testimonios buscan comprender una experiencia enmarcada en
historias colectivas, ya sean politicas, sociales, culturales o histdricas (Delgado-Bernal
et al. 2012: 364). De esta manera, los diferentes testimonios se unen para crear un
conocimientoy una representacion colectiva, a través del cambio social y la solidaridad.

€

Ellos pueden entenderse como un “..bridge that merges the brown bodies in our
communities with academia” (Delgado-Bernal et al. 2012: 364)?", o como una forma de
contar historias de marginacién, opresiény violencia para ocupar un mundo académico.
Esta metodologia da espacios para contar voces, para reclamar autoridad, para hablar
desde el mismo ser, para representarse y para redescubrir los mitos sobre una verdad

legitima (Delgado-Bernal et al. 2012: 365).

Desde esta visidn de poder representarse a si mismo dentro del contexto

académico, los testimonios se convierten también en aliados de otras historias y

20 « _.nuevos enfoques para comprender y abordar las cuestiones de inequidad en el campo de la

educacion.” (Delgado-Bernal et al. 2012: 363).
21« _.puente que une Ixs cuerpxs morenos de nuestras comunidades con la academia” (Delgado-Bernal
etal. 2012: 364).
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experiencias de alteridad, es decir, de otros testimonios. De este modo, se crean
estructuras de relaciones reciprocas entre investigadorxs y participantxs. Los
testimonios implican directamente las relaciones de otros testimonios, haciendo
invisible la linea entre investigadorx y participantx (como hacen las autoetnografias).

Significan entonces ser investigadorx y participantx al mismo tiempo.

Los testimonios y las autoetnografias como metodologias rebeldes permiten
contar historias de opresidn y violencia como herramientas académicas. Estas abren la
posibilidad decolonial de considerar Ixs cuerpxs, las emociones, los silencios, los
ruidos, etc. como saberes y conocimientos, con la intencién de crear sensibilidad,
conciencia critica, solidaridad y compasién. Ambas sirven como herramienta
pedagdgica en la academia y fuera de ella. Los testimonios posibilitan que “in listening
to the story of one, we learn about the conditions of many.” (Delgado-Bernal et al. 2012:
368)22. Asitambién lo hacen las autoetnografias en reflejar realidades particulares sobre

contextos colectivos (Ellis et al. 2010).

3.4. La investigacion accion participativa (IAP) y lo
sentipensante

Al igual que opacité y el lenguaje Calibanico, las autoetnografias o los
testimonios, la metodologia IAP y su sentipensar hace parte de metodologias rebeldes
que desbordan los limites académicos tradicionales en la antropologia. Fals Borda
(1997), socidlogo colombiano describe la investigacién social como una que debe ser
accionable y participativa a la vez. El concepto de la IAP es uno “para ayudar a producir
cambios radicales en la sociedad” (Fals Borda 1997: 87). La idea de Fals Borda (1971;
1997; 2002) explora coémo la investigacion académica no puede ser un capricho
epistémico en los marcos de la colonialidad, sino una que debe interesarse por la accién
transformadora y solidaria a partir de la participacién comun de Ixs involucradxs. La

produccidén del conocimiento social debe basarse en un entendimiento colectivo entre

22 “gl escuchar la historia de uno, aprendemos sobre las condiciones de muchxs” (Delgado-Bernal et al.

2012: 368).
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el pensamiento cientifico, las estructuras de poder y la contextualizacion cultural (Fals
Borda 1997: 93). Este proceso debe tener como finalidad entender cual es el sentido de
la creacion del conocimiento, para quién es 'y qué beneficios trae este (Fals Borda 1997:

93).

En este marco, Fals Borda (2002) no solamente discute la IAP como una visidon
nueva sobre la investigacidn, sino como una ciencia popular que debe preocuparse por
la transformacion social en los margenes de la educacidon y la politica. Sin embargo, las
trasformaciones solo son posible teniendo en cuenta las bases sociales de donde
provienen los datos empiricos, es decir las experiencias. Estas experiencias son
constituciones complejas en donde el sentir, el pensary el actuar deben ser coherentes
y armonizar (Fals Borda 2002). Aqui Fals Borda (2002) propone el concepto de
sentipensar. Esta idea nace durante el trabajo de campo realizado en la regién del
Atlantico colombiano, en donde Fals Borda (2002) escucha de la boca de un campesino
la frase “pensar con el corazon y sentir con la cabeza”. Lo sentipensante quiere decir
entonces que el pensamiento y la razén no van separados de las emociones, la
espiritualidad o la afeccién. Sentipensar por el contrario trae al frente el valor que tienen
las experiencias vividas personales y colectivas, los recuerdos y las memorias.
Sentipensar es por lo tanto un reconocimiento a los conocimientos que han sido

oprimidos, violentados y aniquilados histéricamente desde la perspectiva colonial.

Fals Borda (2002) aborda el sentipensante comparandolo con la forma de ser de
Ixs campesinxs riverefixs en la zona donde hizo sus estudios etnograficos y la manera de
sus actividades econdmicas. A estos les nombrara hombre anfibio (Fals Borda 2002). Un

hombre anfibio, posteriormente hombre hicotea:

“...halogrado adaptarse a la descomposicién de su sociedad, ha superado
ciertos peligros de este proceso, y ha transformado algunos de sus efectos.
Alli sigue viviendo, luchando, sufriendo y gozando como antes, quizas
ilusionado en un futuro mejor para él y para sus hijos. Esta esperanza

también parece sostenerle.” (Fals Borda 2002: 28A).
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El hombre anfibio o hicotea, es un sentipensante a la vez. Es un ser que busca en
resistir y transformar a la vez por medio de pensar con el corazdon y sentir con la mente.
Ese ser sentipensante anfibio se mueve entre el agua y la tierra con la capacidad de
respirar en esos diferentes habitats. Es un ser que esta expuesto a la hibridez constante
de identidades, pero que ha aprendido de todos modos a ser resiliente a los cambios
hegemonicos. En otras palabras, el ser sentipensante de Fals Borda (2002) puede
parecerse al mismo proyecto Anzalduano (2007) de la conciencia de una nueva
identidad mestiza en tanto ambos admiten su capacidad de ser multiples en un solx
cuerpx y asi tienen la posibilidad de resistir y transformar realidades propias como
colectivas. En palabras de Rivera Cusicanqui (2010) puede ser también un ch’ixi, un ser
resultado de una historicidad que es en si la complejidad de contradicciones. Ese ser
debe aceptar laimpureza y la posibilidad de sery no ser a la vez, es decir la légica de un
tercero (Rivera Cusicanqui 2010: 69), uno que no se mezcla pero se complementa a la
vez y que puede navegar al igual que los anfibios entre mundos diferentes. Esto
finalmente permite “el desarrollo de formas dialogales de construccion de

conocimientos” (Rivera Cusicanqui 2010: 71).

La metodologia sentipensante es entonces sin duda una decolonial. Ella se
preocupa por entender los mas minimos detalles de Ixs implicadxs en una investigacion,
sea cual sean estos. Pero el entendimiento de estos detalles va de la mano de la relacion
constante entre investigadx e investigadxr y por consiguiente se interesa por analizar los
propositos y sentidos de lo investigado. El resultado de esa produccién de conocimiento
debe llegar a ser una accién que sea participativa y solidaria. Esta accion en la
interpretacion de Moncayo (2009) tiene como interés principal cambios sociales

radicales.

La IAP y asi la metodologia sentipensante deben cumplir con ciertas pautas
metodolégicas que permitan una transformacion verdadera. En un contexto de
investigacion en donde las interacciones entre investigadx e investigadxr estan
marcadas por intereses unilaterales a primera vista, debe haber una autenticidad
honesta. Aqui apunta Fals Borda (1997) que lxs investigadorxs en un campo deben

hacerse cargo de su posicidon investigativa de una manera honesta y transparente, en
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tanto se ocupen verdaderamente del compromiso que han dictado y no se camuflen o
intenten aparentar pertenecer a la base social (Fals Borda 1997: 96). Aqui se recalca
también que el proceso investigativo participativo debe ser uno anti-dogmatico. Esto
quiere decir que se debe estar abierto a las ideologias y pensamientos que se
encuentren en el campo de investigacion y no entrar en la predicacidon de dogmas que
resulten a primera vista liberadores, pues de lo contrario: “... puede ocurrir que se vaya
produciendo una “ciencia para el pueblo”, entregada y concebida de arriba abajo e
impuesta de manera paternalista, y no como un conocimiento genuino y ordenado del
pueblo trabajador que éste pueda entender y controlar para defender sus propios

intereses” (Fals Borda 1978: 235; citado en Fals Borda 1997: 98).

En este hilo de ideas, la IAP también cumple una funcién educadora en forma de
una devolucién sistematica. Si el sentido final es abrir paso para procesos de cambio
socialradical, la investigacion propiay asi xl investigadxr deben hacerse cargo de formar
conciencia politico-social a través de la propagacién de conocimientos histéricos de los
mismos intereses del grupo. Este proceso debe ser ante todo uno inclusivo en el que los
materiales culturales, sociales o histéricos recogidos sean devueltos en diferentes
marcos de comunicacién que primeramente sean entendidos por el grupo investigado y
finalmente sean Utiles para una posible transformacion (Fals Borda 1997: 100). La
producciéon de conocimiento debe ser a la vez una que sea accesible a las diferentes
audiencias interesadas y que su lenguaje sea uno que permita una “cierta liberacion
politico-econdmica de la produccion cientifica y a una mayor efectividad en la difusion
de las ideas” (Fals Borda 1979; citado en Fals Borda 1997: 100). Los intereses de una
investigacion deben cuestionarse y discutirse en continua comunicacién con los grupos
investigadxs y en pro de que los propixs investigadxs sean autores mismos de sus
historias y sean portadores de sus propias voces por medio de la divulgacién de las

metodologias investigativas (Fals Borda 1997: 101).

Aligual que Fals Borda (1997) recalca laimportancia de una autenticidad honesta
en el campo de investigacion por parte de la persona investigadora, este rol debe ser
claro para todos Ixs involucradxs. Por medio de la claridad en los roles y

responsabilidades, es posible que haya una ganancia practica sobre los conocimientos
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producidos. Esto quiere decir, asi como la persona investigadora cumple con una
funcidén especifica en el campo, también lo hacen las personas de la base y aquellas que
cumplen funciones especificas dentro ella. Estas funciones especiales son primordiales
porque representan lo que Fals Borda (1997) llama como intelectuales organicos. Estos
no son solamente primera fuente de conocimientos especificos que cumplen papelesy
funciones claras, sino que la vez son intermediarios entre esos llamados investigadorxs
y las bases en busca de promover “...observaciones a la aplicabilidad de la teoria en el

contexto inmediato” (Fals Borda 1997: 103).

Los dos ultimos aspectos metodolégicos de una IAP y por lo tanto de una
metodologia sentipensante transformativa se refieren a la misién final de esta. En otras
palabrasla accién. Los procesos metodolégicos deben concluir con una accién que esté
basada en la reflexién constante de lo que se ha producido y cumpla con los pasos
colaborativos, reciprocos, y participativos de la investigacion. Es decir, se debe construir
un ritmo de trabajo que articule los procesos de reflexidén con la accién y viceversa (Fals
Borda 1997: 104). Este ritmo de trabajo de una nueva ciencia requiere que sea modesta
en su caracter del hacer (Fals Borda 1997). Especificamente, la antropologia debe
enmarcarse en un hacer modesto en la producciéon del conocimiento, uno que se
accesible a un publico mas abierto, que tenga en cuenta las necesidades practicas y
sentido de lo que se estudia. Una nuevo hacer antropoldgico decolonial debe
“incorporar a las gentes de base, como sujetos activos, pensantes y actuantes, en su
propia investigacion” (Fals Borda 1997: 105). En resumen, su metodologia solo sera
decolonial si sus practicas tienen el interés verdadero de transformacién interna.
Repitiendo las palabras de Rivera Cusicanqui no puede haber una teoria sobre la
decolonialidad o un discurso sobre decolonialidad sin una practica decolonial (Rivera

Cusicanqui 2010: 62).

3.5. Implicaciones para la antropologia

Tanto aprender hablar como Caliban o el derecho a la opacidad, las

autoetnografias como los testimonios o una metodologia IAP y lo sentipensante,
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conforman un proyecto decolonial académico en la antropologia que se interesa por
discutir y proponer metodologias de investigacidon que descentralicen la voz tradicional
universal por unas plurales que incluyan los margenes y periferias epistémicas, den
espacio y visibilidad a las historias oprimidas, ignoradas y silenciadas pero aln mas
desafien los marcos centralizados de la produccion del conocimiento en su propdsito
universitario por medio de la construccion de alianzas en base de la solidaridad vy el
reconocimiento pluriversal. En otras palabras, ellas buscan romper con una tradiciéon y
hacer parte de lo diferente; de la vanguardia alterna, apuestan por crear inestabilidad
dentro de la estabilidad, de inconformidad dentro de la norma, de radicalidad dentro de

lo correcto/incorrecto y de cambio en lo normal.

El camino a mas metodologias decoloniales permitiria que las experiencias de la
otredad demarcada por lo colonial puedan hablar por si mismas sobre los marcos y
métodos de la investigacion académica; un posible conocimiento de “otherness from
within” (Smith 2012: 8)?3. Esto implicaria y requeriria un “researching back, writing back
and talking back” (Smith 2012: 8)?4, abriria las puertas a reescribir la historia que se ha
contado desde la posicidn externa y dejaria que esos sujetos que han sido silenciadxs y
subalternizadxs cuenten su propia historia. En este sentido, las metodologias
decoloniales rebeldes tienen el poder de revivir el ser, su conocimiento, su experienciay
su voz, eliminados por el axioma del ego conquiro (Dussel 1994: 50; Maldonado-Torres

2007: 144).

Al mismo tiempo, emplear metodologias decoloniales rebeldes significa también
hacer parte de un giro ontolégico en la practica antropolégica. Un aspecto
complementario que permite la aplicacion de estas es la posibilidad de la reflexividad
en laforma en cémo los datos se recogeny se ocupan en la produccién de conocimiento
antropoldgico. Segln Holbraad y Pedersen (2017): “...focus reflexively on the conditions

of possibility of anthropological knowledge; but think of these conditions ultimately not

B “alteridad desde dentro” (Smith 2012: 8).

2 “investigar de vuelta, escribir de vuelta y hablar de vuelta” (Smith 2012: 8).

63



as social, cultural or political, but as ontological ones — which is to say, conditions

pertaining to what things might be.” (Holbraad & Pedersen 2017: 10)%.

Esto quiere decir que la produccion del conocimiento antropolégico dentro de un
marco de metodologias decoloniales rebeldes también es una posibilidad para
preguntarse profundamente de los hechos, realidades, visiones y cosmologias que
investigamos, aun estos sean nuestros propios reflejos de nuestros mundos. Estas
metodologias abren en la practica de la reflexividad cuestionarnos sobre Ixs propixs
cuerpxs como actorxs de nuestras propias historias. Es decir, no basta solamente con
analizar los aspectos de lo social, lo cultural, lo ambiental, lo politico, etc., sino mas alla
de ver como las relaciones entre entes se complementan y se forman continuamente.
Hablando como Caliban y la opacité, las autoetnografias, los testimonios o la IAP y lo
sentipensante son puertas del espacio del giro ontoldgico en la antropologia pues el
conocimiento que se produce a través de su aplicacidon es uno que esta en movimiento,

es inconstante, es modificable y es oportuno a las condiciones.

Los conocimientos sobre los contextos culturales y sociales que la antropologia
a través de la metodologia etnografica crea, no deben ser, ni son finalmente estaticos y
definitivitos, sino por el contrario dependientes de las interacciones que suceden en el
tiempo y en el espacio. Asi no solamente lo plantea el giro ontolégico, entre tanto Ixs
cuerpxs con sus sensibilidades son parte de la creacién de conocimiento, sino también
las metodologias decoloniales rebeldes al ser productoras de epistemologias que sean
contextualizadas y situadas (Haraway 1988; Narayan 1993). La aplicacion de estas
metodologias para la produccion del conocimiento en la antropologia es una que abre el
horizonte perpetuamente en el entendimiento de las realidades, en vez de definirlo
(Holbraad & Pedersen 2017: 11).

Otro aspecto que implica el uso de metodologias decoloniales rebeldes en la
practica etnografica es el de la experimentacién. La antropologia siempre ha sido una

que ha experimentado. La creacidon del conocimiento antropoldgico sigue siendo una

% “Centrarse reflexivamente en las condiciones de posibilidad del conocimiento antropoldgico; pero
pensar estas condiciones no, en ultima instancia, como sociales, culturales o politicas, sino como
ontologicas - es decir, condiciones que tienen que ver con lo que las cosas podrian ser.” (2017: 10).
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que esta definida por laincorporacién del propio sery su accionar en larealidad que esta
cultural y socialmente interesada, es decir una basada en lo empirico (Holbraad &
Pedersen 2017: 19). Ahora bien, una antropologia que sea descolonizada implica que la
intervencién de Ixs antropdlogxs en el estudio, sea el que sea, el mismo propio o uno
ajeno, sea el reconocimiento de nuestrxs cuerpxs como agentes de creacién y
produccidn de conocimiento en relacidn con otrxs cuerpxs y mentes. Esta
experimentacién corporal y mental como base epistémica debe ser éticamente

acordaday sostenible (Holbraad & Pedersen 2017: 19-20).

En este sentido, un posible camino a mas metodologias decoloniales rebeldes
para la antropologia lo exploraré en el siguiente capitulo. Aqui, la performatividad
colectiva como herramienta de resistencia colonial y como aporte en la produccién de
conocimiento no hegemoédnico en el campo de la antropologia resulta como una
influencia directa de los aportes que se han discutido anteriormente. Uno es el marco
tedrico de la colonialidad y sus diferentes debates; el otro es el marco practico metédico
de hablando como Caliban y opacité, las autoetnografias, los testimonios y la IAP y lo

sentipensar.

La performatividad colectiva es el resultado de la necesidad de buscar
metodologias alternativas para la practica antropolégica que reconozcan realidades y
mundos existentes diferentes, incorporen Ixs cuerpxs y mentes como instrumentos y
objetos de la investigaciéon (Holbraad y Pedersen 2017: 19), desestabilicen los canones
hegemonicos coloniales de la academia pero finalmente transformen solidariamente

tanto a lxs antropdlogxs como a los participes y copropietarixs de sus historias.
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“No necesitamos mitificar “al indio” para desenmascarar la decadencia de la
oligarquia, ni mistificar a la mujer para ser feministas. Abrimos nuestra agudeza y
nuestra capacidad critica hoy mas que nunca, en todos los sentidos: de arriba a abajo y
de abajo a arriba, de derecha a izquierda y de izquierda a derecha, justo porque
tenemos muchas esperanzas sembradas en las calles y porque estamos en muchas
luchas al mismo tiempo, construyendo palabras y lenguajes.” (mujeres creando

2005:142)
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4.futuneras. La performatividad colectiva como
aporte a las metodologias decoloniales rebeldes

En los capitulos anteriores se discutié la colonialidad y decolonialidad como un
marco tedricoy fundamental para entender metodologias de investigacién, en particular
en antropologia, como parte de un proyecto practico decolonial. La colonialidad y sus
debates son el inicio de ideas que posibilitan pensar en nuevas formas de producir
conocimiento en via de una academia descolonizada. Pensar en estas requiere discutir
sobre el traspaso de los limites impuestos por el rigor universitario. Esto no solamente
provoca el mundo académico, sino mucho mas importante posibilita compartir e
intercambiar nuevas constelaciones de produccidn de conocimientos antes
impensables, que pueden ser accedidas por un publico mas amplio. Unas metodologias
decoloniales rebeldes son finalmente nuevos caminos reales de investigacion que
alguna vez fueron utdépicos y que permiten crear resistencias tanto a nivel local como

pluriversal.

El presente capitulo es un analisis conceptual de qué manera las metodologias
decoloniales rebeldes descritas como lo son hablando como Caliban y la opacité, las
autoetnografias, los testimonios, la IAP Y lo sentipensante moldean y aportan a la
performatividad colectiva como un camino metodolégico adicional decolonial en la
investigacion antropoldgica y su produccién del conocimiento. Este analisis esta
acompanado de un caso estudio sobre el trabajo del colectivo futurieras, el cual ilustra
como la performatividad colectiva puede ser un aporte metodoldgico para la
antropologia. Finalmente, es la intencidn en este capitulo y de este texto en discutir la
necesidad de pensar y crear metodologias de investigacidon etnografica que posibiliten
la existencia de visiones y cosmologias que han sido silenciadas por la colonialidad en
sus diferentes ambitos, se reconozca la pluralidad de seres y saberes mas alla de los
estipulados por los margenes tradicionales de la investigacion y consigo mismo se
puedan transformar y construir futuros solidarios para un nuevo pensar y hacer

antropoldgico.
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4.1. Colectivo futuneras

Antes de empezar, me es importante mencionar que partes del siguiente texto
estan escritas en primera persona del plural debido a mi participacién en el colectivo
artistico de futuneras. futuneras fue un grupo artistico de migrantxs mayoritariamente de
Abya Yala con la necesidad de ocupar los espacios publicos de Viena (y el mundo) y
transformarlos en arte a través de sus capacidades colectivas, no solo como un entero,
pero también reconociendo las personalidades y capacidades de cada unx (propias
reflexiones 2022). En el 2019, un grupo de amigxs empezamos a tener un punto de
encuentro en el arte, el compartir, el disfrute y las manifestaciones. En esos encuentros
nos preguntamos: ;Cémo hacer trabajo en colectividad a partir de esa comunidad que
ya estaba? Esa pregunta nos acompafaba siempre que nos veiamos. No todxs venimos
del mundo artistico, pero a través de la colectividad descubrimos nuestras formas
creativas de crear y pensar el arte. Algunxs tenian mas experiencia y facilidad de poner
los pensamientos y los imaginarios de forma visual, y se han acercado al arte
intuitivamente. Otrxs han practicado y estudiado ese arte desde la academia. Eltrabajo
colectivo artistico es uno de traduccion continua en que se fusiona una misma lengua

(propias reflexiones 2021).

futuneras nacié de una mezcla de palabras de futuro y Aeras pensando en un grupo de
jovenes que pasa la mayoria del tiempo en las calles y quiere construir un futuro. En esa
discusién nos preguntabamos qué nos unia mas que la amistad y el pasar juntxs (propias
reflexiones 2021). Sin duda, la unién que teniamos era una de que estaba definida por el
mismo idioma que hablabamos, muchas veces un mismo origen regional, pero sobre
todo la experiencia de marginalizacidon presente en nuestras identidades. Esas historias
de origen colonial nos han marcado en nuestras memorias, nuestrxs cuerpxs y huestros
géneros. Esta historia y sus continuas consecuencias han delimitado las formas
estructurales de poder en las que personas nos relacionamos entre grupos, paisesy por
ende continentes; una historia construida desde la visién europea dominante que ha
influido entonces en cémo se definen los sistemas politicos, socioculturales y
econdmicos alrededor del globo (Wallerstein 1984). Esta cuestién nos hacia debatir no

solamente en entender los fendmenos que pasabamos colectivamente, sino también

68



reconociendo nuestras experiencias individuales. Esos debates fueron plasmados de
diferentes maneras en proyectos performaticos en diferentes espacios publicos de

Viena.

4.2. Metas y principios

En el interés de comprender nuestras experiencias colectivas, pensamos y
entendimos que cada unx de nostrxs resistia a sistemas similares de opresiéon y
discriminacioén. Asi creimos y nos retamos a construir luchas de resistencia colectiva a
través del hacer performatico. Esto significdé encontrarnos en un punto medio donde
entendamos esa lucha de resistencia comuin aceptando que cada unx pasa por
diferentes instancias y momentos. La subjetividad es siempre diferente y esta en
relacién con lo que somos y de dénde viene cada unx. Cuando construimos comunidad
sabemos que no somos purxs. Si bien el grupo es migrante, no todxs somos migrantxs de
Abya Yala, y quienes sivenimos del continente también venimos de contextos diferentes.
Ahi era importante hacerse las preguntas: ;Como hacer unidad en la multiplicidad?
¢:Coémo poner en conjunto nuestras individualidades en una sociedad que no nos ensefa
a trabajar en equipos heterogéneos y en forma horizontal? El poder pensar en la
colectividad a través de nuestras experiencias similares y con la meta comun de
establecer espacios decoloniales era un proyecto y a la vez un reto. Por medio de estas
preguntas se fue construyendo una identidad colectiva mediante el hacer. Nuestro
principio fue partir de ciertos acuerdos politicos, primeramente uno decolonial, que iban
marcando y definiendo el propdsito de cada proyecto que planedbamos. En ese camino
nos encontramos con obstaculos, con discusiones y con acuerdos. En este sentido, no
fue una partida con una meta final clara, sino un proceso del hacer que se fue

consolidando poco a poco (propias reflexiones 2022).

4.3. Métodos

El trabajo de futuneras es un ejemplo de cémo transformar experiencias
individuales y colectivas de marginalizaciény opresién en expresiones de resistencia por

medio de la performatividad. En este sentido, es importante definir qué significa
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performatividad y cémo esta puede enmarcarse en un contexto decolonial. El

{3

performance es “.. the creation, presentation or affirmation of an identity (real or
assumed) through action.” (Clammer 2015: 2160)*. Por medio del performance
podemos sentir nuestras identidades, y lidiar con aquellas que han sido asumidas e
impuestas. Ya sea por nuestros movimientos, olores, sonidos, apariencias, gestos y
cuerpxs, el performance también contiene un valor de transformacién, no solamente
propio sino también externo. Citando la idea de Fischer-Lichte sobre su “Asthetik des
Performativen” (2004) o estética de lo performativo, la performatividad y el acto
performativo son un hecho de mutua actuacién, es decir entre el publico y Ixs
performantxs. Fischer-Lichte (2004) sostiene que el performance tiene un poder de
autopoietische feedback-Schleife o un retorno de autopoiesis, en el que el acto
performatico en si es determinado por la interaccién entre Ixs que estan performando y
Ixs que estan espectando. De esta manera, el performance funciona como un didlogo
que no puede ser repetido pues depende de las interacciones que suceden, y de esta
forma afectan a sus participantes. En otras palabras: “Jeder bestimmt sie mit und lasst

sich zugleich von ihr bestimmen, ohne dass ein einzelner volle Verfligungsgewalt tber sie

hatte.” (Fischer-Lichte 2004: 268)?’.

El performance es un proceso relacional que esta determinado por la interaccién
en el momento de dos partes. Esta interaccidn se basa en diferentes niveles de la
persona expectante y la performante, es decir existe ademas de una coexistencia y
presencia fisica, una que alude a los sentimientos, los pensamientos y las emociones.
Y es precisamente su sentido espontaneo y particular en donde se crea conocimiento
Unico. Al igual que en una investigacion etnografica por medio de la observacion
participativa, por medio del performance como metodologia de investigacion se
perciben solamente momentos que estan determinados en un espacio y un tiempo
Unicos. Estos momentos estan delineados por las interacciones entre Ixs performantxs

es decir Ixs antropdlogxs y sus participantes en el campo. Por esto, las percepciones

i

% « . la creacion, presentacion o afirmaciéon de una identidad (real o asumida) a través de la accién.’
(Clammer 2015: 2160).

27 “Cada uno la determinay, al mismo tiempo, se deja determinar por ella, sin que ningun individuo tenga
un control total sobre ella.” (Fischer-Lichte 2004: 268).
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vividas y plasmadas tanto en las etnografias como en los performances son finalmente
inter-subjetivas, es decir que se conforman por el yo sery pensary la otredad en su sery

su pensar, influyéndose mutuamente (Jones 1998; Holbraad & Pedersen 2017).

En los estudios performaticos Amelia Jones (1998) afirma que las relaciones que
se establecen en los performances entre las personas que lo hacen activamente y sus
participantes son intersubjetivas y recrean una proximidad en vez de una distancia. Esta
interaccién es la que da sentido al performance (Jones 1998). Al mismo tiempo, esto
implica que la division entre el yo y el otrx colapse y por lo tanto el otrx se incorpore
conscientemente en el yo (King et al. 1999: 247). En el contexto del giro ontoldgico en
antropologia, asitambién sucede con la denominada reflexividad afirmada por Holbraad
y Pedersen (2017). Aqui se cuestiona cémo los conocimientos que los estudios
antropoldgicos tradicionales han tratado de transmitir sobre lo cultural o lo social han
olvidado las realidades de las interacciones en el campo y cdmo nuestrxs cuerpxs
actuan como agentes de creacion y produccién de conocimiento en relacién con otrxs

cuerpxs y mentes (Holbraad & Pedersen 2017: 19).

futuneras y su trabajo performatico funcionan como un vehiculo de
sensibilidades y emociones entre cuerpxs performaticxs y expectantes que nos permite
comprender nuestras experiencias colectivas de opresidény alavez actiia como un poder
imaginativo de transformacion, tanto propio como para el publico. El trabajo
performatico colectivo funciona como el reconocimiento de la diversidad de saberes 'y
experiencias que vivimos en una transtemporalidad cambiante. Es decir, estas son
situadas y dependientes de un tiempo y un espacio. Asi actuamos en plasmar esa

diversidad de sentidos y tiempos en representaciones colectivas transformadoras.

En un sentido decolonial, el arte, especificamente la actividad performatica es
también un reconocimiento emocional a laincorporaciéony apropiaciéon del pasado en el
vivir actuar (Sagues 2000: 215). Esta funciona entonces como una herramienta de
empoderamiento y liberacién al contar y plasmar las luchas de opresidn, el sufrimiento
o el dolor. Peter Weiss en su obra “Die Asthetik des Widerstands” (1975-1981) propone

entender que el arte (el performance) puede ser un recurso para superar cualquier
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contradiccidon y como un testigo del tiempo. Asi, el trabajo de futufieras es un camino
que recorremos reconectando el pasado colectivo con el presente como un testigo de

las experiencias vividas para poder entenderlas y de cierto modo superarlas.

La acciéon performatica de futuneras es una que usa las calles y los espacios
publicos en funcidn de acceder a publicos diversos y marginalizados. Siguiendo a Maria
Galindo (2005) y su grandiosa inspiracion por el trabajo de mujeres creando, en la calle
sucede “la construccion tenaz de identidades variadas y flexibles, de voces multiples y
complejas imposibles de uniformizar y menos aun de disciplinar” (mujeres creando
2005: 200). En ese mismo hilo de pensamientos, en la calle surgen a (re)vivir nuestras
identidades multiples, complejas, disparejas, contradictorias pero existentes. En la calle
sale a caminar esa conciencia de una nueva mestiza Anzaldiana (2007), ese ch’ixi de

Rivera Cusicanqui (2010) o ese hombre hicotea de Fals Borda (2002).

Al mismo tiempo, el trabajo de futufieras representa lo que ya Augusto Boal teorizé en
“La Estética del Oprimido” (2012), en tanto la performatividad es un acto politico. Lo que
futufieras produce con el uso de los performances son transformaciones sociales en
forma de dialogos entre performantxs y espectadorxs. Estos reflejan las realidades de
opresion que vivimos (Sanctum 2016: 96). La interaccidn performatica que ocurre en las
calles es una que debe ser emancipadora a lavez, es decir no busca solamente plasmar
las realidades de opresidn sino que invita a liberar a aquellxs que hacen parte de ella. El
legado de Boal (2012) es finalmente usar el teatro, en otras palabras la performatividad
como un instrumento emancipador (Fabelo Corzo & Lépez Troncoso 2016: 14). Y esta es
la funcién finalmente de usar la performatividad colectiva como metodologia rebelde
decolonial en la practica antropoldgica. Es una de no solamente de representar las
luchas de las periferias, sino como una herramienta de empoderamiento; colectivo y

personal.
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4.4. Una vision para una antropologia decolonial rebelde

A lo largo de haber navegado diferentes espacios como colectivo hemos crecido
y formado unavisién conjunta de qué propdsitos nos unen en nuestro hacer comunitario
y activista, y a la vez performatico. ;Qué significa entonces hacer practicas colectivas
performaticas en futufieras como formas de descolonizar Ixs cuerpxs y los espacios

publicos, entre ellos la academiay la antropologia como metodologia de investigaciéon?

Desde una perspectiva metodolédgica, futuferas crea nuevas formas de
resistencia a través de acciones de empoderamiento con el uso de los performances
como respuesta a las experiencias de marginalizacién, violencia y discriminacién que
experimentamos como sujetos colonizados. Esta aproximacién metodolégica opera a
través de tres dimensiones interconectadas: primero, la utilizacién del cuerpx como sitio
de produccién de conocimiento antropoldgico, donde las experiencias vividas se
convierten en datos etnograficos validos; segundo, la ocupacién de espacios publicos
como laboratorios de investigacion social donde se pueden observar y analizar las
dindmicas de poder colonial; y tercero, la creacidon de procesos de investigacidon-accioén
participativa donde las comunidades marginalizadas no son objeto de estudio sino co-

investigadoras activas.

Esta interactia como una metodologia de entendimiento y analisis
interseccional, comunitario y también global y local que desafia los marcos
epistemoldgicos tradicionales de la antropologia. Las practicas performaticas ejercen
el papel de vehiculos metodolégicos en donde se transportan vivencias individuales y
colectivas que conducen a un proceso de entendimiento y finalmente sanaciéon tanto
propia como conjunta, teniendo en cuenta los caminos personales biograficos de
nosotrxs como investigadorxs-activistas y Ixs receptorxs-colaboradorxs. Por ello su

aspecto interseccional como herramienta de investigacién antropoldgica.

El proceso metodoldgico opera especificamente a través de la creacion de lo que
podriamos llamar entonces etnografias performaticas, donde la accién del performance
se convierte simultdaneamente en método de recoleccion de datos, es decir observando

las reacciones del publico, documentando las interacciones sociales, y registrando
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transformaciones del espacio. A la vez, es un proceso de analisis en donde se
interpretan significados sociales a través del acto performativo mismo y finalmente es
una forma de devolucién comunitaria que comparte resultados de investigacion de

manera accesible y transformadora para las comunidades involucradas.

Esto al mismo tiempo se enmarca en un contexto trans-local, es decir que existe
un contexto especifico geografico, fisico y temporal que permite el analisis
antropolégico situado. La accién performatica y su funcién contienen un efecto
transcendental pues las historias particulares repercuten en sus diferentes origenes y

también los futuros de cada unx que hace parte de ellas.

Por medio de los actos performaticos no solamente se dan oportunidades
inmediatas para reflexionar personalmente sobre las propias experiencias como
material etnografico, sino construimos y tejemos comunidad como proceso
metodolégico, y a la misma vez producimos nuevas metodologias y conocimientos que
desafian las formas coloniales de hacer antropologia. Este enfoque permite la
emergencia de lo que Fals Borda (1971; 1997) denomind ciencia popular, donde las

comunidades desarrollan sus propias herramientas de investigacion y analisis social.

Por otra parte, la accién performatica en colectividad representa una forma
especifica de metodologia rebelde antropolégica en la urgencia de mostrar como lo ha
hecho futuferas, la creaciéon de contenidos dentro de las asimetrias universitarias,
académicas e institucionales, con la intencidn de provocar y desestabilizar el episteme
propuesto y asentado por una mayoria dominadora colonial. Este posicionamiento
metodolégico opera a través de la creacion de narrativas etnograficas rebeldes que
documentan y analizan realidades sociales invisibilizadas por la academia tradicional,
utilizando el performance como herramienta tanto de investigacion como de

representacion de resultados.

Las intervenciones de futuferas en espacios publicos urbanos funcionan como
ejemplos de investigaciéon etnografica, donde cada performance constituye una
situacién social que permite observar las interacciones de Ixs pasantes ante la

ocupacién decolonial del espacio publico, invita a pensar en los mecanismos de
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resistenciay aceptacioén de discursos alternativos, se pregunta por las formas en que el
performance puede modificar dinamicas sociales establecidas y fomenta los procesos

de construccion de comunidad en contextos urbanos multiculturales.

El trabajo de futurieras irrita la academia con esta cantidad de disparidades
metodolégicas, a veces no elocuentes, bien cuir, de color, radical, salido de la norma,
en distintas expresiones, colectiva o individualmente, como forma de investigacién
antropolégica rebelde. Esa es la radicalidad académica que tiene las fronteras de este
texto para la atencion e intencion de un titulo universitario, pero también para
desarrollar otros pensamientos metodolégicos ahi afuera, y ahi adentro como
contribucidén a una antropologia decolonial. La metodologia rebelde que proponemos a
través de la performatividad colectiva responde también a las criticas de Smith (2012)
sobre la investigacién antropoldgica tradicional. Se deben proponer cambios en los
procesos de investigacion que benefician directamente a las comunidades estudiadas
a través de la creacién de espacios de sanacidon, empoderamiento y construccion de

redes de apoyo mutuo.

Estos pensamientos metodolégicos que tantxs ya han provocado y me han
provocado a mi, definitivamente promueven la EMERGENCIA, la necesidad de seguir
dando pasos mas fuertes de cambios que no se queden en la utopia histérica, en los
recintos dominantes universitarios o en los pasillos de Ixs académicxs anticoloniales.
Estos deben construir realidades palpables de investigacién antropoldgica aplicada;

realidades como la de futuneras o la misma mia con el texto aqui presente.

En este hilo de ideas, el siguiente apartado se encarga de analizar a partir de las
metodologias propuestas en el capitulo anterior de hablando como Caliban y opacité,
las autoetnografias, los testimonios, la IAP y lo sentipensante cémo los performances o
la accién performatica colectiva, en este caso el trabajo de futuAeras es un aporte
adicional a las metodologias decoloniales rebeldes para la investigacidon antropolégica.
Antes de esto, es importante esclarecer los procesos de construccion de conocimiento

en futuneras.
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4.5. Procesos de construccion de conocimiento en
futuneras

El performance colectivo no solamente ejerce su papel como una fuente de
produccién de conocimiento a través de la colectividad, el hacer, el compartir, el sentir,
sino también a través de procesos especificos de discusién y toma de decisiones que

constituyen en si mismos metodologias de investigacion participativa.

En futuferas, los procesos de creacidon comienzan con circulos de palabra donde
cada integrante comparte experiencias personales relacionadas con la tematica a
abordar (colonialidad, migracién, identidad, etc.). Estas sesiones funcionan como
recoleccidon de datos narrativos y analisis colectivo simultaneo. Posteriormente, se
desarrollan procesos de traducciéon corporal donde las narrativas se transforman en
movimientos, sonidos y elementos visuales a través de improvisaciones guiadas.
Finalmente, se toman decisiones colectivas sobre la estructura final del performance

utilizando el principio del consenso.

Este proceso metodoldgico asegura que el conocimiento producido sea
verdaderamente colectivo y que refleje las experiencias y analisis propias y ajenas. Al
igual que otras metodologias decoloniales, la accidon performatica tiene un rol sanador
y transformador tanto para quienes participan en el proceso de investigacién como para

las comunidades que interactian con los resultados.

4.6. Hablando como Caliban, opacité y el performance
colectivo

Ellenguaje como arma transformadora resulta como un aporte mas dentro de las
metodologias decoloniales rebeldes. Las ideas de Espinosa-Mifioso (2006; 2018)
proponen que el lenguaje académico puede ser un arma de doble filo. Si bien el lenguaje
es la forma colonial de expresidon en los marcos de la universidad y por ende en la
consolidacién del conocimiento cientifico, este puede ser también la misma arma que

degollé su estructura opresora colonial.
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Espinosa-Mifoso (2018) describe cémo puede aprender el ser histéricamente
oprimido ellenguaje colonial para transformar suintencién finaldesde adentro. Aquiusa
el personaje de Caliban para ilustrar el pensamiento. Al igual que el performance
colectivo como nueva metodologia decolonial, el lenguaje Calibanico se transforma en
un nuevo marco de pensamiento en donde los significados y la forma literaria provocan

a la cotidianidad académica y abren espacios para (re)escribir el mundo.

4.6.1. Subversion epistémica compartida

Tanto hablando como Caliban como la performatividad permiten establecer
nuevas realidades de sentiry existiry por ende producir conocimiento. Unas en el ambito
textual, otras en el &mbito performatico. Si bien hablando como Caliban es reapropiarse
de lo colonial para desafiar los canones mismos, con el fin de cambiar el rumbo, el arte
colectivo lo hace por medio de cuestionar la tradicionalidad metodolégica y propone

otros marcos alternos de produccion epistémica.

En el marco de la decolonialidad, la subversién de la episteme y légica colonialy
la inclusidn de la pluralidad de sentires y conocimientos ancestrales son un comun
denominador tanto de hablar como Caliban como del performance colectivo. Ambos no
solamente exponen la urgente necesidad de dar espacios a epistemes subyugados al
margen por la corriente colonial, sino que los traen a los ojos, oidos y/o manos en el

centro de su trabajo.

4.6.2. El derecho a la opacidad en el performance

Glissant (1989) en el lenguaje académico expresa eltérmino de opacité como una
estrategia de resistencia de derecho a la opacidad, es decir lo confuso, lo turbio, lo
oscuro. Aqui funciona la opacidad como ese derecho a no ser entendido, a una
confusidon maestral para dominar al dominador. Una revolucion linglistica en lo
académico no basta con teorizar sobre las historias de resistencia o pensar en nuevos
conceptos, sino por el contrario modificar el lenguaje académico en tanto la
complejidad de su fabricacién cognitiva sea desbordada por un publico amplio, diverso

y participativo.
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Una verdadera transformacién aqui implicaria que se descentralicen las
epistemes y su forma, y haya otras que sean del margen, de la periferia, cuir, de color,
negras, trans, indigenas, etc. En este mismo sentido, el trabajo de futuferas desborda
las margenes estipuladas en la academia no solamente por evocar mensajes directos
que discuten temas decoloniales, sino al transmitir emociones y conocimientos por
diferentes sentidos. futuneras es la reencarnacién corporal de la opacité de Glissant
(1989) porque explora diferentes espacios multisensoriales y también multiepecies

siguiendo a Haraway (2016) que han sido abandonados por una elite académica.

El derecho a no ser entendido es el mismo derecho a la complejidad de
identidades que suceden y se conforman cuando futufieras hace su arte en las calles.
Por medio del uso performatico Ixs espectadorxs hacen parte activa e influyen la historia
que se presenta, perciben e interactian desde diferentes sentidos sensoriales con Ixs
performantxs en un retorno de autopoiesis segun Fischer-Lichte (2004), en donde lo

experimentado es irrepetible y tnico.

Por medio de estos procesos, al igual que el derecho a la opacité se crean
espacios en donde es posible pensar y a la vez dejar existir nuevas realidades y
percepciones del mundo. Ellas reconocen el pasado oprimido para un futuro

prometedor.

4.7. Las autoetnografias y el performance colectivo

Al igual que las autoetnografias, el performance colectivo representa
individualidades y experiencias personales que se enmarcan en contextos sociales,
politicos, culturales, econdmicos o ambientales. Sin embargo, es importante distinguir
entre diferentes modalidades de trabajo autoetnografico. Existe una variante de
autoetnografia que funciona primariamente como herramienta de reflexién sobre datos
etnograficos, facilitando el reconocimiento y consideracién del propio sesgo en la
recoleccidn y andlisis de datos. Esta modalidad se diferencia sustancialmente de las
autoetnografias en un sentido decolonial. Estas expresan las voces y sentimientos
particulares con la intencién de comprender contextos mas amplios y desafiar

estructuras de poder (Ellis et al. 2010).
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Las autoetnografias decoloniales y la performatividad colectiva funcionan como
herramientas de autoconocimiento y analisis social, pues tanto las autoetnografias
como el hacer performatico colectivo examinan lo personal para entender lo colectivo.
Especificamente, la actividad performatica comunitaria se interesa por las
individualidades de cada integrante, al igual que las autoetnografias representan las
historias vividas de Ixs que las hacen. Sin embargo, estas cumplen una funcién del

entendimiento de identidades colectivas.

futuneras por ejemplo reune las experiencias individuales de cada persona para
comprender los marcos de marginalizacién y discriminacién a los que estamos
sometidos colectivamente. Esto permite reflexionar sobre nuestras similitudes pero
también nuestras diferencias, es decir las multiples identidades que somos y
representamos desde un aspecto interseccional. Al igual, lo hacen las autoetnografias
decoloniales al preguntarse por las contradicciones, las posiciones y las ambigliedades
que se tiene al reflexionar sobre si mismx (Ellis et al. 2010). Estas contradicciones
usualmente se limitan a los marcos especificos del tiempo y el espacio en que suceden
y por ende su representaciéon ya sea la de la autoetnografia como la artistica.

Especialmente, la performatica simboliza procesos irrepetibles y unicos.

4.7.1. Potencialidades transformativas compartidas

Las autoetnografias decoloniales y el performance colectivo pueden ejercer un
poder transformativo y de empoderamiento cuando estan especificamente disefadas
para desafiar estructuras coloniales de poder. Ambas son usadas como utensilios de
habla y lucha por aquellxs que han sido histéricamente silenciadxs en el ambito de la
academia y la produccién de conocimiento en general, pero requieren enfoques

especificos para cumplir esta funcion efectivamente.

Las autoetnografias pueden invitar a pensar la necesidad de indagar y
preguntarse por la colonialidad que es omnipresente en la academia, y proponen
espacios (no) institucionalizados para romper con esos marcos, en tanto se cuestionan
los roles tradicionales en el campo de investigacidon entre investigadx e investigadxr

(Ellis et al. 2010). Asilo hace también futuneras por medio del performance en tanto crea
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espacios diversos en donde se constituyen y asientan procesos de reflexién, sanaciony

empoderamiento sobre los pasados similares y sus efectos y causas.

Por medio de estos procesos de reflexidon sobre la colonialidad, entre tantos otros
temas, se proyectan nuevos horizontes de transformacién social que buscan
especificamente la construccién de sociedades mas justas, equitativas y plurales,
donde se reconozcan y valoren las epistemologias y formas de vida que han sido
marginalizadas por el proyecto moderno/colonial. El performance como ayuda al
entendimiento personal y comunitario opera a través de la creacidon de espacios de

experimentacion con formas alternativas de relacionarse, conocer y existir.

4.7.2. Diferencias metodolégicas fundamentales

Una gran diferencia que presentan ambas metodologias es su proceso en la
produccién de conocimiento. Si bien ambas usan la representacién individual para
entender la colectividad y asi como uso de empoderamiento, la autoetnografia también
puede convertirse en una introspeccion personal que se procesa en la produccion de
conocimiento individual, corriendo el riesgo de reproducir légicas individualistas del

neoliberalismo académico.

Por el contrario, el performance colectivo, como su mismo propio nombre o
indica, si bien parte de la aceptaciéon de las individualidades se transforma en un
proceso de creacidn en conjunto, en donde el resultado final es la participaciéon de cada
integrante y su producto es compartido. En una autoetnografia funcionan el propio sery
las propias identidades en pro de representaciones de experiencias colectivas que
pueden terminar re-centrando al investigador individual. En la otra, el propio ser es
transformado a un nosotrxs, teniendo en cuenta sus individualidades, creando

colectivamente conocimientos y espacios de luchay resistencia.

Sin embargo, existe un potencialimportante en la articulacién de autoetnografias
con la performatividad colectiva. La autoetnografia puede funcionar como metodologia
de reflexidon personal que posteriormente se comparte y transforma en performance
colectivo, creando asi un puente entre andlisis individual y accidn comunitaria. Esta

articulacion permite llevar reflexiones personales sobre colonialidad hacia espacios
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publicos, invitando a otras personas a reflexionar y activarse contra estructuras

coloniales de poder.

4.8. Los testimonios y el performance colectivo

En el marco contextual chicano, el término de testimonios ha surgido como una
metodologia de investigacion en los estudios sociales, sobre todo en la educaciény la
pedagogia. Este concepto propone comprender realidades colectivas por medio de las
experiencias individuales. Los testimonios son narraciones personales de experiencias
que estan enmarcadas dentro de las identidades comunes de Ixs que los cuentan.
Desde un acercamiento individual se sugiere crear conocimiento y representaciones
colectivas que dentro del ambito académico también abra espacios a Ixs cuerpxs

histéricamente colonializados.

Aligual que los procesos de creacion en la performatividad desde el hacer juntxs,
los testimonios posibilitan contar historias de opresién y marginalizacién desde las
similitudes compartidas. Estas funcionan como una construccién compartida en forma
de dialogo que conectan las identidades e historias. El trabajo de futuneras es el
resultado conjunto de identidades individuales que comparten historicidades similares

pero que se procesan colectivamente a través de la traduccién corporaly performatica.

Asi puede ser el performance colectivo una forma final de reunir diferentes testimonios,
una comunicacioén horizontal de diferentes vivencias dentro de la comunalidad de la
colonialidad presente. Por lo tanto, se puede a través de los testimonios, pero también
desde el trabajo de futurieras o la performatividad en colectividad entender las
condiciones de muchxs, por medio de las historias de pocxs (Delgado-Bernal et al.

2012).

4.8.1. Metodologias rebeldes compartidas

Los testimonios como el arte colectivo son metodologias rebeldes que expresan
sentires y saberes extraidos de las realidades académicas tradicionales, pues
representan aquellxs que han sido productos de la experiencia colonial, y que por tanto

el ego conquiro. Dussel (1994) ha tratado de extirparlo en la colonialidad del sery
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consecuentemente su saber. Ahora ese ser conquistado, puede abrirse el espacio para
existir y crear conocimiento en las mismas palabras del conquiro pues usa la

herramienta de la academia para destruirla, o transformarla desde adentro.

El arte performatico y los testimonios son fuentes de visibilidad a la otredad
maltratada. Una la demuestra de forma corporal entre tanto son Ixs cuerpxs Ixs que
expresan los saberes creando conocimiento reciproco entre Ixs que embodied la
historiay Ixs que la perciben. La otra, cuenta historias por medio de lavoz y la escritura
creando una catarsis comunal. Esta se encarga de reconocer el pasado colonial, actua

sensiblemente solidariay crea conciencia critica (Delgado-Bernal et al. 2012).

4.8.2. Diferencias en lenguajes metodolégicos

Aunque el lenguaje de los testimonios es diferente al del performance colectivo,
suintenciény proceso de creacion comparten elementos fundamentales. Ambos parten
de las identidades oprimidas para construir didlogos ya sean visuales, auditivos o
multisensoriales juntos. La construccién del conocimiento en ambas es compartida y

en un proceso de acuerdos mutuos que privilegian consensos construidos desde abajo.

A diferencia de las autoetnografias, que parten de la singularidad de la
experiencia propia para representar fendmenos mas amplios, la performatividad
colectiva y los testimonios son resultados conjuntos. Estas metodologias decoloniales
rebeldes responden a una critica emergente a la colonialidad de la institucionalidad
académica y resultan como nuevas narrativas de resistencia que intentan transformar
los procesos coloniales de producir y plasmar conocimiento nuevo y nos invitan a
imaginar y recuperar la memoria colectiva oprimida que ha sido desafiada al olvido por

las estructuras de poder.

4.9. La lAP, lo sentipensante y el performance colectivo

El trabajo de Fals Borda (1997) sugiere el concepto metodolégico de la IAP como
un nuevo camino para la investigacidon social. La IAP ofrece un nuevo modelo
metodolégico que sea consciente de las posiciones, las responsabilidades y las

implicaciones en el campo. Por medio de esta reflexion constante, se puede producir
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conocimiento cientifico que finalmente tenga un sentido transformador y solidario (Fals

Borda 1997).

La metodologia de la IAP y la visidon Fals Bordana de la investigacion social deben
conllevar a una transformacioén positiva o accion para los grupos o personas que son
parte del estudio. Esta aproximacion constituye una base fundamental de los enfoques
decoloniales, como han desarrollado Smith en “Decolonizing Methodologies” (2012) y
Chilisa en “Indigenous Research Methodologies” (2012), donde la relacidon entre
investigadxr e investigadx debe ser una reciproca, de mutua ayuda y comprension que
beneficie directamente a las comunidades involucradas. Chilisa (2012) afirma: “This
involves identifying and inviting community members to participate in the research,
forming partnerships with all stakeholders, bringing about full participation of community
members in defining research questions, and also planning the research design and data

collection methods.” (Chilisa 2012: 228)%.

La relacidén entre investigadxr e investigadx debe articular los procesos de
investigacion de tal forma que se produzca un beneficio concreto y tangible para todxs.
En este sentido laIAP es unavision que incluye las periferias y sus epistemes en el centro
del proceso investigativo y por ende en la construccidn del conocimiento como sujetos

activos y no como objetos de estudio.

4.9.1. Metodologia rebelde aplicada: De la IAP al
performance colectivo

De esta misma forma, el performance en colectividad funciona como proceso
conjunto de transformacion social especificay medible. El trabajo y aporte de futuneras
a la decolonialidad es la intencién de transformar las realidades de Ixs que hacemos
parte de la acciéon performatica en un proceso de sanacién documentable, pero al

mismo tiempo al publico que esta presente y co-actla. Por medio de este, el publico se

28 Esto implica identificar e invitar a miembros de la comunidad a participar en la investigacion, formar
alianzas con todas las partes interesadas, lograr la participacion plena de los miembros de la comunidad
en la definicidn de las preguntas de investigacion, y también planificar el disefio de la investigacion y los
métodos de recoleccion de datos.” (Chilisa 2012: 228).
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vuelve parte indispensable del performance y es participe de su resultado sufriendo una

catarsis colectiva que produce conocimiento compartido.

Particularmente el ejemplo de futurieras, reconoce a las periferias que participan
como espectadoras de las acciones performaticas y las hace parte del trabajo de
investigacién como co-investigadoras. Sin ellas y sin sureconocimiento no existe ningun

proceso decolonial valido ni conocimiento producido legitimamente.

4.9.2. Lo sentipensante como marco epistemolégico

En este hilo de ideas, la IAP resulta como un marco metodolégico amplio para
entender y producir nuevas ciencias sociales, como lo seria también el performance
colectivo. La IAP se ha nutrido también de la idea de lo sentipensante y el hombre
hicotea. El concepto de sentipensante nace en los estudios etnograficos de Fals Borda
(2002) en el Caribe colombiano en donde el conocimiento no es solamente un producto

entero de larazon, sino por el contrario la mezcla de lo pensado y lo sentido.

Lo sentipensante es el reconocimiento a la intrinseca relacion de las emociones
con lorazonable y xl cuerpx, es donde el conocimiento no puede ser desprendido de las
experiencias de afeccién (Fals Borda 2002). Esto representa sin duda un desafio a los
margenes tradicionales cientificos en la produccidon del conocimiento, especificamente

el socialy el antropoldgico.

Aqui lo sentipensante trae a relevancia que las epistemologias dominantes han
olvidado otras formas de existir y pensar, y el ego conquiro les ha quitado el derecho a
ser. Lo sentipensante como la performatividad en colectivo y el trabajo de futureras
plantean la reivindicacidon de conocimientos y saberes que han sido subalternizados no
solamente en discutir su existencia sino en ponerla en practica a través de metodologias

concretas de investigacion.

4.9.3. El ser anfibio sentipensante en futuneras

Lo sentipensante es también dentro del concepto de Fals Borda (2002) un

hombre anfibio. Este término se refiere a las personas riverefias que salen a pescary
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pasan el tiempo entre el agua y la tierra (Fals Borda 2002). La complejidad de lo
sentipensante como conocimiento esta representada por las identidades ambiguas del

ser anfibio, uno que esta en un vaivén de circunstancias y momentos.

Pero estas ambigluiedades en las identidades son las mismas a las que estamos
en futuneras no solamente por nuestras identidades traidas o importadas sino mas aun
por las construidas tanto fuera como dentro del hacer artistico. El ser anfibio

sentipensante estéd representado por nuestro sery nuestra accién performatica.

Al ser de color, cuir, negrxs, divergentes, trans, pero también migrantes latinxs,
no solamente encarnamos las dicotomiasy disparidades que nuestrxs cuerpxsy mentes
transportan, sino que lo hacemos cuando ponemos estas mismas inconsistencias en
nuestro trabajo artistico como metodologia de investigaciéon. El performance como
herramienta de trabajar nuestras identidades alteradas resulta en una liberadora, que al
igual que Fals Borda (2002) relata sobre los seres anfibios o hicotea seguimos “viviendo,
luchando, sufriendo y gozando como antes, quizas ilusionado en un futuro mejor.... Esta

esperanza también parece sostenerle.” (Fals Borda 2002: 28A).

El performance colectivo resulta asi en un proceso sanadory transformador que
sostiene en el sentido mas amplio, nuestras identidades que han sido vulneradas por la
colonialidad. Estas identidades anfibias, dicotdmicas, ch'ixi, sentipensantes y/o
mestizas luchan por encontrar su posicién en un mundo, en donde su existencia es
atormentada y amenazada cada vez mas, pero donde también emergen formas

innovadoras de resistencia.
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Ejemplo 1: futurigena. Columbusplatz,12 de

AUSEEDE octubre de 2020

Descripcion del performance: como acto de protesta y
metodologia de investigacidon-accion participativa, se organizé para

' ( . ) el llamado dia de la conquista de Cristébal Colén, el 12 de octubre

de 1492, una congregacion en la plaza de Colombo (Columbusplatz
lustracicn Tiuturigena 1700y en el distrito diez de Viena. La eleccién de este espacio
especifico constituyé una decision metodoldgica al utilizar un lugar nombrado en honor

al colonizador como acto de resignificaciéon espacial decolonial.

futuneras presentd el performance futurigena que se desarrollé alrededor de una
hora en donde convergieron 10 participantes activos y aproximadamente 100 personas
expectantes. La accién se estructurd en cuatro fases. La primera parte significé una
ocupacién ritual del espacio. Las personas participantes llegaron vestidas con
elementos que mezclaban textiles tradicionales latinoamericanos con intervenciones
contemporaneas urbanas. Se formd un circulo en el centro de la plaza, marcando
territorialmente el espacio de investigaciéon. Por medio de esta accidn se pudo observar
inicialmente las reacciones de las personas presente ante la presencia de cuerpxs

racializadxs ocupando un espacio publico de manera no convencional.

Posteriormente, el performance invocaba movimientos corporales
acompanados de musica. Se utilizaron tambores, guitarras, cascabeles y voces en
lenguas originarias y espafiol para crear un paisaje sonoro que contrastara
deliberadamente con el ambiente urbano europeo. Lxs cuerpxs se movian en danzas
que combinaban movimientos ancestrales con gestos urbanos contemporaneas.
Durante esta fase se documentaron las formas en que el sonido modificaba la dinamica
del espacio publico y atraia o repelia diferentes tipos de las personas que pasaban. En
la dltima parte de la accion performatica se abrid un espacio de dialogo donde
participantes y personas expectantes compartieron reflexiones sobre colonialismo,
migraciény resistencia. AlLmismo tiempo, se realizé una accién simboélica de plantacion
de semillas en macetas, que luego fueron distribuidas entre participantes como

compromiso de continuidad del proceso decolonial.
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Analisis: por medio del performance ocupamos el espacio europeo, y en especial el

de esta plaza con este nombre tan problematico, para mostrar la presencia y la
importancia de aquellas personas que resistieron tanto a la historia, como también al
presente y la colonialidad global. Este proceso de ocupacién se asimila a lo que Michel
de Certeau (2007) llama tacticas de resistencia espacial, es decir el uso del espacio
publico como acto de re-simbolizar la pertenencia. Ahora se trataba de reestablecer los
espacios coloniales a espacios de lucha de pueblos originarios como proceso de
investigacién-accién participativa que documenta y produce simultdneamente

transformacion social segln Fals Borda (1997).

Como parte de esta intervencion performatica, nos encargamos con la pieza
futurigena de enviar un mensaje decolonial e interseccional a la percepciéon de los
espacios y acciones coloniales presentes en nuestro dia. futurigena siguiendo la idea
principal de futuneras, resulta de la combinaciéon de las palabras futuro e indigena y
juega con la intencidn de rescatar las practicas y saberes de nuestrxs antepasadxs y
ponerlos en la construccion de un futuro para todxs a través de metodologias de
investigacién participativa. En este sentido, no solamente se trata de mostrar y honrar
los conocimientos diversos de los pueblos originarios, pero mas que todo de ponerlos
en practica en la construccidon de una sociedad mas incluyente, tolerante, abierta,

consciente y diversa a través de procesos colaborativos.

Este ejemplo como metodologia decolonial rebelde se conecta también con la
propuesta de Rivera Cusicanqui en “Sociologia de la imagen” (2015) donde las acciones
performaticas en la sinergia de los diferentes sentidos funcionan como textos culturales
que pueden ser percibidos antropoldégicamente para comprender dinamicas sociales
complejas. El performance permite acceder a conocimientos que no emergen en
entrevistas tradicionales u observaciones participativas convencionales. Rivera
Cusicanqui (2015) afirma: “La descolonizacion de la mirada consistiria en liberar la
visualizacion de las ataduras del lenguaje, y en reactualizar la memoria de la experiencia
como un todo indisoluble, en el que se funden los sentidos corporales y mentales.”

(Rivera Cusicanqui 2015: 23).
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Se trata de involucrar practicas y epistemes marginados a lo largo de la
colonialidad presente e integrarlos a nuestra realidad investigativa con la intencién de
descolonizar nuestrxs cuerpxs, mentes y accionares metodoldgicos. Se trata sin duda
de un quehacer radical en palabras de Leticia Sabsay (2016), pero también de una

metodologia de investigacion social que produce conocimiento cientifico valido.
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Ejemplo 2: pajaras. Yppenplatz, 15 de mayo de
2021

Descripcion del performance: la intervencion péjaras se realizo
en Yppenplatz, Brunnenmarkt, distrito 16 de Viena, el 15 de mayo de
2021. El mercado de Brunnenmarkt, conocido por su diversidad

cultural y como espacio de intercambio comercial de comunidades

llustracion 2 pgjaras  Migrantes, fue seleccionado estratégicamente como tarima para
explorar las intersecciones entre colonialidad humana y no-humana.
El performance duré 20 minutos y tuvo la participacion de 5 personas performantxs y

alrededor de 80 a 120 personas espectadorxs.

Los participantes se vistieron con elementos que evocaban aves migratorias
como telas en movimiento, plumas, mascaras con picos estilizados, y elementos
sonoros que imitaban cantos de pajaros. Aqui funcionaba el performance como un
proceso de etnografico donde Ixs investigadorxs y a la vez las personas performantxs
adoptaban corporalmente la perspectiva de seres no-humanos para acceder a formas
alternativas de conocimiento. Las personas que pasaban por el espacio interactuaban

con las personas performantxs y dialogaban sobre lo que apreciaban.

El performance invoca a pensar sobre la destruccion de los espacios naturales
de las aves. Aqui se veia también codmo una de las personas performantxs hacia el papel
delimpacto colonial, es decir la construccién colonial sobre la naturalezay su violencia.
Esto invitd a las personas presentes a reflexionar sobre el habitat, el desplazamientoy
la supervivencia tanto humana como no-humana. El performance concluyé con la
muerte de las aves mostrando el impacto devastador del colonialismo y la continua

colonialidad.

Analisis: asi mismo, nuestro interés metodolégico de entender las estructuras de

opresiony las resistencias contra éstas desde una perspectiva antropolégica decolonial
también incluye nuestra responsabilidad epistemolédgica de comprender que éstas se

extienden a todxs los seres no humanos, y que la naturaleza como ser también ha sido
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victima de la experiencia colonial y su poder destructivo, requiriendo metodologias de

investigacidon que puedan capturar las realidades multiespecie.

En pdjaras reflexionamos metodolégicamente sobre esta situacion de
explotacion y exterminio europeo dominante en seres no humanos. Siguiendo a
Haraway con su concepto de tentacular thinking (2016), Pdjaras utiliza el performance
como herramienta de investigacion que permite acceder a perspectivas no-humanas,
es decir también dentro del giro ontolégico en antropologia de la importancia de

conexiones multiespecies.

En este hilo de pensamientos, también es importante discutir en el marco de la
colonialidad el concepto de colonialidad de la naturaleza. Hablar entonces de una
colonialidad de la naturaleza en concreto es la apropiacion de la otredad del entorno o
el ambiente como un objeto de la cultura, de su dominio y de su abuso. Nuestro
performance P&djaras opera como metodologia de investigaciéon que documenta y
experimenta con formas de descolonizar estas relaciones de apropiacién a través de las
conexiones y embodiments sensoriales de las multiespecies. Esto quiere decir que con

el uso del performance se pretender comprender la realidad de otrxs seres.

La construccion del conocimiento moderno de tipo universal y objetivo,
representado bajo los preceptos del mundo de la ciencia, se apropia de esos otros no-
conocimientos sobre el entorno en favor de sus propios beneficios. Mientras exista el
paralelismo entre un conocimiento individual, protegido bajo el sistema moderno como
propiedad intelectual y un conocimiento ajeno, no moderno y libre, se seguira
manteniendo la imposicion de un llamado Norte Global y su poder sobre el

conocimiento del otro llamado Sur Global.

Hoy en dia la justificacién cientifica acerca de los retos que supone un mundo
capitalista creciente y sus impactos en el entorno y digamos entonces en la naturaleza,
son también plenamente una continuacion colonial de las formas certeras de tratar los
problemas desde las visiones universales. Esto sin duda abarca y por supuesto que

respalda los discursos contemporaneos en las naciones del Norte Global aquellxs
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defensores del medio ambiente dentro de las politicas ecolégicas, los conceptos del

desarrollo sostenible, etc. Como afirman Adolfo Alban y José Rosero (2016):

“La mercantilizacion de la naturaleza y su consecuente colonizacién esta
mediada por la produccidon de conocimientos que en los ambitos
industriales y en muchos casos académicos, se esta haciendo de ésta,
dejando por fuera maneras otras de proceder, actuar, vivir y estar de
comunidades que han construido formas diferenciadas de la racionalidad
occidental eurocéntrica. La colonialidad de la naturaleza, tal vez va mas
alla de la colonizacidén de ésta, deberd entenderse como la manera en que
se construyen discursos hegemonizantes y excluyentes con respecto a
quienes tienen el derecho de conocerla y explotarla, de protegerla y

resguardarla.” (Alban & Rosero 2016: 30).

Este performance constituye una critica metodolégica a esa colonialidad de la
naturaleza presente en el dia a dia, que se invisibiliza dentro del modernismo y el
desarrollo. A la vez que hacemos eco a ser conscientes sobre esos seres que han sido
alterados y marginalizados, nos confrontamos en colectividad a nuestras mismas
identidades similares maltratadas a través de procesos de investigacién-accién que

documentan estas intersecciones entre opresidén humana y no-humana.
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Ejemplo 3: Parade de Wien im Fluss. Wienfluss,
26 de junio de 2021

Descripcion del performance: la Parade de Wien im Fluss se
realizé el 26 de junio de 2021 a lo largo del rio de Viena. Esta
intervencién fue concebida como procesos de sanacidén comunitariay
celebracion de identidades subalternizadas en espacios publicos

urbanos. El performance se desarrollé como una procesién de 2 horas.

Participaron 15 personas performantxs y cerca de 200 personas como

llustracion 3 Parade I
Wien im Fluss publico.

La accidbn comenzé con una ceremonia realizando ofrendas florales y
compartieron testimonios sobre experiencias de migraciény transformacién identitaria.
Esta fase funciond como recoleccidn de datos narrativos sobre procesos de resiliencia
comunitaria. Después, el grupo se fue desplazando al lado del rio utilizando carros
alegéricos construidos con materiales reciclados. Las personas que performaban

estaban vestidas con diferentes mascaras simbolizando las diversidades culturales.

Durante el recorrido se realizaron paradas programadas donde se crearon
espacios circulares para que transeuntes compartieran reflexiones sobre migracion,
identidad y resistencia. Estas paradas estaban acompafadas por diferentes eventos
performaticos incluyendo poesia y musica. Finalmente, la parade concluyé con una
celebracién comunitaria donde se compartieron alimentos tradicionales
latinoamericanos y se realizaron intercambios de contacto para continuidad de redes

comunitarias, y se realizé un altar en conmemoracioén a Ixs antepasadxs.

Analisis: nuestra intencion metodoldgica desde futufieras de investigar y performar,
es nuestra experiencia de ser migrantx, esa misma experiencia de violencia y
explotacion que nos permite estar embodied en la otredad como posicién
epistemoldgica valida para la investigacion antropoldgica. Nuestro accionar artistico
corporal y mental como metodologia de investigacion para la antropologia no solo
quiere quedarse en la performatividad de esas adversidades violentadas, vulneradas,

sexualizadas, erotizadas y exotizadas, sino por el contrario celebrar nuestras
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identidades subalternadas en palabras de Spivak (1988) como agente curador y como

metodologia de sanacidn comunitaria que produce conocimiento cientifico valido.

Con esta parade en el Wienfluss nace el festejar de nuestros seres, nuestras
ocupaciones y nuestras existencias colectivas y también personales como forma de
investigacién-accién participativa que documenta procesos de resistencia y
construccion de comunidad. Es asi como en esta accion nos celebramos a nosotrxs
mismxs, a nuestras energias de resistir y luchar y dar espacios para pensary sentir que
podemos contribuir a mejores condiciones para todxs, utilizando metodologias que Fals

Borda (2002) denominaria investigaciéon sentipensante.

Aqui recreamos lo sentipensante como una forma de construir epistemologias
gue reconozcan nuestros conocimientos y nuestros sentires como datos cientificos
validos en la investigacion antropoldgica. La parade funciona como un vehiculo donde
se pueden documentar en tiempo real los procesos de construccion identitaria,
formacion de comunidades transnacionales, y emergencia de solidaridades

interseccionales.

Finalmente, las creaciones sentipensantes colectivas concluyen en un proceso
de sanacién personal y colectiva que constituye tanto objetivo como metodologia de
investigaciéon, en donde no solamente nos conocemos a nosotros mismxs y nuestros

limites, sino los del conjunto.
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Ejemplo 4: The Last Inventory. Viktor-

-< Adler-Platz, 17 de septiembre 2022

‘ Descripcion del performance: The Last Inventory se
realizé6 el 17 de septiembre de 2022 en el marco de la
Wienwoche. Este performance recuenta los imaginarios de

colapso ecolégico y construccién de futuros alternativos. El

llustracidn 4 The Last performance se desarrollé como un recorrido con etapas por la
fnventory calle FavoritenstraBBe hasta llegar a la plaza de mercado Viktor-
Adler-Markt. La intervencidon durd una hora y participaron 8 personas como actuantesy
cerca de 150 personas que espectaban la accién performatica a lo largo de todo el

recorrido.

El espacio se transformd en un paisaje postapocaliptico utilizando plantas
marchitas, objetos de consumo descartados, y elementos que evocaban devastacion
ambiental. La historia comienza con la entrada del rey toxico, en donde este camina un
recorrido a lo largo de la calle pasando por etapas en donde otros personajes iban siendo
encadenados a él. El rey téxico controlaba la ultima planta productora de oxigeno,
mientras que las otras personas representaban las poblaciones en crisis. Esta
secuencia permiti6 documentar dinamicas de poder, distribucién de recursos, y
emergencia de resistencias en contextos de escasez. Aqui estaban representadas la
post-naturaleza, las manos campesinas, las aguas y rios y los saberes ancestrales. Al
terminar el recorrido, en donde todas las formas de crisis estaban siendo encadenadas
y controladas por el rey toxico, se llegd a la ultima cena. Aqui se hizo una simulacidon
sobre la ultima cena en donde la post-naturaleza finalmente acabo con los males y

dominé al rey téxico como representante del capitalismo ardiente.

Analisis: esta es sin duda una de las intervenciones mas significativas porque retine
no solamente la complejidad de su expresién performatica, sino también su historia
como proceso de investigacion antropolégica. En futuneras creemos en la necesidad
metodolégica de hacer nuestras practicas performaticas en el espacio publico como
forma a contribuir a transformaciones sociales concretas. Esta necesidad no solamente

se identifica con las periferias geograficas de dénde venimos y experimentamos sino
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también con las periferias epistemolégicas a dénde queremos ir. En este caso unavisién

antropolégica descolonizada.

Usar las calles como campo de investigacién, es darle importancia a los
simbolos de romper con estructuras de poder que perduran y a la vez marcan las
jerarquias impuestas en el eurocentrismo mayoritario. Con The Last Inventory
pretendiamos no solamente llegar a esas periferias espaciales en un sentido de walking
como metodologia antropoldgica, sino también contar historias que permitan pensary
repensar las cotidianidades en un sistema mundo capitalista por medio del
performance como una estrategia de retorno de autopoiesis, en donde lo experimentado
es la construccién mutua de performantxs y expectantxs, y lo vivido produce una
catarsis colectiva que funciona como proceso de investigacién-accion (Fischer-Lichte

2004).

A través de esta ventana performativa como metodologia de investigacion que
nos permite transmitir mensajes que pongan a pensar a la gente a través de dar acceso
a diferentes herramientas, como artisticas en nuestro caso, pero también investigativas.
Es también lo que proponia antes acerca de no solo un empoderamiento para nosotrxs
mismxs como alienadxs de una mayoria dominante violenta, sino ahi afuera, como
forma de investigaciéon antropoldégica que trasciende los limites académicos

tradicionales.

Es también importante mencionar en un sentido de una transformacion
ontolégica en la antropologia de poder pensar metodolégicamente al abrir voces y
plataformas no solamente a las periferias humanas de las que hacemos parte, sino a
esas periferias que no pueden literalmente hablar, literalmente escribir o literalmente
pronunciarse en términos humanos. Esas periferias no humanoides que necesitan de la
atencion urgente antropolégica y que cada dia nos recuerdan que no estamos solxs en
estos espacios donde habitamos, sino que son omnipresentes a nuestras realidades
como investigadorxs. Por eso la importancia de una etnografia de multiespecies que

reconozca la particularidad y conexiones entre seres de un campo (Haraway 2016).
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Este performance hace un recorrido metodoldgico por el agua, la naturaleza, las
manos trabajadoras de campesinxs, los rios y mares, como muestra de un capitalismo
y modernismo irreparable y sin vuelta atras, pero también como documentacion
etnografica de las capacidades de resistencia y regeneracion tanto humanas como no-

humanas.

Al mismo tiempo, este performance invita a reflexionarse a si mismx sobre los
propios comportamientos y las causas, y al riesgo que tiene ya la propia vida en una
sociedad post-humana, funcionando como proceso de investigacién-accidon donde Ixs
participantes se convierten en co-investigadorxs de sus propias realidades vy
posibilidades de transformacion. La naturaleza nos muestra que ella es resiliente aln
con el dafo y los cambios que se le hacen. The Last Inventory muestra una sociedad
nueva en donde la naturaleza vence las codicias de los humanos, pero también
documenta etnograficamente las capacidades humanas de imaginar y construir

relaciones mas equilibradas con el mundo no-humano.
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5.0bstaculos y limites

Al igual que la accién performatica colectiva es un significativo aporte a las
metodologias decoloniales, este tiene sus obstaculos y limites especificos que deben

ser reconocidos en su aplicacién como herramienta de investigacidon antropoldégica.

Un aspecto importante al que se enfrenta el performance en colectividad, pero
también en general las metodologias decoloniales discutidas, es la aceptacién en los
discursos académicos dominantes. Aunque los planteamientos sobre la colonialidad'y
por tanto decolonialidad toman cada vez mas relevancia en los espacios de la
universidad, y consigo los debates sobre las metodologias decoloniales, ellas estan
expuestas a las estructuras tradicionales que todavia ejercen poder y constancia en la

institucionalidad de la academia.

Aqui entonces se ve reflejado como existe un juego de sobrevivencia y lucha de
unos sobre otros. La accion performatica y las metodologias decoloniales todavia son
minoria en los marcos académicos de la antropologia y de las ciencias sociales. Estos
deberian tener como meta no necesariamente lo mainstream, sino la transformacién de
las estructuras académicas para que puedan albergar diversidad de enfoques
metodolégicos, pues existe una necesidad viva de transformar y descolonizar no
solamente las narrativas coloniales dentro de la academia y su produccién de
conocimiento, sino también en la influencia que podrian tener estas en la realidad y dia

a dia de las politicas publicas y sociales.

5.1. Limitaciones del contexto especifico

Siguiendo este pensamiento, el performance como nueva metodologia
decolonial rebelde también enfrenta como las otras metodologias el desafio de su
origen particular y contextualizado. Al nacer como una herramienta adicional para el
autoconocimiento a raiz de las experiencias de marginalizaciéon y de las cicatrices
coloniales, el performance como metodologia en la recoleccidn de datos y produccién

de conocimientos se desarrolla desde un grupo y contexto especifico.
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Como hablando como Calibany opacité, las autoetnografias, los testimoniosy la
IAP y lo sentipensante, este surge no solamente como una estrategia para entender la
colonialidad dentro de las instituciones y los mecanismos en los que el conocimiento es
producidoy aceptado, sino también en la necesidad de entender las propias identidades
confrontadas en los margenes académicos. Sin embargo, esta especificidad no debe
entenderse como limitacidn sino como fortaleza metodolégica, ya que permite la
emergencia de conocimientos situados y multiespecies que pueden dialogar con otros

contextos sin pretender universalidad.

El arte performatico sirve para evaluar la colonialidad presente con las propias
experiencias de exclusiény al mismo tiempo para el reconocimiento de las identidades.
Es desde el contexto de la otredad alternada y su experiencia de marginalidad en el
hacer académico que nacen los pensamientos sobre el origen de los procesos y se

buscan alternativas para crear espacios a nuevos existires y sus epistemologias.

5.2. Potencialidades de transferibilidad metodolégica

No obstante, la especificidad contextual del arte colectivo no impide su
transferibilidad a otros contextos y comunidades. Como las autoetnografias y los
testimonios, el performance colectivo pretende finalmente crear conocimiento a partir
de la experiencia ya sea particular o colectiva de opresién y resultar como un proceso
para la lucha y sanacién. Asi mismo, hablando como Calibany el derecho a la opacité
funcionan como una herramienta de resistencia en el lenguaje. Y finalmente la IAP y lo
sentipensante reconsideran los marcos metodolégicos de las ciencias sociales con la
intencion de proponer sentidos eficaces a la investigacion social, su interés y rol en las

transformaciones sociales.

La metodologia del performance como herramienta de investigacién en la
antropologia puede ser adaptada y aplicada por diferentes comunidades y contextos,
manteniendo sus principios fundamentales de participacidon horizontal, produccion
colectiva de conocimiento, integracion de cuerpx-mente-emocién, y orientacién hacia

la transformacion social.
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5.3. Desafios de documentacion y sistematizacion

Otro limite importante del performance colectivo como metodologia radica en
los desafios de documentacién y sistematizaciéon del conocimiento producido. A
diferencia de metodologias tradicionales que producen textos escritos como resultado
principal, la accion performatica colectiva genera conocimientos multisensoriales,

corporales y experienciales que requieren formas innovadoras de registro y analisis.

Esto plantea preguntas metodolégicas sobre cdémo documentar adecuadamente
procesos performaticos, como analizar datos corporales y emocionales, y como
presentar resultados de investigacion que mantengan la integralidad de la experiencia

colectiva sin reducirla a texto académico tradicional.

5.4. Retos de validacion académica

Asi mismo, el arte performatico como herramienta metodoldgica enfrenta
desafios especificos de validaciéon dentro de las estructuras académicas tradicionales
que privilegian formas escritas de conocimiento y metodologias tradicionales. La
evaluacion de la calidad cientifica del conocimiento producido a través del arte
colectivo requiere criterios alternativos que valoren la transformaciéon comunitaria, la
sanacion colectiva, y la construccion de redes de apoyo mutuo como indicadores de

rigor metodolégico.
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6.Palabras finales

El trabajo de futuferas y asi el hacer performatico en colectividad, como
hablando como Calibany opacité, las autoetnografias y los testimonios pero también la
IAP, lo sentipensante y lo hicoteano son propuestas decoloniales en el hacer académico
antropoldgico que en primera mano discuten los 6rdenes coloniales impuestos en la
creacion y produccion de epistemologias, los desafian y revalorizan el sentido

académico en tanto se abren las puertas a nuevas formas de existir, ser, pensary sentir.

Por otra parte, el atrevimiento a hablar, escribir y vivir esas nuevas metodologias,
a las que las he nombrado rebeldes, pues se saltan de su margen tradicional, resulta en
un proceso de transformaciéon y sanacién personal y colectiva. Concretamente
respondiendo a la primera pregunta que plantea este trabajo de por qué necesita la
antropologia nuevas metodologias rebeldes, es pertinente afirmar que nuevos aportes
metodolégicos decoloniales son el Unico camino y avance para un nuevo hacer
antropoldgico que proponga indagar sobre las técnicas y efectos actuales que siguen
enjaulados en los ejes coloniales de la academia. Los cambios no deben ser Unicamente
en la teorizacion sobre los efectos de la colonialidad, sino en la vivencia misma de la
cienciay la antropologia. Por eso, el performance colectivo resulta como un aporte mas
a las practicas de recoger datos, estar en el campo de accién y por ende en la
construccién del conocimiento. Estas nuevas practicas deben ser abiertas,
horizontales, compartidas, solidarias, consientes y transmodernas que unan unxs con
otrxs, y no se queden en las paredes rectangulares de los edificios y espacios de la
universidad, sino que por el contrario busquen las periferias, las multiespecies, las
pluralidades y los rincones que han querido olvidar, pero que aun resisten a su

exterminacion.

En este sentido, la performatividad colectiva desde una mirada decolonial es la
creacion, la presentacidn y la afirmacion de identidades a través de la accién corporal
formando un proceso relacional en la interaccién entre performantxs y espectadorxs.
Esta interaccion es un retorno de autopoiesis segun Fischer-Lichte (2004), donde el

dialogo corporal de las diferentes partes involucradas conforma el significado del
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performance. El retorno de autopoiesis crea entonces un conocimiento situado y

especifico.

Respondiendo a la segunda pregunta de este texto, el trabajo performatico
colectivo como metodologia decolonial rebelde en la practica antropoldgica actia en la
sinergia del uso del cuerpx como centro de la produccién del conocimiento, la creacién
de procesos de investigacién-accidon participativa comunitaria y la apropiacién de
espacios publicos como las calles como campo de investigaciéon. La accidn
performatica colectiva en el ejemplo de futuAeras construye el conocimiento para la
investigacion social en base a procesos horizontales de didlogo y entendimiento, en el
cual emergen diferentes narrativas relacionadas a las colonialidades, nuestras historias
migrantes, cuir, y de color, que representan nuestras identidades cambiantes y que a la
vez funcionan como analisis colectivo de experiencias compartidas. Estos procesos de

reflexion se plasman en movimientos, sonidos y diferentes elementos multisensoriales.

La performatividad colectiva para la antropologia es una articulacion
metodolégica decolonial que resulta del interés de pensar mas metodologias para la
investigacion social, especificamente la etnografica. No es solamente el uso de la
practica performatica misma que resulta como un camino decolonial mas, sino el
interés de entender tedrica y metodolégicamente su potencial para la investigacion
antropoldgica. Asi, el performance colectivo es el resultado también de un analisis sobre
planteamientos decoloniales como hablando como Caliban y opacité, las
autoetnografias, los testimonios y la IAP y lo sentipensante. La acciéon performatica
colectiva al igual que hablando como Calibdan son subversiones epistémicas
compartidas que proponen comprender y establecer nuevas realidades de existir,
pensar y sentir. Asi también ocurre en el derecho a la opacidad de Glissant (1997) en
donde nos permitimos resistir a lo mainstream por medio de incluir las complejidades y

realidades multiespecies y multisensoriales.

En este hilo de ideas, la performatividad colectiva también comparte con las
autoetnografias y los testimonios de examinar lo particular para entender lo colectivo.

Sin embargo, el performance colectivo dentro del ambito decolonial aspira por
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transformar el yo por el nosotrxs por medio de la creacién conjunta. Asi también se
asimila a los testimonios en donde se intenta comprender realidades similares por
medio de la construccidon compartida de didlogos conectando historias de opresién y

violencia sobre la colonialidad.

Finalmente, la accidon performatica colectiva es un reconocimiento metodoldgico
a larelaciéon inseparable entre emocidn, cuerpxy razén, como lo es propuesto en la idea
del ser anfibio sentipensante de Fals Borda (2002). Las identidades que convergen en el
performance estdn en un movimiento constante de adaptaciéon y cambio, creando
ambigledades epistémicas que deben ser tomadas en cuenta para una investigacion

decolonial etnogréfica.

Los performances colectivos en la investigacidon antropoldgica tienen dos
aspectos significativos que deben ser discutidos. Un primer aspecto es el impacto de
transformacién positiva por medio de un proceso de autoconocimiento y analisis
interseccional que resulta como una herramienta de empoderamiento ante la
experiencia colonial y que actia como sanacion individual y colectiva. En este proceso
se producen finalmente etnografias performaticas como método de trabajo de campo
antropoldgico en la interaccién entre performantxs y espectadorxs recolectando no
solamente datos sino actuando a la vez como procesos analiticos de eventos sociales.
De esta manera también se crean didlogos decoloniales horizontales en donde
confluyen redes de apoyo, entendimiento mutuo, construccién comunitaria y

comparticién de conocimientos transformadores y asequibles.

Un segundo aspecto es sin duda las limitaciones y desafios a los que se enfrenta
pensar y usar la performatividad en la practica de la antropologia. Por un lado siguen
existiendo resistencias coloniales dentro de la academia a la aceptacion de
metodologias y epistemologias nuevas que marquen un rumbo verdaderamente
decolonial. Por eso es importante también pensar en nuevos canones de aceptacion
cientifica y abrir paso a diferentes marcos de investigacion etnografica. Por otro lado, el
uso performatico colectivo sigue siendo uno que debe ser contextualizado en su aspecto

decolonial y particularidad al tratar las experiencias de marginalizacién y violencia.
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Aunque es posible aplicar la performatividad a otros contextos sociales y culturales
como herramienta metodolégica, es importante reflexionar sobre sus origenes,
principios y sentido para la etnografia. Asi mismo, es importante discutir los desafios
epistemoldgicos y metodoldogicos que significa al trabajar con conocimientos

multisensoriales, multiespecies y corporales.

El performance colectivo de futuferas constituye una metodologia rebelde
decolonial que se preocupa por descolonizar las formas tradicionales de producir
conocimiento antropolégico, democratizar los procesos de investigacidon posicionando
a las personas espectadoras como parte indispensable en la construccién del
conocimiento, transformar espacios publicos como campos de investigacion e integrar
xl cuerpx, la mente y las emociones como fuentes legitimas de conocimiento cientifico.

Esto finalmente resulta en procesos de sanacién y empoderamiento comunitario.

Si se siguen explorando estas vias para una antropologia profundamente
decolonial, y de los discursos se pasa al hacer de acciones concretas, se pueden
verdaderamente construir pluralidades de existencias y conocimientos legitimos. El
performance colectivo es un desafio tanto para las quienes las aplican, como para las
que las receptan. El desafio se ha afrontado desde el mismo comienzo de la
colonialidad, y por tanto su significado para la antropologia. Este desafio es presente,
latente y no pretende bajar la guardia. Se necesita una nueva antropologia ahora e
inmediata que se preocupe sinceramente de entender los efectos mortales de su hacer
colonialy busque alternativas como lo son la performatividad colectiva. Entre mas sean
los espacios académicos blancos, heteros, falo-céntricos y masculinos, mas se refuerza
la colonialidad, asi los discursos vayan en otra direccién. Si por el contrario, se abren las
puertas para la existencia y la voz de las periferias, en tanto ellas no solamente ocupen
estos espacios, sino que activamente desafien las normativas académicas tradicionales
e incorporen (sus) sentires y pensares marginalizados en la nueva produccion del
conocimiento cientifico, si existird una antropologia que es merecedora de un proceso

de transformacién decolonial.
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