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Prélogo

Esta es una invitacién a detener la voragine en que vivimos para leer cui-
dadosamente este libro que ha sido cocinado a lo largo de varias décadas de
caminar los territorios de lo que hoy denominamos Abiayala. Nombre que
se ha vuelto moneda corriente en ciertos contextos politicos, académicos,
periodisticos, activistas y artivistas pero que, como nos muestra este texto,
ha sido fruto de un proceso de larga duracién y maduracién que aqui se
rastrea recurriendo a la memoria primigenia y sagrada del pueblo guna-
dule. El autor coloca el foco en las ultimas cinco décadas de luchas y movi-
mientos de los pueblos originarios de esta continentalidad a la que, desde el
poder colonial, se le bautizé como América y América Latina.

Ellibro que tienen en sus manos es parte de un aliento mayor que reco-
rre el mundo: el retorno, revitalizacion y politizaciéon de nuestras raices y
espiritualidades como hijes de la Madre Tierra, de la Pacha Mama. Es parte
del proceso colectivo de descolonizacién que han emprendido los pueblos
originarios y sus intelectuales o inteligencias. Es parte de encarnar lo que
hemos llamado las luchas cognitivas. Es parte de ese confrontar la hegemo-
nia de Occidente y la modernidad que, sin duda, nos han impuesto formas
de ser, ver, hacer y sentipensar. Aunque, como se aprecia también en esta
obra, a pesar de todo ello ha sido posible que los pueblos y sus inteligencias
usen las armas del “amo” (el castellano, la poesia en su forma occidental y
moderna, el alfabeto latino, la cultura universal, etc.) para desalambrar,
insurgir y rebelarse.

Segun el calendario gregoriano estamos en el afio 2026, la situacion
no solo es incierta sino aterradora si miramos el genocidio del pueblo pa-
lestino, las guerras conocidas y no reconocidas, la guerra en el cuerpo de
las mujeres y la Madre Tierra, los estragos del “cambio climatico”, el cre-
cimiento de los abismos econdmicos, la expansién de las extremas dere-
chas, del autoritarismo, de la militarizacion y de los proyectos de muerte.
Muchas veces lo apabullante y doloroso de todo esto nos hace olvidar los
aprendizajes y las lecciones que nos han dejado los momentos florecientes
de las luchas de los pueblos originarios. Momentos como los que se narran
y analizan en este libro que revisa, desde finales de la década de 1960 hasta
principios del siglo XXI (2010/2013), como se dieron las conexiones conti-
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nentales de luchas dispersas, la construccion de un horizonte compartido,
un lenguaje comun, un tejido politico-espiritual y la construccién de una
diplomacia internacional que lo mismo dialogd con los Estados-nacion que
con los organismos supranacionales. A ello el autor de este libro le llama
proceso de Abiayalizacién de América. Tema central de esta obra.

Abiayala como continentalidad anticolonial ha sido abordada por au-
tores de pueblos originarios y no originarios de manera prolifica; autores
y debates aqui retomados y citados. Entonces, ;en dénde radica el aporte
de este libro? Cada lector podrd encontrar una respuesta, yo menciono dos.
Primero, el articulado de lo que el autor denomina geapoliticas y geopoé-
ticas de Abiayala. Esta distinciéon vy, a la vez, su entrelazamiento, permite
comprender cémo las luchas territoriales, las diplomacias indigenas y los
proyectos de autonomia no pueden disociarse de las memorias, los cantos,
los lenguajes simbolicos y las précticas estéticas, cognitivas y espirituales
que sostienen una relacién viva con la Tierra.

Segunda, destaco la contribucién que este estudio hace a lo que hemos
llamado la visibilizacién de la dimension cognitiva de las luchas de los pue-
blos originarios y que, como bien aclara el libro, no se reduce a renombrar
el continente. Las luchas cognitivas de los pueblos originarios en resisten-
cia, como prdcticas otras de conocimientos se han dado en medio de re-
vueltas, rebeliones, movilizaciones, crisis y guerras. Y ahora, podriamos
agregar, en medio del colapso.

Ahora bien, la vitalidad telurica del término/categoria/concepto de lu-
cha y vida de Abiayala, estd en accion. Me explico. Hace unos dias se cerrd
en Bogotd la conferencia organizada por la Red de Mujeres Tejiendo Futu-
ro. Una red fundada en 2018 y que nos aglutina a mujeres de Kurdistan,
Medio Oriente, Abya Yala (sic), Europa, Asia v Africa. Lo destaco porque el
capitulo que se celebro es el que teje las luchas de las mujeres de Kurdistdn
y de Abya Yala (sic). El motivo de la red: seguir caminando los procesos de
liberacién de las mujeres y la Madre Tierra, no solo en el continente sino
en el mundo. Destaco esto porque la continentalidad anticolonial original
de Abiayala se ha visto enriquecida por el caminar de las Cumbres Conti-
nentales de Mujeres de Abya Yala (2009-2013), Cumbres Internacionales
de Mujeres de Abya Yala (2021-2025), por el caminar de las mujeres de base
territorial, por el de las mujeres zapatistas, por las luchas feministas y de
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las diversidades sexo-genéricas. Todas ellas nos recuerdan con su hacer no
solo la potencia de un horizonte comun bajo la denominacion de Abiayala
sino, sobre todo, que no hay descolonizacion sin despatriarcalizacion. Esto
ameritaria mas hojas en el presente libro pues el proceso, a pesar de todo,
sigue, sigue, sigue...

Xochitl Leyva Solano

Mayab, Abiayala
8 Ix (Jaguar Tierra)
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Introduccion. Concebir Abiayala

Primero emergié el asombro, seguido de la imaginacién y una curiosa in-
tuicion. Después vinieron las interrogantes y el inicio de una exploracién
profunda en los territorios, entre voces y versos, historias y revelaciones,
testimonios y sabidurias. Comenzo asi la observacion, la escucha y el sen-
tipensar. De este modo inicié una busqueda orientada a concebir Abiayala
mads alld de un referente geografico, como una memoria viva y un horizon-
te politico-espiritual para la defensa de la vida.

Los ecos sonoros y escriturales sobre Abiayala/Abya Yala,? esa voz y
memoria telurica convertida en palabra, concepto y “categoria continen-
tal”, se han incrementado paulatinamente en los mds diversos espacios de
reivindicacién politica, comunicados y pronunciamientos de pueblos y mo-
vimientos en resistencia, asi como en textos académicos, expresiones artis-
ticas, cantos, murales, ceremonias y luchas de pueblos indigenas y afrodes-
cendientes a lo largo del continente. En muchos casos, el nombre sustituye
a América o América Latina como un gesto simbélico de descolonizacién.
En otros, expresa algo mds profundo: un lugar de enunciacién que reivin-
dica memorias antiguas, genealogias de resistencia y una relaciéon viva con
la Madre Tierra.

Este libro se inscribe en ese segundo horizonte. A lo largo de estas pagi-
nas me refiero a Abiayala, una palabra compuesta que conjuga la memoria,
la fonética y los significados de vida del pueblo gunadule. Sigo en ello a pen-
sadores y sabedores/as de esa cultura, como Aiban Wagua, Abadio Green,
Reuter Ordn, Amelicia Santacruz y Cebaldo de Ledn Inawinapi, quienes
han compartido los fundamentos lingtiisticos, espirituales y politicos desde
los cuales esta palabra nombra una etapa de la Madre Tierra y un modo de
habitarla. Usar Abiayala es, entonces, una forma de reconocer la potencia
memorial y politica que ha inspirado esta investigacion.

El propésito de este libro consiste en explorar la forma en que Abia-
yala se ha ido configurando como un imaginario continental que articula

2. El pueblo gunadule —nombrado en gran parte de la literatura antropolégica del siglo XX como kuna en el
territorio panamernio y tule del lado colombiano— reivindicé en su Congreso General de 2010 la necesidad de
reconstituir su territorio y reapropiarse de su fonética original, por lo que los sonidos k y t se transformaron en la
suavidad sonora de la gy la d, respectivamente. Esta propuesta implico, ademds, que se renombraran como pue-
blo gunadule. De igual manera, la referencia mds frecuente en cualquier documento politico o académico, sitio
web o proyecto cultural, es la de Abya Yala. No obstante, los saglas y los y las lingliistas gunadule han insistido en
que la voz original es Abiayala, la cual expresa la sonoridad mds congruente con la voz original de sus memorias.
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Introduccion

memorias profundas, luchas histéricas y horizontes de reexistencia. Me
interesa mostrar como, desde las fuentes cosmogonicas del pueblo guna-
dule hasta los ciclos contemporaneos de articulacién indigena continental,
Abiayala ha devenido una nocién que expresa tanto una critica radical al
orden colonial como una propuesta para pensar y vivir de otro modo la
relacién entre los pueblos y la Madre Tierra.

En ese recorrido, sostengo que Abiayala no es solo un nombre alter-
nativo para el continente, sino una expresion de lo que denomino geapo-
liticas anticoloniales y geopoéticas de la Madre Tierra. Por geapoliticas me
refiero a las formas en que los pueblos indigenas originarios han articulado
territorios, alianzas, diplomacias y proyectos politicos que disputan el or-
den impuesto por los Estados nacionales y el sistema mundo moderno. Por
geopoéticas, aludo a las memorias, profecias, cantos, oralituras y lenguajes
simbolicos que dan forma a modos de sentir, nombrar y defender la vida
desde una relaciéon viva con la Madre Tierra.

Ambas dimensiones se entrelazan. Las geapoliticas de Abiayala no
pueden comprenderse sin las geopoéticas que las alimentan, y estas, a su
vez, encuentran en las luchas territoriales y en la organizacién politica un
cauce para proyectarse como fuerza histérica que busca transformar las
relaciones de dominacion. De ese entrelazamiento surge lo que propongo
llamar las geapoliticas de Abiayala: précticas y representaciones que con-
jugan poder territorial, memoria ancestral y defensa de la Madre Tierra en
un mismo horizonte de sentido.

A lo largo del libro muestro cémo, especialmente desde las décadas de
1970y 1980, y con fuerza en torno a la Camparia Continental 500 Atios de
Resistencia Indigena, Negra y Popular, el término Abiayala fue apropiado
como emblema de una continentalidad anticolonial. En ese proceso, pue-
blos y organizaciones indigenas resignificaron la escala de lo “nacional”,
tejieron alianzas regionales y continentales, y desplegaron una diplomacia
propia que abrié un ciclo inédito de articulacién politica.

Pero Abiayala no se agota en la politica de las cumbres ni en los comuni-
cados. También se expresa en los cantos que recuerdan el origen de la vida,
en las profecias que anuncian retornos y renovaciones, en las palabras que
nombran territorios vivos como Qullasuyu, Wallmapu, Yvy Maraé'y, Uma
Kiwe o Kawsak Sacha. Esos nombres no son solo referencias geograficas:
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PABLO UC

son urius, marcadores simbolicos v territoriales desde los cuales se afirma
una manera distinta de estar en el mundo.

Llamo abiayalidad a esa cualidad memorial, estética y territorial que
anida en tales nombres, simbolos y précticas. Una cualidad que convierte
los territorios en fuentes de poder, pertenencia y alianza, y que permite
pensar la reexistencia no solo como resistencia al despojo, sino como crea-
cion de mundos otros en relaciéon con la Madre Tierra.

Este libro se organiza en tres partes. La primera se adentra en las fuen-
tes profundas de Abiayala, en particular en los relatos del Babigala del pue-
blo gunadule, donde se preservan las memorias de origen vy los sentidos
de vida de la Madre Tierra. En la segunda se reconstruyen las genealogias
anticoloniales que explican la emergencia de Abiayala como horizonte
politico continental, con especial atencién en los ciclos de organizacion y
diplomacia indigena originaria. En la tercera se explora el pluriverso de
voces, profecias y epicentros territoriales que hoy dan cuerpo a las geapo-
liticas y geopoéticas de Abiayala.

La composicion gradual que ha dado cuerpo y consistencia metodolégi-
ca a esta investigacion se fundamenta en una serie de fuentes documenta-
les académicas, politicas y testimoniales que provienen del proceso histori-
co estudiado. Ademds, se realizaron entrevistas con voces referenciales en
el desenvolvimiento politico de los movimientos indigenas originarios en
la region, asi como con académicos, académicas, especialistas y protagoéni-
cas en el proceso de abiayalizacion.

A ello se suma el estudio de las fuentes producidas por las propias or-
ganizaciones, como comunicaciones y obras politicas v literarias, que reu-
nen los fundamentos estratégicos, estéticos y memoriales que sustentan su
devenir. En la investigacion, pongo en tensién esta diversidad de fuentes
cualitativas con el trabajo etnografico que he realizado en diversos territo-
rios de Abiayala a lo largo de una década y media.

No se trata de una historia cerrada ni de una cartografia concluyente.
Es,entodo caso, una invitacién a recorrer senderos de memoria, revelacion
y rebelidon que siguen abiertos. En tiempos marcados por la devastacién
ecoldgica, el despojo territorial y la violencia estructural, las busquedas que
aqui se comparten apuntan a una pregunta insistente: ;cémo florecer de
nuevo con la Madre Tierra, y no sobre su destruccion?

17



Introduccion

Que estas paginas sirvan como una invitacion para que quien se acer-
gue a su lectura se adentre en la profundidad especifica que ofrece cada
uno de sus capitulos, amplie las reflexiones de un proceso en pleno desa-
rrollo y reconozca otros destellos de respuestas posibles que cada lector
o lectora pueda ofrecer ante las interrogantes abiertas, entre lineas, a lo
largo de este libro. Memoria, revelacion y rebelion siguen latentes en todo
Abiayala.

iQué florezcan las memorias de defensa y resistencia tanto como las
premoniciones sobre la plenitud posible en Abiayala y mads alld!
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PRIMERA PARTE
Fuentes profundas
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Baba robusteci¢ asi a la gran nana Ologwadule. Le amarrd las columnas de oro. Enton-
ces nacio el rio. El sitio se llamo Abiayala... Y Ologwadule llegd lentamente a su plenitud.
Yano era informe, sino sélida y compacta: Abiayala, Oloburganyala. El rio se llamé
Olodulasgundiwala, Oloburgandiwala. Y ahi la madre tierra retuvo su nombre definiti-
vo, nana Ologwadule. Sobre ella Baba derramd la corriente de las aguas... La corriente del
rio emitio su quejido en las entranas de la madre, y en su corteza brotaron las semillas, las
cepas... Surgio el verdor, y el cuerpo de la madre se llend de hermosos y robustos drboles

con su variado colorido. Y es por eso que la llamamos madre...

Aiban Wagua, Sobre el Babigala (2011).
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I. Babigala. Capas memoriales

La busqueda de Abiayala nos conduce al ombligo de la cultura gunadule,
alli donde los relatos fundacionales, cantados y recreados por los saglas,
guardan la memoria del origen de la vida y de la Madre Tierra. No se trata
de historias del pasado en el sentido convencional, sino de memorias vivas
que se actualizan en los rituales, en los cantos y en la vida cotidiana, y que
orientan la manera de habitar el mundo.

En esos cantos, conocidos como Babigala, se preservan los misterios de
la emergencia de la vida, las etapas de nacimiento de la Madre Tierra y
los ciclos de creacion, crisis y restauracién que dan forma a la existencia.
Abiayala aparece alli como una de las manifestaciones de la Madre Tierra,
como masa continental y territorio habitado, pero también como expresion
espiritual de un proceso césmico mds amplio.

Aiban Wagua, uno de los grandes sabedores y lingiiistas gunadule, evo-
ca ese origen con palabras que condensan el sentido profundo del Babigala:
cuando Baba y Nana formaron a Nabgwana, la Madre Tierra, encendieron
también el sol, la luna vy las estrellas, y la tierra tomé cuerpo, nombre y
espiritu. Desde entonces, la Madre Tierra no es solo suelo o materia, sino
un ser vivo, protector y fuente de todo lo que se mueve, reposa y florece
sobre ella.

En la cultura gunadule, estas memorias no se conciben como mitos en
el sentido de relatos lejanos o simbdlicos, sino como cosmocimientos: un
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saber que se vive, se encarna y se renueva en cada generacion. Los cantos
del Babigala no fijan fechas ni cronologias, porque su sentido no es archi-
var el pasado, sino mantener abiertas las huellas de los abuelos para que
sigan orientando el presente. Por eso se dice que son el “camino por donde
vienen nuestros ancestros”’, un camino que No se cierra, sino que se recorre
unay otra vez.

Cuando los saglas entonan los cantos, los argar, intérpretes del lenguaje
simbdlico, traducen sus imdgenes para la comunidad. Asi, la palabra cifra-
da se vuelve ensenianza viva. En ese proceso, la memoria no es un objeto
gue se conserva, sino una practica que se comparte y se actualiza, una for-
ma de sostener la identidad y de recrear el vinculo con la Madre Tierra.

Estas memorias largas hablan de ciclos cosmicos, de emergencias y ca-
taclismos, de transformaciones profundas de la vida. Desde esa perspecti-
va, los seres humanos no ocupan el centro del universo, sino que son una
manifestacién mas del amplio entramado del que forma parte la Tierra.
Habitar Abiayala es, entonces, reconocerse como parte de esa historia ma-
yor de la vida.

Pero el Babigala no es solo relato de origen. También es una historia
politico-territorial. En él se inscribe la experiencia de resistencia del pueblo
gunadule frente a las invasiones, el despojo y las violencias que marcaron
la conquista y la colonizacion. La memoria del origen se entrelaza con la
memoria de la defensa del territorio, haciendo de la Madre Tierra no solo
un principio espiritual, sino también un horizonte de lucha.

De allf que Abiayala, en su sentido profundo, no sea Unicamente una
evocacion poética, sino una afirmacién ontolégica y politica: nombrar la
Tierra como Abiayala es afirmar que la vida tiene raices, memoria y digni-
dad, y que los pueblos que la habitan no son huéspedes en un suelo ajeno,
sino parte de un tejido vivo que los antecede vy los trasciende.

Estas capas memoriales permiten comprender por qué, siglos después,
la palabra Abiayala pudo reemerger como un nombre continental en clave
anticolonial. Su fuerza no proviene solo de su capacidad de nombrar un
territorio distinto de “América”, sino de la densidad de vida que guarda en
su interior. Al ser apropiada por otros pueblos indigenas originarios, Abia-
yala lleva consigo esta memoria de origen v esta ética de la relacion con la
Madre Tierra.
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En este sentido, las memorias del Babigala no quedan confinadas al am-
bito de una cultura particular. Se abren como una fuente que dialoga con
otros cosmocimientos, otras memorias y otras luchas de los pueblos ori-
ginarios del continente. Desde alli, Abiayala comienza a tejerse como un
horizonte comun de reexistencia, capaz de articular genealogias diversas
en torno a la defensa de la vida.

Asi, este capitulo nos situa en el umbral del recorrido del libro: desde
las fuentes profundas de una memoria viva, que nace en los cantos del
pueblo gunadule, hacia las apropiaciones politicas, poéticas y territoriales
gue haran de Abiayala un nombre para el continente y un proyecto para
el presente.

An mar dadagan danikid: territorio y memoria gunadule

Recurrentemente, en los estudios histéricos y antropolégicos relacionados
con la cultura gunadule se consideran tres fuentes constitutivas de su na-
rrativa memorial: los mitos, los relatos histéricos y la historiografia, que
han centrado su atencién en las fuentes documentales —las fechas, los
anos, los actores, etc.— (Falla, 1978; Howe, 2009; Martinez, 2011). Desde
esta perspectiva: “[plara profundizar en la historicidad del ‘pensamiento
kuna’ es recomendable distinguir entre mitos, cantos rituales y relatos his-
toricos (0 leyendas) teniendo en cuenta su compleja relacion con la memo-
ria y el pasado” (Martinez, 2011: 58).

Si bien reconozco esta “dimension transtemporal” del relato mitico,® en
esta investigacion me aparto de dicha nociéon en tanto manifestacion de
narrativas que se adjudican a sociedades “no letradas” o subsumidas por
“la magia y la supersticion”. Me refiero, en todo caso, a la nocién de “cos-
mocimiento gunadule”, segin la cual estas memorias miticas se manifies-
tan como ontologias que se viven, encarnan y per forman mundos que son
rememorados y experimentados a la vez (Blaser, 2013: 22-23). Los relatos
fundacionales o memorias de origen no solo poseen una permanencia es-

3. Para Lévi-Strauss, el valor de los mitos “proviene de que estos acontecimientos, que se suponen ocurridos
en un momento del tiempo, forman también una estructura permanente [que] se refiere simultaneamente al
pasado, al presente y al futuro” (1987: 232).
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tructural en el pensamiento, sino que poseen vida ritualizada cotidiana-
mente, que ademads es politizada espacial y territorialmente.

Se trata de una historia teriida tanto de sentido césmico como de ex-
periencia material concreta, reapropiada generacional y relacionalmente
(Blaser, 2019). Por ello, se plantea como expresion de una cosmopolitica
(Stengers, 2010) que toma sentido al descentrar, en cierto grado, a los pro-
pios “habitantes de la superficie de la tierra”: las personas gunadule, como
las protagonistas de la “historia”, para colocarlas como parte de una historia
cosmica y vital mds amplia, la historia de Nabgwana, la Madre Tierra.

De esta manera, la historia memorial que narran los saglas a través de
sus cantos rituales es un proceso vivo que desborda el pasado como he-
cho consumado y lo coloca como “proceso actual [que permite] redescubrir
el sentido de los hechos para una renovada identidad en el autodescubri-
miento” (Equipo Técnico de la EBI Guna, 2011: 65). Carlo Severi (1996), en
su estudio sobre los cantos compartidos por los saglas durante los rituales
gunadule, ha propuesto la idea de “memoria ritual”, entendida como la ma-
nera de transcribir en la experiencia comun una huella del pasado basada
en la intensificacion de ciertas imagenes —visuales o metaféricas—. En este
sentido, el politélogo gunadule Bernal Castillo recuerda que:

Para el kuna, todos los relatos de la memoria histérica o historia oral
se llaman Bab Igar (Tratados Kunas), que es la historia cantada del
pueblo kuna, y en ella estan las huellas histéricas del kuna. Por eso,
los sailagan afirman que Bab Igar es “anmar dadagan danikid” (el ca-
mino por donde vienen nuestros abuelos) [...] la memoria histoérica
o historia oral, es una historia presente, no la historia que pasa sino
la que se queda... De alli, decimos que la memoria histérica kuna es
una historia viva, interpretativa, rebelde y formativa en que todos
en comunidad participan para comprender la realidad kuna (Casti-
llo, 2005: 48).

Desde esa experiencia, el lingtiista y educador gunadule Aiban Wagua se-
fiala que la memoria que narran “nuestros ancianos es precisamente la de
los muertos gue no mueren y de los vivos que ahora estdn muertos. Es la
historia viva, violentada, silenciada y resistente” (Wagua, 1990: 73). Esta
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alteracion de érdenes “légicos” y lineales del espacio-tiempo apela a sabidu-
rias y cosmoexperiencias que la nocién de mito no alcanza a aprehender.
Wagua insiste en reconocer que, al calor de la coyuntura abierta por los
500 anios de memoria frente al inicio de las invasiones a Abiayala, se ma-
nejan dos historias que:

[...] se contradicen, se oponen. Una es uaga, la otra, indigena. La his-
toria uaga es una historia pretérita, sobre algo que ya paso, de la
sangre que se derramo, de la evangelizacion que se malentendio, de
la extirpacion de idolatrias que se practico en la etapa oscurantista
de la Iglesia, de los encomenderos que apedrearon a los indios... es
la historia que nace de aquellos que nos invadieron [...]. Nuestra his-
toria indigena no es la de los vencidos, sino la de quienes resistimos
desde hace 500 afios los planes de muerte [...] (Wagua, 1990: 73).

Cuando los saglas cantan las historias de sus ancestros, los argar —que son
las personas “especializadas en interpretar el lenguaje simbdlico de los sa-
glagan en la ensefianza de Babigala— actualizan el mensaje al presente, in-
terpretan y hacen asequible a la comunidad el canto del sagla (Wagua, 2011:
274). La historia gunadule yace en la memoria oral y en una historiografia
que han escrito y reescrito sobre si mismos, frente a la cual han resurgido
reinterpretaciones en clave contrahistérica. Este es el caso del trabajo de
Arysteides Turpana Igwaigliginya (2018) titulado Critica del gunasdule, en
el cual el autor presenta una historiografia critica y revisionista sobre el
proceso de colonizacion; o el de Aiban Wagua (1990) sobre la “invasién y
ocupaciéon de Abiayala”. También se inscriben en esta linea los trabajos de
Bernal Castillo (2005; 2021), orientados a historizar la politica de autono-
mia y el desenvolvimiento del autogobierno en un contexto mds contem-
pordneo, y las producciones audiovisuales de Olowaili Green sobre el per-
sistente recuerdo de dolor de la conquista en la memoria intergeneracional
del pueblo gunadule.

Las perspectivas cronolodgicas y el quehacer historiografico, en tanto
razonamientos explicativos del pasado, resultan en cierto grado problema-
ticos. Si bien el pasado se convierte en fuente “clarificadora” para la identi-
dad vy la historia, “verificar las fechas o los hechos histéricos no entra en la
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légica guna, porque las fechas matan, enfrian o debilitan la vitalidad de los
hechos; las fechas no son transferibles, no dicen nada para la vida: burba-
suli (no tiene espiritu)”. Asi se manifesté el Congreso General Guna (Equipo
Técnico EBI Guna, 2011: 65), en su propuesta curricular de educacion bilin-
glie intercultural.

Resulta elemental reconocer que también existe una historiografia
gunadule que cuestiona hechos y acontecimientos situados en la historia
cronologica de la politica y que complementa la dimensién memorial gu-
nadule. Sitia esta memoria en relacién con la historiografia latinoameri-
cana y las contrahistorias de los pueblos y territorios de Abiayala, en sus
ciclos de rebelidn, resistencia y negociaciéon con los poderes coloniales, el
Estado nacion, el mercado vy el sistema capitalista en su fase neoliberal. En
este sentido, es relevante plantear un contexto histérico-politico capaz de
situar la territorialidad gunadule en el tiempo vy el espacio de la disputa
colonial y poscolonial, y, a su vez, interpelar a las memorias de origen que
explican la creacion de la vida desde los relatos del Babigala, cuya narrativa
nos transporta a los ciclos de emergencia y cataclismo de la Madre Tierra.

Desde esta perspectiva, es posible considerar una memoria de larga du-
racion de sublevaciones y resistencias contra las invasiones de Abiayala
que se aproxima a la temporalidad que inicié con la historia colonial duran-
te los siglos XV y XVI, a partir de la catastréfica confrontacion —y posterior
subalternizaciéon asincrénica— de las memorias y los espacios-tiempo de los
territorios y pueblos de Abiayala. En esta articulacién geohistorica sobre la
“‘invenciéon de América” y el “encubrimiento” de los territorios originarios,
es posible reconocer una historia con episodios y coyunturas geopoliticas
fundamentales para contextualizar la memoria del pueblo gunadule.

Anmala Gunadule Nabba: territorialidad gunadule

Dagalgunyala es el nombre de un cerro, una montana en el corazén de la
selva del Chocé, que invoca un origen remoto tras la gran inundacién que
se recuerda en las memorias gunadule —y de muchas civilizaciones mds—.
Aunque acotadas por la geografia fronteriza “moderna”, las menciones al
origen siempre llevan a Dagalgunyala:
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Cuando los ancianos sabios y sabias hablan de la historia de origen
del pueblo Gunadule siempre remiten a Colombia, porque dicen que
venimos de las faldas de las grandes montarias, especificamente del
cerro de Dagalgunyala “cerro de platanillo” donde florecié su civili-
zacion. Actualmente este cerro queda en el departamento del Chocod
v divide a los dos paises, Panamd y Colombia (Green, 2011: 21)

Esos territorios del Darién se consideran sagrados y han sido retomados
por el Congreso General Kuna de 2006 para evocar una historia comun
gue da sentido al llamado de reconstitucion territorial, identitaria y cultu-
ral mds alld de la frontera impuesta entre Colombia y Panamd a inicios del
siglo XX. Buena parte de la literatura histérica (Falla, 1978; Wagua, 1990;
Howe, 2004; Castillo, 2005; Green, 2011) coincide en que el alcance terri-
torial del Darién es inherente a la region selvatica del Choco, el Darién, el
Golfo de Uraba vy el litoral de San Blas (Howe, 2009: 275) (ver Mapa 1.1).

La nocién de Anmala Gunadule Nabba, la cual se refiere a “nuestro te-
rritorio” —o de manera mas literal: “nosotros, las personas (gunadule) que
habitamos la tierra” (Green, 2011; Castanio y Santacruz, 2012)—, ha sido
utilizada por intelectuales gunadule para enfatizar la existencia de un te-
rritorio comun ante la complejidad de los movimientos y la fragmentacion
territorial a lo largo de la historia colonial y republicana. Esta geografia
histérica explica que los territorios asentados del lado de la frontera colom-
biana se autoidentifiqguen con mas frecuencia como pueblo tule/dule, y del
lado panamerio como pueblo kuna/guna.

Tule Nega es una referencia que se utiliza cominmente para hablar del
territorio propio: “[tJule porque es la nocion que usan los habitantes de la
comarca (de kuna vyala) para autodenominarse y nega porque se refiere a
la idea de casa, hogar, entorno o lugar habitado...” (Martinez Mauri, 2011:
27). El pueblo gunadule ha utilizado a lo largo del siglo XX el concepto tule
(o dule) para referirse a si mismos y diferenciarse de los wagas o uagas (las
personas no indigenas).

Martinez Mauri (2011) y Green (2011) subrayan que el concepto yala
tiene que ver con la relacién que guardan con el mundo exterior. En lengua
gunagaya, yala significa montana, cerro, loma o tierra, y parece referirse a
la parte del territorio de la comarca que ocupa la cordillera de San Blas (o
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Mapa 1.1. Territorios gunadule
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Kuna Yala, en Panamd). Coloquialmente, se refieren a su territorio como
Tule Nega o recurren incluso al concepto Yar Suid (a lo largo de la tierra,
o la tierra larga) (Howe, 2004: 30). Hasta principios del siglo XX, en las
negociaciones politicas la denominacion Tule Nega se reivindicaba maés
que la de kunas (Martinez Mauri, 2011: 28-29). Segun la tradicional oral, el
pueblo gunadule que habita el territorio transfronterizo entre Panama y
Colombia reconoce los territorios de Ibggigundiwala (Caiman Nuevo), Ma-
ggilagundiwala (Arquia) y Tupunega (Paya y Pucuru) en el Choco como sus
poblados primigenios. En cuanto al cerro Takar Kuna Tule (o Dagalgunya-
la, antes mencionado), ubicado entre el Chocé y el corazén de la selva del
Darién, lo considera el lugar de origen v, por tanto, sagrado para la cultura
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gunadule (ver Mapa 1.1). Asi lo afirman también en el Plan de Salvaguarda
kuna tule de Colombia:

[...] fuimos los primeros indigenas en tener contacto con los espa-
fioles en los dos primeros asentamientos permanentes que, segun
su propia historia, establecié el conquistador en la tierra firme, en
nuestras tierras: San Sebastian de Urabd (en el actual municipio de
Necocli, Antioquia), y Santa Maria de la Antigua del Darién (el actual
municipio de Unguia, Chocd). De esos poblados que a su llegada
levantaran los invasores, hoy no quedan huellas. La respuesta de
nuestros abuelos a la codicia y voracidad del espariol fue una con-
frontacién directa que mucho marco la historia del hombre blanco
en Abya Yala (Congreso General Guna Dule, 2011, 15 de octubre).

En esa larga y densa historiografia de rebeliones y resistencias contra las
misiones religiosas temporales, el violento proceso evangelizador y los
asentamientos coloniales hispanos, cabe sefialar que, desde las primeras
expediciones fallidas coloniales de Espania que tocaron tierra en 1510, el
territorio del Darién fue un espacio adverso para la invasioén, lo que le valid
ser considerado como “inconquistable”. En los primeros registros sobre los
pobladores kuna se representa este gran espacio como un territorio de en-
crucijadas épicas y de reiterados fracasos de conquista sobre la gran selva
oriental del codiciado istmo centroamericano.

Alo largo de los siglos XV y X VI, el pueblo gunadule establecié alianzas
estratégicas temporales —militares y comerciales— con piratas y corsarios
ingleses, franceses y escoceses, lo que le permitié contener los anhelos de
conquista colonial hispana. En la region también se atrincheraron negros
cimarrones que controlaron las rutas de acceso al Darién durante largos
periodos en los que la colonia espariola y las misiones catdlicas fueron in-
capaces de controlar ese territorio.

Los proyectos coloniales y asimilacionistas de la Iglesia catoélica fueron
repelidos permanentemente por la resistencia kuna, que sistemdticamente
gand fama por sus rebeliones ciclicas, que condujeron a la expulsion de los
colonos y al reiterado fracaso de las encomiendas religiosas. Para el siglo
XVIII, las guerras interimperiales de las potencias coloniales europeas en
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las Antillas le otorgaron al Darién un valor estratégico cardinal, al con-
vertirse en una zona de retaguardia y de disputa ante las todavia vigentes
empresas piratas que saqueaban el litoral del istmo. Ya fuese como ruta
interocednica, como espacio de colonizacién o para establecer bases mili-
tares, el Darién y su poblacién fueron permanentemente asediados ante el
anhelo de control colonial e imperial (Falla, 1978).

La historia kuna del siglo XX, particularmente en el territorio pana-
meno, significa la lucha por la institucionalizacién de su autonomia vy la
construccion de una nueva territorialidad, marcada por al menos cinco
grandes hitos: la independencia de Panama y la Revolucién Tule —ya men-
cionadas—, la institucionalizacién del Onmagged: Congreso General Kuna
(CGK), la emergencia de intelectuales y profesionales indigenas, el desarro-
llo de la organizacién sociopolitica local y el advenimiento del torrijismo
(Martinez Mauri, 2011: 70).

La Revolucién de 1925 abrio el camino para establecer la comarca Kuna
Yala, en 1938, y para la institucionalizacién del Congreso General Kuna
en 1925, lo que condujo a un proceso creciente y paulatino de autonomia
politica, no libre de contradicciones y fragmentaciones entre la propia
poblacién kuna. Como bien afirma Carmagnani (1988), una cualidad de la
historia de los territorios indigenas es la alternancia entre periodos y pro-
cesos de fragmentacion territorial y de recomposicién. En este sentido, la
proyeccion del pueblo gunadule como articulador de la diplomacia indige-
na continental a fines del siglo XX ha estado acompariada de un proceso
explicito orientado a la reconstitucion territorial transfronteriza a inicios
del siglo XXI.

Neggsed y Onmagged: autonomia y reconstitucién territorial

Bernal Castillo recurre a los conceptos wargwen y neggsed para referirse a
“la conciencia de la propia identidad, de ser dueno de la propia casa vy, por
lo tanto, del rechazo de toda clase de tutela y de subordinaciéon” (2021: 331).
La voz neggsed se refiere a la proclamacion del derecho a la autodetermi-
nacién y la autonomia, a la inspiraciéon de un proceso politico concreto,
vy es primordial para explicar tanto la territorialidad gunadule como la de
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los diversos territorios indigenas originarios que se articulan en torno a la
definicion de Abiayala.

En el caso de la articulacién politica entre los territorios kuna tule,
cabe sefialar que se mantuvo en vilo a lo largo del siglo XX. La frontera
geopolitica entre Panama y Colombia, impuesta en 1903, determind gran
parte de esta dindmica y dio lugar a circunstancias diversas dependiendo
de los liderazgos politicos y de la consolidacién de los Estados nacionales.
También se reconfiguraron las fronteras internas y en relaciéon con otros
grupos étnicos. En el caso de los territorios del lado panamerio, después de
la Revolucion de 1925, los liderazgos, hasta entonces fragmentados debido
a diferentes posicionamientos derivados de los gobiernos nacionales y sus
politicas civilizatorias y asimilacionistas, tomaron un cauce distinto y ten-
dieron a la reconciliacién.

Una muestra de ello fue que lograron una diplomacia activa con los go-
biernos centrales panamerios, la institucionalizacion del Congreso General
Kuna y un creciente grado de autonomia politico-territorial. El proyecto
kuna en la comarca de Kuna Yala se convirtid en el modelo a seguir tanto
en el resto de las comarcas kuna, como en los territorios de otros pueblos
indigenas. Como seriala Martinez Mauri:

A partir de 1970, tanto los pueblos indigenas, como las agencias del
Gobierno encargadas de los asuntos indigenas, intentaron replicar
las formas organizativas de Kuna Yala en las sociedades ngébe, bu-
glé, emberd y wounaan. El cacique kuna Estanislao Lopez, elevado
a la categoria de Cacique Nacional Indigena, fue el encargado de
recorrer [...] las comunidades de los pueblos indigenas con mas peso
demogréfico en Panama para convencerlos de la necesidad de adop-
tar el sistema de Congreso como modelo de organizacion socio-po-
litica y de interlocucién con el Gobierno central (Martinez Mauri,
2011: 168)

Esto derivo en la institucionalizacién de congresos generales en todas
las comarcas indigenas de Panamd, incluyendo Madungandi, en 1996, y
Wargandi en 2000. Por su parte, en el caso de Colombia, las condiciones
de marginalidad a principios del siglo XX favorecieron una relativa auto-
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nomia de facto frente a las disposiciones del gobierno central colombiano,
pero no ocurrié lo mismo frente a la expansién ganadera, la instalacion
de ingenios, la explotacion de la tagua y los proyectos de monocultivo que
fueron profundizando el despojo territorial. Tras el estallido del conflicto
armado a mitad del siglo XX, la marginalidad se convirtié en despojo y des-
plazamiento sistemadtico, y los resguardos quedaron atrapados en medio
del fuego cruzado entre los grupos insurgentes, las fuerzas armadas y los
grupos paramilitares. Para finales de la década de 1990, el territorio tule se
enfrento a la expansion de los proyectos turisticos, lo que también significd
una pérdida creciente de su control territorial. Desde una lectura esquema-
tica, Ali (2010) propone una cronologia general sobre el proceso de despojo
que se llevé a cabo mediante el desplazamiento o la venta de tierras, asi
como los cambios en la nomenclatura de los territorios o toponimias origi-
nales en el caso de la regién del Uraba.

La masacre de lideres gunadule en las comunidades de Paya y Pucuru
en 2003, a manos de grupos paramilitares que se adentraron en la selva
del Darién desde Colombia, quedd en la impunidad. Este hito fue motivo
de un histoérico encuentro autoconvocado por autoridades y pobladores de
territorios kuna tule de ambos lados de la frontera en el afio 2006, en el
resguardo de Arquia, del cual derivo la conformacion del Onmagged Dum-
mad Namakaled (Congreso General de la Cultura). Significo, ademads, un
llamado a reconstituir e integrar sus territorios tras un siglo de separacion
geopolitica derivada de la definicion de la frontera internacional impuesta
por Panamd y Colombia, con la mediacion-intervencion de Estados Uni-
dos. En el congreso, el discurso y el posicionamiento general se expresaron
en la metdfora “cantamos para no morir”, que titularia los subsecuentes
congresos generales, ya que el canto tradicional de los saglas constituyé la
herramienta simbolica mds importante del encuentro.* Los principales ejes
de acuerdo se pueden expresar en cuatro puntos:

1. Se declararon una naciéon indigena, por encima de las divisiones
politico-territoriales de Colombia y Panama.

4. Al respecto, destaca el documental elaborado por el antropélogo German Piffano (2006), que relata el des-
envolvimiento del primer congreso gunadule binacional.
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2. Establecieron que una de las prioridades como pueblo era la pro-
tecciéon y fortalecimiento cultural de las comunidades que habitan
en territorio colombiano.

3. Definieron la imperiosa necesidad de establecer un sistema edu-
cativo propio que respeta las particularidades culturales Kuna Tule
como la lengua vy la historia propia.

4. Decidieron la constitucién del Congreso General de la Nacién
Kuna Tule, entidad con personeria juridica reconocida en los dos
paises que integre la totalidad de comunidades Kuna Tule de Co-
lombia y Panama (Congreso General Guna Dule, 2011, 15 de octubre:
32).

Los territorios reconocidos por el Congreso General Kuna y su Congreso de
la Cultura como pertenecientes a la territorialidad de la nacién gunadule
son los siguientes: dos resguardos en Colombia: Ibggigundiwala (Caiman
Nuevo) y Maggilagundiwala (Arquia); tres comarcas en Panama: Comarca
Gunavyala (anteriormente llamada Archipiélago de San Blas), Comarca Ma-
dungandi y Comarca Wargandi; y dos comunidades: Paya y Pucuruy, en el
corazoén de la selva del Parque Nacional del Darién (ver Mapa 1.2).

Por su parte, en el ario 2011 el Congreso General de la Nacién Gunadule
aprobo una grafia lingiiistica comun para toda la poblaciéon kuna tule, que
consistia en modificar las consonantes utilizadas en la castellanizacion del
gunagaya, como la t y la k. Ello significé también la adopcion de una refe-
rencia comun que los identificara como pueblo y nacién gunadule en los
marcos juridicos y en las legislaciones tanto de Panamd como de Colombia.”
Como resultado de estas decisiones, se elaboré el Plan de salvaguarda étni-
ca del pueblo gunadule, el cual fue entregado en 2013 al gobierno nacional
de Colombia. Este es el documento mds acabado en el que se expresan las
demandas, las reivindicaciones y el posicionamiento politico-territorial de
la poblacion kuna tule que habita en los resguardos ubicados en territorio
colombiano. Asimismo, también refleja los acuerdos derivados de los Con-

5. Sibienen el casode la legislacién panamenia dicha nomenclatura se adopté en 2010, en Colombia la solicitud
no fue aceptada, como lo demuestra el censo indigena de 2018, donde el pueblo gunadule sigue siendo nombrado
“cuna tule” (DANE-CNPV, 2018).
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gresos Generales Kuna, representativos de la poblacion kuna tule tanto de
Panama como de Colombia.

Eldocumento fue elaborado a lo largo de seis meses de trabajo colectivo
entre pobladores, autoridades kuna y personas expertas en materia legal,
con asesoria de la Organizacion Indigena de Antioquia (OIA) y la Organiza-
cién Nacional Indigena de Colombia (ONIC). Este proceso posee gran rele-
vancia geopolitica y simbdlica, considerando que se traté de un entramado
de rearticulacion y reconstitucion territorial que interpelo a los méas de 106
pueblos originarios que en Abiayala experimentaban la fragmentacion te-
rritorial impuesta por las fronteras de los Estados nacionales modernos.

Mapa 1.2. Asentamientos y territorios gunadule: resguardos en Colombia, comunidades en
el Parque Nacional Darién y comarcas en Panama

OCEANO
ATLANTICO

OCEAND
paciFico

COLOM B I4A

Fuente: Congreso General Guna Dule, Plan de salvaguarda étnica del pueblo kuna tule de Colom-
bia (2011, 15 de octubre 2013).
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Babigala: origen, crisis y recreacion de la Madre Tierra

Al inicio todo era oscuro. Una oscuridad tan densa, como si le apretaran a uno los ojos
con dos manos. No habia sol, no habia luna, no habian nacido las estrellas. Entonces
Babdummad se dispuso a crear la tierra, Nandummad se dispuso a crear la tierra. Cuan-
do Baba formd a Nabgwana, encendid también el sol, la [una v las estrellas. Baba irradié
la tierra, Baba alumbr¢ el rostro de la madre. La tierra fue imagen y rastro que hablo de
la presencia de Baba, de la presencia de Nana. La madre tierra tomo los siguientes nom-

bres: Ologwadule, Oloiiddirdili, Nabgwana, Olobibbirgunyai, Olowainasob...

Aiban Wagua, Sobre el Babigala (2011).

Con evocaciones como la anterior, Aiban Wagua, Abadio Green, Amelicia
Santa Cruz y otras personas intelectuales, especialistas en lingtiistica y sa-
bedoras de la cultura gunadule relatan los inicios de la vida, el origen de la
Madre Tierra. Baba y Nana son las dos fuentes elementales en el gran rela-
to sobre la creacion de la vida. Conservados y recreados en la transmision
intergeneracional, los relatos del Babigala revelan los misterios espirituales
y religiosos del pueblo gunadule.® Se trata de un conjunto de tratados que
se remontan desde a explicaciones sobre el cosmos, hasta a sus origenes
en tanto ‘relacion del hombre con el mds allg, vy [...] las distintas técnicas
de defensa, conservacion y produccion de la tierra concebida como ma-
dre, proteccion de la salud integral, entre otros...” (Equipo Técnico de la EBI
Guna, 2011: 65). Es, en este sentido, como “la savia que nutre la cultura [...]
la columna vertebral de la filosofia [...] v lo que da el sentido a la existencia
del pueblo kuna” (Martinez Martinez, 1998: 19). En ella, la oralidad consti-
tuye la matriz de su historia césmica, territorial y politica.

De lo anterior se deriva que la lengua gunagaya/dulegaya’ sea porta-
dora del cosmocimiento, la cosmoexperiencia y la cosmopolitica de los cuales

6. Alolargodellibro se incluyen algunas variaciones escriturales y fonéticas de dichos tratados —Bab Igar y Pap
Igala, por ejemplo— para respetar la textualidad de los autores y autoras. No obstante, me referiré en general a
la nocién de Bab Igala siguiendo la escritura propuesta por Aiban Wagua (2021).

7. Enesta obra recurro al concepto gunagaya para referirme a la lengua originaria del pueblo gunadule, aunque
aparecera la nociéon dulegaya apelando al mismo significado.
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deviene la palabra-voz Abiayala, entendida como una etapa de la Madre
Tierra y como parte de la compleja recreacion ciclica de la vida. Mas que
intentar explorar la compleja trama sobre “las formas del habla kuna”
(Sherzer, 1992), interesa reconocer el entramado que explica el memorial
profundo sobre Abiayala.

En un texto titulado En defensa de la vida y su armonia, Wagua (2011)
esboza a lo largo de veintisiete capitulos las principales orientaciones del
Babigala o anmar daniggid igala, al que se refiere como “un repertorio de can-
tos, tratados o caminos (igar) que narran la historia colectiva que el pueblo
gunadule ha recorrido desde que Baba y Nana crearon el universo. En es-
tos cantos estd codificada la espiritualidad y cosmologia que da sentido a la
cultura dule vy la estructura social que los mantiene unidos como pueblo”
(Wagua, 2010: 9).

En el Babigala se teje una compleja serie de imagenes que se articulan
de manera figurativa y que demandan no solo un repertorio lingtiistico
particular, sino también el acceso a la interpretacion simbdlica de los can-
tos del sagla. Por lo anterior, cabe reconocer un método y una pedagogia de
transmision e interpretacién que permiten desnudar el Burbale, es decir,
‘el cuerpo que oculta el alma, el lenguaje ritual y metaférico en el que los
saglagan cantan el Babigala, el cual debe ser interpretado por un Argar...”
(Wagua, 2010: 9). Se trata de un puente entre la fuente de memoria que
representa el canto “cifrado” por el sagla y la manera en que se comparte
con el resto de la comunidad. Cada uno de los relatos exige un contexto
Yy unas circunstancias particulares para poder ser cantado e interpretado
0, mejor aun, existen singulares “circunstancias en las cuales un canto es
enunciado” (Severi, 2008: 17).

La forma lingtiistica original del Burbale esta impregnada de figuras
y simbolismos que dan al mensaje una corteza casi impenetrable,
usual en el tratamiento de documentos vitales y sagrados [...] Los
expertos gunas llaman a ese tipo de lenguaje, burbale (burba: alma;
le: particula que indica semejanza): como el cuerpo que oculta el
alma. Esun lenguaje que indica la existencia de una realidad que su-
pera su estructura, que testifica mucho mads alld de su propia forma
(tomado del sitio web: https://corpografias.com/cantos-sagrados/).
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Los caminos memoriales del Babigala son también relatos de revelacion
contempordnea que trascienden los calendarios obsesivos del tiempo pa-
sado. En este proceso de actualizacion permanente de los mensajes, el sagla
que canta los relatos tienen como meta:

[...] custodiar las huellas de los abuelos para que estén limpias, para
que las arafias no pongan su tela, ni los alacranes se aniden (tadgan
nagkannar taked: tibagan gi naguar tibe, tiorsailagan negka saar tibe...).
El Pab Igala o el Anmar tanikid igala (el camino de Paba y Nana, o el
camino por dénde venimos) nos ofrece a los kunas un espacio privi-
legiado para retomar y esclarecer los distintos enfoques de nuestra
identidad personal y colectiva (Wagua, 1999: s/p, citado en Rocha,
2016: 426).

Por otra parte, en el documento donde se incluye la propuesta curricular
del Proyecto de Educacién Bilinglie Intercultural gunadule se expresa la
centralidad del Babigala como una “fe traducida en vida diaria”:

El Babigala no toma el pasado como pasado, y en su estructura no
ofrece fechas, porque se trata de dar movimiento y vitalidad a las
huellas de las abuelas y abuelos que después de muertos siguen
integrados y formando parte de la comunidad. Se trata de ubicar lo
pasado en el proceso actual de los acontecimientos, redescubrir el sen-
tido de los hechos para una renovada identidad en el autodescubri-
miento. Por eso, cuando preguntamos a un anciano guna sobre la
invasion europea a Abiayala, que forma parte del Babigala, nos invita
necesariamente a compartir el dolor de las atrocidades cometidas
en el pasado, con esa profundidad tan reciente como sila sangre fuera
vertida hoy, porque los hechos, en realidad, no pasan: lo pasado se
convierte en fuente clarificadora de la identidad e historia (Equipo
Técnico de la EBI Guna, 2011: 65, énfasis propio).
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Desde esta perspectiva, la realizadora visual Olowaili Green Santacruz, en
su obra Mugan Boe. El llanto de las abuelas® (2020a), transmite la larga me-
moria del dolor que persiste en la actualidad cuando las mujeres y abuelas
gunadule rememoran acontecimientos centrales para explicar la fortaleza
que posee la reemergencia de Abiayala como identidad continental. Mugan
Boe se refiere a:

[...]1a danza con la que el pueblo gunadule recuerda el legado de sus
ancestros. Cuentan los sabios y sabias dule de Maggilagunddiwala
que esta danza se originé en los territorios de Santa Maria la Anti-
gua del Darién para sanar el dolor y hacer memoria los abuelos y
abuelas que murieron en la Conquista, a través de los movimientos
de los hombres y mujeres que danzan llorando con sus Gammu y
Na sulbaabagga (flautas y maracas), en donde se guarda ese llanto
(tomado del sitio web: https://corpografias.com/muganboe/).

Esta memoria de dolor es también memoria politica.” La poblacién la ritua-
liza a través de las danzas, la musica, las molas y sus mds recientes crea-
ciones artisticas y estéticas, que se entrelazan como capas de conocimiento
y saberes gunadule. Esta memoria es también la fuente concreta de los
posicionamientos de resistencia frente a la historia de las invasiones, y de
reexistencia a través de la autonomia vy la reivindicacion del Anmar Nue-
dgudi.’® También convoca a una reconstitucion territorial transfronteriza
y a la maduracion de una pedagogia de la Madre Tierra, en el caso de la
experiencia gunadule en Colombia, y de un proyecto intercultural bilingiie
en el lado panamefio.

8. Ver también: https://corpografias.com/muganboe/

9. Palabras textuales en el canto “Dadagan Muugan Wilesad. Canto sobre la conquista”, interpretado por Eva-
risto, sagla de Ibgigundiwala (Caimdn Nuevo, Arquia, Unguia, 2006), disponible en: https://ailla.utexas.org/es/
islandora/object/ailla%3A1435147destination=islandora/object/ailla%3A143514/datastream/OBJ/download/
CUKO022R0021001.mp3/datastream/OBJ/download/CUK022R0021001.mp3/datastream/OBJ/download/
CUK022R0021001.mp3

10. Con esta expresion Bernal Castillo hace referencia a que: “En esta tierra estamos bien, somos duenos de la
tierra, tenemos para cultivar, para cazar, para buscar nuestra medicina, para pescar, cuando quiera, sin que el
“otro”, un extranjero, venga a usurpar nuestro territorio (We nabba neggi an nuedgudi, we anmar nabba, anmar
nabba nigga inmar digega, anmar nainu nigga arbaed, ibdurgan amied, ina amied, ua amied, waimar anmarga sogosuli,
we nabba anmargadi)” (Castillo, 2021: 332).
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Se trata también de una memoria entendida como premonicién, como
se describe en el relato “Igwasalibler y las invasiones a Abiayala”, compar-
tido por el sagla Igwanabiginya en la década de 1980:

Ologanagungiler aseveré a los abuelos y abuelas de Duilewala que
esos hombres y mujeres de otros mares, se arrimarian un dia a las
costas de Abiayala. Que llegarian a molestarnos tanto, que ya no
dormiriamos tranquilos. Eso dijo Ologanagungiler a los abuelos y
abuelas, antes que llegaran los esparioles a nuestras costas (Wagua,
2011: 150-151).

Hoy por hoy, la resignificacion de esta “intranquilidad” se refleja, por ejem-
plo, en el contexto de la “turistificacion” de las islas de Guna Yala y en sus
implicaciones ecoldgicas, culturales, etc. (Pereiro, 2012).

Un elemento central que es importante mencionar en relaciéon con las
fuentes memoriales es que la lengua gunagaya “es predominantemente
oral, en consecuencia, un texto cantado por un sagla puede llevar varia-
ciones de forma, mas que de fondo... Eso es normal en las historias vitales,
no escritas, porque no es la exactitud de los hechos lo que interesa a la
autoridad que las recuerda, sino su efecto y vivencia integrada en la armo-
nia cosmica” (Wagua, 2011: 11, énfasis propio). En parte, las fuentes' a las
que recurro revelan un proceso de creciente apropiacion de una gramatica
fundada en la fonética y la historia propias de dicha sonoridad.’

11.  Recurro de manera central al libro titulado En defensa de la vida y su armonia (Wagua, 2011), en el cual
los sagla Igwanabiginya, Manidiniwiebinabbi e Inakeliginya son reconocidos como la fuente de interpretacion y
traduccion de los cantos de los viejos saglas que compartieron sus saberes para este trabajo de investigacion. En
el libro Asi lo viy asi me lo contaron, Wagua (2007) recupera la voz del sagla Inakeliginya y otros testimonios de la
Revolucidn de 1925. Recurro también al diccionario gunagaya-castellano Gayamar sabga (Oran y Wagua, 2012)
vy a la Nan Garburba Oduloged Igar: Propuesta Curricular de la Educacion Bilingtie Intercultural (Equipo Técnico de
la EBI Guna, 2011).

12.  Enla conferencia impartida por Abadio Green “Lengua y cultura gunadule” el 17 de noviembre de 2017 en
el Museo del Oro, Colombia, el autor explica el proceso contempordneo que ha llevado a las nuevas definiciones
de gramdtica y escritura del gunagaya, con base en los aportes de lingtiistas e intelectuales gunadule convocados
por el Congreso General Kuna en 2010 (Green, 2017).
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Etapas de recreacion y cataclismo de la Madre Tierra

Las etapas de la Madre Tierra narradas en el Babigala se explican como un
proceso envolvente de la vida y los ciclos de transformacion que alternan
entre el cataclismo v el desastre; incluyen la nocién de “proyecto de muer-
te” v el restablecimiento de equilibrios para la vida. Las catdstrofes se in-
terpretan como intervenciones regenerativas o curativas de Nana y Baba
sobre la Madre Tierra. “La historia guna [...] pasa por periodos de grandes
avances, vy profundas decadencias sociales; tension entre el bien y el mal,
entre la fuerza liberadora de unos hijos de Nabgwana vy el caos que siem-
bran otros...” (Wagua, 2011: 293).

Nana y Baba renovaron su creacién cuatro veces, y en cada regene-
racion la Madre Tierra recibe un nombre especifico hasta entonces des-
conocido por los gunadule. En este proceso de etapas aparece de forma
intermitente la nocién Abiayala, por un lado, para apelar a la existencia
de una superficie territorial compacta que es “habitada” por los seres hu-
manos y por las criaturas, animales y personajes de los relatos: “El sitio
se llamd Abiayala... Y Ologwadule llegd lentamente a su plenitud. Ya no
era informe, sino sélida y compacta: Abiayala, Oloburganyala...” (Wagua,
2011: 14). Por otro lado, el término se utiliza para explicar una de las etapas
especificas de la creacion-cataclismo-regeneracion de la Madre Tierra: “En
Abia yala [sic] hay un drbol que no tiene flores. Cuando el castigo de Dios
esté por llegar este arbol va a florecer” (Chapin, 1989: 107). También alude
a una manifestacién mds del mismo lugar:

Tad Aiban llegod a la tierra a un lugar llamado Aluka Tiwar, que
era muy bonito. Llegd a la regién de Olokiki Tiwar, que también
se llamaba Suigna Tiwar y Abia yala. En este lugar ocurrié toda la
historia de la gente: sucesivamente Kalib, Karban, Aiban —y tam-
bién los otros que vinieron antes de ellos como Piler, Dekendeba,
Mago— descendieron en este sitio. Ha cambiado de nombre muchas
veces, de acuerdo con el estado del lugar en que se encontraba (Niga
Kantule, citado en Chapin, 1989: 107).
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Siguiendo la version mds cuidadosa del Babigala, el nombre de la primera
etapa fue Gwalagunyala, la cual finalizé con ciclones; el segundo nombre
fue Dagargunyala, que habria finalizado con la obscuridad; el tercero fue
Dinguayala, etapa que culmind con la llegada total del fuego; mientras que
Abiayala, la cuarta etapa, enfrentd su fin con maremotos y diluvios. No
obstante, este territorio fue salvado temporalmente, de alli que en algu-
nas interpretaciones su significado se interprete como “territorio salvado,
preferido, querido por Baba y Nana (yala abonosadi)” (Wagua, 2011: 315).
La nocién de tierra salvada, tras las reiteradas menciones al diluvio, coin-
cide con la idea de Abiayala como tierra que renace con vida; el agua es el
elemento que permitié la emergencia de la tierra, el liquido amnidtico que
hizo posible de nuevo la vida.

Tabla 1.1. Etapas de la creacion de la Madre Tierra

Administraba Cataclismo que sobrevino El territorio conocido se
llamé:
Dad Galibe Ciclones Gwalagunyala
Dad Garban Oscuridad Dagargunyala
Dad Olodubyaliler Fuego Dinguayala
Dad Agban Diluvio - maremoto Abiayala

IBEORGUN Y GIGGADIRYAI >

l

Fuente: Wagua, En defensa de la vida y su armonia (2011: 294).
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En la historia memorial gunadule el transito entre estos periodos significd
grandes avances en conocimiento, técnica y valores para la defensa de la
vida, asi como profundas decadencias sociales. Se trato, segiin narra Wa-
gua, de tensiones entre el bien y el mal, entre fuerzas liberadoras de algu-
nos hijos de Nabgwana y otros que sembraron el caos. Esta larga transicion
entre equilibrios y desequilibrios es parte del proceso de regeneracion. Se
refrenda en especial la importancia de dos figuras, Iberorgun y Giggadir-
yai, quienes inauguraron un periodo que marcé la llegada de los neles o
nergan. Estos entes son en la actualidad los responsables de estructurar el
sistema sociopolitico y ético del pueblo siguiendo las “huellas de los abue-
los...”; son los portadores de los mensajes y sabidurfas mds antiguas que
fueron extraviadas en los procesos de cataclismo.

Nelegan: orientadores de Abiayala®®

Dado que cada cataclismo arrastré consigo los avances alcanzados por cada
abuelo y abuela, los neles permiten “profundizar sobre un tema vy llegar
hasta los grados mas profundos del saber...” (Wagua, 2011: 295).

Los grandes nelegan cantaron la historia de origen de los Gunadule.
Los nelegan dijeron que, durante mucho tiempo, tiempo joven, no
habia envidia, no habia competencia. Ellos llegaron para proteger a
los seres de los espiritus desordenados que producen las enferme-
dades, a eso llegaron los nelegan [...] para despertar, para orientar a
Abia Yala, bajaron para defender los saberes ancestrales, para que
no maltraten los saberes de Baba Igala (Castano y Santacruz, 2012:
35).

Cada nele suele profundizar en temas especificos, y fueron enviados por
Nana y Baba para “aconsejar, amonestar, dirigir, perfeccionar a la comuni-

13.  En las fuentes documentales consultadas, asi como en las entrevistas, se utilizan diferentes formas para
nombrar a los neles —en plural nergan o nelegan—. Su distincién genérica tampoco esta claramente definida, por
lo que podrian considerarse entes.
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dad”. No obstante, algunos se pervirtieron en el camino y se convirtieron
en enemigos de la poblacion. En general, los grandes nelegan:

[...] dieron a conocer las distintas formas de celebrar los rituales
Sumba inna, inna dummadi, Iggo inna con Wiguduleganadule, el can-
tor; niaganadule, el que sabe de la locura; nabbaganadule, el que sabe
del espiritu de la tierra; bogaladuleganadule, el que sabe del firma-
mento; galaburbaganadule, el que conoce los huesos de la Madre Tie-
rra; umaganadule, conocedor de la historia del mono colorado; ibega-
nadule, conocedor de la historia de los siete hermanos y la hermana
Olowagli; suluganadule, conocedor de la historia de sulu (Castano y
Santacruz, 2012: 35).

Al menos una decena de nelegan expresaron la diversidad de fuentes de
sabiduria consideradas primordiales para el conocimiento ancestral, como
se muestra en la tabla 1.2.
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Tabla 1.2 Relacion de los neles con valores y significados

Nombre del Nele Valores y significados

Diegun Realidad del mal y sus efectos en el pluriverso. Al final de sus dias,

sembrd terror en su pueblo, y éste se liberd eliminandolo

Gubiler Vida de las plantas, de los drboles... Es ido comao i i del

hombre con la naturaleza, su je, su izacién, sus i sus

necesidades... Nos hablé del velo delicado que cubre a Olobibbirgunyai...; del hombre
como parte integrante de la madre tierra y no su dueno; de nana Olowainasob, de nana
Ologunasob... Galu Ibaggi y los defensores de Nab-gwana...
Baglibe Etica guna; camino de burba hacia Baba y Nana después de la muerte;
normas de Baba y Nana dadas al hombre, su obsarvancia y consecuente sancion o
justificacion.
Balibbiler Baluwala. El mar y sus movimientos, su lenguaje y sus relaciones con el hombre y

Mabgwana; limites entre ¢l agua dulce y el agua salada...

ngibl,er Origen del hombre; muu Sobia, muu Sobnana, muu Bi £l El compar
la organizacién y el lenguaje de las aves y Sus relaciones con otros componentes del

pluriverso. La diversidad de pueblos sobre la madre tierra; fraternidad cdsmica desde

la diversidad. La diversidad como riqueza de Nabgwana.

Masardummi c ion del . imi de O sUs i con Baba y Nana.
Etapas de de gwana: Cloiiddirdili, Clobibbirdili, : huellas de
Baba y de Nana sobre la madre tierra. EL equilibrio de los elementos en el cosmos...
Ner Sibu Baba, Nana y la creacién. La muerte, la vida, el gozo; camino hacia babanega.
Categorias de plenitud del hombre de con los al servicio de
la comunidad.
Ologanagungiler El lenguaje de la luz del sol, de los astros; la redondez de la tierra. Distintos rostros de

Olowainasob... Ibeler y sus hermanos en la defensa de Nabgwana. Predice la invasion

europea a Abi i L exi ia de otros inentes ademas de Abiayala.
Olonagegiryal Limites de Olobibbirdili, su redondez, su forma combada (meddesorgiid), su

estructura. Analiza criticamente la politica de las autoridades de su tiempo, Profundiza

el arte como uno de los elementos dinami dela iedad. Llega a D
galu Dugbis. Incrementa y perfecci los disefios de la mola, di
Olonigdidili Estudia las capas profundas de Nabgwana; las mujeres en la historia y

su papel en la estructura sociopolitica. EL ser humano como microcosmos. Los
componentes del ser humano: agua, fuego, aire, tierra, sal.

Buna Neleg' F iza la capa 1) que rodea a Olobibbirdili. La mujer en la

creacidn. El arcoiris y su significado sobre la madre tierra. Los siete tipos de vitalidad
de Nabgwana. Ensefi¢ que Olobibbirdili solamente puede ser entendida desde la
realidad de mama.

(Nombre desconocido)  Limites de Nabgwana. Los glaciares y la neblina que rodean a la madre
tierra. Las capas que cubren el pluriverso y su papel en la integridad de

Ologwadule.

Fuente: Wagua, En defensa de la vida y su armonia (2011: 294).
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Los nueve nombres de la Nabgwana: Madre Tierra

Una particularidad de los relatos de Babigala y del amplio pluriverso cos-
mogonico gunadule es la diversidad de nombres que recibe la Madre Tierra
0, mds precisamente, sus distintas manifestaciones en términos de funcio-
nes, etapas y dimensiones de la vida, las cuales reciben nombres especifi-
cos. Estas variaciones se definen de acuerdo con el tiempo de los relatos
regenerativos, la connotacion o experiencia que atraviesa la Madre Tierra,
asi como la cualidad y el comportamiento que Ella experimenta frente a las
criaturas-personajes que protagonizan las etapas de vitalidad y decaden-
cia ciclica vida/muerte. Al menos, se reconocen nueve denominaciones de
manera bastante sistemdtica en los relatos de Babigala tratados por Aiban
Wagua (2011) y Abadio Green (2017). En ellas es posible encontrar fases y
connotaciones que nos hablan de la tierra como condicién bioldgica, geolod-
gica, y como fuente de vida en clave espiritual y simbélica.*

Nana y Baba, la madre y el padre en su madurez, con su capacidad de
ser semilla y corazon, formaron la tierra como madre: Nabgwana. Ella es
la madre que alimenta a todos sus hijos con sus siete tipos de vitalidad.”
La definicién de la Madre Tierra como Oloiddirdili/Manidirdili se refiere al
nacimiento de la tierra como un todo, de forma compacta, lo que nos ha-
bla de un origen comun para, posteriormente, ser desmembrada en masas
territoriales —continentales—; Ologwadule/Manigwadule alude a la tierra
como ser vivo, a la esencia que la convierte en dule, en persona que estd
viva porque posee esencia (gwagwa, gwage), y Oloarbigdili/ Maniarbigdili se
refiere a la Madre Tierra en su proceso de expansion y vida, apoyada en los
elementos como el agua (di), el fuego (so) y el viento (burgwa).

Olobibbirgunyai/ Manibibbirgunyai nos habla del movimiento espiral de
la Madre Tierra, que gira y danza en el espacio y se conecta con el movi-
miento del cosmos junto con sus hijos, hijas y todo lo que en ella habita. La

14. Enlassiguientes descripciones me baso tanto en los postulados esquematizados por Wagua (2011), como en
la explicacion brindada por Abadio Green en sus conferencias: Lengua y escritura gunadule (2016) y Experiencias
indigenas de educacion superior (2015), asi como en la entrevista realizada en 2015.

15. Diversas referencias senialan la relevancia del niimero siete tanto en la cultura gunadule, como en otras de
los pueblos originarios de Abiayala y el sur global. En este caso, se habla de siete hermanos y una hermana que
inician el proceso fundacional de la Madre Tierra; son también siete los colores del arcoiris, lo que expresa una
manifestacion de pacto de Nana y Baba con los gunadule; son siete las molas que acompaiian en el proceso de
proteccion, y son siete las expresiones de vitalidad que la Madre Tierra entrega a sus seres.
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definiciéon de la Madre Tierra como Olowainasob/Maniwainasob se refiere
a que es armonizadora de la vida y a que se sostiene desde una hamaca
para brindar la oscilaciéon del equilibrio. Por otra parte, Olodurwanasob/
Manigwanasob se refiere a la Madre Tierra transformadora, a su poten-
cia transformadora de los desechos y la basura que generan los humanos.
Esta es una capacidad que se sostiene solo en la medida en que sus hijos
cumplen sus deberes, pues, de otra manera, la inmundicia puede volverse
contra la propia humanidad. Finalmente, Oloidili/Manidili apela a la gran-
deza de la tierra y a la consciencia de su importancia; nos coloca frente a la
perspectiva de la dimensién humana y de las condiciones necesarias para
sostenernos en equilibrio ante su inmensidad. En la tabla 1.3 se presentan
las principales expresiones o manifestaciones de la Madre Tierra que Wa-
gua destaca con las caracteristicas mas especificas.
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Manifestacion

Oloiddirdili

Ologwadule

Oloarbigidili

Olobibbirgunyai

Olowainasob

MNabgwana

Oloiidili

Ologunasob

Tabla 1.3. Manifestaciones de la Madre Tierra

Interpretacién

La tierra que se despedazé para dar lUgar a los cinco continentes. Todos somos de Baba y Nana, todos tenemos
COMO Nuestro origen a Baba y Nana. Aquellos que estin lejos de nesotros, tambidn,

nen el mismo origen en Babay
Mana. Asi Baba cortd a la madre tierra en cinco pedazos, y nacieron los cinco continentes para todas sus diferentes
criaturas.

La tierra en su estado solido y desarrollado. Como ser vivo, Baba y Nana colocan a la madre tierra un corazén, le
moldean el higado, los pulmones, las arterias, los ojos, la cabellera, y derraman sobre ella el agua. Gwa (gwage,

gwagwa) significa esencia, corazdn, semilla; dule o dula, es la manera como calificamos a los seres vivos. Baba y

Mana tomaron el oro y la plata para los los [} de la tierra; de esa manera el
corazon de la tierr adquiere firmeza y fuerza.,

La madre tierra desde que nacid ha ido creciendo (srbimar). “Baba la llamdé jnana Oloarbigidili...! y Nana le insistio,
nana Maniarbigidili... entonces, la madre tierra empezd a extenderse, a crecer...” Desde entonces, ella estd en
crecimienta continuo. Cuando se repartio en continentes, se consolidd mas la madre tierra; y la vida fue posible en
ellay gracias a ella; el viento, el agua, el fuego contribuyen a distribuir

el soplo de vida,

La madre tierra que gira y danza en el espacio (bbirmagge). Cuando Baba y Nana la posaron en su yarduagassi,

dur ella a girar desde su propia raiz para la vida, desde entonces la madre tierra
sigue danzando con los ojos fijos en sus hijes, y el corazén en la armonia de los astros, de las estrellas, de las
piedras, de los gusanos, de los hombres.. También se le suele llamar Olobibbirdili, Olobibbirgunyai,

Olobibbi Ql iler es el nele que ha hablado mas de la madre tierra como madre de gira, que

danza en el espacio, y ve pasar a sus hijos (Ibeler y sus hermanos).

Se refiere a la actividad de la tierra madre de armonizar la vida. Ella misma se hace armonia y paz, que no es

sino equilibrio de fuerzas icas desde la i de los seres. La armonia y el canto

(waiiii) materno se hace Wz desde la hamaca de la tierra madre. Por eso, hoy los saglagan siguen transmitiendo esta

sabiduria desde las dos i porque nana O i estd puesta en su hamaca de

oro, en su hamaca de plata, y con ella la hamaca se i el Gn de cada idad guna.

Con el nombre Nabgwana, la tierra madre es considerada doble veces mamad: Nain)-biba)

na{nana, significa, entonces, gue la madre tierra manifiesta el corazdn de Mana y de Baba; madre madura, capaz de
ser semilla, y corazon (gwagwa-gwage) para todos sus hijos que son los gusanos, los hombres, las piedras, cosas
que vemos y no vemos, de los que ya estidn y de los que, a su debido tiempo, llegardn... Madre que alimenta a todos
sus hijos con sus siete tipos de vitalidad.

Se refiere a la grandeza de la madre tierra. Ante ella nos i fics. Nos da U ¥ al mismo tiempo

migdo (i

cudida, miedo). Por un lado, sabemos que ella es madre generosa y, por otro lade, nes equilibra y exige
el cumplimiento de los deberes para con ellay con los demis hermanos, y que, a falta de eso, nos puede sepultar sin

piedad bajo los mismos que
Se refiere a la madre tiema que ofrece a sus hijos su regazo, sus llanuras, sus fincas... Describe, especificamente al
lugar donde estamaos viviendo, y lo vamos a dejar al término de nuestros dias como “una guandbana madura que cae

al suslo™

Fuente: Wagua, En defensa de la vida y su armonia (2011: 294).
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Molas burba-le: capas de cuerpo y alma

En tu sueno entraste por una puerta protegida por jaguares. Al abrirla un resplandor
reveld en las paredes diserios cambiantes como las nubes. Sobre los drboles las encanta-
doras de tijeras bordaban dibujos de colores. Ahi estaba el Galu Dugbis, el tinico templo
donde los hombres no podian entrar. Lucia, alli aprendiste el arte de la geometria. Y los

diserios que heredaste de las abuelas. Mola de Ake bandur: maderita protectora. Mola

Sombra de la montana: el espiritu de la mujer. Mola de laberinto: proteccion contra los

ciclones. Mola de camino de caracol: las huellas que dejaron las abuelas.

Tejera, de la cinta LuciaMor® (2020).

Sumergida en la revelacion de los suerios, Lucia le dice a una de las herede-
ras de los disenios secretos de la mola: “no te olvides de los hilos”. Y con los
hilos —parafraseo—, no te olvides de las tijeras, y con las tijeras, no olvides
las memorias que, en capas, se sobreponen y entretejen para trazar figuras
antiguas que narran el origen del pueblo gunadule; méas aiin, los origenes
de la creacién de la vida y la Madre Tierra. Estas capas de conocimiento
figuran no solo como metdforas, sino como una metodologia y una mirada
epistémica sobre la memoria y el sentido de la vida social, cultural y politica
del pueblo gunadule.'”

Las molas representan el tejido mas expresivo del territorio corporal
que visten las mujeres gunadule, una manifestacion de la dualidad césmica
que se visibiliza en las molas que van prendidas al frente y en la espal-
da de quienes las portan. Su nombre deriva de la palabra mor/mol/momol,
y significa “el vestido de las mariposas”, “flor tejida de hilo que forma los
laberintos en el lugar sagrado” (Castanio y Santacruz, 2012: 127). La histo-
ria y el significado de las molas se vinculan con una dimensién memorial
imprescindible para comprender los cosmocimientos y las sabidurias de la

16.  El titulo LuciaMor, cinta dirigida por Ana Elena Tejera (Panama-Kuna Yala, 2020), es un juego de palabras
que se refiere a: la mor (mola) de Lucia, el amor de Lucia.

17.  Asilo explican Amelicia Santacruz (2017) y Abadio Green (2017) en las conferencias que impartieron en
el Museo del Oro de Medellin como parte del evento Molas: capas de sabiduria. También lo refieren Castario y
Santacruz (2012) en su investigacion sobre las molas de proteccion.
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cultura gunadule, asi como la propia significacién de Abiayala. Atilio Mar-
tinez recuerda que:

Las abuelas se vestian con largas molas que les llegaban hasta la
rodilla, de una sola pieza y normalmente de colores azul y blanco,
hechas de algodén. Los disenios [...] eran geométricos, lineas que-
bradas, sinuosas, espirales, paralelas y mixtas. Las abuelas daban
nombres a sus molas de acuerdo con el disenio o el material que
utilizaban: aramola, dabumola, disggelamola, abgimola, ubsanmola [...]
corresponden al tiempo en que se utilizaban plumas de aves, con
los diserios que habia dejado nana Olonagegiryai. Los tintes salian
de las semillas de achiote (nisar o nisali) o de jagua (sabdur o sidsi), y
para las agujas recurrian a arawar, y los hilos eran de oagerggeduba
(Martinez Martinez, 2012: 13).

Las molas vinculan las historias y leyes de origen con los microcosmos y
macrocosmos de la cultura gunadule. Sus patrones o disefios condensan
capas de memoria ritual que manifiestan la transmisién generacional de
sabiduria desde los relatos fundacionales hasta acontecimientos histoéricos
contempordaneos, desde la creacion de la Madre Tierra hasta la Revolucion
de 1925. Incluso reflejan el proceso de la expansion gunadule a las islas del
Caribe: “cada capa es un nivel de sabiduria [...] y cada generacién guarda
y cuida la memoria de las abuelas, que es como cuidar a la Madre Tierra”
(entrevista con Olowaili Green, 2022).

Las mujeres kunas hablan de si mismas y de su poder escritural a través
de las molas, las cuales, en primera instancia, son elaboradas y usadas por
mujeres, dado que solo a ellas se les permite acceder al espacio y a la dimen-
sién del Galu Dugbis, la capa de la tierra que posee los secretos de las molas.
Es como si se tratara de una escritura incorporada a su cuerpo con el fin
de comunicar y transmitir una historia comun que se aprende y reproduce
colectivamente. Pero también refleja un lenguaje particular, porque cada
diserio es un resultado original, que en ocasiones deriva de los suetios.’®

Existen interpretaciones amplias y escritos detallados sobre las impli-
caciones estéticas de las molas: simetria, dualidad, poder y metamorfosis;

18.  Asise narra en el cautivante trabajo visual LuciaMor, dirigido por Ana Elena Tejera (2020).
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mitologia y presencia de personajes elementales del Babigala; hilo y aguja,
telas y colores, etc. (Perrin, 2000: 8). Sin adentrarme en esta exploracion,
destaco que las molas son una fuente de cosmocimiento, acaso un saber
escritural figurativo (Chaparro, 2013), con singular cualidad estética. Son a
la vez una expresion territorial que se inscribe en los cuerpos de las muje-
res y nifnas que cosen y portan las molas como icono identitario; evocan el
poder territorial grabado en imdgenes que dan cuenta del territorio, desde
las comarcas y los resguardos, hasta las ciudades a las que histéricamente
migran muchas familias y jovenes. Pero son también, en cierto grado, una
fuente que refleja la centralidad de los tejidos en todas las culturas origina-
rias de Abiayala y el mundo vy que, a la vez, expresan memorias territoria-
les con secretos y simetrias especificas.

Las molas, de igual manera, despliegan geopoéticas que narran me-
morias sobre los tiempos y espacios de Abiayala: la “flor tejida de hilo que
forma los laberintos en el lugar sagrado” (Castario y Santacruz, 2012: 127).
La dualidad de las figuras y personajes del Babigala presentes en algunas
de ellas manifiesta la dimension dual del burba-le: alma y cuerpo, lo visible
v lo invisible, lo que cubre y lo que desnuda. De hecho, las mujeres suelen
vestir dos molas: una al frente y otra atrds (Perrin, 2000: 12). Incluso, “es
comun encontrar molas con el motivo de Abya Yala, en especial como una
abstraccion de las fuerzas que la constituyen o como seres vivos que al-
bergan en su interior el disefio mitico de la tierra” (Chaparro, 2013: 21) (ver
Ilustracién 1.1). Las molas poseen multiples funciones: sanacién, iniciacién,
proteccién, ajuar secreto, compariia para la muerte, etc.
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Ilustracién 1.1. Mola de la Madre Tierra/Abiayala

Fuente: Chaparro, “Mujeres mola’ o la maquina de imdgenes miticas” (2013).

La mola de la Ilustracion 1.1 tiene en el centro el corazén continental ist-
mico y refleja las capas que estructuraron la creacién de la Madre Tierra:

[...] se cuenta que todo el armazoén de la tierra, el medio que resulta
tirando la tierra es puro oro. Las columnas son de oro, los hilos que
utilizé Pab para construir, para el sostenimiento de las columnas
mds fuertes, fueron bejucos de oro. Esa fue la primera capa. Des-
pués comienza la segunda capa. Entonces Pab utiliza al oro azul.
También en la segunda capa fueron utilizadas todas las flores. Des-
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pués fue la tercera capa, que fue el oro amarillo. Sucedié todo lo
mismo. En la cuarta capa roded con el oro rojo (citado en Chaparro,
2013: 22).

Enlos relatos del Babigala se trata la importancia de la nana Ologwadule, la
figura femenina que acompanoé a Mago para explicar la historia de origen
de las molas. A Ologwadule se le atribuye el conocimiento profundo de los
tejidos:
[...] sabia tejer, teriir hilos gruesos y delgados de algodén. Trajo con-
sigo todos los accesorios que se emplean para montar y amarrar
palos de tejer. Ella empalmé varios telares. Los telares se diferencia-
ban unos de otros; para las hamacas, los palos eran gruesos, resis-
tentes y rigidos, tanto sus paletas como los demds accesorios; para
las telas de vestir, los palos eran mas delgados, suaves y flexibles [.. ]
(Wagua, 2011: 264).

En uno de sus relatos, Wagua (2011) narra cémo Ologwadule tefifa con
raices hilos de algodén de diversos colores, a los que llamé ubsanmola.
Después, comenzo a diseniar las molas, plasmando figuras sobre las telas
tenidas:

De acuerdo con los disefios que le inspiraba la naturaleza y que los
plasmaba en las telas, ella fue llaméandolas con distintos nombres:
oloyarduamola, googoomola (figuras parecidas a las manos de una
persona), naruamola, sigduggumola, welagimola (siggwimola), gib-
dulemola (gibdurnugargiid), suggunugalamola (figuras semejantes
a los dientes de pez espada), yarmoromola (como el caparazén de
morrocoyo), dargwaduggalamola (figuras de otoe), aggebandubmo-
la (figura de ramas con espinas), malinamola (de color rojo purpura
acentuado), ganamola (figuras de asientos de color de arcilla amari-
1la), ibenamola (con siluetas de rocas), nusumola (con figuras de gu-
sanos), yalaburbamola, ursiggamola, denengwamola, ibealina-mola,
dinangimola (color rojo de arcilla), naggibamola (de color amarillo
palido), igwamola (predominio de verde profundo), gwanurmola (de
arcoiris) [...] (Wagua, 2011: 265).
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A pesar de los cataclismos que atraveso la tierra, y que llevaron en ultima
instancia a la formacion de Abiayala, las obras de Ologwadule permanecie-
ron en las capas inferiores de Nabgwana. En la época de los gunasnega,” la
figura emblematica era la de Olonagegiryay, una gran mujer nelegwa. Ella
atravesd por una serie de procesos complejos para acceder a la profundidad
de los diserios y sabidurias que habian permanecido en una de las capas
mds profundas de la tierra conocida como Galu Dugbis. Alli donde “han
guedado todos los diserios, todo lo curioso y lo bonito que elaboraron nues-
tros abuelos, nuestras abuelas antes de esta generacion.... Ahi nacié la mola
de nuestras mujeres. Ahi nacio la wini, dinanwini’?®(Wagua, 2011: 224).

Olonagegiryay realizé diversos viajes a Galu Dugbis, para lo cual se pre-
paroé con apoyo de mujeres sabias y conocedoras de los diserios de la Madre
Tierra, y durante su quinta visita alcanzo a reconocer que:

La belleza del rostro de la Madre Tierra estaba recogida, con todos
sus detalles [...entonces pudo ver...] una multitud grande de gente
desnuda, pero con rostros, brazos y el cuerpo entero disefiados con
hermosos dibujos de colores profundos y tenues, claros y opacos,
brillantes y oscuros; figuras y formas de la Madre Tierra; era como
una manera de leer la naturaleza, con sus risas y ldgrimas por me-
dio de colores e imdgenes (Wagua, 2011: 268).

A los galumala, que son esas capas profundas que fue visitando Olonagegir-
yay, solo se accede por un medio: los suerios. En esos viajes de aprendizaje
se le revelaron los diserios de los cestos, de las maracas y de los adornos de
piernas y brazos que usan las mujeres guna (dinanwini):

Nana Olonagegiryay fue aprendiendo la escritura de las Molas a
medida que iba bajando a las diversas capas de la Madre Tierray en
la tiltima capa vio la escritura de las Molas reunidas, Molas escritas
por nuestras abuelas y abuelos. En la tltima capa, Galu Dugbis, estd
la memoria, estd la escritura, bigna de las hojas en movimiento, es-

19.  Gunasnega se refiere al tiempo en que Abiayala fue habitada por seres humanos: los gunadule que habitan
la superficie de la Tierra.

20.  Winiy dinanwini son las cuentas pequeias, parecidas a las chaquiras, que se utilizan en la elaboracion de
adornos para piernasy brazos.
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critas por las generaciones pasadas de nuestras abuelas y nuestros
abuelos (Castafnio y Santacruz, 2012: 260).

Al regresar a gunasnega, Olonagegiryay reunié a las mujeres y comenzo
a rediseniar y recrear lo que habia visto en Galu Dugbis, y asi las figuras
de las molas resurgieron en la tierra, en gunasnega. En sus viajes, a Olo-
nagegiryay se le reveld que a los nergan varones se les negaba la entrada,
“‘que Unicamente las mujeres eran las que estaban capacitadas para enten-
der y profundizar los caminos de Galu Dugbis, aunque los nergan varones
pudiesen llegar a ese galu, no serfan capaces de entender su hondura, su
delicadeza vy su colorido” (Castafio y Santacruz, 2012: 267). Esto resulta de
gran valor para comprender no solo la asignacién de roles de género espe-
cificos en la recreacién cultural gunadule, sino también el sistema matri-
local, ampliamente estudiado en diversas investigaciones antropolégicas
(Sherzer, 1992; Howe, 2009), que explica la persistente relaciéon territorial
transfronteriza gunadule entre las comarcas de Panama vy los resguardos
de Colombia:

En nuestra cultura gunadule, que es matrilocal, los hombres al ca-
sarnos pasamos a formar parte de la familia de las mujeres, de su
comunidad... es porque la mujer y su matriz son el origen que orde-
na la vida social, y la placenta es el arbol que codifica la informacion
de nuestros origenes. Por eso nuestra historia y cultura parte de lo
femenino (entrevista con Abadio Green, 2015, parafrasis).

Por su parte, Olowaili Green (2022) recuerda que es en los cantos de los
saglas donde se reproducen los relatos de la ley de origen que permiten
recrear las molas y el llamado a cuidar de la Madre Tierra. Para ella, como
realizadora visual, esto significéd cuidar de la memoria de su abuela, par-
tera, tejedora de molas y poseedora de “conocimiento sobre las capas de
una sabiduria en la que existe un juego de lo onirico”. De esta manera, las
generaciones son también capas de conservaciéon y recreacion de las molas,
como expresion textil y pictérica de las memorias rituales del pueblo guna-
dule. Asi lo manifesté esta autora en su trabajo visual titulado Galu Dugbis:
la memoria de las abuelas (Green, 2020b), en el que una abuela entrega un
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cesto con hilo, aguja vy telas a su hija, y esta, por su parte, termina entregan-
do el mismo cesto a su propia hija:

Las mujeres de tres generaciones del pueblo gunadule del Uraba
antioquerio que simbolizan a la Madre Tierra, cantan y tejen molas
para cuidar el planeta. La dule ome —mujer dule— es vital [...] A tra-
vés del tejido de la mola, ella plasma la sabiduria de los antepasados
mediante la representaciéon de las capas del universo y la transmite
de generacion en generaciéon para que la cultura perviva. Los can-
tos sagrados plasman el recorrido y el proceso de la construccién
de una mola y cémo por medio de tres generaciones las mujeres
deciden tejer para no olvidar quiénes y de dénde son las mujeres
Gunadule (Green, 2020b).

Yala burba mola: autoridad espiritual de la Madre Tierra

En las molas naga o de proteccién reside la huella de la existencia gunadule.
Castano y Santacruz (2012) enfatizan la diferencia entre estas vy las molas
goaniggadi o figurativas, pues estas ulltimas se reproducen y comercializan.
Las primeras también se conocen como molas nana gala, que quiere decir
“molas de los huesos de la madre”. En las molas figurativas se manifiestan
elementos comunes de la naturaleza y se usan en la cotidianidad, mientras
que las de proteccién, por su parte, se asocian a las historias de origen del
pueblo gunadule (ver Ilustracién 1.2) y se utilizan principalmente en las
ceremonias del paso de nifa a mujer (sumba inna), en los rituales de la pri-
mera menstruacion o de la libertad (inna dummadi) y en los rituales de la
aguja (iggo inna, ritual de la nariguera).

La yala burba mola, o mola del espiritu de la tierra, es la matriz que sin-
tetiza todas las molas de proteccion. “Al proteger a la nina protege a la co-
munidad y a la Madre Tierra, por eso, yala burba mola es fundamental”
(Castano y Santacruz, 2012: 48). Y, ;qué expresan las molas de proteccién?:

Anga Mola Nermabi abege es la frase con la cual las mujeres solici-
tan al Sagla la escritura de Mola Naga para la fiesta de la pubertad
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de la nina o para la proteccién de boni, el desorden en los espiritus
y en los cuerpos, “enfermedad” dirfamos entre nosotros los de otra
cultura. Mola Naga acompana a las mujeres Gunadule desde el teji-
do de la gestacion hasta volver al regazo de la Madre Tierra (Casta-
no y Santacruz, 2012: 66).

Las molas de proteccién, en tanto representaciones simbdlicas de palmas,
bejucos, drboles, animales o minerales, guardan la memoria de las leyes
de origen del pueblo gunadule, y su distribucién también representa la es-
tructura del Congreso Gunadule (ver Ilustracion 1.2). “Yala Burba Mola es
la autoridad espiritual. La Tierra es en si la autoridad. Nibar, Naggurus,
Nusnan, Esnas son los Argalgana. Sissi es el protector mayor, coloca un
manto negro para proteger de los espiritus. El drbol en la serrania esta pro-
tegiendo toda la Tierra” (Castano y Santacruz, 2012: 66). Este es un reflejo
certero de la relevancia que tiene la mola para explicar el espacio en la
sociedad gunadule.

De hecho, el lugar que ocupa cada una de las molas en la constelaciéon que
rodea a la yala burba mola se vincula con roles especificos que estan en
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Ilustracion 1.2. Molas de proteccion

Ibisoge Yala Burba Mola. Yala Burba Mola: Mola del Espiritu de la
Tierra

:Qué nos dicen las molas de proteccion?

i

Yal burba mol

Nagguleged nigga naasis
Edarbe nani

Dad naggwe siggi

Dad argwaned siggi
Dad sabir

Dad sabir

Nagu noni

MO UMD DUREMAT)

SULBNY FALIN IRLITY
Tl AT

Fuente: Castano y Santacruz, Bisoge yala burba mola. ;Qué nos dicen las molas de proteccion? (2012).
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Mola del espiritu de la Tierra
Padre, Madre gesl6 la Tierra
Dispuso la Proteccion al nacer
Esta ahi vigilante

LI abuelo sol danza en su salida
El abuclo sol danza en su caida
Aun lado y al otro

Asi quedd dispuesto
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correspondencia con el Babigala. En esa centralidad de significados se re-
fuerza la perspectiva matrilocal y el rol de las mujeres en el ordenamiento
profundo de la sociedad gunadule: “Si se protege a la nifa, se protege a la
mujer, se protege a la comunidad, se protege a la Madre Tierra” (Castano
y Santacruz, 2012). Alli reside el sentido cotidiano y la cosmoexperiencia
mas profunda de la cultura gunadule (Santacruz, 2018). De esta manera, las
capas que componen las molas son sedimentos y superficies que otorgan
un sentido de recreacion, conocimiento y sabiduria para la sanacién que
demanda la madurez de la tierra compacta, hecha montaria continental,
para la cultura gunadule; esto es, Abiayala.

Significados de vida: sentipensar Abiayala

En la mayor parte de los documentos que recurren a la nociéon de Abiaya-
la/Abya Yala se utiliza como traduccion la idea de “tierra madura”, “tierra
de sangre” o “tierra en plena madurez” (Estermann, 1998; Bartolomé y Ba-
rabas, 2004; Porto-Goncalves, 2009, 2015; Keme, 2018). Si acudimos a la
sabiduria gunadule en relacién con la lingtifstica, conviene escuchar los
planteamientos de Abadio Green, quien explica las raices y los significados
de la palabra Abiayala a través del método sobre los significados de vida,*
los cuales:

[...] permiten conocer el alma de la cultura para que las futuras ge-
neraciones puedan apreciar desde las palabras, la riqueza milenaria
de la cultura Gunadule, ademads permite conectarse con las voces de
las abuelas y de los abuelos para acercarse a los mundos mégicos de
los creadores que se entrelazan con la vida cotidiana de las comuni-
dades (Green, 2011: 66).

Concretamente, la metodologia de analisis que Green propone para llegar
a dicho significado consiste en revisar las elisiones de vocales y silabas,

21. Cabe senalar que esta propuesta se expone en su tesis doctoral titulada: Anmal Gaya Burba: Isbeyobi Daglege
Nana Nabgwana Bendaggegala. Significados de vida: espejo de nuestra memoria en defensa de la Madre Tierra
(Green, 2011), la cual es un referente cardinal para el programa Pedagogia de la Madre Tierra, inscrito en la
Universidad de Antioquia. Green y el equipo docente que lleva a cabo esta iniciativa han revertido la curricula y
la concepcidon pedagogica de este programa, para centrarse en otras formas de ensefianza desde el territorio, la
lengua, la medicina de las plantas y la memoria.
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ya que en la lengua gunagaya no se pronuncian todas las silabas ni todas
las vocales. La segunda forma consiste en la segmentacion, que implica “la
descomposicién de las palabras y la busqueda de las raices de cada silaba o
sonido, para recomponer significados en capas profundas de la lengua an-
cestral” (Green, 2011: 79). Esto es posible porque la mayoria de las palabras
son compuestas, por lo cual, al segmentarlas, se pueden reconocer signifi-
cados mds profundos y complejos. Desde esta aproximacion, Abiayala im-
plica una diversidad de significados que, aun cuando se relacionan, apelan
a momentos diferentes en los relatos antes mencionados de Babigala sobre
la formacién de la vida y la Madre Tierra. Por otra parte, en términos con-
tempordneos, se trata de una referencia de resistencia politica y cultural.

En su anadlisis interpretativo sobre el significado de Abiayala en gene-
ral, Green parte de reconocer que existen dos horizontes de memoria que
otorgan significado y sentido a nuestra contemporaneidad. El primero re-
mite al origen de la vida misma y a la creacién de la Madre Tierra, en sin-
tonia con los fundamentos de Babigala previamente planteados. Por otra
parte, el segundo corresponde a una interpretacion mas histérica y politica
que recurre a la experiencia del proceso de conguista-invasién; esta inter-
pretacion, al ser recuperada como horizonte de la memoria de resistencia,
produce una significacion histérica de continentalidad comun. Sobre la
primera aproximacién, Green recuerda que la Madre Tierra, por recibir la
diversa gama de nombres antes mencionados, posee una particular com-
plejidad:

[...] mucho antes que se inventaran aparatos espaciales, las genera-
ciones anteriores ya habian observado que la tierra tenia la forma
de la totuma, que se parecia al vientre de una mujer cuando estd en
espera del nacimiento de un nuevo ser y que, por tanto, la Tierra es
nuestra Madre. Por eso el nombre que le decimos a la Tierra no pue-
de decirse de cualquier manera, es la evocacién mds infinita y bella
dada a uno de los cuerpos del pluriverso, pues es la Uinica criatura
que existe en este cosmos que recibe el nombre de sus progenitores,
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Nana y Baba, porque es su imagen y huella, y nosotros los seres
humanos sus criaturas escogidas® (Green, 2011: 82).

En la historia que se relata desde la memoria de la comarca Kuna Yala, es
posible reconocer cuatro momentos en la creaciéon-emergencia de la Madre
Tierra. El primero corresponde al tiempo dentro del vientre: cuando apare-
ce el agua (di), que es el liquido amniético del que proviene la vida; por ello,
el origen de la vida se encuentra en el agua. El segundo momento es el del
nacimiento, el momento del parto, en el que emerge la tierra del agua como
un todo. El tercer momento corresponde a la tierra como un todo compac-
to. El cuarto es el tiempo en que ese todo se fragmenta en territorios, en
continentes, y se produce la formacién de la gran montafia continental,
que es el origen de Abiayala. Por ello se afirma que:

lel] agua posibilité la particién de los continentes. La tierra nacié
como un ser en plenitud o madurez. Nacié plena, compacta. Al par-
tirse la tierra, un continente adquirié el nombre. Es el proceso de
madurez, entendido como madurez para nacer. Yala es traducido
como montarna, como continente, una gran montaria, las vértebras
de la tierra conforman la masa continental. Eso es Yala (entrevista
con Abadio Green, 2006).

El otro componente del término es abi o abe-aya, sobre el cual Green explica
que:

Abe es sangre, mientras que ya es el orificio, refiriéndose a la ma-
dre, al lugar del origen; el lugar del que emerge la vida, la matriz
de la que se expulsa la vida. Cuando aparece ese ser en el orificio,
primero aparece la sangre para que aparezca el nacimiento, y asf
es que emerge. AbeYa, la sangre que sale del orificio de la vida y da
nacimiento al Yala, al continente. Se trata del nacimiento de la tierra
que da lugar a un continente, el parto del continente (entrevista con
Abadio Green, 2006).

22. Losrelatos sobre la creacion y la predileccion por los seres humanos constituyen una referencia transver-
sal en diversas historias de origen en Abiayala y en otras matrices civilizatorias.

61



1. Babigala. Capas memoriales

Con esta aclaracion, la traduccion recurrente de Abiayala —principalmen-
te representada como Abya Yala— en tanto “Tierra en plena madurez”,
adquiere un primer sentido: “Cuando hablamos de tierra en plena madu-
rez, es porque se refiere al momento de su origen, su madurez se refiere al
momento en que la tierra estaba plena. Todos los continentes tienen un
origen comun” (entrevista con Abadio Green, 2006). Esto sugiere una ima-
gen tellrica originaria ya que, siguiendo con Green, yala hace “referencia
al territorio originario de los gunadule y viene de las palabras proteger,
cuidar, llevar; (g)ala que indica hueso; gu(e) es el verbo ser y (a)li que hace
referencia a comienzo, origen, inicio” (Green, 2011: 139). Abiayala signifi-
ca el parto, la sangre, el hueso de la tierra, “tierra que sangra, tierra que
pare, tierra que ha parido, en suma, vivir sobre la herida vy la recreacién
constante. Como resultado del encuentro y desencuentro entre personas
v civilizaciones tan diversas” (Green, citado en Rocha, 2016: 70). En este
sentido, destaca la reflexion del propio Green respecto a la cultura mestiza:

Hay que seguir descolonizando el saber porque la colonia nos hizo
mucho darnio. No solamente a los pueblos indigenas, sino a sus pro-
pios hijos e hijas, los mestizos y las mestizas de este continente, a
quienes le negaron a su madre india, a su madre negra, a su madre
europea y a su abuela drabe; una sociedad construida y edificada
desde el modelo patriarcal, machista, catélico e individualista de los
castellanos (Green, 2011: 46).

Rocha considera que la palabra Abiayala —tierra, montana, territorio, re-
gién, comarca, continente (Ordn y Wagua, 2012: 100)— posee empatia vi-
sual con la grafia de la espiral telurica que es comun en la estética de todos
los pueblos originarios:

Mientras que la palabra abe ablis —sangre— o en plena madurez,
de acuerdo con la interpretacion politica propuesta en los arfios 80
por el activista aymara Takir Mamani, podria relacionarse con los
multiples rumbos multicolor, semejantes a estructuras celulares o
colmenares repletas o completas en si mismas. Otras posibles rela-
ciones entre la palabra yala y la espiral [...] derivan de su etimologia
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chibcha en tanto que la tierra es soporte (hueso), origen (madre) y
proteccién (sustento) (Rocha, 2016: 69).

Desde la interpretacion de Armando Muyolema “la madre-Abya Yala-mu-
jer [sic]” es un referente civilizatorio alternativo radicalmente otro, “aun-
que a los ojos del latinoamericanismo o de los modernizadores, parezca
una ‘utopia arcaica’, bajo la perversa atribucion interpretativa de que se
pretende ‘volver al pasado” (Muyolema, 2007: 47, énfasis en el original;
ver Castro-Gémez, 2019). Muyolema, en su impugnacién del latinoameri-
canismo, considera que:

[..] el lejano origen de la idea de América Latina se transformo en
un conflictivo horizonte cultural entre los pueblos que habitan
Abya Yala. Para América Latina —segun el proyecto cultural letra-
do latinoamericano o criollo mestizo— Abya Yala —para el proyecto
civilizatorio de los pueblos llamados indios— el siglo XX es el siglo
de sus busquedas, definicién o reafirmaciéon (Muyolema, 2007: 47).

En este sentido, la segunda interpretacion general de Abiayala como insig-
nia politica se refiere al continente de sangre, al episodio que surge tras la
invasion progresiva y heterogénea a lo largo y ancho de los territorios de
lo que se denomind América, como parte de una larga historia inacabada
de disputas sobre un imaginario colonizador (Rojas Mix, 1991). La inter-
pretacion como continente de sangre remite a la invasion de América por
la sangre de los abuelos y abuelas derramada durante la conquista. Esta
interpretacién la refleja bien Aiban Wagua a través de su poema Rio de
Versos: “Torrentes de verso / crujen armados por la Sierra de Abiayala /
Elindio cierra el purio para danzar la vida / La muerte es casi su hermana
/ porque es la Uinica / que no le abandona / ni le traiciona” (Wagua, 1997,
citado en Rocha, 2016: 71).

Por su parte, esta dimension simbdlica de tierra de sangre, en tanto
lucha por la sobrevivencia y la emergencia de las naciones originarias en
el continente, aparece narrada en el relato memorial “Igwasalibler y las
invasiones a Abiayala” (Wagua, 2007), transcrito como parte del proceso
de oralitura de la intelectualidad gunadule a partir de la sabiduria oral del
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sagla Inakeliginya. En él se relata el momento en que emerge la resistencia
gunadule ante el desastre y la violencia generados por la tenaz invasiéon. Se
trata de una memoria larga sobre las agresiones, narrada a partir de meta-
foras —mas que de los acontecimientos episédicos y cronologicos de la “his-
toriografia”—, las cuales recrean el saber estratégico del pueblo gunadule.

Desde esta fuente interpretativa, el tiempo de la invasién se explica
como una expresion de los tiempos de Ibeler y de Biler, dos personajes sim-
bolicos del Babigala. El primero simboliza la defensa de Ologwadule —la
vida de la Madre Tierra— v el segundo se representa como artifice del des-
equilibrio y de los tiempos de muerte. Ambos remiten a tiempos de paz y de
recreacién de la vida frente a tiempos de violencia; a tiempos de armonia y
liberacién frente a los de caos. Una bella y profunda manifestacién de esta
mirada se observa en la obra audiovisual Mugan Boe (Green y Diaz, 2020),
en la que se representa una mirada sobre el dolor que produjo la violencia
genocida de la conquista colonial, a partir de una expresién poética, esté-
tica y politica basada en la memoria persistente de las abuelas y mujeres
gunadule.

Abadio Green (2015) insiste en la relevancia de una pedagogia que se
alimente de dicha memoria y sabiduria: “Interculturalidad no dice nada.
Cuando la fuente del conocimiento y la educacién es la Madre Tierra, en-
tonces todo el sentido cambia. Por eso somos expertos en nombrar la tie-
rra”. En términos de consonancia politica y sobre los usos contemporaneos
de Abiayala, resulta relevante la potencia de identificacién en la diversi-
dad, pero también la de unidad en tanto resistencia:

[...] requerimos un referente comun como Abiayala. Usar Abiaya-
la como palabra nos une, permite ampliar nuestra relaciéon, para la
unidad de los pueblos, para la resistencia de los pueblos. El nom-
bre posibilita. La importancia de aprender desde la voz que emite
la palabra misma es la fuente del significado de vida de las palabras
(entrevista con Abadio Green, 2015).
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¢Podemos encontrar la Gran Palabra y concederla, aqui, al pie de los cedros som-
brios? Que vengan ya, que vengan las fervientes palabras sagradas... y nosotros sere-
mos como vigias de la noche, los navegantes de la sementera espacial y encontraremos,
entonces, la musica precisa para el discurso generador de cdlidos orientes.

Mario Lépez Hernandez, Encuentros en los senderos de Abya Yala (2000).

Awiydyala de ojos multiples, Awiydyala de brazos multiples, brama por los siglos,
lup’ipxariani, amuyt asipxariani: desde abajo vendra el temblor carajo!!!

Jaru Kunturi (1980).
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II. Awiyala. Registros teluricos

Si el Babigala nos conduce a las fuentes profundas de Abiayala en la memo-
ria del pueblo gunadule, Awiyala nos sitiia en el momento en que esa pa-
labra comienza a vibrar mds alld de su territorio de origen y a convertirse
en un nombre para el continente. Es el transito de una memoria ancestral
a un horizonte politico compartido.

Durante la segunda mitad del siglo XX, en un contexto marcado por la
persistencia del colonialismo, el racismo estructural y la exclusién de los
pueblos indigenas en los Estados nacionales de América Latina, diversas
voces comenzaron a buscar palabras capaces de nombrar el territorio des-
de otras memorias y otras gramaticas. No se trataba solo de criticar el nom-
bre “América”’, heredado de la conquista, sino de afirmar un modo distinto
de comprender la historia, el espacio y la vida.

En ese contexto, intelectuales y lideres indigenas, especialmente de los
pueblos gunadule y aymara, retomaron y recrearon la palabra Abiayala
como una forma de expresar una continentalidad anticolonial. Abiayala
comenzo a circular como un nombre que evocaba la Tierra viva, la memo-
ria de los pueblos originarios y la posibilidad de un nosotros/as mas alld de
las fronteras impuestas por los Estados.

Entre esas voces destaca la de Takir Mamani, quien en las décadas de
1970y 1980 impulso el uso de Abya Yala para referirse al continente, como
un gesto de reapropiacion politica y simbolica. Nombrar el territorio desde
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una palabra originaria significaba disputar el sentido mismo de la historia:
no la historia de la “invencién de América”, sino la de los pueblos que ha-
bian habitado y defendido esa tierra desde tiempos inmemoriales.

Asi, Abiayala comenzo a operar como un registro teltrico: una palabra
que, al ser pronunciada, hacfa vibrar memorias profundas y conectaba lu-
chas dispersas en un mismo horizonte. En comunicados, encuentros, pu-
blicaciones y movilizaciones, el nombre se fue cargando de sentido antico-
lonial, convirtiéndose en una referencia para quienes buscaban articular
resistencias mas alld de lo local o lo nacional.

Este proceso no fue lineal ni homogéneo. La apropiacion de Abiayala
estuvo atravesada por debates, tensiones y resignificaciones. Para algunos,
bastaba con sustituir “América” por un nombre indigena; para otros, se tra-
taba de un giro mds radical, que implicaba cuestionar las bases mismas del
orden colonial, las fronteras estatales v las formas dominantes de relacio-
narse con la Madre Tierra.

De ese movimiento emerge lo que aqui llamo abiayalizacion: el proceso
mediante el cual Abiayala se convierte en una categoria politica y cultural
gue articula memorias, luchas y proyectos de reexistencia. Abiayalizar no
es solo cambiar un nombre, sino reconfigurar el modo de imaginar el con-
tinente, de situarse en él y de proyectar alianzas entre pueblos diversos.

En esta abiayalizacion se cruzan varias dimensiones. Por un lado, la
reivindicacién de las genealogias indigenas y afrodescendientes como fun-
damento de la historia continental. Por otro, la busqueda de una escala de
articulacion que desborde lo nacional y permita pensar en términos regio-
nales y continentales. Y, finalmente, la afirmacién de la Madre Tierra como
eje ético y politico de las luchas contempordneas.

Abiayala empieza asi a nombrar un espacio-tiempo distinto al de la
geopolitica colonial. Frente a la cartografia heredada de la conquista y los
Estados republicanos, se propone una continentalidad que no se define por
fronteras rigidas, sino por tejidos de memoria, territorio y resistencia. Una
continentalidad que se expresa tanto en las palabras como en las practicas:
encuentros, campanas, marchas, ceremonias, intercambios de saberes.

En ese horizonte, Abiayala se vuelve también una palabra de sanacién.
En un continente marcado por siglos de violencia, despojo y silenciamien-
to, nombrar la Tierra desde una memoria indigena es un acto que busca
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restaurar vinculos rotos y abrir caminos de recomposicién entre pueblos
y con la Madre Tierra. No es casual que su uso se haya expandido junto a
discursos y prdcticas de defensa territorial, cuidado del agua, los bosques
y los cuerpos.

Awiyaéla, en este sentido, remite a esos registros teliiricos que emergen
desde abajo y desde adentro de la Tierra: voces que, al nombrar Abiayala,
activan una memoria que no es solo recuerdo, sino fuerza para el presente.
Fuerza para impugnar los palimpsestos coloniales que cubren los territo-
rios con nombres ajenos, y para descolonizar los espacios-tiempo desde los
cuales se piensa y se vive el continente.

En este capitulo se muestra como Abiayala comienza a desplazarse del
ambito de una cultura particular hacia un campo de articulacion continen-
tal. No pierde en ese transito su raiz memorial, pero la expande, se deja ha-
bitar por otras historias y otras luchas, y se convierte en un nombre comun
para quienes buscan defender la vida en un mundo herido.

Desde aqui, el recorrido del libro se abre hacia las genealogias anticolo-
niales que, en las décadas siguientes, dardan cuerpo politico a este horizonte.
Porque Abiayala no es solo palabra: es también organizacion, diplomacia,
alianzas y proyectos que intentan hacer de ese nombre un territorio vivo.

Registros teltiricos en la memoria quechuaymara

Desde una posicion testimonial que evocan las memorias territoriales del
mundo andino, Germdan Choguehuanca, reconocido en ciertos circulos po-
liticos e intelectuales del mundo aymara como Inka Waskar Chukiwanka
(1999),% defiende que la nocién de Abiayala estd directamente emparenta-
da con la palabra Awiyala, e incluso podria derivar de ella. La antigua rela-
cién entre el pueblo aymara v el pueblo gunadule puede expresarse como
una manifestacion geohistérica vinculada a la territorialidad del Tawan-
tinsuyu y, particularmente, al thaki o camino que ancestralmente marco la
movilidad entre pueblos y tribus del continente, asi como al renombrado

23.  Waskar Chukiwanka firmé sus escritos con este nombre y fue reconocido en diversos espacios politico-in-
telectuales como depositario del legado incaico. Fue fundador de la Universidad Tawantinsuyu en la ciudad de
El Alto, y considerado un amawta que recuper¢ sabidurias que le llevaron a recodificar el Calendario Tawa y a
participar en el diserio contemporéneo de la wiphala (ver Chukiwanka, 2004).
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camino imperial inca. Es decir, la denominada “ruta de la sabiduria” o Qha-
paq Nan (Lajo, 2006), que significd la mayor articulacién formal entre te-
rritorios por la via politica, administrativa y militar en el hoy denominado
Cono Sur o Sudamérica. Al respecto, Chukiwanka relata que:

En el idioma de los Kuna, Abia, significa habitantes; y Yala, quiere
decir montanas, llanos y llanuras. Entonces Abia Yala [sic], se refie-
re a los habitantes y personas de las montarias. Siendo seguro que
otras naciones indias cercanas a Panama la conocen con este nom-
bre. Mientras que en el idioma aymara, Aywi, significa diseminarse;
v Yala, persona desconocida o persona extrana, que visita. Hay una
semejanza enorme entre ambos idiomas indios, entre Aywi yala y
Abya yala. Muchas palabras taynas® se han incorporado al caste-
llano como: maiz, chicha, chocolate, butaca, cacique y otras, pero no
se ha incorporado la palabra Abya yala; pero con la difusiéon que hi-
cieron los jovenes indianistas en la década del ochenta, se introdujo
la voz Awiyala y Abyayala a nivel continental y mundial (Chuki-
wanka, 1999: 368).

El contacto entre las raices lingtisticas y culturales aymara y quechua ha
llevado a que se interprete como una relacion politico-cultural definida
como “‘quechumara” (Cerrén, 2009) o “quechuaymara” (Ticona, 2013), sin
que esto desvanezca sus marcadas especificidades y diferencias. En todo
caso, ambas culturas poseen una antigua raiz comun a través de la lengua
puquina, a lo largo de la territorialidad del denominado Tawantinsuyu: la
territorialidad del imperio inca en su etapa de expansion entre los siglos
XV y XVI. Esta confluencia posee fundamentos geohistéricos que se mani-
fiestan en el lenguaje v la ritualidad expresada a través del uso de plantas
para la sanacién, como la coca, el tabaco o la ayahuasca. De manera mas
precisa, se trata de una interrelacién entre las rutas de contacto comercial
y cultural con otros territorios de gran alcance geocultural; estas rutas, a

24. N. de A. Cuando el autor menciona palabras taynas, hace referencia a palabras derivadas del chibcha,
vinculado a la regién del Urabd, el Chocé y el Darién, pero también a referentes del Caribe y la gran Mesoamé-
rica. Es decir, se trata de palabras que tienen su origen al “norte” de la “frontera” que representé la selva del
Darién —entre el Tawantinsuyu y el Cemandhuac—, y que derivan de los canales de contacto de estas regiones
via maritima.
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su vez, definieron una vision holistica del mundo concebido. Este es el caso
del Cemanahuac, una voz de la lengua nahuatl compuesta por las palabras
cé (uno/todo) y anahuac (rodeado por agua), con la que el imperio azteca se
refirié a ese vasto territorio rodeado por agua vy, por tanto, a los confines
de la territorialidad alcanzada por el imperio azteca (Leén-Portilla, 1979).
Inicialmente, se referia al territorio del Valle de México, pero podria tam-
bién abarcar la idea del mundo conocido, incluyendo el espacio terrestre, el
celeste y el inframundo: “En lengua nahuatl del imperio azteca, ‘andahuac’
significa el anillo de agua que circunda la ‘tierra’ (para los aztecas los Océa-
nos Atlantico y Pacifico que rodeaban México por el Este y Oeste eran un
solo Gran Mar: teoatl, o agua divina; ilhuica-atl); la totalidad del ‘mundo’ se
decfa ‘Cemandhuac” (Dussel, 1994: 93). O la idea de Mayab, que refiere a
la antigua territorialidad del mundo maya peninsular, conocida después
como la peninsula de Yucatdn.

El Tawantinsuyu, por su parte, es la referencia territorial del imperio
incaico. Se trata de un nombre compuesto que evoca: la figura cuatripartita
del tawa, relacionado con el numero cuatro, la figura de la cruz vy los siste-
mas cuatripartitos;® inti, cuyo significado es central (el sol), y los suyus, tér-
mino que se refiere a las regiones constituidas por markas vy allus (ver Ilus-
tracién 2.1). El Tawa Inti Suyu, como lo desglosa Wankar Reynaga (2007),
o el Tawantinsuyu, se refiere, por tanto, a las cuatro grandes regiones o su-
yus, las cuatro divisiones.? En su momento de mayor expansion territorial
durante el siglo XVI, alcanzd una extensién aproximada de dos millones
vy medio de kilémetros cuadrados; desde el rio Maule, en el noroeste del
actual territorio de Chile, hasta el rio Ancasmayo, en la region de Pasto, al
sur de la actual Colombia: “Desborddndose desde el Altiplano hasta la Selva
por el este y hasta la costa por la vertiente occidental” (Cardelus y Guijarro,
2009: 13-15; ver Murra, 1978).

25.  Lajo (2006: 84-86) explora a profundidad la relevancia de los sistemas cuatripartitos en la estructura so-
cial, la arquitectura y el funcionamiento paritario de las sociedades andinas. Considera el tawa como principio
ordenador del cosmos v la politica, el territorio y los simbolos culturales, cuya méaxima expresion simbdlica se
encuentra en la chakana o cruz andina (ver capitulo IV).

26. Cabe senalar que ciertas reivindicaciones aymara emplean la denominacion Pusi Inti Suyu, expresion
en la que pusi se refiere al nimero cuatro, equivalente al tawa (Reynaga, 2007). Mientras que inti se refiere al
sol, y suyu/o a una region constituida por diversas markas, que a la vez aglutinan un conjunto de ayllus. Este
modelo de territorialidad inca fue representado por Yampara como la casa cosmica andina (Yampara, 2001) (ver
Tlustracion 2.1).
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Mapa 2.1. La expansion del Tawantinsuyu entre 1438 y 1525
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Fuente: Parssinen, Tawantinsuyu. El estado inca y su organizacion politica (2003).
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Mapa 2.2. Territorialidad del Tawantinsuyu
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Fuente: Tomado del sitio web: https://www.peruwiththepalmers.com/2019/06/25/tahuantinsuyo-tawantinsu-
yu/
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Ilustracion 2.1. Descripcion simbélica del Tawantinsuyu

D CHINCHASUYU
— —
-
=, 7 G =
g 5
s | it
) i O N e
E I ,1 g \ 5
= 1 : 4 = \\ ) L
5 ] I A 1 b_
AR =
: TIATRR
i m.w
= \ ){\ :
/\ MRRKA m
! - Suvu__
A QULLASUYU

73

*Tejido de la casa
cosmoldgica andina
partiendo de los niveles
béasicos de organizacion /
Institucién andina da la
Jfhata f ayllu hasta concretar
el Tawantinsuyu, con base
en los elemantos da la
tetralidad (TIWANA)

1) Terra f Territonio

2) Produccian

economics

3

Tejidn cultural y
ritualichad

&

Orgamzacion social

v gohiama politico



1. Awiyaéla. Registros teluricos

A lo largo del Tawantinsuyu se crearon llactas o poblados que interconec-
taban el imperio a través de la gran “ruta del inca”, el Qhapaqg Nan, vincu-
lada no solo a la expresiéon superficial de un poder imperial sino, ademas,
a una profunda estructura territorial y simbdlica. Existen, por supuesto,
variaciones interpretativas en la historiografia que discuten los momentos
precisos v el alcance geogrdfico de cada periodo de gobierno entre uno y
otro Inca, entre repliegues, expansiones y recuperaciones-pactos para la
inclusion de territorios entre los siglos XV y XVI (ver Mapa 2.1) (Parssinen,
2003: 71-76), asi como sobre la singular administracién de la tenencia de
la tierra y la construccién de la hegemonia territorial del Estado incaico
(Murra, 1978: 62-81).

Los cuatro suyus del territorio imperial partian de un punto nodal, el
Cusco, a partir del cual se trazo la distribucién espacial de cada uno de los
cuatro suyus. El Qullasuyu se extendia al sur de Cusco, en el sur de Perq,
a lo largo del altiplano de la actual Bolivia, el centro-norte de Chile y el
noroeste de la actual Argentina; el Kuntisuyu se situaba al suroriente de
Cusco, abarcando la region de Arequipa del actual Per; el Antisuyu, al
norte del Cusco, abarcando los valles y la frontera amazoénica de Bolivia, el
Pert, Ecuador y Colombia; v el Chinchasuyu a lo largo del litoral oriental
del Pert y todo su altiplano central hasta atravesar casi todo el territorio
del actual Ecuador (ver Mapa 2.2).

La expresion del mundo incaico la rememora Waman Poma/Puma?’
en su “Mapa Mundi de las Indias del Pert, con la divisién cuatripartita del
imperio incaico del Tawantinsuyu” (ver Mapa 2.3), que proyecta la hori-
zontalidad del espacio imperial incaico a través de la particion en cuatro su-
yus. Esta “horizontalidad” es entendida como una cardinalidad que diverge
de la “verticalidad” predominante en la cartografia moderna que situé a
América en el mapamundi.?® Ademads, proyecta una territorialidad extensa
y continua que podria llevar a interpretar el Antinsuyu —regién que se
extendia hasta la actual Colombia— como el contacto con el puente istmico.
Al respecto, Chukiwanka interpreta que:

27.  Aunque en la obra Nueva crénica y buen gobierno aparece referido como Guaman Poma, en este trabajo
emplearé Waman, por ser la referencia fonética sugerida por Chukiwanka (1999) y la que figura en las ediciones
mas cuidadosas del mismo documento, como la editada por John Murra en 1980.

28. Merefieroala proyeccién mds recurrente en la imaginacion cartografica colonial moderna, que tiene como
una de sus principales representaciones el mapa Universalis Cosmographia de Waldseemdtiller de 1507.
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Cuando Waman Puma describe y dibuja el mapa del Tawantinsu-
vyu, lo hace de manera horizontal, con la mirada puesta a la salida
del Padre Sol, al estilo indio. Claramente uno puede observar que el
Antisuyu estd en direccion a la salida del Sol, el Kuntisuyu estd a
la entrada del Sol, en el Centro Qhosgo, el Chinchasuyu a la mano
izquierda, y el Qollasuyu hacia la derecha, donde estdn dibujadas
personas paradas con la cabeza en direccion a la salida del Padre
Sol, y no mirando al norte como lo hacen los cartégrafos europeos.
Con estas dos formas descriptivas: la dibujada vy la escrita, para él, el
Tawantinsuyu es desde Panama hasta Chile; desde la costa del Bra-
sil hasta la costa del Pert; y no es reducida soélo en la cordillera de los
Andes, sino es todo el bloque continental del Kupiyala, llamada en
lo posterior por los esparioles: Sudamérica (Chukiwanka, 1999: 335).
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Mapa 2.3. Mapa Mundi de las Indias del Per, con la divisién cuatripartita del imperio incaico
del Tawantinsuyu de Waman Poma

Fuente: Guaman Poma, Nueva crénica y buen gobierno (1980 [1615]). Dibujo 344. 33. El capitulo de
este reino vy sus ciudades y sus villas. Arriba: imagen fidedigna del documento original. Abajo: una
reinterpretacién sobre azulejo y con colores de la misma imagen.

76



PABLO UC

Por su parte, la imagen del “Pontifical mundo” muestra una organizacion
del espacio desde dos centros que coexisten, el Cusco y Castilla, desde dos
planos paralelos (ver Mapa 2.4). Se trata de un “espacio entre los dos mun-
dos [que] se ha dejado vacio para describir su coexistencia” o, mejor aun,
“la existencia de dos centros entre las gentes del Tawantinsuyu en tanto
territorialidad andina que co-existio con la territorialidad imperial hispani-
ca” (Mignolo, 2005: 369). Ademds, permite identificar un arriba y un abajo,
y en cierto grado la dualidad del espacio que caracteriza las parcialidades
de los suyus. Esto implica una “absorcién” del mapa colonial dominante,
pero en los términos de persistencia, lo cual significa que el Tawantinsuyu,
con el Cusco en el centro, representa un espacio que subsiste y ordena el
sentido del mundo.

En este mapa, en la parte superior aparece la leyenda “Las indias del
Pert en lo alto de Espana” y, en la parte inferior, “Castilla en lo bajo de las
Indias”, lo que marca un desafio al orden jerarquico colonial en construc-
cion. Ademads, coloca de nuevo el oriente en la parte superior (ver Mapa
2.4). Se trata de un arriba que define una orientacién marcada por el dios
Inti, el cual se asume como la fuente que da principio al dia y a la vida, al
orden césmico.

En este sentido, resulta valioso recurrir a la nociéon de thaki para ha-
cer referencia a la idea del camino textual y metaférico que han recorrido
los pueblos quechua y aymara, y en general todos los pueblos originarios,
en su proceso contemporaneo de representacion politica “propia” (Ticona,
2010). Y, mas ampliamente, para referirse a “una palabra aymara polisémi-
ca que marca el itinerario de libaciones, bailes y cantares en las rutas que
conectan a las wak’as con los centros de poder de los sucesivos horizontes
historicos de significacién y territorializacion” (Rivera Cusicanqui, 2003: 3).
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Mapa 2.4. Pontifical mundo de Waman Poma
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Fuente: Guaman Poma, Nueva crénica y buen gobierno (1980 [1615]). Dibujo 344. 33. El capitulo de
este reino y sus ciudades y sus villas.
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Combinada con el término aymara amt’afia, que sirve para nombrar la idea
de memoria, el thaki “se refiere a secuencias de ch’allas® por las cuales un
grupo de personas evoca, brindando entre si y con los espiritus tutelares,
bebiendo aguardiente o chicha, a una serie de lugares, un paisaje, en la
forma de un viaje mental, mas cercano al término ‘itinerario’ o ‘derrotero”,
aclara Rivera Cusicanqui (2003: 3-4). El territorio se explica como canto
(taki) y camino (thaki)*® de libaciones, rituales, comercio, tributos, movi-
miento y articulacion comunitaria en torno a un entramado de wak’as don-
de han asentado memorias fundacionales. Las wak’as se refieren a todas
las expresiones sagradas de las sociedades andinas incaicas y preincaicas
como santuarios, templos, idolos, momias, etc. Pero también podian ser:

[...] seriales brotadas de la tierra, cumbres nevadas, sitios tocados
por el rayo, ojos de agua, rocas de formas extranas... no era sélo una
marca en el paisaje, un mojén o apacheta que intersecaba —como el
nudo en una cuerda de kipu— las rutas de peregrinaje ritual. Era la
posibilidad de lo sagrado en cada ser humano: una wak’a interior,
producto de su labor productiva y su cuidado ritual, que era la base
del reconocimiento por parte de la comunidad (Rivera Cusicanqui,
2010a: 10).

Estas perspectivas cuestionan la idea de que los cuatro suyus del imperio
inca hayan sido concebidos tan solo como cuadrantes cerrados en torno
a una cruz diagonal que formaba un poligono definido y estatico. Se trata
de una expresion que manifiesta ritualidad y fiesta tanto como dinamismo
politico-territorial. Y aunque existieron claros linderos, limes y regiones de
influencia, la perspectiva del thaki nos remonta a la nocién de senderos de
encuentro y contacto, de territorios en movimiento. Esta dimension ex-
plica, en parte, el disefio territorial, la estética arquitecténica vy la rituali-

29.  Lachilla se refiere a una prdctica ritual y tradicional aymara que consiste en ofrendar a la Pachamama
el primer sorbo de la bebida humedeciendo la tierra, o incluso con mesas de ofrendas para limpiar y agradecer.

30. Taki/thaki (canto y camino) “son en ghechumara heterénimos pareados: taki-thaki. Aluden a una territo-
rialidad sonora, que se desplaza por el espacio-tiempo. Los thakis de la memoria evocan las lineas imaginarias
llamadas ‘ceques’ (sigis)... Estas formaciones visuales eran caminos de libaciones y ritos que partian de cada
centro ceremonial y conducian, a través de lineas radiales, a un entramado de wak'as, asiento de la memoria de
los antepasados miticos” (Rivera y el Colectivo, 2010: 6).
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dad a partir de referentes cosmogonicos previos a la construccién de una
geopolitica basada en la idea de una continentalidad y un hemisferio.

A'lo largo de la gran region del Tawantinsuyu, la ruta articuladora de
cardcter politico-espiritual denominada Qhapaq Nan —la ruta inca de la
sabiduria o camino de los justos (Lajo, 2006)—°! fue trazada por los chasquis
0 nayrampi aymara, que eran emisarios del camino, a los que se refiere la
palabra Awiyala, asi como por los médicos kallawayas, sabios conocedores
de la ruta medicinal que negociaron su autonomia politica y territorial con
el poder central del Inca por medio de sus saberes y conocimientos sobre la
ruta y los caminos de la medicina® (Ferndndez, 1997: 16).

A ellos se les atribuye la posible “interconexién” entre el Tawantinsuyu
y el istmo centroamericano, los territorios ampliados del Cemandhuac y las
rutas de navegacion a lo largo de las islas del Caribe. Nos podemos referir
a la idea de Abia-Andhuac, como expresién de conciencia continental que
imagina el vinculo entre el Tawantinsuyu y el Cemanahuac. Un norte o,
mejor aun, un occidente donde se oculta el sol, evocado por la figura del
dguila, y un gran sur o, mejor aun, un oriente donde sale el sol, inspirando
por la figura del condor:

Una vez, otra / y otra vez lo intentan / Hasta siempre, / hasta que
el oleaje en contra se serene, / hasta que zumbe el ondear de las
wiphalas / y naveguen largamente como albatros / sin perder la
huella. / Mientras no se quemen los puentes / habrda modo de en-
contrarse / en las miradas / de agua: generosas, / transparentes,
alegres / y en movimiento. / Gusto en reconocernos, / dirdn los so-
brevivientes. / Un delgado hilo rojo / borda en el horizonte, / multi-
tud de estrellas (entrevista con Landa, 2020).

31. ElQhapaqNan articulaba los territorios del Tawantinsuyu, la costa, tierras bajas y el altiplano, desde su epi-
centro: el Cusco. Se estructurd con base en dos ejes longitudinales: el sector cordillerano y el sector llano costero.
Lajo interpreta no solo su dimension territorial estratégica, sino sus simbolos de dualidad, complementariedad
y vincularidad. En este sentido, lo interpreta como “el camino de los sabios y justos”, dado que fian se refiere a lo
exacto o preciso (Lajo, 2006). El conjunto de los caminos incas comprendia mas de 30,000 kilémetros, mientras
que el nodo principal del Qhapaq Nan alcanzaba los 3,000 kilémetros, que enlazaban los cabos de Cusco y La
Paz (Cardelus y Guijarro, 2009).

32.  Los kallawayas son reconocidos, ademas, por haber asistido a la poblacion trabajadora en el Canal de Pa-
namé a finales del siglo XIX, curando casos de paludismo con sus conocimientos de herbolaria (Ferndndez, 1997:
16), asi como por su conocimiento heredado para conectar los caminos entre las culturas andinas y amazénicas
(Kessel, 1993).
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La ruta de conexién a través del Qhapag Nan vy el posible contacto entre las
culturas quechua y aymara con las culturas proto-chibchas, y especifica-
mente con la gunadule en el istmo “centroamericano”, han sido demostra-
dos por evidencias linglifsticas que alimentan parte de la memoria oral. Se
le atribuye a fray Bartolomé de las Casas, en su Historia de las Indias, haber
afirmado que:

Los indigenas panamerios del Golfo de San Miguel se ufanaban de
haber visto los “navios o barcos [...] con velas y remos” provenien-
tes del sur y afirmaban que alli vivian “otras gentes [...] que tenian
grandes vasos de oro en que comian y bebfan”. Eran, segiin mani-
festaban, “las gentes y riquezas del Per”. Lo significativo en este
caso es identificar que Tupac Yupangui, aun Hatun Auqui o princi-
pe heredero, habria llegado con su gran flota de balsas a Terarequi
(territorio insular panamerno) o Isla de las Flores, llamada asi por los
espanioles de la primera mitad del siglo XV1 (citado en Raffo, 2020).

De hecho, el nombre de Panama podria derivar de la palabra Panuma (dos
aguas), lo que Chukiwanka interpreta como: ‘[...] el centro de dos blogues
de continentes y de dos enormes bloques de mares, por eso se identificd
alli como el lugar de dos lados, como se dice en aymara: Panamana” (1999:
365-366). De esta manera, segiin el mismo autor, es posible considerar que:

Si Panamd es el puente que nos conecta a los dos polos, el nombre
Awiyéla también es el nombre puente que nos permite pasar del lado
colonial al lado independiente. Los espiritus ancestrales que caminan
por este puente intercontinental nos llaman a unir con un puente
simbalico a todas las naciones nativas con un nombre continental. La
palabra Aymara Aywi y Aywifia nos dice que es el lugar estrecho
de donde se diseminan a ambos continentes (Chukiwanka, 1999:
366).

Al respecto, Guevara reflexiona sobre la huella profunda del istmo en la

continentalidad, al concebirlo como: “territorio continuo durante el pasado
prehispdnico; en cambio, la de territorio estrecho se desarroll¢ a partir del
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tropiezo con ‘América Central’ por parte de los europeos buscando Asia,
desde inicios del siglo XVI” (2017: 17). Esta perspectiva hace del territorio
que anuda las dos grandes masas continentales un “istmo” y a la vez un
“puente”, concebido desde Tehuantepec hasta el Darién, siendo el sentido
de “istmo” el que le impuso la americanidad —en tanto sitio estratégico para
articular el sistema extractivo capitalista a través de dos grandes océa-
nos—. Por su parte, el sentido de “puente” evoca la perspectiva de Abiayala
como conector que da continuidad desde la tierra y el mar a través de los
territorios del quetzal y los de Caliban, en las Antillas y el gran Caribe. Es-
tratégicamente, es también una region de desconexion y contencion, como
lo deja claro la historia de resistencia del pueblo gunadule.

No es casual que Simén Bolivar, quien inspiré el proyecto integracionis-
ta liberal y republicano en el siglo XIX, definiera el istmo como aquel “brazo
de tierra privilegiado entre dos continentes y dos mares”, un “porvenir de
almacén del universo” o incluso el nuevo “Bizancio”, lo que habla de la vi-
sién de una americanidad preocupada por conectar los proyectos liberales
criollos emergentes en el siglo XIX, y de insertar la regiéon-continente en el
sisterma mundo. Es relevante recordar, por tanto, que el sitio habitado y re-
creado desde la resistencia anticolonial por el pueblo gunadule “habita una
zona geopolitica emblematica donde acontecieron los primeros genocidios
[y que hoy es un] lugar de fuertes relaciones interétnicas. Intensas formas
de convivialidad postcolonial multitudinaria. No es un accidente que esta
regién ofrezca una fuerte expresion de perspectivas descolonizadoras para
todo el continente” (Melo Lisboa, 2014: 515-516).

Otro referente primordial para reconocer una de las posibles raices
de la nocién Abiayala/Awiydla, como impugnacién a la representacion
hegemonica del “Orbe Mundo” y del “Nuevo Mundo” —conceptos que se-
rian reformulados bajo el nombre de América en el siglo XVI—, se encuen-
tran en la imagen o mapa/uriu de la ya referida Nueva crénica y buen go-
bierno escrita por Guaman Poma en 1615.%° En ella, coloco la palabra “Aiala”
en un espacio protagénico de tal modo que, segin Chukiwanka, intenté
salvaguardar el nombre original del territorio “continental”; sin embargo,

33. Las consultas directas a este documento las realicé a través de la versién digital de la Biblioteca Real de
Copenhague, mientras para consultar detalles mds especificos recurri a las interpretaciones de Chukiwanka
(1992), Rivera Cusicanqui (2015) y Dussel (1994).
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debido a una ambigua lectura desde la légica hispana, esta es interpretada
como un apellido castellano. El uso del posesivo “de” indicaba una perte-
nencia de linaje recurrentemente vinculado al lugar de origen.

Ilustracién 2.2. Guaman Poma, “el autor Ayala”, de rodillas al lado del rey de Espafia, ante
el papa de la Iglesia romana
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Fuente: Guaman Poma, Nueva crénica y buen gobierno (1980 [1615]). Portada.
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La palabra “AIALA” aparece en la parte inferior izquierda del dibujo ubi-
cado en la tapa inicial de la obra, justo debajo del circulo que parece repre-
sentar un globo terrdqueo. En el interior de este circulo figuran las letras
‘G” alaizquierda y “P” ala derecha, las cuales se relacionan con Guaman y
Poma, respectivamente. En el centro aparece la letra “F”, vinculada en pri-
mera instancia al nombre Felipe, pero que también evoca tanto una cruz,
como la forma en que se trazaban los mapas T-O en la época medieval**
para representar el mundo (ver Figura 2.2). Por ello, Chukiwanka plantea
que:

[...] la palabra AIALA sobresale en el medio de ese grafico circular
que representaba el mundo [...] Parece que preparo esta estrategia
nominativa para mantener el nombre de este continente inmenso;
si combinamos ambos apellidos: Avalos y Ayala, estan relacionados
a la palabra aymara Aywi yala, si juntamos esos apellidos espario-
les al unirse seria; Aval Yala, Avar Yala, Av Ayala, Avyala, que se
asemejan a Awiyala y Abya yala; y por ultimo habria preferido sélo
usar en resumen la palabra Ayala que si, también existe esta pala-
bra en el idioma aymara (Chukiwanka, 1999: 145).

Estas interpretaciones manifiestan un registro de “memoria teltrica”, en
tanto reivindicacién de consciencia continental y de pertenencia a un te-
rritorio que coexiste con el que se sobrepuso por la fuerza y la subyugacion,
en un documento emblematico y referencial sobre la primera etapa de la
historia colonial (Murra, 1980; Rivera Cusicanqui, 2015). Por su parte, en
su interpretaciéon Chukiwanka insiste en que las conexiones lingliisticas
entre el pueblo quechuaymara vy el pueblo gunadule/kuna, a través de la
historia y la politica diplomdtica planteadas por estas hipotesis, remarcan
una dimension genealdgica relevante que se mantuvo a lo largo del proce-
so colonial y republicano y que perdura hasta el contexto contemporaneo.

34. Estosmapasocartas T-O fueron expresiones cartograficas recurrentes en la época medieval o Edad Media,
en los cuales se dividia el mundo en tres grandes partes, emparentadas con la perspectiva trinitaria del mundo
espiritual cristiano: “El numero tres era ‘sagrado’ y correspondia a la verdad de la revelacion: la Trinidad [...] y la
configuracion ternaria: en el tercer dia Jests resucit6 entre los muertos, tres eran los Reyes Magos, tres los hijos
de Noé, tres los dngeles que visitaron a Abraham; tres eran los mares y doce los vientos: cuatro veces tres. Y
en la geografia esta representacion ternaria permitia comprobar el misterio de Uno y Trino porque la tierra era
representada seguin una doble estructura simbdlica: circular y trina” (Rojas Mix, 1991: 40).

84



PABLO UC

En especial, se hizo énfasis a partir del Consejo Mundial de Pueblos Indige-
nas de 1975 vy el particular tejido que derivé del encuentro entre liderazgos
politicos aymara, vinculados al movimiento indianista, con saglas y lideres
politicos del pueblo gunadule.

Takir Mamani y la divulgacion de “Abiayala”

Del continente Abya Yala lo mismo, si no conseguimos cudl es su nombre, pues o vamos

a inventar, vamos a bautizar, y vamos a dar el nombre a nuestro continente...

Entrevista a Takir Mamani (2015).

Son dos las coincidencias mas recurrentes en las diversas fuentes que ex-
ploran, con mayor o menor profundidad, la historia del proceso que dio
lugar a la emergencia de Abiayala como reivindicacién continental al-
ternativa a la de América. Mejor aun, como expresiéon anticolonial para
reivindicar una forma propia de nombrar el continente para los pueblos
originarios. La primera es, sin duda, el origen memorial, etimoldgico y
geopoético de la palabra Abiayala. Como se explica en detalle en el primer
capitulo, su cuna yace en el pueblo gunadule y sus raices protolingiiisticas
derivan de la lengua madre chibcha, con reinterpretaciones desde la pers-
pectiva del mundo quechuaymara (Turpana, 1987; Sherzer, 1992; Chuki-
wanka, 1999; Green, 2011).

La segunda coincidencia mds recurrente en diversas fuentes que evo-
can algun tipo de explicacién sobre Abiayala es que fue el lider aymara
Constantino Lima, mejor conocido como Takir Mamani, quien se encargd
de divulgar y promover politicamente este concepto en diversos foros in-
ternacionales y en el interior del efervescente debate indianista (v kata-
rista) de la época en la regién andina. Primero, como una reivindicaciéon
anticolonial y, segundo, como el “verdadero nombre” del continente. Bur-
guete (2020) recuerda el contexto del proceso de articulacién indigena a
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nivel continental en la década de 1970 en el que aparecié Mamani como
figura protagonica:

En esos afios comenzé la articulacidon del movimiento indigena a
nivel continental. Los pueblos indigenas del Artico cumplieron un
papel central en las primeras convocatorias. En 1975 se celebré el
primer Congreso Indio de Port Alberni, Canadd, dando como resul-
tado la creacion del Consejo Mundial de Pueblos Indios (CMPI). La
Segunda Asamblea General del CMPI se celebré en Kiruna, Suecia,
en 19772

Estos encuentros son emblematicos y explican que Takir Mamani haya po-
dido, por un lado, ser recibido en Canadd durante su ano de exilio en 1977
y, por otro lado, ser invitado a participar en la Conferencia Internacional
de Organizaciones no Gubernamentales de Naciones Unidas sobre temas
indigenas que se desarrolld en Ginebra. En esos encuentros participaron
delegaciones del pueblo gunadule provenientes de Panama y de otros pue-
blos originarios de todo Abiayala, Europa, Asia, Oceania y Africa.

Portugal y Macusaya (2014) recuerdan cémo fue que Mamani asumié
la consigna de divulgar este nombre, para lo cual recurren a su testimonio
personal. Al regresar, precisamente, de la conferencia en Port Alberni en
1975, Mamani se detuvo en el istmo panamerno, en concreto en una de las
islas de Kuna Yala, frente a los litorales de Panama:

Fue un dia inolvidable, porque después de 500 arios [de estar] sepa-
rados artificialmente, llego la ocasion en que me vi con los hermanos
CUNAS, llegué a la isla de USTUPO, una de las 300 islas de San Blas,
republica de Panamd; si pues era un solemne encuentro, mientras
nos abrazdbamos, los corazones también parecian estar conversan-
do, porque el didstole y sistole parecian saltar cual fin de carrera
de competencia. Los saylas [depositarios de la sabiduria tradicional]
fueron los primeros en recibirme con los rigores y costumbres del
indio decente. Entre tantas cosas llegamos al nombre continental.

35. Comentarios compartidos por Araceli Burguete durante el coloquio de doctorado del CIESAS Sureste, agos-
to de 2020.
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Fue un sayla de 76 anos acompariado de otros, quien narré la histo-
ria traida verbalmente de generacién en generacion, y que no podia
seguir callando ante un hermano que llega de tan lejanas tierras
(Mamani, 1977, citado en Portugal y Macusaya, 2014: 272, énfasis
en el original).

Convencido de que parte de su misién era divulgar el nombre anticolonial
del continente, Mamani publicé un articulo titulado “Abya-Yala: el verda-
dero nombre de nuestra América” en la Revista Indigena en 1977. Una vez
“revelado” el nombre de Abiayala, Mamani recuerda que:

Preguntado [al sayla] si ese nombre era para solo el llamado Centro
América, exclamo, NO: el nombre de toda la masa territorial, es de-
cir de todo lo que dicen: Norte, Centro y Sud América; ABYA-YALA
es todo ello; interpretado en idioma continental ABYA significa tie-
rra como algo de Pachamama y muchos aniadidos, YALA: hombre
en auge de juventud. Luego ABAYA-YALA, tierra en pleno auge de
juventud madura [sic] (Mamani, 1977).

Esta historia testimonial es citada recurrentemente en algunos articulos
y revistas académicas, etnografias, blogs y proyectos artisticos y radio-
fénicos. Destaca, por ejemplo, un articulo sobre la historia de la editorial
ecuatoriana Abya Yala, escrito por José Juncosa (1987), en el que narra el
nacimiento del proyecto a partir de la serie de publicaciones titulada Mun-
do Shuar, impulsada por el padre Juan Bottasso. También la revista Temas
de Nuestra América (1992), en su seccion “Agenda”, publicé el titular “Acerca
del nombre Abya Yala”. En ambas se reitera la famosa sentencia de Takir
Mamani: “Llamar con un nombre extranjero nuestras ciudades, pueblos y
continentes equivale a someter nuestra identidad a la voluntad de nues-
tros invasores y a la de sus herederos” (citado en Juncosa, 1987: 39). Asi se
fue definiendo que: “Abya Yala [sic] es el término con que los Indios Cuna
(Panamd) denominan el continente americano en su totalidad (significa
Tierra en Plena Madurez) y fue sugerido por el lider aymara Takir Mama-
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ni, quien propone que todos los indigenas lo utilicen en sus documentos y
declaraciones orales” (Temas de Nuestra América, 1992).3

Por su parte, Inka Waskar Chukiwanka rememora cémo Mamani dise-
mind su hallazgo en el interior del movimiento katarista de Bolivia:

[..] por 1977 [..] fue Constantino quien nos narré sobre su viaje a
Panam4, y nos enteramos del nombre de Abiayala; lo supimos antes
del Congreso en la ciudad de Piedras, donde se fundo¢ el MITKA,
Movimiento Indio Tupaj Katari, al afio siguiente. Cuando Takir Ma-
mani Larga, nombre indio de Constantino Lima Chavez, después de
viajar por todas partes del extranjero, al llegar a Panama se encon-
traba en la isla de Ustupu, aprovecho la reunion de las autoridades
indigenas donde se encontraban los ancianos Saylas, para conven-
cerse de la existencia del nombre. Estos sabios, no conociendo el
castellano, pero con la ayuda de un intérprete, el profesor Ignacio
Soliz, hablaron de muchos tépicos, siendo el de mayor relevancia el
nombre de nuestro continente llamado Abyayala [sic], y criticando
la imposicién del nombre de América, porque no tenian derecho a
usurpar nuestro ancestral nombre (Chukiwanka, 1999: 373).
Tras este “épico encuentro”, a Mamani se le encargd “que difundiera este
mensaje a lideres y representantes de otras naciones indigenas con el obje-
tivo de emplear el verdadero nombre del continente” (Keme, 2018: 22). La
maduracién politica de Takir Mamani se fortaleci¢ a lo largo de su partici-
pacion en foros internacionales y la creciente expansion del movimiento
katarista en Bolivia: “Desde que naci a la vida politica comencé a buscar
los medios para saber cudl es el nombre verdadero de nuestro continente”.
Asi como le preocupd que el “movimiento indio” tuviera un simbolo, una

36. A este relato se aniade que Mamani también se enteré a partir de sus conversaciones con los saglas del
conflicto entre las autoridades gunadule y el estadounidense Thomas Moody, quien en 1967 habia instalado un
hotel en la isla de Pidertupu para la explotacién turistica. De las tensiones entre la poblacion y el empresario
derivo un conflicto en el que resultaron muertos dos policias en 1981, mientras que Moddy y su esposa fueron
atacados y expulsados de la isla. La respuesta del gobierno de Torrijos derivé en la indemnizacion al empresario,
vy los guna lograron que la isla de Pidertupu pasara a ser administrada por el Consejo General Kuna (Keme, 2000:
22). El episodio se recuerda como reflejo de las luchas colectivas en aras de restituir, recuperar y dignificar los
territorios propios ante el permanente proceso de despojo colonial. Otorgar los nombres propios es parte del
proceso, como se discute mas adelante.
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bandera,®” también dedico esfuerzos para que el “continente indio” tuviera
un denominativo propio, para que se conozca “su verdadero nombre [sic]”
(Portugal y Macusaya, 2016: 272-273).

De manera mads especifica, las propuestas de Takir Mamani se asen-
taron en las declaraciones y documentos finales® de la segunda confe-
rencia del CMPI, oficialmente denominada Conferencia Internacional de
las Organizaciones no Gubernamentales sobre Discriminacién contra las
Poblaciones Indigenas en las Américas, la cual se realizd entre el 20 vy el
23 de septiembre de 1977, en Ginebra, Suiza (Portugal y Macusaya, 2016:
278-279). Las propuestas se encuentran en el anexo IV, D, del informe de
conclusiones de la conferencia y fueron presentadas como iniciativas del
Frente de Liberacién del Tahuantinsuyo Kollasuyu (FLTK), creado expre-
samente por Mamani en este espacio multilateral para aglutinar sus rei-
vindicaciones. Organizadas en siete demandas, la cuarta destaca por el lla-
mado al reconocimiento del nombre correcto del continente:

1. Deberfa darse apoyo a la lucha de los pueblos indigenas de Améri-
ca del Sur, en la reconstitucion de la Nacién del Tahuantinsuyo, con
territorio, poblacion y gobierno propio.

2. Las Naciones Unidas deberian admitir que un representante del
Tahuantinsuyo presentard este asunto ante la Organizacion de Na-
ciones Unidas.

3. Deberia lograrse un acuerdo internacional para la creacién de
una Universidad Internacional para los Pueblos Indios, con sede en
Kollasuyo (Bolivia).

4. En lugar del nombre impuesto de América, que recibié de sus
invasores, el continente del Hemisferio Occidental deberia ser co-
rrectamente llamado ABYA-YALA.

5. Deberia condenarse y exigirse que se ponga fin en el territorio de
Kollasuyo (Bolivia) a la invasién de hombres blancos racistas prove-
nientes de Rhodesia y otros paises.

37. Algunasreferencias le atribuyen también responsabilidad en el disefio de la wiphala contemporénea (Chu-
kiwanka, 1992; entrevista con Mamani, 2021).

38. Se trata de la Declaracion de Principios para la Defensa de las Naciones y los Pueblos Indigenas del He-
misferio Occidental (1977).
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6. E1 12 de octubre deberia ser reconocido como Dia de Duelo In-
ternacional Conmemorativo del Exterminio, Saqueo y Comercio de
Esclavos practicado durante un periodo de 500 anios, hechos por los
gue ya se exige compensacion.

7. E115 de noviembre deberia ser reconocido como Dia Internacio-
nal de los Pueblos Indios, en conmemoracion del sadico vy feroz des-
cuartizamiento por cuatro caballos, de Julidn Apaza, Tupac Katari'.

Este posicionamiento politico, convertido en llamado y convocatoria, se
sostuvo como parte de la actividad politica del propio Movimiento Indio
Tupak Katari (MITKA), fundado por Mamani y Luciano Tapia, asi como
de la militancia joven aglutinada en el Movimiento Universitario Julidn
Apaza (MUJA).¥ En 1979, ese movimiento, que comenzaba a tomar un cau-
ce politico creciente en toda la regién andina, convocé al Congreso Regio-
nal Sud Abya-Yala de Pueblos Indios, celebrado en Ollantaytambo, Cusco,
Per, el 15 de noviembre de 1979. De este derivé el Concejo Indio de Sud
América (CISA), creado en 1980, y cuya sede fue instalada en La Paz, Boli-
via. Ramiro Wankar Reynaga fue designado como su coordinador,*® acom-
paniado de Nilo Cayuqueo, quien participaba en el CMPI, y Julio Tamiri.
Meses después, tuvo lugar el golpe de Estado en Bolivia encabezado por el
general Garcia Mesa, y la oficina del CISA retorné al Peru (entrevista con
Nilo Cayuqueo, 2022).

39.  Segun el testimonio de Waskar Chukiwanka: “el impulso y retoma del nombre de Ayala hasta los nombres
de Aywir Yalay Awiydla, Abia Yalay Awiyala, fueron divulgados y difundidos por los pioneros de la generacion
joven indianista del Movimiento Universitario Julidn Apaza (MUJA) como nombre continental para reavivar a
las naciones indias y restaurar el Tawantinsuyu en la actualidad con soberania e independencia propia, hasta
antes de cumplir los 500 anos de la muerte de Atawallpa” (Chukiwanka, 1992: 370).

40. Reynaga menciona que fue elegido su primer coordinador “por aclamacién y no por votacion”, y por ello
viajé a Ginebra y pronuncié por primera vez un discurso en quechua en las oficinas de las Naciones Unidas
(Reynaga, 2007).
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Ilustracién 2.3. Portada del Reglamento General del Primer Congreso de Movimientos Indios
de Sudameérica
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Fuente: Portugal y Macusaya, El indianismo katarista. Una mirada critica (2016: 454).
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A pesar de su insistencia, la apuesta de Takir Mamani por colocar la nocién
de Abya Yala como referencia del consejo no perduré.# No obstante, se
mantuvo la idea de “revitalizar el Tawantinsuyu” y en algunos documen-
tos se menciond la fundacién del segundo Tawantinsuyu. Este llamado
trafa consigo la persistente idea de Abiayala, y aungue su protagonismo
era todavia marginal en el discurso publico, en las décadas de 1970 y 1980
comenzod a cobrar sentido y apropiacién en las asambleas, reuniones y en
el lenguaje de los lideres de las organizaciones que comenzaron a florecer
paulatinamente en toda la region.

En realidad, la impronta de Takir Mamani y algunos sectores de la
juventud indianista katarista, en tanto promotores politicos de Abiayala,
alcanzoé un creciente auge a lo largo de los tltimos cuarenta anos. En la ac-
tualidad, la referencia de Mamani estd presente en textos, articulos vy sitios
web en los que se describe la historia del indianismo y sus correspondien-
tes polémicas. Pero, mas alld de ciertos documentos que han profundizado
al respecto, existe todavia poca informacion sobre su biografia y su trayec-
toria politica** fuera de los circulos indianistas y kataristas de Bolivia.

Por lo anterior, resulta interesante reconocer que la herencia de esta
propuesta, mds que solo un debate sobre un nombre o una identidad con-
tinental indianista, es la base de una herencia politica insurgente que ha
seguido distintos rumbos, canales y agendas, algunas mas consistentes y
otras mds contradictorias. Su impronta radical indianista representé un ala
interpretativa sobre la idea de liberacién definitiva, divergente de la que
emergeria desde el internacionalismo de Naciones Unidas. En todo caso,
la dimension tratada expresa un referente genealdgico importante en la
abiayalizacién discutida en esta investigacion.

41.  Eneldocumento Congreso Regional Sud Abya-Yala de Pueblos Indios, Cusco (1979), se menciona en su primer
punto la “Revitalizacion historica del Tahuantinsuyu [sic] (Kéllasuyu, Antisuyu, Chifichasuyu y Contisuyu”. Por
otra parte, en la seccién “Orden juridico internacional” se propone la ratificacion de las anteriores resoluciones
internacionales, como las del FLITKO en Ginebra (1977), donde se reitera que: “ABAYA-YALA, nombre verdade-
ro del continente; hoy impositivamente llamado América” (citado en Portugal y Macusaya, 2016: 454).

42.  Una aproximacion detallada sobre la trayectoria politica de Mamani se encuentra en el sitio web: https://
www filosofia.org/ave/003/c090.htm. Véanse ademads las entrevistas: “Constantino Lima. ‘El indianismo y
Katarismo en nuestro tiempo™, disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=YOIhN9LHOjg&ab_chan-
nel=Wilmichu-Jichha; “Constantino Lima. Origenes del Indianismo”, disponible en: https://www.youtube.com/
watch?app=desktop&v=eYv90XItAll&ab_channel=Wilmichu-Jichha; y “La historia no contada. Testimonios de
las democracias en Bolivia. Constantino Lima”, disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=eegWZJ-
9vWfc&ab_channel=TribunalSupremoElectoraldeBoliviahttps
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Abiayalizaciéon

Abya Yala sobre las aras humeantes / Los cuatro puntos cardinales / Se tornan infier-
nos de sangre / Tendiendo nuestras manos / Desde las cuatro ternuras / Llegamos a
estedia... / Ala sombra de esta memoria / Elevemos una firme voz / Como simiente de

ansiedad / Recordando todo esto / Seguiremos las huellas.

Tupturka (1990, citado en Abya Yala News, vol. 6, num. 4, 1992).

Para situar algunas referencias centrales que explican el contexto de la ar-
ticulacion politica y el espiritu anticolonial convocado desde y mas alld de
Abiayala es necesario reconocer la trama institucional gestada en los foros
multilaterales que establecié las bases juridico-politicas de una gramatica
que resulté fundamental para la lucha anticolonial. Se trata de algunos de
los espacios multilaterales creados tras la Segunda Guerra Mundial en el
seno de la Organizacion de Naciones Unidas. Estos comenzaron a ser mol-
deados e interpelados, en pleno proceso de descolonizacién “formal”, por
los proyectos emergentes de naciones independientes en Africa, Asia y los
pueblos originarios de otras latitudes que reivindicaron su condicién de
pueblos con derecho a libre determinacién. Se trata de una fuente cardinal
para explicar la gramatica juridico-politica que fue apropiada y, en ciertos
casos, resignificada por los pueblos originarios de Abiayala en sus procesos
de articulacion diplomatica v en la posterior gestacion de una geopolitica
territorial entre sus propias organizaciones.

Por su parte, destaca el proceso de intelectualidad académica solida-
ria con el movimiento indigena, que convoco a reflexionar sobre las pa-
radojas del indigenismo vy las politicas de mestizaje, asi como a cuestionar
el rol colonizador de la antropologia vy las ciencias sociales. Las reuniones
de Barbados I y Il entre 1971 v 1977 iniciaron, en cierto grado, un camino
gue paulatinamente llevé a plantear la descolonizacion epistémica desde
la propia intelectualidad indigena originaria. Por ello, el proceso concreto
de abiayalizacién no puede explicarse sin el desenvolvimiento de una in-
telligentsia que se autoidentifica como indigena, india, originaria, negra, y
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desde sus especificas referencias identitarias étnicas. De alli emergieron
posiciones anticoloniales heterogéneas y vibrantes, a través de un potente
proceso de prdcticas otras de conocimiento(s) (Leyva, 2015a), que han sig-
nificado un desbordamiento de los limites de la geopolitica hegemonica del
conocimiento (Walsh, 2004).

Este despliegue anticolonial fue acompariado, por supuesto, de varias
estrategias y proyectos editoriales que permitieron una divulgacion cre-
ciente de dichos asideros anticoloniales. Se trata de una historia intelec-
tual impresa que ha tenido desarrollos en todo el continente a la par de
la maduraciéon de las organizaciones indigenas y su apropiacién de los
medios para construir una comunicacién politica e intelectual propia. En
la divulgacion explicita de Abiayala, destacan las experiencias del Centro
por los Derechos de los Pueblos Indigenas de Meso y Sudamérica (SAIIC,
por sus siglas en inglés) y la Editorial Abya Yala. Se trata de dos proyectos
“‘emblemadticos” en lo que toca a divulgaciéon, no solo del nombre mismo de
Abvya Yala, sino también del andlisis y la denuncia de la coyuntura politica
concreta que se experimento en los territorios indigenas del continente,
sin restringirse a las fronteras entre la América Latina y la Sajona. En el
caso de la Editorial Abya Yala, su sello ha sido relevante en la publicacion
y divulgacion de la investigacién académica sobre pueblos originarios, y a
su vez se ha convertido en plataforma de la intelectualidad originaria en
tanto autora de su propio conocimiento y sabidurias.

Gramaticas descolonizadoras y libre determinacion

Un punto referencial para explicar los instrumentos juridico-politicos que
serfan una base fundamental para el reclamo de la autonomia vy la libre
determinacion de los pueblos originarios fue la “doctrina de la descoloni-
zacion” en la esfera internacional. Esta colocé el “derecho de los pueblos
a disponer de si mismos” y a las naciones como los referentes clave para
estructurar el emergente mundo interestatal moderno, lo cual quedé es-
tablecido en la Carta de la Organizacién de Naciones Unidas de 1945. Esto
puede considerarse como el antecedente clave para la construccién del “pa-
radigma del derecho de autodeterminacion de todos los pueblos” (Burguete,
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2010: 70), del cual se desprende parte de la historia de maduracion que lle-
v a los pueblos indigenas a reclamar su condicion como pueblos y sujetos
de derecho internacional en los foros multilaterales.

En la medida en que el contexto de posguerra iniciado en 1945 amplifi-
caba los reclamos de descolonizacién y antiimperialismo, se configuraron
pactos internacionales que avanzaron en la maduracion del irrevocable
derecho a la autodeterminacién de los pueblos (Gonzdlez, 2006). El Pacto
Internacional de Derechos Civiles y Politicos y el Pacto Internacional de
Derechos Econémicos, Sociales y Culturales de 1966, junto con la Decla-
racion Universal de los Derechos de los Pueblos de 1976, asentaron el de-
recho de todo pueblo a existir y a la libre determinacion.*® A su vez, estos
acuerdos sirvieron de base para el posterior reclamo de ampliar la nocién
de descolonizacion a los pueblos indigenas. El proceso de su reconocimien-
to como pueblos fue mas que significativo para la historia de la diplomacia
indigena en los foros multilaterales y el derecho internacional, al valerse
de dicha categoria “juridica” en sus diversas luchas frente a las politicas
de los Estados nacionales y en su busqueda de una creciente autonomia
relativa.

Las conclusiones de un informe presentado por el relator asignado por
la ONU como parte de la Subcomision de Prevencion de Discriminacion y
Protecciéon de las Minorias, el ecuatoriano José R. Martinez Cobo,* cons-
tituyeron un referente para el reconocimiento del derecho de los pueblos
indigenas a la libre determinacion (Burguete, 2010: 71-73). Las recomen-
daciones del informe incidieron en la posterior modificaciéon del Convenio
157 de la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT), que daria origen al
Convenio 169, suscrito en 1989. También influyeron en la gestién diplo-
madtica que mas adelante impulsaron lideres indigenas originarios para el
reconocimiento del primer Decenio Internacional de las Poblaciones In-
digenas del Mundo (1994-2004) v del segundo (2005-2015), asi como de

43.  Elarticulo 1 del Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos establece que: “Todos los pueblos tienen
el derecho de libre determinacion. En virtud de este derecho establecen libremente su condicién politica y pro-
veen asimismo a su desarrollo economico, social y cultural” (ONU, 16 de diciembre de 1966).

44.  Suinforme final se denomind “Estudio del problema de la discriminacién contra las poblaciones indigenas”
v fue presentado en sucesivas entregas entre 1981 y 1984. En la investigacion y redaccion de dicho documento
resulto vital la participacion del abogado y activista guatemalteco Augusto Willemsen Diaz (Zolla y Zolla, 2010).
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la Declaracién de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos
Indigenas, aprobada en 2007.

En su informe, Martinez Cobo (1986) establecié una definicién de pue-
blos indigenas que, aunque enfrentada a multiples controversias y debates
vigentes, ha sido un referente instrumental y una expresion de la debatida
“universalizacién de la condicion indigena” (Castro, 2008). Es util también
para la definicién misma de una agenda politica comun en el norte y el sur
global (Tuhiwai, 2015: 201-219). De acuerdo con el informe:

Son comunidades, pueblos y naciones indigenas los que, teniendo
una continuidad histérica con las sociedades anteriores a la inva-
sién y precoloniales que se desarrollaron en sus territorios, se con-
sideran distintos a otros sectores de las sociedades que ahora pre-
valecen en esos territorios o en parte de ellos. Constituyen ahora
sectores no dominantes de la sociedad y tienen la determinacion
de preservar, desarrollar y transmitir a futuras generaciones sus te-
rritorios ancestrales y su identidad étnica como base de su existencia
continuada como pueblo, de acuerdo con sus propios patrones cul-
turales, sus instituciones sociales y sus sistemas legales (Martinez
Cobo, 1986: 87, énfasis propio).

En esta historia, el protagonismo de diversos activistas e intelectuales indi-
genas y no indigenas fue fundamental, ya que se trataba de un contexto de
activismo internacional con diversos frentes: diplomadticos, intelectuales y
artistas indigenas en el exilio, en alianza con intelectuales no indigenas en
busca de apoyo para su financiamiento. A ello se sumaron los procesos de
persecucioén a los que se enfrentaban varios lideres indigenas en sus paises
de origen, gobernados por dictaduras o regimenes autoritarios (entrevista
con Nilo Cayugueo y Araceli Burguete, 2022).

Otro referente en este proceso fue la Declaracion de San José sobre
Etnocidio y Etnodesarrollo en América Latina, aprobada en 1981 por la Fa-
cultad Latinoamericana de Ciencias Sociales (FLACSO), con el auspicio de
la UNESCO, la cual fue redactada por Augusto Willemsen Diaz, Stefano
Varese y Nemesio Rodriguez. La declaracion es “el acta de nacimiento del
etnodesarrollo, formulacion de gran impacto en el continente que no solo
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recibio solidos aportes tedricos, sino que fue bandera de lucha de los indi-
genas en Colombia, México, Pert y Venezuela, principalmente” (Zolla y
Zolla, 2000).

Intelectualidad solidaria

La configuracion tedrica y conceptual que acomparié el proceso descrito, a
partir de diversas corrientes intelectuales desde la antropologia, la sociolo-
gia, la teoria politica o la economia, resulta primordial y complementaria a
la trama institucional antes mencionada. Destacan, por ejemplo, los traba-
jos de Rodolfo Stavenhagen y Pablo Gonzdlez Casanova sobre el desarrollo
de conceptos como colonialismo interno® y sus estudios sistematicos de los
movimientos sociales indigenas, en los que explican las relaciones colonia-
les persistentes sobre la poblacion indigena y sus procesos emancipatorios.
También destaca Guillermo Bonfil (1972), a través de la redefinicién de la
palabra “indio” como categoria colonial, asi como por su valiosa sistema-
tizacién de los documentos producidos por la emergente intelectualidad
orgdnica indianista desde las décadas de 1960 y 1970, en su emblematica
obra Utopia y revolucion (1981).

Ademas de los autores mencionados en el pdrrafo anterior destacan,
por ejemplo, Héctor Diaz Polanco, Mercedes Olivera, Angel Palerm, Arturo
Warman, Alicia Barabas, Miguel Bartolomé y Araceli Burguete, por men-
cionar algunas figuras cercanas a este proceso durante las décadas de 1970
y 1980, una época en que la institucionalidad académica y la militancia
politica se tensaron en favor de la lucha de los pueblos indigenas.

El rol que jugaron los intelectuales solidarios con los pueblos indige-
nas, fundamentalmente antropélogos y antropoélogas, fue importante para
cuestionar el paradigma asimilacionista e integracionista sobre las pobla-
ciones indigenas dominante en las academias de raigambre colonial. En
1968, por ejemplo, se cred el Grupo Internacional de Trabajo sobre Asuntos
Indigenas (IWGIA por sus siglas en inglés), orientado al apoyo de las luchas

45, Aunque frecuentemente el concepto se ha atribuido a los desarrollos tedricos que Gonzélez Casanova
recogid en su texto seminal “Colonialismo interno (una redefinicion)” (2006), nos referimos al trabajo pionero
de Stavenhagen “Clases, colonialismo y aculturacion. Ensayo sobre un sistema de relaciones interétnicas en
Mesoamérica” (1963).
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de los pueblos indigenas por el reconocimiento de sus derechos humanos,
la libre determinacién, sus territorios y recursos, la integridad cultural y
el desarrollo determinado libremente. Por su parte, en 1971 tuvo lugar el
Simposio sobre la Friccién Interétnica en América del Sur, del que resulté
la referencial Declaracion de Barbados I,* segtin la cual:

[...] los pueblos indigenas de América tienen pleno derecho y plena
capacidad para crear sus propias alternativas histéricas de libera-
cion [...] experimentar sus propios esquemas de autogobierno, de-
sarrollo y defensa, sin que estas experiencias tengan que adaptarse
o someterse a los esquemas econémicos y sociopoliticos que predo-
minen en un determinado momento” (Declaracion de Barbados I,
1971).

La declaracién tuvo impacto en diversos sectores. La Iglesia catdlica, sin-
tiéndose ofendida, convocd a una reunién en Asunciéon, Paraguay, en
1974. Por su parte, los menonitas del Chaco paraguayo contrataron a un
antropdlogo holandés, Stahl, para analizar las précticas que habian sido
serialadas como etnocidas, mientras que Gonzalo Aguirre Beltrdn (1977)
refutd a los animadores de Barbados por las denuncias de etnocidio, con-
siderando que se trataba de un ataque contra el indigenismo —incluido el
mexicano—, “‘cuando en realidad aquéllas se dirigian a examinar la situa-
cién de pueblos no andinos (selvéticos) de América del Sur” (Zolla y Zolla,
2000: 4581-4584).

El andlisis de la dominacion fisico-econémica y cultural se acompanod
de una critica a la politica indigenista, el sistema educativo formal y los
medios de comunicacion masiva. El Segundo Encuentro de Barbados, reali-
zado en 1977, a diferencia del primero, si conté con voces de intelectuales y
activistas indigenas, y convoco a: “Conseguir la unidad de la poblacion india,
considerando que para alcanzar esta unidad el elemento bdsico es la ubica-
cién histérica y territorial en relacién con las estructuras sociales y el régi-
men de los Estados nacionales [y...] A través de esta unidad [...] tratar de dar

46.  El documento fue firmado por Miguel Alberto Bartolomé, Nelly Arévalo de Jiménez, Guillermo Bonfil Ba-
talla, Esteban Emilio Mosonyi, Victor Daniel Bonilla, Darcy Ribeiro, Gonzalo Castillo Cardenas, Pedro Agostinho
da Silva, Miguel Chase-Sardi, Scott S. Robinson, Silvio Coelho dos Santos, Stefano Varese, Carlos Moreira Neto
y Georg Griinberg.
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culminacion al capitulo de colonizacién” (Declaracion de Barbados 11, 1977).
Frente a ello, se lanz6 una propuesta estratégica basada en seis puntos:

A. Es necesario una organizacion politica propia y auténtica que se
dé a propdsito del movimiento de liberacién. B. Es necesario una
ideologia consistente y clara que pueda ser del dominio de toda la
poblacién. C. Es necesario un método de trabajo que pueda utilizar-
se para movilizar una mayor cantidad de poblacion. D. Es necesario
un elemento aglutinador que persista desde el inicio hasta el final
del movimiento de liberacion. E. Es necesario conservar y reforzar
las formas de comunicacion interna, los idiomas propios, y crear a la
vez un medio de informacion entre los pueblos de diferente idioma,
asi como mantener los esquemas culturales bdsicos especialmente
relacionados con la educacién del propio grupo. F. Es necesario con-
siderar y definir a nivel interno las formas de apoyo que puedan
darse a nivel internacional (Declaracion de Barbados II, 1977, én-
fasis propio).

En esta propuesta se consideraron como pilares para la concrecion de di-
chas estrategias las organizaciones tradicionales, asi como la ideologia ci-
mentada en la historia y la cultura propia: “fundamentalmente para crear
conciencia de pertenecer al grupo étnico y al pueblo indoamericano” (De-
claracion de Barbados II, 1977). La convocatoria tuvo repercusiones que
asomaron en el proceso de articulacion continental que mas adelante se
analiza, no tanto por lo que los intelectuales concluyeron, sino porque res-
pondio a la dindmica politica del “movimiento indianista”, que ya se en-
contraba en un proceso de organizacion creciente en diversas escalas y en
multiples territorios de Abiayala.*’

Aunque el protagonismo de la nociéon que se explora alcanzé mayor
proyeccion en el sur del continente entre 1970 y 1980, particularmente en
la regién andina, el auge de la diplomacia indigena, la irradiacion antico-
lonial y la evocaciéon de Abiayala no estuvieron ausentes en los territorios

47. También cabe mencionar que, como parte de la internacionalizacion de las luchas emancipatorias de los
pueblos originarios, el IV Tribunal Russell, celebrado en Rotterdam en 1980 —establecido desde 1966 y también
conocido con el nombre de Tribunal Internacional sobre Crimenes de Guerra—, dedico su cuarta emision al
etnocidio de los pueblos amerindios.
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del quetzal (Centroamérica) ni del dguila (Norteamérica). En lo que respecta
a la intelectualidad del pueblo gunadule, entonces casi siempre denomi-
nado kuna, a mediados de la década de 1970 estudiantes y profesionales
fundaron el Centro de Investigaciones Kunas (CIK), el cual alento inves-
tigaciones indigenas y publicé algunos numeros de la revista Abya Yala
(Howe, 2009: 221). Se trata, de hecho, de un proceso en el que la figura de
los siggwimar resulta fundamental; este concepto se refiere a los escribanos
o intelectuales, pero también a los mensajeros que transmiten la palabra
necesaria para el ejercicio de la negociacion y la diplomacia. Siggwi signi-
fica, en gunagaya, pajaro o ave, y tanto antes como durante la colonia los
siggwimar fungieron como traductores o intérpretes.

Bernal Castillo (2021) reconoce el rol de los siggwimar en tres etapas
histéricas, siempre marcadas por el despliegue diplomdtico que buscaba
apoyo internacional para las causas politicas del pueblo gunadule. La pri-
mera transcurrié de 1903 a 1925 —ano de la revolucion tule—, periodo en el
cual la diplomacia de Nele Kantule y Coleman resulté fundamental tanto
para posicionar los derechos territoriales kuna frente a los gobiernos de
Panamad y Colombia, como para pactar el apoyo estadounidense a su rebe-
lion histoérica, que significd una clave para madurar su autonomia politica.

En la etapa comprendida entre 1925 y 1972 destaca la figura de Rubén
Pérez Kantule, “uno de los pocos panamenos que participé en el Congreso
Indigenista de Patzcuaro en México y miembro de la Liga Indigena Ame-
ricana”. La tercera etapa abarca de 1972 a la actualidad y se caracteriza
“por jovenes que estaban estudiando en los colegios y en la Universidad
de Panama vy otros que obtuvieron becas en el extranjero influenciados
de corrientes ideoldgicas de la época por la lucha nacionalista del Canal de
Panama” (Castillo, 2022: 55). Fue en este ultimo periodo cuando surgié el
Movimiento de la Juventud Kuna (MJK) en 1972, se conformo el Centro
de Investigaciones Kuna (CIK) y se comenzo a publicar en 1985 la revista
Abya Yala. Ademas:

[...] crearon centros de investigaciones en la década de 1980, como
el Dobbo Yala 1990, vy el Instituto de Investigaciones y Desarrollo
de Kuna Yala (IDKY) 1994 [...], v en la década de 1990 hasta el 2005
surgio desde el seno del Congreso Cultural, el Instituto de Investi-
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gaciones Koskun Kalu, que dieron las bases de las investigaciones
de la educacién bilinglie intercultural en la comarca. Hoy seria el
Instituto de Patrimonio Cultural del Pueblo Guna (IPCPG) fundado
en 2018 (Castillo, 2022: 56).

Una figura clave en la diplomacia kuna fue Atencio Lépez, quien tuvo
una activa participacion en los foros de Naciones Unidas y en el IWGIA.
En 1986 publicé un articulo titulado “Aspectos generales de las experien-
cias reivindicativas de pueblos y organizaciones Indigenas en Abya Yala”
(1986), en el cual refirio:

Nosotros los descendientes de aquellos valientes guerreros que nos
legaron parte de las tierras usurpadas, mantenemos mds que nunca
en alto las banderas de rebeldia para no ser humillados una vez mas
por los intrusos en nuestras tierras [...] Somos conscientes también
de las luchas que mantienen nuestros queridos hermanos en otras
regiones del Centroamérica y del mundo. Aquello es producto tam-
bién de la sangrienta represion que se ha venido desatando contra
los legitimos hijos de ABYA YALA. Es por ello que apoyamos de ma-
nera sincera y plena a nuestros hermanos que luchan en la clan-
destinidad... hacemos el llamado a todos los sectores marginados y
oprimidos de Panama y de toda ABYA YALA como son los campe-
sinos, obreros y otros para que vayamos creando un frente comun de
lucha... que no es ninguna lucha aislada (Lopez, 1986: 146-147 v 150,
énfasis en el original).

De esta manera, la apropiacién politizada de Abiayala también encontraba
eco en la intelectualidad y en los liderazgos politicos del pueblo gunadule,
cuyo protagonismo no fue menor en la internacionalizacion indigena con-
tinental. Cabe recordar, por ejemplo, que la Primera y la Tercera Reunién
de la Comision Coordinadora de Organizaciones y Naciones Indigenas del
Continente se realizaron en Panama en 1991 y 1993, respectivamente, con
el liderazgo de la Asociacion Kunas Unidos por Nabguana (Noticias Abya
Yala News, 1992: 4).
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Por su parte, los pueblos de Isla Tortuga, reivindicados como la Nacién
Oceti Sakowin —el Consejo de los Siete Fuegos o Nacién Sioux—, también
se articularon e iniciaron una etapa politico-diplomdtica intensa durante la
década de 1970. Cabe recordar que en el momento del ingreso a la sede de
Ginebra en 1977 se entono la “Cancién del trueno amarillo de Raymond”,
reconocida como el himno del American Indian Movement (AIM). Y que
“‘cincuenta y cuatro anios antes en el mismo sitio el lider Cayuga Deskaheh
(Levi General) de la Confederacién Haudenosaunee hizo un llamamiento
fallido a la Liga de Naciones en defensa de los derechos y las nacionalida-
des indigenas, en protesta por el derrocamiento del gobierno de las Seis
Naciones por parte del Estado canadiense” (Estes, 2019: 175).

En 1974, en el emblemadtico sitio de Standing Rock, a orillas del rio Mis-
souri en Estados Unidos, una vibrante reunién de cinco mil personas de
mds de 97 naciones indigenas diferentes hizo resonar su repudio a la re-
presion de Wounded Knee de 1973. En esa reunion:

[...] se fundé el Consejo Internacional de Tratados Indios como brazo
internacional del Movimiento Indigena Americano (AIM), encarga-
do de obtener el reconocimiento internacional en la ONU para los
pueblos indigenas del Hemisferio oeste [...cuyo] documento funda-
cional: “Declaracion de Continuacién de la Independencia”, puso en
primer plano la nacionalidad y derechos de tratados como carac-
teristicas centrales de una identidad politica indigena americana
(Estes, 2019:176).

El Consejo Internacional de Tratados Indios o Treaty Council (nombre ori-
ginal) habia convocado a las “naciones conscientes” a unirse para acusar
y enjuiciar a Estados Unidos por el genocidio y las practicas cometidas
contra las Naciones Nativas soberanas, asi como por su negativa continua
a firmar el Tratado sobre Genocidio de Naciones Unidas de 1948. En un
contexto de guerra interna contra el movimiento de pueblos nativos, la
insurgencia del pueblo negro y los movimientos de izquierda revoluciona-
ria en plena Guerra Fria, los programas de contrainsurgencia de la Agencia
Federal de Investigacion estadounidense (FBI, por sus siglas en inglés) y el
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resurgimiento de los grupos supremacistas blancos habian desarticulado a
las organizaciones subalternas en Estados Unidos.

El polémico caso del American Indian Movement refleja parte de esta
historia de represién vy filtraciones en su estructura (Schuttler, 1991; Brady,
2003). Por ello, el giro estratégico hacia el derecho internacional y la defen-
sa de los derechos humanos salvé en gran medida al movimiento indigena
del colapso total. Para las décadas de 1970 y 1980 el Treaty Council “trajo la
lucha de Turtle Island al mundo y el mundo también llegd a Turtle Island.
Las delegaciones internacionales a menudo eran invitadas de naciones in-
digenas en los Estados Unidos, y la solidaridad Palestina e indigena fue
particularmente fuerte y visible” (Estes, 2019: 203).

En conjunto, estas manifestaciones son ejemplos contundentes del
despertar organizativo del movimiento indigena en diversas latitudes
del continente, del llamado a la unidad y de una creciente capacidad de
politizacién e internacionalizacion de sus demandas como estrategias cla-
ve para el reclamo de descolonizacién.

SAIIC: Abya Yala News y Editorial Abya Yala

La larga trayectoria de los espacios de comunicacién para la divulgacion
del posicionamiento politico de los movimientos indigenas originarios en
Abiayala encuentra un referente imprescindible en el proyecto Akwesasne
Notes, un periddico editado por la nacién mohawk en Akwesasne entre
1968 v 1992, v entre 1995 y 1997. Su influencia para politizar y reinterpre-
tar la violencia politica que experimentaban los pueblos nativos en Estados
Unidos y Canadd, asi como la reivindicacién de los derechos territoriales
precoloniales y transfronterizos, alcanzé una influencia referencial entre
los movimientos indigenas del mundo.

Otra expresién editorial importante que significé un paso mas en la
creaciéon de lazos entre los movimientos del norte, centro y sur del conti-
nente surgio tras la formacion del Centro por los Derechos de los Pueblos
Indigenas de Meso y Sudamérica (SAIIC por sus siglas en inglés) en 1983,
con sede en Oakland, California, cuya direccién recaia en el lider y acti-
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vista mapuche Nilo Cayuqueo.*® Exiliado en Estados Unidos, Cayuqueo se
encargd de articular acciones de denuncia, intervenciéon y financiamiento
para visibilizar las luchas indigenas en el continente.

En el afio 1984 impulsé la publicacién Abya Yala News. Journal of the
South and Meso American Indian Rights Center (SAIIC),*? como una clara ex-
presion de la incorporacion del llamado continental. Mds alld de sus impli-
caciones como territorio del “Imperio”, California era también un espacio
de exilio para lideres indigenas que huian de las dictaduras militares que
ganaban fuerza en Sudameérica, y les ofrecia un acceso-puente estratégico
al foro de Naciones Unidas.

La propuesta comunicativa trazada por Abya Yala News fue clave para
impulsar un llamado a la denuncia publica de la opresién, la represién y
el despojo en todos los territorios originarios de Abiayala, colocarlo en la
opiniéon publica y politizar a escala internacional su agenda de resistencia.
Desde diversos territorios se emprendié una estrategia de comunicacion
intercultural que fue madurando crecientemente hasta convertirse en
un nucleo articulador clave de las cumbres continentales indigenas para
comprender el giro generacional del siglo XXI, la centralidad de los y las
jovenes, y el protagonismo de las mujeres en la etapa de la diplomacia au-
toconvocada desde los propios territorios de Abiayala.

Las contrapartes del boletin Abya Yala News en la region en 1984 —
cuando se publico el primer volumen en espafiol— fueron las siguientes:
el CISA, con sede primero en La Paz y Lima, el Consejo de Misiones In-
digenas en Brasil (CIMI), Amanecer Indio de la Confederacién de Nacio-
nalidades Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana (CONFENIAE), el Frente
Independiente de Pueblos Indios (FIPI) de México, la Asociacién Interétni-
ca de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP), y los Mapuches en Exilio
organizados en Bélgica. Para 1990 se habian estrechado vinculos con el
Consejo Regional Indigena del Cauca de Colombia y con la Confederacion

48. Cayuqueo fue una figura importante en los foros de Naciones Unidas. Defendié la importancia de inter-
nacionalizar la agenda indigena en estos foros durante la década de 1980: “otro frente externo donde podamos
hacer ofr nuestra voz en las Naciones Unidas y en todos los organismos internacionales que tengan relacion con
nuestra problematica, aceptando la solidaridad y el apoyo de todos aquellos pueblos que se identifiquen o que
estén de acuerdo con nuestro sentir...” (citado en Portugal y Macusaya, 2016: 471).

49, Su primera publicacion data de la primavera de 1984; se trata de una carta de invitacion a los lectores y el
anuncio de un boletin bimensual. Este primer nimero se centra en la Conferencia en Tiwanaku de 1983y, a su
vez, proyecta la IV Conferencia del CMPI que se realizarfa en Panama en septiembre de 1984. “Introduction”, en
SAIIC Newsletter, num. 1 (1994): 1-2.
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de Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAIE). En su volumen 5, el
boletin publico la Declaracién de Quito de 1990, con lo que dio centralidad
al levantamiento de la CONAIE.*°

La cobertura fue creciendo y los boletines alcanzaron cada vez mayor
profundidad, al tratar ejes temdticos importantes que dieron forma a una
interesante agenda. Destacamos entre estos ejes los siguientes: Forjando
alianzas (1990), que inauguro la primera edicién bilingiie en espariol e in-
glés, numero en el que se traté el tema de la articulacién indigena; Encuen-
tro de Mujeres Indigenas del Continente (vol. 6, 1992); Afo de los Pueblos Indi-
genas del Mundo y Segundo Encuentro Continental de Pueblos Indigenas (vol.
7,1993); Levantamiento indigena de Chiapas, movimientos indigenas y proce-
sos electorales (vol. 8, 1994); Confrontando el biocolonialismo (1995); Fronteras
estatales y naciones indigenas (vol. 9, 1995); Confrontando la extincion cultural
(vol. 10, 1996); Convenio 169 en Latinoamérica (vol. 10, 1997), y Ecojusticia y
salud: defendiendo nuestra Madre Tierra (vol. 11, 1998).5

Por su parte, la estrategia comunicativa que utilizaron a nivel lingiiis-
tico es interesante, ya que recurrieron al uso y a la apropiacién del inglés,
y posteriormente del castellano,’?> como medios de divulgacion vy, a la vez,
para comunicarse entre la diversidad de lenguas concurrentes en el pro-
ceso de articulacion politica. El uso de las “lenguas coloniales” puede leerse
como una apropiaciéon instrumental que permitio la articulacion de un dis-
curso anticolonial que devino en el tejido geopolitico de Abiayala. Como si
se tratara de la estrategia del metaférico personaje de Calibdn, se valieron
de la lengua del colonizador para denunciarlo e impugnarlo en su propia
lengua por la opresion y el despojo cometidos a lo largo y ancho de los te-
rritorios de todo el continente, mas alld del rio Bravo, pero no solo hasta
donde se impuso la frontera hispano-latinoamericana. Paralelamente, esta
coyuntura significo también la revitalizaciéon lingiiistica de las lenguas ori-
ginarias a través tanto de la poesia y la narrativa, como de la produccién

50. En 1990 el directorio de SAIIC era el siguiente: director, Nilo Cayuqueo, mapuche de Argentina; Gina
Pacaldo, apache de San Carlos/chicana, Estados Unidos; Carlos Maibeth, miskito de Nicaragua; Wam Aiderete,
calchaqui de Argentina; Xihucmel Huerta, chicanindia de Estados Unidos; Lucilene Whitesell, nativa de la Ama-
zonia, Brasil, y Guillermo Delgado, quechua de Bolivia (Noticias de Abya Yala, vol. 6, nam. 5, 1992).

51. Estas consideraciones se derivan de consultas de la pdgina web que sostiene el archivo digital de la revista
Abya Yala News: https://www.abyayalanews.org/items/browse?collection=92 (consultado a lo largo de 2020 y
2021).

52.  Estose debe a que entre 1983 y 1990 las ediciones del boletin se publicaban solo en inglés y a partir de 1990
se comenzaron a editar también en espanol. Ver: https://www.abyayalanews.org/
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radiofénica y audiovisual, por lo que el movimiento logré una discursivi-
dad politica con creciente incidencia en el debate intelectual y académico.

Ademas, se habia iniciado una certera articulacion comunicativa en-
tre el sur, el centro y el norte del continente, a lo largo de un territorio
caracterizado por una histérica fragmentacién y por el desconocimiento
—agravado por la barrera lingiiistica— de las particularidades que habian
sufrido los pueblos nativos frente a las politicas de Estados Unidos y Ca-
nadd y el largo proceso colonial anglosajon. De esta manera, Abiayala: “[...]
gue originalmente se referia tanto a la prominente locacion especifica en
la historia sagrada kuna o al territorio kuna como un todo, fue recuperada
por el movimiento indigena internacional para reemplazar el eurocéntrico
nombre de América” (Howe, 2009: 220).

Otroreferente fundamental lo constituyd el proyecto de la mencionada
Editorial Abya Yala, fundada en Quito por el misionero salesiano de origen
italiano Juan Bottasso, quien habia impulsado en 1965 la editorial Mundo
Shuar, inspirado en el pueblo amazoénico, con el cual venia trabajando en
el desarrollo de proyectos educativos desde sus territorios. El objetivo era
crear un acervo documental util para los fines propios del pueblo shuar a
partir de fuentes heterogéneas. En 1981 se publico el primer titulo de la
Coleccion Mundo Andino y en 1983 se lanzo la Coleccion Ethnos, que se
abrio a otras experiencias de pueblos indigenas de la region. Poco después
se emprendio el proyecto Editorial Abya Yala como tal, con el apoyo de
José Juncosa. Esto ocurrid apenas unos meses después de que Takir Mama-
ni divulgara su convocatoria para utilizar el nombre en la Revista Indigena.

La direcciéon editorial que cubrié esa primera etapa provenia de una
amplia gama de estudios antropolégicos sobre pueblos originarios. Luego
se lanzaron los Cuadernos Nucanchic Unancha, los Cuadernos Afroecua-
torianos y una serie de publicaciones periédicas: Iglesia, Pueblos y Culturas;
Hombre y Ambiente; Pueblos Indigenas y Educacion; v Kipu. El Mundo Indi-
gena en la Prensa Ecuatoriana. En la década de 1990 lanzé la Coleccion 500
anos, en consonancia con la etapa iniciada por la Camparia Continental
500 Arios de Resistencia Indigena, Negra y Popular. La revaloracién de la
tradicion oral, junto con la “auto investigacién [sic]”, fue impulsada como
parte del modelo de produccién individual promovida por la editorial (Jun-
cosa, 1987: 39-41).
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José Juncosa recuerda que fueron dos los motivos que llevaron a la
eleccion del nombre Abiayala para nombrar el proyecto editorial, consi-
derando que tenian como segunda opcién el de Otra América. La eleccion
del primero, méas profundo, tuvo que ver con la idea de la realidad indigena
continental, pues evoca un “mito kuna” segin el cual, al caminar rumbo
a los mares del norte, se convertian en piedra, y al caminar hacia el sur
ocurria lo mismo: se transformaban en grandes piedras. Esto se interpreta
como el primer signo de consciencia de integridad territorial, expresado en
los confines de las montafias que se encontraban mas alld de sus territo-
rios. El segundo motivo fue que las dos letras iniciales serfan A y B, lo cual
favoreceria la aparicién del nombre en los catdlogos editoriales (entrevista
con José Juncosa, 2021). Desde la perspectiva y la memoria testimonial de
Juncosa, el término Abiayala:

[..] tuvo un impacto inmediato y enorme [...] en los anos noventa,
pensado en el quinto centenario de 1992. El término Abiayala entre
las dirigencias y voces indigenas ya era algo adquirido, indiscuti-
ble [...] La articulacién continental del movimiento indigena, por un
lado, y la presencia indigena en los foros internacionales, por otro,
contribuyeron en un consenso natural no forzado, no burocratico,
sino en una coincidencia simbélica que hizo que el concepto tuviera
éxito en un tiempo corto (entrevista con José Juncosa, 2021).

Estas memorias, sin ser las Uinicas experiencias que abonaron a posicionar
el nombre Abiayala, son, sin embargo, fuentes con gran calado por la tras-
cendencia de sus iniciativas y por su incidencia en la exploracién del senti-
do histoérico, cultural y politico de Abiayala. Convocaban a su apropiacioén,
promovian el reencuentro y el reconocimiento entre pueblos indigenas
originarios y, en cierta medida, colaboraban en la construccion de plata-
formas con distintos alcances para promover la descolonizacion.
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Intelectualidad indigena, descolonizacién y sabidurias insurgentes

Una dimensién primordial en el posicionamiento anticolonial de los pue-
blos originarios se ha expresado a través de la descolonizacion del cono-
cimiento. No es casual que un punto de partida recurrente en las investi-
gaciones académicas de personas intelectuales y universitarias indigenas
tomen como referencia la dominacion colonial, ya que “el colonialismo es
también un proyecto cultural donde el conocimiento habilitado por la con-
quista o producido por ésta, contribuye a la formacion y renovacién de
relaciones de control y subordinacién social” (Nahuelpdn, 2013: 76).

Al respecto, Leyva (2015a) hace notar que el proceso descolonizador,
expresado como desobediencia politica ejercida por parte de activistas e
intelectuales de pueblos originarios, también significa una “desobedien-
cia epistémica”, la cual responde a una prdctica anticolonial concreta de
resignificacion de la historia, los nombres y los significados asignados a sus
pueblos vy sus territorios. Las experiencias del Centro de Historia Mapu-
che (CHM), el referencial Taller de Historia Oral Andina (THOA) en Bo-
livia (Criales y Condoreno, 2016) o las actas del Taller Cultural Causana-
cuchic de Ecuador (Canales Tapia, 2014: 54) son ejemplos de ello. En estos
textos figuran contrahistorias que derivan de memorias subalternizadas,
pero recreadas generacionalmente hasta convertirse en relatos grabados,
transcritos en lengua originaria y traducidos a la lengua hegeménica. Un
recorrido pormenorizado de este fendmeno implica trazar una “cartogra-
fia” que exprese:

[...] la praxis proveniente del movimiento lamista en Colombia, del
pensamiento “existencial descolonizador”, asi como a valorar en sus
justos términos, por ejemplo, el aporte descolonizador en Bolivia del
indianismo revolucionario, del pensamiento amdutico y del katarismo
indianista, o del Movimiento Indio Tojil en Guatemala, por citar solo
algunas propuestas tedrico-politicas creadas desde los movimientos
indigenas (Leyva, 2015b: 46, énfasis original).

Este largo sumario de apropiacién y reposicionamiento epistémico, politi-
o, ético y estético se expresa a través de una nueva trama de saberes que
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han pretendido reajustar la geopolitica eurocéntrica del conocimiento co-
lonial (Walsh, 2004). A su vez han alterado, en parte, la trama de las ins-
tituciones productoras del conocimiento, al desnudar la economia politica
gue esta conlleva, incluyendo la apropiacion de saberes y propuestas de
intelectuales indigenas desde las academias del norte global que han pre-
sumido de ser la vanguardia poscolonial (Rivera Cusicanqui, 2010: 65-67).
De alli que la historia de las ideas y los conocimientos exija una genealogia
minuciosa vy, a la vez, que reconozcamos que existe una sobreposicion de
fuentes intelectuales, producidas tanto en el norte como en el “sur global”,
que han influido histéricamente en el pensamiento indigena originario, in-
cluyendo el indianismo radical, el marxismo, el anarquismo, etc.>*

Por su parte, la “profesionalizacién” de las generaciones indigenas que
accedieron a espacios educativos e intelectuales implico la emergencia de
una intelligentsia que formé parte de las propias organizaciones indigenas, o
que fue “atraida” por ellas, durante las décadas de 1980 y 1990. Esto impli-
¢6 su paulatina insercion en las instituciones del Estado, donde pasaron a
desempertiarse como intermediarios, “traductores” y enlaces para negociar,
en la lengua vy los términos hegemonicos, las florecientes reivindicaciones
de sus pueblos (entrevista con José Juncosa, 2021). Por ello, es necesario
reconocer que existen diversas esferas y alcances en la produccién intelec-
tual indigena originaria, las cuales reconstruyen “de mil formas su matriz
ontologico-cultural y, desde ahi, cuestionan la subalternizacién a la que
se han visto histéricamente sometidos/as” (Leyva, 2015b: 40-41). También
cabe reconocer que en el interior de estas articulaciones intelectuales exis-
ten diversos asideros con fundamentos ideolégicos y distintos grados de
relacionamiento y autonomia en relaciéon con los poderes hegemonicos.
Burguete considera tres grandes campos que, en el caso de la experiencia
mexicana, van desde:

53.  Walsh (2004) considera que hablar de la geopolitica del conocimiento implica ‘reconocer la naturaleza
hegemonica de la (re)produccion, la difusion y el uso del conocimiento, no simplemente como ejercicio acadé-
mico, sino como parte fundamental del sistema-mundo capitalista y moderno, que a la vez y todavia, es colo-
nial”. Por su parte, Rivera Cusicanqui emplaza las paradojas de la intelectualidad poscolonial, especialmente
de Ameérica del Norte, que ha omitido frecuentemente “el pensamiento descolonizador que las poblaciones e
intelectuales indigenas de Bolivia, Pert y Ecuador habiamos producido independientemente” (Rivera Cusican-
qui, 2010b: 65-66).

54. Esel caso, por ejemplo, de Fausto Reinaga, influenciado por los trabajos de Frantz Fanon para su interpre-
tacion y andlisis del colonialismo, el cual incentivé la propuesta del indianismo.
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a) el gubernamental [en el que las organizaciones surgen...] ligadas
a la accién indigenista (como el Consejo Nacional de Pueblos Indi-
genas —CNPI— vy la Asociacion Nacional de Profesionales Indigenas
Bilingties, A. C., Anpibac); b) organizaciones aliadas o aupadas por
la Iglesia catdlica progresista (como el Primer Congreso Indigena en
Chiapas, en 1974); y c) las organizaciones indigenas llamadas inde-
pendientes, ligadas a organizaciones y/o partidos de izquierda, o
bien movilizadas en alianza con otros sectores de la sociedad civil
(Burguete, 2011: 12).

Por su parte, como consecuencia de la “desobediencia epistémica” —expre-
sada en la creacién de categorias en lengua propia, por ejemplo—, la reva-
loracion de sabidurias ancestrales o la obtencion de prestigio académico e
intelectual, estos discursos y prdcticas otras de conocimiento(s) han contri-
buido a posicionar la abiayalidad y diversas formas de antropologia e in-
vestigacién comprometida (Guerrero, 2018); esto no solo porque aparezcan
o no como lugar de enunciaciéon explicita en los trabajos de investigacién,
cinematografia, trabajo plastico, etc., sino porque, a través de las categorias
explicativas, referencias territoriales y memoriales en lengua propia, estdn
resignificando los espacios-tiempos explicativos de la realidad.

Estas epistemes o sabidurias insurgentes constituyen manifestacio-
nes de una plural apropiaciéon politico-intelectual y un giro importante
en el lenguaje indisciplinado de la antropologia y las ciencias sociales. As{
lo plantean en sus trabajos, por ejemplo, Juan Lépez Intzin (2015) sobre
el Ich’el-ta-muk’ —la trama en la construccion del lekil-kuxlejal, o el vivir
bien tsotsil— y Patricia Pérez (2015) sobre O’tanil. Stalel tseltaletik —la for-
ma de hacer-pensar-sentir desde el corazén—. De hecho, la “infiltracion”
en el lenguaje académico regido por las lenguas coloniales ha implicado
una disputa de legitimidades ontoepistémicas y la apropiacion del derecho
a sentipensar desde categorias en “lenguas propias”. Se trata de conquis-
tas explicitas de la abiayalizacién, en tanto recuperacién de los lugares de
enunciacion desde los cosmocimientos de los pueblos originarios.

110



PABLO UC

Fracturar los palimpsestos coloniales

El llamado a descolonizar las nociones de continente y de hemisferio occi-
dental que albergan la idea de América y constituir, incluso, una continen-
talidad anticolonial, implica reconocer las manifestaciones y el alcance de
los imaginarios vy las territorialidades indigenas originarias subyacentes,
abigarradas o en coexistencia frente a las representaciones coloniales y
republicanas modernas. Sus cardinalidades divergentes, asi como sus dis-
tintas orientaciones de tiempo y espacio, devienen de la reapropiacion del
nombrar-se o re-nombrarse desde espacialidades memoriales. El llamado
a abiayalizar América convoca a una descolonizaciéon de la geopolitica co-
lonial y de los Estados nacionales modernos que abreva tanto de las re-
territorializaciones de la memoria, como de los procesos de reexistencia
que conlleva el resurgimiento del nombrar los origenes como horizontes
y caminos.

El proceso histoérico colonial durante el cual se cartografiaron los terri-
torios “descubiertos”, y luego subyugados, significé la invencién del “Nuevo
Mundo” en los siglos XV y XVI. También implico colocar “América” en el
mapa como parte de la administracion colonial de las Indias Occidentales.
Se traté de la colonizacién del espacio y el lugar, en consonancia con la
colonizaciéon del tiempo y la memoria (Mignolo, 2005: 313). Esto significo,
en términos de Ainsa (2006), un desplazamiento del topos al logos, bajo la
violenta consideracién de que los territorios originarios no tenian nombre.
Esta imposicion fue también un acto de usurpacion de sentidos y de extir-
pacién cultural legitimado por las instituciones coloniales.

En este proceso, la escritura y los conocimientos han sido herramientas
que se han utilizado para perpetuar la dominacién. Cartografias y mapas,
gramaticas, cédigos juridicos, censos y manuales de comportamiento fue-
ron las fuentes que sostuvieron el lenguaje del despojo v la articulacién del
poder colonial (Anderson, 1983; Said, 2002; Aparicio y Blaser, 2015).

Estas representaciones coloniales de los espacios conquistados consti-
tuyen imaginarios hegemoénicos que han funcionado como palimpsestos;
es decir, mapas superpuestos que intentaron borrar y disolver violenta-
mente el espacio preexistente para reescribir otras logicas territoriales con
representaciones que expresan las relaciones de dominacién (Rivera Cusi-
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canqui, 2010a). El espacio subyacente, esas territorialidades subterrdneas
que siguen latentes y ciclicamente insurgen, son una fuente primordial
gue inspira el llamado a la abiayalizacion de América. Se trata de un acto
de reexistencia en el que las comunidades, los pueblos y las culturas reapa-
recen, emergen con la disposicion de lucha para “la recuperacién territorial
con toda su memoria, lo que incluye su palabra, sus voces y sus lenguas”,
como afirma el lingtiista aituu Angel Quintero Weir (2021: 24).

Por su parte, el poeta e investigador kichwa Ariruma Kowii (2020)
plantea este proceso como un reposicionamiento de los “nombres propios”
expresados desde las lenguas, gramaticas y memorias originarias de los
pueblos del continente. Reflexiona sobre las implicaciones que tiene o ha
tenido el nombrar los lugares desde la experiencia espiritual basada en el
cosmocimiento originario. Alli reside una memoria que esta siendo recu-
perada mediante la oralidad y la oralitura emergente, ;acaso reinventada?,
para colocar las espacialidades e historias otras que conllevan la impronta
de Abiayala. Cada pueblo cuenta con historias sobre su fundacién vy la for-
ma en que las lenguas originarias surgieron para nombrar la creacién de la
vida y la Madre Tierra, de alli que sean frecuentemente nombradas como
lenguas o voces de la Tierra.

A pesar de la sobreposicion de otras estructuras de poder simbdlicas
que ordenaron y nombraron el espacio durante el largo proceso colonial
y republicano, “los nombres de los elementos de la naturaleza como la
montana, el lago, subsisten y siguen recibiendo ofrendas [y siguen siendo]
considerados como Wakas (lugar sagrado)” (Kowii, 2020: 9), al menos por
algunos sectores de la poblaciéon originaria. De hecho, el reposicionamiento
de las toponimias ha sido una estrategia que Abadio Green ha considerado
como un ejercicio explicito de memoria insurgente y una fuente de cono-
cimiento para la formacion de las nuevas generaciones gunadule: “Para
comprender la historia de nuestros territorios es fundamental conocer y
aprender los nombres de sus rios, montanas, islas, canos, piedras, entre
otros, que han guardado celosamente relatos de la vida de la regién, de
nuestros mayores y las abuelas que dejaron sus huellas en el transcurrir de
sus largas jornadas de travesia...” (Green, 2011: 174). En este sentido:
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[...] necesitamos recuperar nuestras antiguas habilidades de saber
leer, seguir las huellas, tener presente lo que decian nuestros mayo-
res [...] ser buenos rastreadores, intérpretes, detectores de nuestras
matrices culturales, de nuestras sonoridades, de nuestras estéticas,
necesarias para que el cordéon umbilical que nos une, nos conecta
a cada espacio, a cada lugar, recupere su fortaleza, sus sentidos, su
razén de ser y nos dé la fuerza necesaria para que la soberania, la
autogestion de esos lugares, de esos espacios sigan siendo respeta-
dos (Kowii, 2020: 34-35).

Por su parte, el escritor y académico k'iche’ Emil’ Keme analiza las impli-
caciones de pensar y recurrir a la nocién de Abiayala como un lugar de
enunciacion transhemisférica. Su posicionamiento es explicito en el titulo
de su ensayo: “Para que Abiayala viva, las Américas deben morir” (2018).
Keme reconoce que interpelar la nocion de Abiayala implica:

[...] retomar la peticion de los Guna y de Mamani con el objetivo de
proponer Abiayala como un puente indigena trans-hemisférico. Al
evocar esta categoria pretendo desarrollar un didlogo que poten-
cialmente nos sirva para generar alianzas politicas en la formacién
de un nuevo blogue indigena y no indigena que haga frente a las
politicas culturales etnocéntricas y econdmicas encarnadas en las
ideas de “América” vy “Latinoamérica” / “Latinidad” a nivel nacional,
continental y trans-hemisférico (Keme, 2018: 22).

En este sentido, Keme considera que Abiayala, en tanto lugar de “enun-
ciacion indigena trans-hemisférica”, conlleva una serie de implicaciones y
contradicciones ideoldgicas y politicas, asi como el reconocimiento de las
“barreras lingtiisticas” que, a la vez, han resignificado los usos de las len-
guas coloniales como un puente para articular acuerdos en esta alianza
continental. En todo caso, el hecho de que los procesos de descolonizacion
y autodeterminacion se hayan valido de gramaticas establecidas desde
el castellano, el inglés o el portugués, ha significado el uso de las lenguas
hegemonicas para que los pueblos planteen sus demandas a la estructu-
ra opresora. Esto no implica, por ejemplo, que se omita la comunicacion
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en lengua propia en los encuentros, como tampoco los mapas coloniales
hegemoénicos han significado la desaparicion de una memoria espacial ni
de estrategias territoriales explicitas en los momentos de insurgencia y re-
belién, ni han impedido la presencia de las toponimias originales al nom-
brar los espacios del mapa.

El hecho de que se haya seguido utilizando la nocién de América en
multiples documentos, cartas, comunicados y pronunciamientos de las or-
ganizaciones indigenas originarias del continente no significa que Abiaya-
la v el reposicionamiento de los nombres locales y regionales no coloniales
no hayan estado presentes en la organizacion politica, tanto hacia fuera
como desde dentro de los procesos de articulaciéon. De hecho, las expresio-
nes de “consciencia territorial” no se restringen a la légica de un continente
imaginado en tanto expresion geopolitica del sistema mundo moderno y
colonial, sino como consciencia de mundo, de totalidad.

En este sentido, las representaciones y cosmografias coloniales reflejan
esta tension de espacialidades: entre las que abrazan una relacién con la
Madre Tierra y el cosmos, y las que estructuran una relaciéon entre espacio
y tiempo bajo la universalidad de una idea de mundo convertida en ima-
ginacion imperial y colonial (Mignolo, 2005: 361). Desde esta perspectiva,
la existencia de nuevos mundos implicaba la posibilidad de descubrirlos,
someterlos y explotarlos desde el dominio de la ciencia, la expansion eco-
némica y el control politico de la vida en todas sus dimensiones (Tuhiwai,
2015: 59-60).

Keme plantea que recurrir a una categoria como Abiayala en tanto re-
ferencia continental, y no a otras como Isla Tortuga, Andhuac, Tawantin-
suyu o Pindorama, se debe a que buena parte de estas ultimas hacen refe-
rencia a regiones y contextos geopoliticos mds acotados y especificos. Esto,
sin embargo, no niega la importancia de todas las expresiones originarias
delosterritorios que alimentan la continentalidad a la que convoca Abiaya-
la, cuya politizacién ha respondido a claras pretensiones transnacionales:

Se trata mds bien de reconfigurar el mapa de nuestro hemisferio de
acuerdo con los nombres y pardmetros empleados por nuestros an-
cestros y sus descendientes. Abiayala puede ser el nombre indigena
de nuestro continente, y luego debemos reactivar otras categorias
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indigenas dentro de Abiayala. Ademads de continuar afirmado las
categorias de Isla Tortuga, Mayab’, Pindorama, Andhuac y Tawan-
tinsuyu, debemos recuperar y afirmar muchas otras, como “Wall-
mapu”, la categorfa empleada por la nacién mapuche para referirse
a la region de la Araucania en lo que hoy es Chile y Argentina, o
también Guajira, empleada por la nacién wayuu en lo que hoy son
las costas de Colombia y Venezuela. Bien podemos también rescatar
el nombre indigena de Guanahani para renombrar “San Salvador”
en las Bahamas, y de esa manera reactivar la memoria de los indi-
genas Lucayas en el Caribe (Keme, 2018: 28).

En la misma direccién destaca Aaron Carapella, quien ha realizado un tra-
bajo de mapeo titulado Tribal Nations of the Western Hemisphere, el cual
contiene los nombres de aproximadamente tres mil naciones indigenas a
lo largo de las geografias de nuestro hemisferio (citado en Keme, 2018: 29).
Carapella considera que los mapas constituyen un “recordatorio visual de
quienes llamaron a estos territorios hogar por miles de afios antes de que
cualquier europeo pusiera un pie en el hemisferio [...] [por lo que] para los
pueblos nativos esta tierra siempre serd nuestro territorio ancestral” (Ca-
rapella, citado en Keme, 2018: 29).

55.  Una interesante critica a los mapas de Aaron Carapella y los limites de su proceso cartogrédfico aparece
planteada en el post: “A second look at Carapella’s TRIBAL NATIONS MAPS’, del blog de Native News, disponible
en: https://nativenews.tumblr.com/post/149651293568/a-second-look-at-carapellas-tribal-nations-maps
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Mapa 2.5. Naciones nativas del hemisferio occidental

Fuente: Aaron Carapella, disponible en: https://www .tribalnationsmaps.com/store/p1529/Tribal Nations of
: o %99 -

En todo caso, mas alla de un conjunto de “mapas étnicos” que parecen in-
terpretar estdticamente a los pueblos originarios a lo largo del tiempo v el
espacio,* es necesario comprender estas iniciativas como proyectos dina-
micos en permanente modificacion, correccion y precision. Incluso pue-
den considerarse como procesos politico-pedagégicos que desdoblan una
contra-espacialidad divergente a la geografia politica que se ensenia en los
sistemas de educacién publica oficiales y que transgreden tanto la geogra-
fia colonial republicana como, en algunos casos, las fronteras de los Esta-
dos nacionales. De alli su impronta anticolonial explicita que responde a la
re-espacializacién desde Abiayala.

56. Al respecto, resulta interesante el sefialamiento de Gupta y Ferguson (2008: 237), quienes consideran
que las representaciones espaciales en las ciencias sociales presumen de un “isomorfismo entre espacio, lugar y
cultura’, una correspondencia que le otorga a los mapas una cualidad cientifica, y a sus premisas espaciales una
dimension equivalente a “la verdad”. No obstante, existen dindamicas de movilidad histérica y espacial en los
territorios indigenas que los mapas de localizacién apenas logran reflejar.
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Desde otra perspectiva, la propuesta de Chukiwanka, inspirado en Wa-
man Poma, apuesta por descolonizar no solo los territorios de Abiayala y
su condicién colonial de hemisferio, sino también todo el mapamundi o
p'ogha (ver Mapa 2.6). Para ello, propone el nombre de Sayala, con el cual
denomina la idea de continente, y plantea el ordenamiento espacial del
tawa saya, es decir, el mapa mundial, considerando cuatro sayalas que son
los siguientes: Llogeyala, Asia y Europa; Pafiayala, Africa; Kupiyala, Amé-
rica del Sur; y Ch’eqayala, América del Norte. Estos dos ultimos al unirse
dan lugar a Awiyéla. Las cuatro partes continentales conforman el Orag-
yala, que es la tierra habitada.

Estas masas continentales estan rodeadas de los gocha u océanos, a los
cuales denomina especificamente Urughoch’a (océano Atlantico) y Tuta-
ghoch’a (océano Pacifico) (Chukiwanka, 1999: 359-360). Ademas, defiende
la idea de que la nocién de globo terraqueo, que sitiia Oragyala (o la tierra
habitada) de manera horizontal, recibe el nombre de p'oga. Este mapa, de-
nominado uriu, lo proyecta como aparece en el Mapa 2.6, que de hecho en-
cabeza la portada de su obra Awiyala y no América: origen del hombre desde
Tiyawanaku al mundo... (Chukiwanka, 1999).
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Mapa 2.6. P’'oqa o globo terraqueo (izquierda) y el tawasaya o mapa mundial (derecha), segin
Chukiwanka

UrucocHa

Awivaa

LLoauEYALA

Fuente: Chukiwanka, Awiyala y no América: origen del hombre desde Tiyawanaku al mundo (1999).

Por su parte, este autor propone recuperar la fundamentacién espacial de
la horizontalidad que expuso Waman Poma para definir un giro en el uriu o
mapa del mundo: “Si restauramos el Uniu o mapa, graficariamos ubicdndolo
en posicién horizontal al Awiyala, con el Ch'eqayala a la izquierda, Pana-
md o Taypi al medio, y el Kupiyala a la derecha, con los dos polos en ese
sentido horizontal, y no como nos han enseriado los esparioles a dibujar en
la posicién vertical v superpuesta”. Su apuesta es un reajuste en la proyec-
cion del mundo o p'oga (ver Mapa 2.7): “ubicando el polo sur a la derecha y
el polo norte a su izquierda en sentido horizontal. Parece que estuviéramos
sofiando, pero un dia se convertira en realidad, cuando con el Awiydla se
vaya a retomar nuestro lugar continental en la tierra” (Chukiwanka, 1999:
343).
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Mapa 2.7. Reinterpretacion del uiiu de Awiyala

Fuente: boceto de elaboracion propia.

Por su parte, la Comision Continental Abya Yala de Tonatierra, con su sede
Nahuacalli —la cual se asume como embajada de los pueblos originarios
en Arizona, Estados Unidos—, ha recurrido a una iconografia emblematica
que articula el dguila, el céndor, la tortuga® y la tawa-paga o chakana (cruz
andina), como expresion de grandes simbolos originarios referenciales en
el continente (ver Mapa 2.8).

57. Latortuga, si bien es referencial de la memoria de origen de varios pueblos de la actual “Norteamérica”, es
también un icono emblemadtico de la cultura maya y se presenta en diversos rituales de territorios originarios.
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Mapa 2.8. Mapa de Abiayala configurado por la chakana, la tortuga y el encuentro entre el
aguila y el céndor

Fuente: Comision Continental Abya Yala de Nahuacalli, Tonatierra.

Ademas de estos grandes mapas de prefiguracién, sostenidos bajo profun-
dos replanteamientos semanticos y lingiiisticos anticoloniales, existe una
trayectoria de contra-espacialidad derivada de un conjunto amplio de ma-
peos participativos. Son el resultado estratégico de trabajos colaborativos
entre organizaciones indigenas originarias y campesinas, organizaciones
de la sociedad civil y personas que se dedican a la investigacion, la acade-
mia vy la defensa de derechos territoriales, a través de los cuales buscan,
por ejemplo, posicionar sus litigios territoriales, sus reclamos por la libre
determinacion vy el derecho a la consulta libre, previa e informada frente
al creciente despojo contempordneo. Esta dindmica, si bien no ha estado
exenta de contradicciones, extractivismo académico o geopirateria, ha sido
relevante para contra-cartografiar los espacios hegemoénicos (Hale, 2015).
Por ello la “abiayalizacién de América” se ha manifestado a través de
las mds heterogéneas practicas de “descolonizacién” vinculadas a los terri-
torios, las identidades politicas y culturales, y las impugnaciones respec-
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to a las historiografias y cartografias hegemodnicas que han legitimado los
procesos de invasion y despojo. Tales reivindicaciones se fundamentan
en diversas fuentes memoriales y lingliisticas, entendidas como bases de
reapropiacion tanto en términos de control territorial “soberano” —la re-
cuperacion de tierras despojadas— como en relacion con la defensa del
territorio corporal v la vida, de la Madre Tierra y de las formas de vida
preexistentes. Las manifestaciones espaciales de impronta anticolonial
invitan a una exploracién mas profunda no solo en clave semidtica, sino
también ontoldgica y epistémica.

Desde esta perspectiva, la reinterpretacion de la historia memorial y
contemporanea de Abiayala no solo implica una apropiaciéon semantica y
un antagonismo historiografico, sino también una apuesta geopolitica de
continentalidad en disputa y movimiento, lo que implica reposicionar es-
pacios y tiempos divergentes. Se trata de un imaginario en pugna, tensiéon e
impugnacion, que también dialoga, hereda y se complementa con algunas
dimensiones del latinoamericanismo y con la persistente estructuracion
colonial del territorio. Esta perspectiva amplifica los términos de la autono-
mia y la autodeterminacion desde lo estrictamente politico hacia la apro-
piacion profunda de la memoria y la autoestima como una manifestacién
poética de la dignidad.

Esto significa la posibilidad de “renombrar nuestros lugares, reescribir
nuevamente sus historias, rememorar su espiritualidad, vitalidad, calidez,
y ese nivel de orgullo y seguridad de saber narrar lo que significa cada
lugar, cada espacio” (Kowii, 2020: 34-35). En este proceso de recupera-
cion-apropiacion que subyace en el llamado a la abiayalizacién se expresa
un “derecho a liberarnos, a subvertir el orden y a reordenarlo, a ponerlo al
ritmo de nuestras pulsaciones, a recuperar su alma, su espiritu, su materia-
lidad” (Kowii, 2020: 34-35).

Finalmente, cabe reconocer la relevancia de considerar la critica al de-
nominado “abyayalismo”, mediante el cual se interpreta el uso del concepto
Abiayala como una manifestacién new age a partir de una perspectiva libe-
ral de la filosofia universalista, persistente en voces como las de Castro-Goé-
mez (2019), quien se posiciona desde lo que denomina ‘republicanismo
transmoderno”. Esta lectura enfrenta importantes limites, ya que la nocién
de Abiayala no se refiere a una reconstrucciéon prehispanica de Ameérica,
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sino a un proceso paralelo, de resistencia a la modernidad eurocéntrica y, a
la vez, como matriz transmoderna que postula agendas politicas concretas
como la autonomia y la autodeterminacion, la plurinacionalidad, el antiex-
tractivismo, la defensa del territorio, el derecho a la consulta, etc. Incluye
un conjunto avanzado de temas que desborda los universales modernos, y
ademds amplifica la contemporaneidad concreta de las luchas de los pue-
blos indigenas originarios, afrodescendientes y de otros movimientos po-
pulares como un pluriverso. Mas que como una negacién al reclamo de los
derechos de ciudadania o los derechos universales basicos, la abiayaliza-
cién reclama la ampliacién de las matrices culturales y civilizatorias que
conforman el espacio de disputa y recreacion politica, territorial e identita-
ria. El desafio consiste, en todo caso, en reconocer los limites de una discur-
sividad asumida como esencialista, homogénea vy libre de contradicciones.

Mads que un llamado al “abiayalismo”, que refiere a un movimiento o
“tendencia de época”, “caracterizado por una tendencia pachamamica” y
que niega ortodoxamente todos los “universales modernos” (Castro-Go-
mez, 2019), la abiayalizaciéon deviene de las luchas indigenas anticoloniales
v se despliega hacia el reclamo de la defensa de la vida. Ademads, se refiere
a un periodo histérico particular de alianza que ha aspirado a trascender
la impugnacion anticolonial para asumir la defensa integral de la vida, la
memoria y la palabra.

Solo una historizacién critica del proceso permite reconocer las agen-
das constitutivas y heterogéneas de un discurso continental que, efectiva-
mente, ha insurgido a partir de la definicién de una subjetividad politica
sectorial y especifica: los pueblos y naciones indigenas originarias. Estos
pueblos han posicionado sus banderas de orden anticolonial que, a la vez,
han sido moldeadas por un conjunto de pardmetros juridico-politicos deri-
vados del propio internacionalismo liberal contemporaneo. No obstante, la
expectativa de que una lucha como la de los pueblos indigenas originarios
que se adhieren a un reclamo descolonizador comun se tenga que adecuar
a pardmetros universales y a la racionalidad moderna resulta no solo in-
consistente, sino también ingenua.
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Todo va enlazado como la sangre...

Todo lo que le ocurra a la tierra,

le ocurrird a los hijos de la tierra.

El ser humano no tejio la trama de la vida,
es solo un hilo, lo que hace con la trama,

se lo hace a si mismo.

Patricio Guerrero, La chakana del corazonar (2018).
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III. Haudenosaunee. Retejiendo una casa comun

Durante el ciclo de reemergencia indigena iniciado entre finales de 1960 y
principios de 1970, que se extendié hasta las primeras dos décadas del siglo
XXI, entodo el continente insurgieron estrategias y agendas politicas terri-
toriales indigenas originarias con diversos alcances. Estos procesos fueron
articuldndose y definiendo pardmetros de lucha comunes, en consonancia
con la maduracion de su diplomacia y la construccion de pactos locales, na-
cionales y transregionales. Sus agendas de lucha y resistencia, especificas
en cada territorio y con horizontes comunes en tanto continentalidad “co-
mun”, han apelado a un conjunto de memorias antagénicas en relacién con
la historia politica lineal derivada de la modernidad colonial, republicana
v los nacionalismos estadocéntricos —aunque no por ello sin incidencia y
participacién en estos relatos—.

En la exploracion de este proceso histérico destaca el valor de las fuen-
tes orales y escritas que han sido instrumentadas por los movimientos mi-
lenaristas®® y las rebeliones indigenas en sus luchas de resistencia, como
parte de una apropiacion de gramaticas de poder territorial en lengua pro-
pia y de las figuras mds emblemadticas de insubordinacién que han con-
ducido a una gradual “desmonumentalizacién” de la historia colonial. Esta
impugnacién simbolica ha estado acomparnada por una reescritura de la
historia y de la geografia desde memorias y espacios anticoloniales. Por
ello, la periodizacién trazada para los fines metodoldgicos de este andlisis
no se limita a reconocer la coyuntura especifica de los episodios estudiados,

58. Me refiero a experiencias como la del Movimiento Tawantinsuyu y los Ayllus del Sol, que movilizaron
la utopia andina de la restauracion de un orden incaico “idealizado” como memoria de retorno en el Alto Pert
durante la primera mitad del siglo XX (Kapsoli, 1984: 18).
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sino también las memorias de larga duracién que atraviesan las rebeliones
indigenas del continente.

Por su parte, el término Haudenosaunee (casa comun o pueblo de la
gran casa), acunado hace mds de cinco siglos por la nacién iroquesa en los
territorios de Isla Tortuga, se retoma en este capitulo como una nocién que
interpela el reconocimiento del territorio comun; en este caso, la construc-
cion de una memoria que se politiza en una coyuntura politica especifica.

Los pueblos Haudenosaunee conformaron desde tiempos antiguos una
confederacién de naciones basada en la Gran Ley de la Paz. Este sistema
politico, fundado en el consenso, el equilibrio entre pueblos y la centrali-
dad del territorio, no solo permitié sostener alianzas duraderas, sino que
también proyectd una forma de pensar el poder distinta de la logica estatal
moderna. En esa tradicién, el poder no se concentra: se distribuye, se cuida
y se ejerce en relacién con la vida.

Durante el siglo XX, y con mayor fuerza a partir de las décadas de 1960
y 1970, esa herencia confederada se reactivé como fuente de inspiracién
para los movimientos indigenas en distintos puntos del continente. En un
contexto de creciente movilizacion, los liderazgos del pueblo Haudenosau-
nee impulsaron una diplomacia que buscé llevar las voces de los pueblos
originarios a escenarios internacionales, interpelando directamente a los
Estados y a los organismos globales.

Esa diplomacia no se limité a denunciar violencias o a exigir derechos.
Se propuso, sobre todo, afirmar la existencia de los pueblos indigenas como
naciones con historia, territorios y formas propias de gobierno. Al hacerlo,
abrid un espacio para pensar la politica indigena mds alld del marco es-
trecho del reconocimiento estatal, y para tejer alianzas entre pueblos que
compartian experiencias de despojo, pero también de resistencia.

En ese proceso se fue gestando una insurgencia organizativa. No una
insurgencia armada, sino una irrupcion publica que cuestioné las catego-
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rias dominantes con las que se habia pensado a los pueblos indigenas: como
minorias, como campesinos pobres o como sectores a integrar. Frente a
ello, comenzaron a nombrarse como pueblos y naciones originarias, resig-
nificando la idea misma de nacién y disputando su apropiacién exclusiva
por parte de los Estados.

Esta reconfiguraciéon tuvo un efecto profundo. Al asumirse como
pueblos con derecho a autodeterminaciéon, los movimientos indigenas
comenzaron a articular escalas de accion que iban de lo comunitario a lo
continental. Las organizaciones locales se enlazaron en coordinadoras re-
gionales, y estas, a su vez, en redes continentales que buscaban construir
una voz comun sin borrar la diversidad.

Aqui es donde Abiayala empieza a tomar cuerpo como geapolitica an-
ticolonial, no solo como nombre, sino como espacio de articulacion de lu-
chas que, desde territorios distintos, compartian la defensa de la vida, de
la tierra y de la dignidad. La idea de una continentalidad indigena se fue
abriendo paso frente a la cartografia colonial heredada, proponiendo un
mapa tejido por alianzas y memorias, mas que por fronteras impuestas.

En ese entramado, la experiencia de los pueblos Haudenosaunee ofre-
cia una referencia poderosa: mostraba que era posible pensar en confede-
raciones de pueblos, en pactos de reciprocidad y en diplomacias propias, sin
necesidad de reproducir la forma del Estado nacién. La confederacion no
era solo un modelo organizativo, sino una ética politica basada en el equili-
brio, el respeto entre diferencias y la responsabilidad con las generaciones
futuras.

Las décadas finales del siglo XX vieron asi emerger un ciclo de articu-
lacion indigena continental sin precedentes. Encuentros, foros y espacios
de coordinacién permitieron que liderazgos de distintos pueblos compar-
tieran diagnosticos, estrategias y lenguajes. En ese intercambio, Abiayala
comenzo a circular como un nombre capaz de condensar ese nosotros en
construccion.

Pero este proceso no estuvo exento de tensiones. La diversidad de his-
torias, contextos y proyectos politicos hacia imposible una unidad homogé-
nea. Hubo debates sobre las relaciones con los Estados, sobre el lugar de las
identidades nacionales, sobre la participaciéon en espacios institucionales o
sobre la apuesta por autonomias mads radicales. Lejos de ser una debilidad,
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estas tensiones mostraban la vitalidad de un campo politico en movimien-
to.

Lo que se fue afirmando, pese a todo, fue la idea de que la lucha indige-
na no podia quedar confinada a lo local ni disuelta en proyectos nacionales
gue no reconocian su especificidad. Era necesario un horizonte mas am-
plio, capaz de articular territorios y memorias en clave anticolonial. Abia-
yala ofrecia ese horizonte.

Desde esta perspectiva, la insurgencia organizativa que aqui se descri-
be no es solo un capitulo de la historia reciente, sino una de las raices de las
geapoliticas de Abiayala. En ella se conjugan la herencia confederada, la
diplomacia indigena contemporanea y la busqueda de una continentalidad
distinta, fundada en la autodeterminacién de los pueblos y en la defensa
de la Madre Tierra.

Este capitulo muestra, asi, cémo el nombre Abiayala comienza a cami-
nar acompanado de organizaciones, pactos y alianzas que intentan con-
vertirlo en proyecto historico. En el siguiente paso del recorrido, veremos
como ese horizonte se expresd con fuerza en un momento clave: la Cam-
paria Continental 500 Arios de Resistencia Indigena, Negra y Popular, que
marcaria un punto de inflexion en la articulacién politica de los pueblos del
continente.
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Kaianerekowa: memorias de alianza y diplomacia

—";Por qué estan aqui?", pregunté un funcionario suizo de aduanas e inmigracion.
—":Son pieles rojas de verdad?".

—"sTerefieres alos de las historietas?", respondi con una pregunta.

Lo desconcerto la idea. Dudé y no respondid. Nos miramos, ambos por primera vez.
Asintio lentamente.

—"Quizas", dijo.

En ese momento, ambos comprendimos que este iba a ser un largo encuentro.

—De hecho, éramos "reales". Nuestra presencia —con nuestros colores brillantes,
cintas, cabello largo y plumas— reforzo de inmediato los estereotipos.

Al mismo tiempo, no estaba preparado para el desafio intenso e inteligente que se
reflejaba en nuestra mirada. Ese era el contexto de nuestra llegada a Europa en 1977.
Para ambos era obvio que habria mucho que aprender de ambos bandos, y asi comenzo

nuestro viaje.

Mohawk Nation, “Basic Call to Consciousness”, Akwesasne Notes (2005 [1978]).

Existe una memoria de prdcticas diplomadticas entre los pueblos originarios
que posee una larga trayectoria. Se remonta a los procesos de alianza y
confederacién en tiempos precoloniales, en correspondencia con sus pro-
cesos internos de guerra, conflicto y paz (Jennings et al., 1985), asi como a
una historia estratégica de diplomacia y negociacién con los poderes colo-
niales (Levaggi, 2002; Pichinao, 2013). En este sentido la diplomacia, como
ejercicio politico que va mds alld de las estructuras coloniales y del Estado,
ha incidido no solo en las relaciones hegemonicas del sistema mundo mo-
derno colonial (Wallerstein y Quijano, 1992; Mignolo, 2005), sino también
en el desenvolvimiento territorial de los pueblos originarios y sus culturas
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politicas.”” Es util hablar de transdiplomacia®® o de una cultura de pacto y
negociacién en diversos canales de poder vy espiritualidad, en paralelo con
las relaciones de poder material. Las practicas diplomaticas ejercidas por
las organizaciones indigenas permiten explicar periodos de trdnsito entre
resistencias, rebeliones y acuerdos con los poderes coloniales y republica-
nos en Abiayala.

Un referente emblematico en Isla Tortuga ha sido la Confederacién Iro-
quesa: Haudenosaunee (el pueblo de la gran casa), derivada del pacto entre
las cinco, y después seis, naciones®" que ocupaban los territorios al este del
lago Ontario y en la actual costa este de Estados Unidos, en la frontera con
Canadd, con una zona de influencia hacia los Grandes Lagos y los valles del
Misisipi. Su capital se mantuvo en el valle de Onondaga hasta principios del
siglo XX, cuando se trasladé a una reserva del estado de Nueva York (Jen-
nings et al., 1985). Sus origenes se remontan a los siglos XI y XII, aunque
algunas versiones coloniales consideran que la gran alianza confederada
surgié en el siglo XVI (Bonaparte, 2006: 47-49). Haudenosaunee remite a
la expresion de la Gran Ley de Paz (Kaianerekowa), que constituyo un pre-
cedente de diplomacia y pacto al detener la violencia intertribal y dar lugar
a un proyecto que “diluyd” temporalmente algunas fronteras entre terri-
torios aliados para incluirlos en un gran territorio comun, the longhouse (o
casa comun); Haudenosaunee (Mohawk Nation, 2005: 322).

El Gran Pacificador, Deganawidah,®> e Hiawatha, promovieron la Gran
Ley de Paz como principio de un gobierno constituido por representantes
o jefes, denominados sachem, que eran elegidos por cada tribu y desempe-

59. Cruz y Arévalo se refieren al menos a tres expresiones en que se ha desplegado la diplomacia indigena:
una diplomacia “internacionalizada”, presente en los espacios multilaterales de Naciones Unidas; una diplomacia
indigena “enraizada”, que se ha desarrollado en funcién del territorio y sus necesidades basicas de subsistencia
hasta alcanzar una agenda politica para la negociacion; y una diplomacia de la “complementariedad”, que se
practica entre pueblos y organizaciones indigenas para enfrentar retos y horizontes comunes (Cruz y Arévalo,
2000: 141-142).

60. Arévalo se refiere a la transdiplomacia “para analizar y comprender la interaccién diplomatica de pueblos,
naciones, comunidades [...] que han sido [...] invisibilizados y/o marginados por un marcado eurocentrismo teori-
co-politico de la disciplina. La transdiplomacia [...] sugiere una transgresion subversiva de la ‘historia universal’
de las relaciones internacionales. La palabra diplomacia no deberia ser exclusiva de una actividad estatal, sino
una prdctica humana y transhistérica de alteridad” (Arévalo, 2017: 14).

61.  Originalmente fueron cinco las naciones que pactaron la paz: mohawk, oneida, onondaga, cayuga, seneca
vy, a partir de 1722, se adhiri6 la nacién tuscarora.

62. El Gran Pacificador, o Peacemaker, solo es nombrado en momentos importantes, ya que sus coterraneos se
reservan el derecho a nombrarlo (Mohawk Nation, 2005).
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flaban un rol vital para sostener la alianza confederada en tiempos de paz.
La funcién de la confederacién fue decisiva para explicar los procesos de
desenvolvimiento politico en Isla Tortuga antes de las invasiones france-
sa, holandesa vy britdnica, y durante la violenta constitucién de las Trece
Colonias que llevaron a la creacion de la Unién Americana entre los siglos
XVIIIy XIX. También constituyé un referente soberanista de la diplomacia
indigena anticolonial en el siglo XX, ya que sus representantes asistieron
a la Liga de Naciones en Ginebra en 1923, haciendo uso de un pasaporte de
las Seis Naciones. En el evento, Deskaheh presenté el memorial llamado
Theredman’s appeal for Justice (Mohawk Nation, 2005: 68-69), en el que so-
licité formalmente la intervencién de presidente del Consejo de la Sociedad
de Naciones, Hjalmar Branting, para que el reconocimiento de la soberania
de su pais fuera atendido por dicho Consejo.®®

Por otro lado, Haudenosaunee representa una fuente de sabiduria para
comprender los principios de paz reivindicados por el pueblo iroqués, asi
como un modelo de gobierno confederado que propugnaba un equilibrio
entre mujeres, hombres, jévenes y ancianos (Mohawk Nation, 2005).¢* La
historia de alianzas de este pueblo con los holandeses y britdnicos para
hacer frente a la invasién francesa, y posteriormente a la expansion esta-
dounidense, reflejan una compleja historia de negociaciones pragmaticas,
alianzas estratégicas y cultura diplomdtica orientada a sostener la reivindi-
cacion de su soberania como naciones libres (Jennings et al., 1985). Ha sido
también una fuente de resistencia militar y politica contra la doctrina de la
“América indémita”, que asumia los territorios originarios como “desiertos”
o “tierras libres”, que estaban alli para ser tomados en aras de la “civiliza-
cion”, como lo afirmo F. Jackson Turner (1987 [1893]), en la cldsica tesis que
legitimaba el avance de la frontera imperial al oeste del pais.

63.  Deskaheh manifesto su disposicion a comparecer ante la Corte Internacional de Justicia (CIJ) para deter-
minar con Canada si la sociedad estaba en condiciones de examinar su caso. Esta fue una de las acciones diplo-
madticas para la recuperacion de soberania mas contundente contra el colonialismo de asentamiento de la época.

64.  Segun el documento emblemético de la nacién mohawk Basic Call to Consciousness (1974), los fundamentos
de esta perspectiva de diplomacia recaen sobre las nociones de paz, justicia y rectitud: “la paz deberia definirse no
como la simple ausencia de guerra o conflicto, sino como el esfuerzo activo de los seres humanos con el propésito
de establecer la justicia universal. ‘Justicia’ [...] ocurre cuando las personas ponen sus mentes y emociones en
armonia con el flujo del universo y las intenciones de la ‘Buena Mente’ o el Gran Creador. Los principios de rec-
titud exigen que se eliminen todos los pensamientos de prejuicio, privilegio o superioridad, y que se reconozca la
realidad de que la creacion esta destinada al beneficio de todos por igual, incluso las aves, los animales, los drboles
v los insectos, asi como los humanos” (Mohawk Nation, 2005: 292-293).

132



PABLO UC

Otra referencia respecto a la cultura de alianzas en Isla Tortuga es la
Gran Naciéon Sioux el Oceti Sakowin (Consejo de los Siete Fuegos), que
reunio a las tribus de siete naciones provenientes de los pueblos dakota,
nakota y lakota, cuyos territorios se extendian desde la costa este del Lago
Superior hasta las montanas de Bighorn.®> Sus reivindicaciones sobre al
autogobierno se sustentan en el concepto de wouncage, es decir, “nuestra
forma de hacerlo” (Native Knowledge 360°, 2018). Su trayectoria territorial
noémada se alterd profundamente a lo largo del periodo de la invasién colo-
nial y, en el siglo XIX, organizaron alianzas de resistencia contra las Trece
Colonias y su expansion fronteriza hacia el oeste.®

En el siglo XXI, la memoria de Oceti Sakowin resurgié a partir de la
resistencia contra el proyecto del gasoducto Dakota Access (DAPL por sus
siglas en inglés) iniciado en 2014, y cuya principal oposicién surgié a partir
de la articulacion en torno a la nacion asentada en Standing Rock Sioux.
Sus tierras ancestrales, que se han visto amenazadas por la ruta del ga-
soducto, se extienden por partes desde Dakota del Norte hasta Dakota del
Sur. La resistencia de Standing Rock ha sido emblematica por el simbolis-
mo derivado de sus convocatorias —con fogatas vy tipis, carreras, paseos a
caballo y marchas—, asi como por su articulacion con otros movimientos
contempordneos, como la ola por la defensa de los derechos humanos y
contra la violencia hacia los pueblos afrodescendientes —el movimiento
#BlackLivesMatter—, y con otras organizaciones que defienden los de-
rechos humanos y de la Madre Naturaleza (Estes, 2019: 23-24; Native
Knowledge 360°, 2018).

Otra experiencia referencial en las diplomacias de Abiayala se expresa
en los parlamentos indigenas y su funcionalidad para establecer canales
de negociaciéon politica permanente ante los poderes coloniales y, poste-
riormente, frente a los Estados republicanos criollos. Este es el caso de la
figura del kojagtun o parlamento mapuche, en Wallmapu, concebidos como
“la principal institucién fronteriza mapuche-hispana conocida durante el
periodo colonial” (Pichinao, 2013: 26). Esta concepcion de “lo fronterizo” es

65.  Actualmente las naciones y tribus descendientes poseen asentamientos en Minnesota, Nebraska, Dakota
del Norte, Dakota del Sur y Montana, en Estados Unidos, y Saskatchewan y Manitoba en Canada.

66. Lahistoria de Oceti Sakowin es tratada con detalle en el documental: Oceti Sakowin - The People of the Seven
Council Fires, producido por South Dakota Public Broadcasting y dirigido por Kyle Mork (2007). Disponible en el
sitio web: https://www.pbs.org/video/south-dakota-documentaries-oceti-sakowin-seven-council-fires/
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de gran relevancia, ya que las experiencias de parlamentarismo en tiempos
coloniales implicaron espacios de negociacion y deliberaciéon permanente
para fijar las fronteras territoriales y de alteridad étnica en procesos de
confrontacion.

Los parlamentos fueron espacios donde se exponian los desacuerdos y
se pactaban los periodos y las condiciones de paz en tiempos de invasion y
guerra sostenida. Fueron concebidos durante los siglos XVIy XVII, entre
las rebeliones de resistencia, recuperacion y pérdida de territorios, y los
periodos de “paz” relativa.®” No obstante, ya existia una instancia de resolu-
cién de conflictos y mediacién politica para la construccién de acuerdos en
la propia jurisprudencia mapuche, conocida como kojagtun o xawtin (Ma-
riman, 2006: 61). Estas prdcticas se realizaron incluso frente a los poderes
extensivos del imperio inca y de los holandeses, antes de la instauracién de
los parlamentos con la corona britdnica y la monarquia hispana (Mariman,
2006: 54; Pichinao, 2013: 31).

Si bien los parlamentos implicaron una resignificacion de los codigos
de los kojagtun, estos siguieron siendo interpretados como espacios de de-
liberacién. Para el pueblo mapuche, esto representd que se mantuvieran
perspectivas propias del az mapu o derecho mapuche, asi como la defensa
de la autonomia vy la libertad. También significé que el pueblo contaria con
un espacio para el repliegue estratégico y para procesos de unidad relativa
entre la diversidad de poderes descentralizados que han caracterizado la
territorialidad y las formas de organizacion sociopolitica a lo largo del Wa-
jontu Mapu o gran territorio mapuche (Pichinao, 2013).

Si bien estas experiencias de diplomacia y negociacién son un referente
de las diversas culturas de negociacién, alianza y paz mediante pactos en-
tre pueblos originarios, también han sido un precedente importante para
explicar los términos en que se entablaron acuerdos con los poderes co-
loniales.%® A través de algunas de estas figuras se negociaron tiempos de

67.  Laimplementacion de los parlamentos se atribuye a la iniciativa del jesuita Luis de Valdivia, idedlogo de
la guerra defensiva, y de la polémica estrategia de “pacificacion indigena”, como medio preferible a la conquista
militar (Pichinao, 2013: 26).

68.  También fueron precedentes de las transformaciones de las relaciones hegemonicas precoloniales, como
ocurri6 en el centro de México con las alianzas hispano-indigenas, que llevaron a socavar el poder central de
Tenochtitlan y de la Triple Alianza mediante el pacto realizado entre los tlaxcaltecas y el poder hispano bajo el
mando de Herndn Cortes.
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tregua y condiciones minimas para ejercer control sobre los territorios o
permitir su autonomia relativa.

A su vez, las alianzas fueron una via de articulaciéon entre los pue-
blos originarios en tiempos de rebelién, o con otras potencias imperia-
les interesadas en crear condiciones de contencién contra las potencias
hegemdnicas. También permitieron la firma de acuerdos sobre los linderos
territoriales que fueron alterados durante la instauracion de las reptblicas
en el siglo XIX.¢ Solo bajo estas consideraciones de una “transdiplomacia”
moldeada a lo largo de cinco siglos es posible explicar los ciclos de rebelién,
pacto y negociacion, asi como la configuraciéon de las geopoliticas indigenas
contemporaneas.

Reemergencia y maduracion politica a lo largo y ancho de
Abiayala

Desde la segunda mitad de la década de 1960 hasta finales de la de 1980 es
posible reconocer una “primera etapa’, quizd embrionaria, de un ciclo de
reemergencia politica indigena’® de alcance continental, la cual de manera
creciente fue desarrollando una identidad que se hizo explicita en 1990
(Bengoa, 2000; Stavenhagen, 2010).”* Las organizaciones que surgieron

69. Esta via fue una estrategia activa de contencién para preservar diversos grados de soberania durante el
largo proceso de invasion y conquista, como lo expresan las experiencias de los pueblos iroqués, gunadule y
miskito, asi como la propia condicion del pueblo mapuche, que solo reconocié el poder hispano ante el asedio de
otras potencias europeas.

70. Me refiero a un ciclo de reemergencia entendido a partir de la experiencia ciclica de rebeliones, levanta-
mientos, milenarismos y otros procesos politico-organizativos de los pueblos originarios que han marcado las
diferentes historias locales y regionales de los movimientos indios en Abiayala a lo largo de cinco siglos, con
énfasis diferenciados durante el periodo colonial y las etapas republicanas (Reina, 1987; Rosati, 1996; Thompson,
2001). Se trata de una lectura de larga duracion marcada por coyunturas que articulan las rebeliones desde una
amplia gama de motivaciones especificas: religiosas y mesianicas, econdémicas o sociopoliticas (Reina, 1987), pero
siempre como una historia articulada a la historia general de las sociedades (Garcia de Ledn, 1995). La idea de
emergencia se limita a la experiencia contempordnea de la ultima etapa, que si responde al proceso de articu-
lacion de alcance continental fundado en diversas motivaciones que complejizan la “agenda étnica” (Bengoa,
2000; Burguete, 2005; Leyva, 2005).

71.  Stavenhagen (2010) consideraba que el Primer Congreso Interamericano de Patzcuaro, de 1940, fue un
punto de partida para explicar las organizaciones como actores emergentes, hasta que asumié un enfoque de
subalternidad al reconocer que Abiayala significaba una ruptura radical con el indigenismo estatista. Por su
parte, Bengoa (2000) asumio que la coyuntura de los 500 arios, abierta entre 1990 y 1992, significo la emergencia
indigena en América Latina como producto de diversos procesos explicativos: la globalizacién, la critica a la
modernizacion y las politicas de desarrollo, el fin de la Guerra Fria, la urbanizacion de la poblacién indigena y el
encuentro con el discurso y las agendas ambientalistas, entre otros.
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durante esta etapa plantearon una agenda politica con una singular im-
pronta étnica, que posiciond una mayor autonomia frente a las identidades
campesinas y formuld una critica creciente al indigenismo hegemonico, el
cual subsumia la condicién étnica a los nacionalismos y a las politicas de
mestizaje. No obstante, las experiencias organizativas fueron muy diver-
sas dependiendo del desarrollo histoérico especifico de los territorios, de los
vinculos con las sociedades nacionales criollas y mestizas, y de las forma-
ciones republicanas.

Algunas organizaciones surgieron de la politizacion encauzada por
misiones eclesiales, otras de los procesos de concientizacién y politizacion
étnica en espacios urbanos, o como resultado de la radicalizacién ideolodgica
indianista con explicita consciencia anticolonial. Por otra parte, hacia fines
del siglo XX, la apropiacion de la agenda ambiental y la emergencia de una
conciencia politico-ecolégica se convirtieron también en una bandera poli-
tica aglutinante de las organizaciones indigenas.””

Coinciden, en todo caso, en que articularon formaciones politicas para
reivindicar su identidad étnica sobre la campesina,’”® en un proceso que
oscilé entre la politizacion de lo indio y la apropiacién estratégica (Bon-
fil, 1981) y progresiva de lo indigena (Martinez Cobo, 1986; Castro, 2008).
También reivindicaron sus territorios, manifiestos en las siglas de sus or-
ganizaciones, lo que da cuenta de una geografia politica en disputa y de
repertorios estratégicos en el amplio debate de los movimientos sociales
latinoamericanos, especificamente los impulsados por los movimientos in-
digenas.”* Ademads, la apertura de esta “primera” etapa refleja la explicita
emergencia de una intelectualidad derivada de los liderazgos politicos y de
una maduracion de la “intelligentsia india-indigena”, que fue adquiriendo

72. LaCumbre de Rio de 1990 y la agenda ambiental se trataran en el capitulo IV.

73.  Estono significo que la estructura organizativa campesina y sindical hubiese estado del todo ausente en las
formaciones indigenas entre las décadas de 1960 y 1980, cuando la figura de federacién o confederacion sindical
fue apropiada y resignificada en las agendas étnicas.

74. Dado el inmenso debate sobre la teoria de los movimientos sociales y su perspectiva anglocéntrica (Tarrow,
1997; Tilly, 1998), me inclino por la propuesta de Luis Tapia, que los interpreta como aquellos capaces de desbor-
dar los “lugares estables de la politica” y problematizar “la reproduccion del orden social, de manera parcial o
general” (Tapia, 2008: 2). En particular, incluye las experiencias de los movimientos indigenas surgidos al calor
de la primera década del siglo XXI (Garcia, Chévez y Costas, 2004; Gutiérrez, 2008; Zibechi, 2008).
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autonomia progresivamente frente a las mediaciones eclesiales, académi-
casy de organizaciones internacionales (Albd, 2003; Zapata, 2017).7

Un referente de esta primera etapa de reemergencia indigena nos lle-
va al corazén de la Amazonia ecuatoriana, a los territorios de la nacién
shuar y su proceso organizativo con claros alcances politicos, pedagodgicos
y diplomadticos. En 1960 comenzaron a constituirse los nuicleos familiares
o Centros Shuar como parte del proceso de evangelizacién encauzado por
los salesianos en la Amazonia. La construccién de estos nucleos politicos
marco una progresiva autonomia frente a los nticleos religiosos, y una pau-
latina ampliacién a nivel provincial y luego regional —segundo vy tercer
nivel— que llevé a la formacién de la Federacion de Centros Shuar en 1964
(Juncosa, 2017).

Asi se inicié un genuino proceso de autogestion politica incentivado
por la defensa del territorio y de la identidad étnica ante la colonizacién
forzada promovida por el gobierno ecuatoriano. De alli parte su critica re-
ferencial a la integracién y asimilacion forzada en la cultura nacional, as{
como su reclamo de autodeterminacién en un nuevo concepto de Estado
ecuatoriano pluralista. El trabajo educativo de la Federacién Shuar ha sido
referencial por sus escuelas radiofénicas bilingles, las cuales permitieron
el acceso a contenidos centrados en la lengua, la concientizacién politica
v los derechos en zonas aisladas (Albd, 2008). “A mediados de los 1980 ya
agrupaba a alrededor de 3,000 de los 40,000 shuar en total, y a principios
de 1os 1990, 263 Centros Shuar” (Altmann, 2013: 9).7¢

Ademas, el rol de la federacion como articuladora del movimiento in-
digena ha sido cardinal: participoé en la conformacién de la Confederacion
de Nacionalidades Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana (CONFENIAE),
en 1980, y esta, a su vez, junto con el movimiento Ecuador Runacunapac
Riccharimui (ECUARUNARI) —surgido en 1972 en la regién de la sierra
ecuatoriana—, jugd un rol importante en la constitucion de una federa-

75. Zapata ensaya una exploracion mas minuciosa para distinguir las diversas manifestaciones de la intelec-
tualidad indigena, no solo a través de liderazgos politicos e intelectuales organicos —que con su escolarizacién
creciente ante el fenémeno de migracién a las ciudades y el acceso a la educacion crearon una intelligentsia—,
sino también considerando a la intelectualidad indigena universitaria que, si bien preserva posicionamientos
politicos y militancia, toma distancia critica de los contextos y analiza el quehacer politico de las organizaciones
indigenas desde dentro y desde afuera (Zapata, 2017).

76.  Juncosa (2017: 20-21) menciona que en 2010 ya existian 553 centros afiliados a 63 asociaciones, articuladas
en seis federaciones.
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cion indigena nacional y en la posterior formacién de la Confederacién de
Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAIE) en 1986. La Federacion
Shuar también fue relevante en la fundacién de la Coordinadora de las
Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazoénica (COICA) en 1984 (Albo,
2008: 323).

En paralelo a la efervescencia mundial del movimiento estudiantil de
1968, en Minneapolis, Estados Unidos, un grupo de activistas y trabaja-
dores sociales nativos que habian sido perseguidos y encarcelados por el
sistema politico supremacista anglosajéon estadounidense, fundaron el
Movimiento Indio Americano (AIM, por sus siglas en inglés). Su activismo
se enfocd inicialmente en la defensa de los derechos civiles, mejorar las
condiciones de vida de las poblaciones nativas en las ciudades y evitar la
detencién arbitraria de lideres nativos que tomaban iniciativas de defensa
civil. Paulatinamente se propuso convocar a la reunificacion de los pueblos
nativos de todo el pais y promover un proyecto panindianista (Schuttler,
1991: 21).

La emergencia del AIM significo un nuevo despertar publico del acti-
vismo de los pueblos nativos en Isla Tortuga, y su trayectoria estuvo mar-
cada por una serie de hitos de gran calado politico como los siguientes: la
ocupacién de la isla de Alcatraz en 1969 para instalar un centro cultural y
educativo (Brady, 1993); la defensa del Tratado de Fort Laramie, firmado
en 1868 por el gobierno federal y las naciones sioux y arapaho;’” la promo-
ciéon del Camino de los Tratados Rotos, que implicd una gran caravana que
arribé a Washington en 1972;7¢ 1a ocupacion por 71 dias de Wounded Knee,
Dakota del Sur, en la reserva de Pine Ridge, en 1973 —como manifestacion
de repudio a la memoria de la masacre perpetrada en 1890— (Bozza, 2020),
vy la participacion en la Conferencia Internacional sobre Discriminacién
contra las Poblaciones Indigenas en las Américas, en la sede de la ONU en
1977.

77. Este acuerdo reconocia la propiedad de los pueblos nativos de Black Hills y de los territorios de Wyoming,
Dakota y Montana.

78.  La movilizacion reclamaba al gobierno: la conformacion de una cormision mixta para pactar nuevos tra-
tados; la revision de las violaciones gubernamentales de los pactos del siglo XIX; la exencion de impuestos a los
territorios indios; compensaciones econémicas por los darios sufridos por las pérdidas de tierras; restauracion
de 110 millones de acres —mads de 445,000 kilémetros cuadrados— de tierra arrebatada a las Naciones Nativas;
la peticion de que los delitos contra los indios fueran juzgados por la justicia federal; la construccion de mejores
viviendas; inversién federal en educacion, empleo y desarrollo comunitario; la abolicion de la Oficina de Asuntos
Indigenas (OAI) y la creacion, en su reemplazo, de una nueva oficina de Relaciones Federales Indias (AIM, 1972).
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La coyuntura abierta por el activismo en torno al AIM significé la irrup-
cién publica de un movimiento que habia sido silenciado y caricaturizado
violentamente en la historiografia oficial estadounidense. El proyecto de
infiltracion de la Agencia Federal de Investigacion (FBI por sus siglas en
inglés) v el sabotaje a la imagen del movimiento impulsado por el ala mas
conservadora del gobierno federal derivaron en su descomposicién, pero
no pudieron detener la emergencia de una intelectualidad vibrante y de
un notable activismo que tomaron espacios clave en las universidades —
desde donde apostaron por la rectificacién de la memoria histérica—, en
los medios de comunicacion y en las propias instituciones hegemonicas
dedicadas a la defensa de derechos (Bozza, 2020). En 2016, la resistencia
en el Oceti Sakowin Camp, en Standing Rock, retomo la trayectoria de este
movimiento con el fin de detener la construccion del Dakota Access Pipe-
line (Romero, 2019).

Por su parte, entre 1960 y 1970 el katarismo en el Qullasuyu, prove-
niente de las comunidades altiplanicas de Ayo Ayo, logré configurarse
como una corriente politica que, si bien se inspiraba en los preceptos fun-
dacionales del indianismo”” —en gran medida derivados de la irradiacién
del trabajo de Fausto Reinaga—, se insert¢ en las organizaciones sindicales
y comunales que apostaban por una mirada situada, por un lado, desde las
clases oprimidas populares® y, por otro, desde el ojo aymara® (Rivera Cu-
sicanqui, 1983). Entre otros espacios, se inserté “en la central sindical local,
después en la provincial, de ahi en la Federacién de La Paz y finalmente,

79.  Sibien aqui me refiero al indianismo politico engendrado en el altiplano de Bolivia, Velasco (2003) acude
al concepto como un fenémeno regional mas amplio que define como: “movimiento ideolégico y politico que
proclamaria como su objetivo central la liberacion del indio, pero no para liberar al indio en particular sino para
liberar al indio en tanto miembro de la civilizacion indigena, de esa civilizacion que pervive en la memoria co-
lectiva de los grupos indigenas y no ha sido aniquilada, pues al contrario, espera pacienternente el momento de
su liberacion” (Velasco, 2003: 122). Lo asume, entonces, como un proyecto civilizatorio confrontado al proyecto
occidental de cara al indigenismo de 1940-1970, en las entrarias de este mismo, en didlogo con los antropologos
de la época y en los margenes del pensamiento de la izquierda latinoamericana (Velasco, 2003: 121-143).

80. Como expresion de este fendmeno, en 1973 se publico el emblematico Manifiesto de Tiwanaku que sostuvo
la relevancia de la cultura como prioridad de una identidad campesina. Convoco a la unidad del “‘campesinado”
para reestablecer su poder en la direccién del pafs analizando el escenario de la economia, la vida politica par-
tidaria y la educacion.

81. Rivera Cusicanqui considera que son dos los rasgos que se constituyen en el ntcleo del discurso ideologico
katarista: “como simbiosis entre un orden ético perfecto, encarnado en el cédigo moral incaico: ama usa, ama
llulla, ama g'ella (no robar, no mentir; no ser ocioso) y la lucha anticolonial encarnada por Tupaj Katari [...] como
consciencia de retorno del héroe multiplicado en miles que implico el retorno como una mayoria étnica nacional
que despierta (Rivera Cusicanqui, 2003: 178-179; ver conclusiones del Primer Congreso del MITKA, 1978).
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en el Congreso Nacional Campesino de agosto 1971 en Potosi. El katarismo
culminod su vertiginoso ascenso con el nombramiento de su lider Jenaro
Flores como dirigente maximo de la CNTCB” (Albo, 2008: 37). Posterior-
mente se reorganizé como Confederacion Sindical Unica de Trabajadores
Campesinos (CSUTCB) en 1979, con la hegemonia del katarismo al frente,
tras haber alcanzado su legitimidad ante la Central Obrera Boliviana (COB).

Por otro lado, se organizé mediante partidos politicos, como el Movi-
miento Indio Tupaj Katari (MITKA) y el Movimiento Revolucionario Tu-
paj Katari (MRTK) —que no lograron una amplia adhesion popular y se
caracterizaron por recurrentes fragmentaciones—, asi como a través del
Movimiento Universitario Julidn Apaza (MUJA), de gran relevancia en la
politizacion estudiantil aymara en La Paz y en la promocion del concepto
de Abiayala.®? En general, se traté de una clara emergencia de la conscien-
cia étnica aymara (Ticona, 2000) que dio un giro central a la politica de
Bolivia.

La organizacién politica de los territorios indigenas en el norte y orien-
te del Cauca condujo en 1971 a la fundacion del Consejo Regional Indigena
del Cauca (CRIC) en la localidad de Toribio. El CRIC sostenia como princi-
pios de su “politica indigena” la recuperacion de tierras usurpadas a sus res-
guardos, la suspension del pago de terraje, la eliminacion de los latifundios
v la ampliacion de derechos (Tunubald, Morales y Palechor, 1974). Su estra-
tegia de articulacién llevé a convocar en 1973 el Primer Encuentro Nacio-
nal Indigenista en Medellin. También lanzo el periédico Unidad Indigena en
1975 como un medio de comunicacion estratégica entre las comunidades
originarias de Colombia, el cual se volvié un referente de comunicacién in-
digena a nivel regional.®® En 1978, en su V Congreso aprobo su plataforma
politica® y ese mismo ano se lanzé el Programa de Educacion Bilingtie e
Intercultural (PEBI) (Bolanios y Ramos, 2015).

En 1973 surgié la Alianza por el Progreso de Misquitos y Sunos (AL-
PRO-MISU) en la Costa Atlantica de Nicaragua, y en 1974 se llevaron a

82. Macusaya (2018) menciona el Partido Agrario Nacional (PAN), el Partido Indio de Aymaras y Keshwas
(PIAK) y el Centro de Promocion y Coordinacion Campesina MINK'A, junto con el Movimiento Universitario
Julidn Apaza (MUJA), como referencia de los procesos de génesis del indianismo.

83. También destaca la experiencia del periédico Ixim, publicado a partir de 1977 en Guatemala.

84. En esta plataforma se define el cardcter de los pueblos indigenas como descendientes primitivos de los
habitantes del continente vy, a la vez, como parte de las clases explotadas. También se define el no alineamiento
internacional y la prioridad de apoyar las luchas indigenas en la region (CRIC, 1978).
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cabo el Primer Congreso Indigena de San Cristobal de Las Casas, en
Chiapas, México, y el Primer Congreso Indigena de Brasil (Leone, 2017). En
enero de 1977, se reunio en Panama el Primer Congreso de Pueblos Indios
de Centroamérica, México y Panama y se conformé el Consejo Regional de
Pueblos Indigenas de Centroameérica (CORPI). Para entonces, el Onmagged:
Congreso General Kuna (CGK) habia alcanzado un desarrollo autonémico
referencial en la regién y un inédito proceso de autogobierno que fue ex-
tendiéndose a otros grupos originarios de Panamad para ampliar el régimen
de comarcas indigenas auténomas (Castillo, 2021).%°

En México, un pais pionero del indigenismo —que se inauguré con el
Congreso Nacional de Pueblos Indigenas de Patzcuaro en 1941 y la Con-
vencion de la que surgié el Instituto Indigenista Interamericano en 1942
(Zollay Zolla, 2000)—, para la década de 1970 ya existian importantes refe-
rentes de articulacién indigena, aunque la mayoria de ellos bajo el impulso
corporativo del Estado y su politica indigenista. Me refiero a: el Movimien-
to Nacional Indigena (MNI), creado en 1973, el cual estaba conformado
por profesores bilinglies que adoptaron las politicas oficialistas; el Consejo
Nacional de Pueblos Indigenas (CNPI), fundado en 1975, “integrado por los
Consejos Supremos que se crearon de manera corporativa por todo el pais”
(Lopez Barcenas, 2016: 63), bajo la esfera de control corporativo de la Cen-
tral Nacional Campesina (CNC); y la Asociacion Nacional de Profesionistas
Indigenas Bilingiies A. C. (ANPIBAC), encargada de “promover la acultura-
cion de los pueblos indigenas” (Lopez Barcenas, 2016: 63).

No obstante, el ya mencionado Primer Congreso Indigena de Chiapas
de 1974, una iniciativa que conto con el persistente impulso de la diécesis
de San Cristébal, significéd un referente de la congregacién de pueblos ma-
yas para la exposicion de sus problematicas ante el despojo de tierras, los

85. En el capitulo I se refieren los detalles del proceso politico autonémico del pueblo gunadule desde la Re-
volucion de 1925.
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sistemas de servidumbre vy la semiesclavitud que padecian (Garcia de Ledn,
1995).8

Estas articulaciones politicas en los territorios indigenas originarios de
Abiayala no se produjeron de manera exclusiva en este continente, sino
que formaron parte de la emergencia de un “internacionalismo étnico”, el
cual sent¢ las bases de un movimiento indigena mundial en espacios mul-
tilaterales que comenzdé a promover reivindicaciones sobre la libre deter-
minacion y la soberania de los territorios indigenas. Refrendaba, ademas,
posturas de no alineamiento ante el virtual escenario bipolar entre el cam-
po socialista encabezado por la Unién Soviética y el capitalista occidental
dirigido por Estados Unidos y la Organizacion del Tratado del Atldntico
Norte (OTAN), constituida como eje del orden geopolitico hegemodnico de
la Guerra Fria.

Elinternacionalismo indigena emergente, que tuvo como epicentros de
reunion y fuentes de financiamiento clave las ONG de Europa vy las insti-
tuciones multilaterales del orden liberal —como la ONU—, también reveld
una geografia de luchas indigenas en el tercer mundo —posteriormente
nombrado Sur Global— vinculadas a los nacionalismos descolonizadores
en Africa v a las invisibilizadas resistencias de los pueblos originarios en
la regién del Pacifico.?” En 1974 se realizo el Primer Parlamento Indigena
del Cono Sur, en 1975 el Primer Congreso Mundial de Pueblos Indigenas
en Canadd, y en 1977 la Conferencia contra la Discriminacién de Pueblos
Indigenas en las Américas, en Ginebra.

La década de 1980 significd la maduracion y ampliacién de las organiza-
ciones y plataformas politicas que sostendrian la convocatoria continental
de resistencia indigena en la siguiente década. Este fue el caso de la Aso-

86. Garcia de Leodn refiere que en dicho congreso: “se resumio la palabra de 250 mil indios de 327 comuni-
dades (de un total de medio millén que habitaban el estado en esos dias), la palabra de un cuarto de millén de
pequerios arroyuelos que se vinieron a desbordar en boca de mil 230 delegados (587 tzeltales, 330 tzotziles, 152
tojolabales y 161 choles) que, en un ejercicio de profunda discusion, lograron elaborar ponencias unitarias sobre
cuatro temas fundamentales en la vida de sus comunidades, de sus municipios, aldeas y parajes: tierra, comer-
cio, educacion y salud. El quinto tema, el de la politica, habia sido censurado por los organizadores ladinos del
evento, aun cuando, sin lugar a dudas, fue el tema que bafaba todos los colores a lo largo del Congreso” (Garcia
de Ledn, 1995: 3).

87. Los primeros volumenes de Abya Yala News publicados en 1984 dan cuenta de la geografia articulada
por el Consejo Mundial de Pueblos Indigenas, que expresaba la condicion colonial en la que vivian los pueblos
originarios en Australia, Nueva Zelanda, Timor del Este, Nueva Caledonia, las Polinesias ocupadas por Francia,
Hawdi y Micronesia, v, tras ella, el imperialismo de ocupacién persistente en plena Guerra Fria, que hizo de las
islas del Pacifico espacios de perversa experimentacion nuclear.
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ciacién Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP), fundada
en 1979 como resultado de la articulacion liderada por el pueblo ashaninca.
Esta asociacion logré vincular al Consejo Aguaruna Huambisa (CAH), a la
Central de Comunidades Nativas de la Selva Central (CECONSEC), al pue-
blo shipibo y su Federacion de Comunidades Nativas de Ucayali (FECO-
NAU), y al pueblo awajun (aguaruna), con su Consejo Aguaruna y Huambi-
sa (CAH) entonces liderado por Evaristo Nugkuag (AIDESEP, 2010).

Como nucleo articulador de las emergentes luchas de resistencia indi-
gena en Per, la asociacion también tuvo una relevancia progresiva como
interlocutora en la regién andina y amazdnica, como parte del proceso de
reemergencia continental. La violencia sufrida ante la guerra abierta en-
tre Sendero Luminoso vy el gobierno nacional situ¢ a la nacién ashdninka
como un actor protagénico en los procesos de autodefensa territorial, y
con su accién logré expulsar y contener el senderismo, las mineras y el
narcotrdfico en la selva central peruana (AIDESEP, 2021).

Por su parte, en Brasil se cred la Uniéon de Naciones Indigenas (UNI)
en 1980, y dos arios mas tarde la Central Indigena del Oriente Boliviano
(CIDOB). Entre 1980 y 1983 se concret¢ la creacion de la Confederacion de
Nacionalidades Indigenas de la Amazonia Ecuatoriana (CONFENIAE)® v
en 1984 se promovio la primera organizacion regional amazonica: la Coor-
dinadora de Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazoénica (COICA),
una alianza que alcanzarfa una novedosa proyeccion regional con crecien-
te fuerza estratégica.?” Cabe destacar la constitucién vy las caracteristicas
de algunas de estas organizaciones nacionales por haberse convertido en
plataformas politicas que impulsaron agendas regionales sostenidas hasta
bien entrado el siglo XXI.

La Organizacién Nacional Indigena de Colombia (ONIC) surgié como
resultado del Primer Congreso Indigena Nacional de Colombia en 1982, en

88. Esta se integrd bajo el liderazgo de la Federacion Shuar y se sumaron la “Federacién de Organizaciones
Indigenas del Napo [FOIN], consolidada como tal en 1973; la Federacién de Nacionalidades Indigenas de Su-
cumbios [FOISE] creada en 1978; y la Organizacion de Pueblos Indigenas de Pastaza [OPIP], de 1979. A partir
de este nucleo inicial, la CONFENIAE ha logrado aglutinar a précticamente todos los pueblos indigenas de la
Amazonia...” (Albo, 2008: 126-127)

89. LA COICA estaba integrada por la CONFENIAE y la Federacion Shuar, la AIDESEP, la Asociacion de Pue-
blos Amerindios (APA) de Guyana, la CIDOB, la Coordinadora de las Organizaciones Indigenas de la Amazonia
Brasilena (COIAB), la Federacion de Organizaciones Autoctonas de Guyana Francesa (FOAG), la Organizacion
Regional de Pueblos Indigenas del Amazonas de Venezuela (ORPIA), la Organizacion Indigenas de Surinam (OIS)
v la Organizacion de los Pueblos Indigenas de la Amazonia Colombiana (OPIAC).
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el cual se definié un programa de accion a escala nacional y se posiciond al
movimiento indigena como un actor con capacidad de interpelar vis a vis
al Estado del pais. Esto era especialmente relevante en medio del aumento
de la violencia derivada de la guerra entre los grupos guerrilleros y la re-
presién estatal (ONIC, 1982). Ante la escalada de violencia en aumento, en
1984 se hizo publica la aparicion del sistema de autodefensa del CRIC, el
Movimiento Armado Quintin Lame, el cual se desmovilizé en el afio 1991
(Le Bot, 2013: 91-93).7°

La constitucién de la ONIC fue el resultado de una convergencia es-
tratégica, del impulso del liderazgo del CRIC y de la irradiacién orgdnica
de los pueblos originarios de todo el pais: “lideres Arhuaco, Kogui, Sikuani,
Emberd, Cannamomo, Pijao, Pasto y Amazonicos, entre otros, quienes en
union de los Nasa, Coconuco y Giuambiano, estimularon y trabajaron para
la conformacién de una entidad organizativa que representard y desatara
acciones a nivel nacional para realizar los intereses de los pueblos indige-
nas del Pais” (ONIC, 1982). Desde su primer congreso nacional en 1982, la
organizacion recomendd “a todos los indigenas del pais el fortalecimiento
de la autonomia indigena y rodear a las autoridades tradicionales para el
ejercicio de su gobierno” (ONIC, 1982).

Su capacidad de convocatoria nacional a través de los congresos nacio-
nales periddicos le ha permitido sostener una posicion de vigilancia sobre
los poderes estatales y una permanente interpelacion al Estado para incidir
en la legislacion que incumbe a los pueblos originarios y sus territorios. De
igual manera, ha mostrado una capacidad de reaccion permanente ante la
desbordada guerra civil interna, asi como una importante capacidad orga-
nizativa, expresada en una estructura de gobierno propio (ver Ilustracion
3.1).”" Su poder territorial se ha manifestado en su capacidad de despliegue
a escala nacional mediante movilizaciones y paros en alianza con los secto-
res campesinos y obreros, para lo cual se ha revitalizado la figura comuni-

90. No fue sino hasta el ano 2001 cuando se articularon las guardias indigenas (kiwe thegnas o guardianes de
la tierra) en correspondencia con el Plan Minga en Resistencia por la Defensa de la Vida (2000) como una figura
central para el control de los territorios originarios frente a la violencia de los grupos armados, los procesos de
despojo y las movilizaciones (Rojas y Useche, 2019).

91. Aunque no libre de problemas organizativos, la ONIC revela un interesante proceso de institucionalizacién
a través de un Consejo Mayor de Gobierno y ocho consejerias, asi como un Consejo Nacional de Justicia Indigena
y un Parlamento Nacional de Pueblos Indigenas (ver pagina oficial de la ONIC: https://www.onic.org.co/onic).
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taria de la minga.”” También destaca su capacidad para organizar bloqueos
de carreteras, llevar a cabo huelgas de hambre y mantener una agenda
persistente de demandas orientadas a lograr el fin del conflicto armado in-
terno en Colombia.

Ilustracion 3.1. Estructura de autogobierno impulsada por la ONIC

Nuestra estructura
de gobierno propio

Fuente: sitio web de la ONIC, Gobierno propio (2023).Disponible en: https://www.onic.org.co/
gobierno-propio

92.  “La Minga es una practica ancestral vital para la existencia de los pueblos en sus territorios [...] La comu-
nidad en general, pero también las y los comuneros pueden convocar a una Minga para sembrar y cosechar ali-
mentos; para construir una casa, un puente, una escuela, un acueducto y para cualquier tipo de trabajo colectivo
que beneficie a una familia, a una vereda, a un resguardo, a un cabildo. Asi mismo, se convoca a una Minga de
Pensamiento, a una Minga por la Vida, a una Minga de Resistencia, a una Minga por la defensa del Territorio, a
una Minga por la Autonomia” (Almendra, 2017: 93).
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Por su parte, la CONAIE, fundada en 1986, ha sido otra de las organizacio-
nes referenciales en la region andino-amazoénica y del movimiento indige-
na continental. Creada durante el tercer encuentro del Consejo Nacional
de Coordinacion de las Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAC-
NIE), sus pilares fundacionales se expresan en las tres grandes regiones del
pais: ECUARUNARI en la sierra, CONFENIAE en la Amazonia y la Confe-
deracién de Nacionalidades Indigenas de la Costa Ecuatoriana (CONAICE)
en la costa (ver Ilustracion 3.2) (CONAIE, 1989; Altmann, 2013: 11).%3

En 1990 protagonizo el gran levantamiento indigena que paralizé la
capital de Ecuador y marcé el inicio de un nuevo episodio histérico para el
movimiento indigena del paifs. Desde entonces, “la CONAIE permitié a los
sectores subalternos crear espacios de convergencias de alcance nacional,
como la Coordinadora de Organizaciones en Conflicto de Tierras (1989), la
Coordinadora de Movimientos Sociales (1995) v el Movimiento de Unidad
Plurinacional Pachakutik (1995)” (Simbana y Rodriguez, 2020: 10). Este ul-
timo se cred como instrumento politico-electoral para participar en los pro-
cesos electorales y como estructura de representacion parlamentaria en el
Estado. Ademads, la CONAIE ha sido protagonica desde la segunda mitad
de la década de 1990 en diversas movilizaciones de orden anticapitalista y
antineoliberal. Su despliegue estratégico se ha caracterizado por la ocupa-
cion de territorios y la organizacion de movilizaciones y concentraciones
con capacidad masiva para bloquear la capital y ciudades estratégicas, asi
como por un manejo creciente de su capacidad para destituir los poderes
establecidos y para convocar a las organizaciones indigenas del continente.

93. La red de organizaciones de pueblos originarios en cada subregion en Ecuador es compleja. Se define en
detalle en el documento Las nacionalidades indigenas en el Ecuador. Nuestro proceso organizativo (CONAIE, 1998).
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La CONAIE ha enfrentado diversos ciclos de renovacién, caracterizados
por una progresiva fuerza étnica y por procesos de ‘reindigenizacion”, asi
como por tensiones entre la estructura central y las organizaciones locales
que la integran, las cuales defienden su autonomia y cuentan con su propia
agenda politica. Ademads de su particular desenvolvimiento politico, lo que
se quiere destacar es la existencia de un programa politico en permanente
definicion que le ha permitido institucionalizar en clave social a las orga-
nizaciones que la conforman, definir una estructura de gobierno propio,
y contar con una agenda politica que le da direccion y capacidad de inci-
dencia en las agendas nacionales y regionales del movimiento continental
(ver Tlustracion 3.2).* Asi lo confirman los objetivos que figuran en sus es-
tatutos: “mantener las relaciones internacionales entre las nacionalidades
indigenas del Continente ABYA-YALA, a fin de viabilizar una comunica-
cion alternativa entre los pueblos indigenas, y con otros sectores sociales
comprometidos con la causa” (CONAIE, 2022).

Por su parte, la CIDOB es la expresion de la alianza de los pueblos del
oriente de Bolivia. Se remonta a finales de los afos setenta, cuando sur-
gi6 por iniciativa del mburivichaguasu guarani (el capitdn grande) Bonifa-
cio Barrientos, en un evento en el que se reunieron varios representan-
tes principales de los pueblos indigenas de las tierras bajas. Esto refleja
la importancia de la Asamblea del Pueblo Guarani en el proceso. Fue en
octubre de 1982 —con la participacion de representantes de cuatro pueblos
indigenas del oriente boliviano: guarani-izocernios, chiquitanos, ayoreos y
guarayos— cuando la CIDOB llegé a ser considerada como legitima repre-
sentante de la mayoria de los pueblos del oriente. A partir de su conforma-
cién como confederacién, las 34 naciones originarias, agrupadas en ocho
organizaciones regionales, se reunieron en la ciudad de Camiri y, en 1998,
crearon una gran alianza.”

94.  Asilo reflejan el ya mencionado documento Las nacionalidades indigenas en el Ecuador ... (CONAIE, 1998) y
el Proyecto politico para la construccion del Estado Plurinacional. Propuesta desde la vision de la CONAIE (CONAIE,
2012).

95.  Setrata de la Asamblea del Pueblo Guarani (APG), la Central Indigena de la Regién Amazonica (CIRABO),
la Central de Pueblos Indigenas del Beni (CPIB), la Central de Pueblos Etnicos de Santa Cruz (CPESC), la Organi-
zacion de Capitanias Weehnayek (ORCAWETA), la Central de Pueblos Indigenas de Cochabamba (CPITCO), la
Central de Pueblos Indigenas de La Paz (CPILAP), la Central Indigena de Pueblos Originarios de la Amazonia de
Pando (CIPOAP) y la Central Organizativa de los Pueblos Nativos Guarayo (COPNAG).
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Ilustracién 3.2. Estructura organizativa de la CONAIE
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Su proyecciéon regional es relevante para comprender el proceso de
emergencia de las identidades originarias mds alld de los pueblos aymara y
quechua, pues situaron en la agenda nacional la diversidad étnica y la for-
ma de gestionar el poder territorial en el espacio de “tierras bajas”, al orien-
te de Bolivia. Su rol fue inédito a partir de la Primera Gran Marcha Oriental
de 1990, que abrié un ciclo de movilizacion y de repertorios, al ubicar en
primer plano los temas de la autonomia y el derecho a la consulta. Estas
organizaciones constituyen una especie de enclave que marca la segunda
etapa del desarrollo de las organizaciones indigenas en el continente.

Otra manifestacion relevante del llamado a la articulacion se refiere
a los Centros Culturales Mapuche, organizados a finales de la década de
1970 para luchar contra la divisién de los titulos comunitarios en pleno
contexto de la dictadura militar chilena encabezada por Augusto Pinochet.
El llamado a la unificacién llevo a estos centros a que se reorganizaran en
torno a AdMapu, una organizacion que jugé un rol relevante en el movi-
miento mapuche frente a la dictadura vy en el proceso de transicion a la
democracia. Por ello, en 1988 se unio¢ a la Coordinadora Unitaria Mapuche
para llamar a votar por el No a la continuidad de la dictadura durante el
plebiscito de 1988 v, a la vez, participd en la firma de la Ley Nueva Im-
perial” con el gobierno de concertacion democratica de Patricio Aylwin
(Martinez, 2009).

El acercamiento al nuevo gobierno y a la institucionalizacion indige-
nista que habia dado inicio provocé la escisiéon de una fraccién de AdMapu
en torno a uno de sus grupos politicos dedicado al teatro, que llevo a la
formacion de la Comision Nacional de Comunidades Mapuche 500 Anos
por Nuestra Identidad y Autonomia (Comisién 500 Anos de Resistencia),
la cual convoco a la Conferencia Nacional de Autoridades Originarias Ma-
puches en 1990, en Temuco. Después se formo el Consejo de Todas las Tie-
rras, Awkin Wallmapu Ngiilam (Levil, 2006: 240). La Conferencia reunié
representantes de todos los territorios mapuche: “Pehuenche, mapuche de
la cordillera de los Andes; huenteche, mapuche de la cordillera de la cos-

96.  Se refiere al acuerdo pactado entre Patricio Aylwin, candidato presidencial de la Concertacién de Partidos
por la Democracia, y un conjunto de organizaciones indigenas en el marco de la eleccion presidencial de Chile
de 1989. El acuerdo se baso en la promesa del reconocimiento constitucional de los pueblos originarios y sus
derechos econdmicos, sociales y culturales, la creacién de una Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena y
una Comision Especial de Pueblos Originarios. El posicionamiento ante este acuerdo fue motivo de fracturas
entre las organizaciones mapuche.
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ta; lafkenche, mapuche costino; huilliche, mapuche del sur; puelmapuche,
mapuche del oeste, pampas argentinas” (Martinez, 2009: 609).

Esto significé un llamado a la reconstitucién territorial y el desbor-
damiento de la frontera chileno-argentina. La ruptura del Consejo con el
nuevo indigenismo, que trafa consigo la transicion a la democracia, implicé
una busqueda por restaurar la figura de las autoridades tradicionales (lon-
gko, machi, werken),” la espiritualidad mapuche en su dimension publica
y performadtica, asi como la centralidad de la lengua originaria, el mapu-
dungun, lo que permitié nombrar los territorios propios desde la figura del
ngulam. A su vez, situd la agenda del derecho internacional expresada en
los convenios de la OIT y en Naciones Unidas, en consonancia con la inter-
nacionalizacién de los movimientos indigenas emergentes en plena coyun-
tura de los 500 arios de resistencia a inicios de 1990.

Se trataba de “reconstituir una organizacion, un derecho, que les per-
mitiera plantearse como un pueblo y un territorio con capacidad politica
colectiva y no solo, como lo planteaban los indigenistas de la Concertacion,
como minoria étnica” (Martinez, 2009: 611, énfasis original). La postura del
Consejo de Todas las Tierras fue emblemdtica en la coyuntura de 1992:

[...] con sus recuperaciones simbdlicas de tierras, sus movilizacio-
nes, la creacion de una bandera nacional mapuche, su rechazo a las
instituciones [...] y el posicionamiento internacional de la demanda
por los derechos mapuche [...] se contrapuso al camino institucional
asumido por la mayor parte del resto de las organizaciones mapu-
che aglutinadas en torno a la CEPI [Comisiéon Especial de Pueblos
Indigenas] y la [...] futura ley indigena (Levil, 2006: 240).

Esta posicion se convirtié en una plataforma para el autogobierno emer-
gente en toda la region.

Las experiencias mencionadas reflejan la dindmica politica regional de
las organizaciones, que fungieron como semilleros del proceso de articu-
lacion politica local —hacia dentro de los propios territorios— y regional, y
que postularon identidades territoriales explicitas de alcance transregional

97. Machies la persona encargada de las rogativas espirituales mapuche y de la salud, longko es el jefe o la jefa
de comunidad, y werken se refiere al mensajero o representante del longko (Levil, 2006).
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y continental. Se trata de una historia genealdgica del entramado politi-
co-organizativo necesaria para explicar la capacidad de respuesta que se
expreso en la siguiente etapa de articulacion de alcance continental que
abrid la coyuntura de la Camparia Continental 500 Afios de Resistencia.

De confederaciones a coordinadoras y concejos

A fines de la década de 1980, y en la primera etapa de la década de 1990,
emergieron algunas figuras de aglutinacién organizativa alternativas a las
de federacion y sindicatos, entre ellas, la de coordinadora,” la asociacion vy,
con singular fuerza, el consejo o concejo.” Estas modalidades signaron una
etapa de maduracién fundamental para la reemergencia indigena conti-
nental y la internacionalizacién de sus agendas. Su proyecciéon comenzo a
revelar una creciente capacidad de presion, movilizacion y poder destitu-
yente a escala nacional, y constituyé una clara expresion de poder capaz
de desafiar el statu quo territorial. El desenvolvimiento de la coyuntura en
el contexto regional y en la esfera diplomdtica internacional se vuelve va-
lioso para explicar este proceso (ver Ilustraciéon 3.3).

En todo caso, destaca el hecho de que lo nacional se comenzara a pro-
yectar como un entramado Util para reunir a los pueblos y naciones —e
incluso “nacionalidades”—'°° indigenas posicionados en tensién con las
identidades homogeneizantes que habian excluido o intentado incorporar
desde el asimilacionismo, y las politicas multiculturales de la diversidad
étnica. En este sentido, la ONIC, la CONAIE, la CSUTCB vy la CIDOB, nu-
cleadas bajo la figura de organizacion central con fuerte impronta sindical,

98. La CAO], por ejemplo, reitera que: “la estructura de la COORDINADORA ANDINA recoge los principios
comunitarios e indigenas del control colectivo, la rotacion, ‘mandar obedeciendo’, unidad en la diversidad repre-
sentada por los delegados y delegadas de las organizaciones de cada uno de los paises integrantes” (CAOI 2006).

99. Lafigura de consejo fue planteada por el CRIC en 1971. En 1997, el CONAMAQ también la recuperd como
plataforma organizativa del sistema de organizacién comunitaria sustentada en la revitalizacién de las figuras
territoriales del ayllu y las markas. Por su parte, en el territorio purépecha en el occidente de México, en Cherén,
tras un proceso de insurgencia autonémica en 2011, se instalé la figura del Concejo Mayor Comunal Cheran
K’eri, y en 2017 el EZLN y el CNI, también en México, convocaron a la formaciéon de un Concejo Indigena de
Gobierno, ambos con una connotacion particular, al usar la letra c intermedia, en lugar de la s.

100. Este es el caso de la CONAIE, que desde su fundacién reivindicé la categoria de nacionalidades, como
expresion del pensamiento antiimperialista de impronta leninista que incidié en la formacién de liderazgos in-
digenas desde las décadas de 1970 (entrevista con Araceli Burguete, 2023).
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o de coordinadora y confederacion, adquirieron notable capacidad de mo-
vilizacién y una creciente ampliacién territorial de sus bases. Por su parte,
el Awkinn Wallmapu Ngiilam, creado en 1991, se posiciond en una nocién
propia de consejo, el ngtilam, para invocar la escala transfronteriza de Wa-
llmapu v su reclamo de reconstitucién territorial.

Por su parte, en México, pais de larga tradicion indigenista,'® la fuerte
capacidad de control estatal corporativa sobre los movimientos indigenas
en la década de 1970 comenzo a ser cuestionada por organizaciones como
el Frente Independiente de Pueblos Indios (FIPI), que “desde 1988 comenzd
a plantear la necesidad de un régimen de autonomia regional para los pue-
blos indigenas de México” (Lépez Barcenas, 2016: 64). Esta tendencia fue
retomada en la siguiente década por la Asamblea Nacional Indigena Plural
por la Autonomia (ANIPA), creada en 1995 v que impulsd por primera vez
una propuesta de reforma constitucional para el reconocimiento del régi-
men de autonomia (Ruiz, 1999: 22-23).

La ANIPA intent¢ cristalizar un régimen de autonomia indigena de al-
cance regional, influido por la experiencia del pueblo miskito de la Costa
Atldntica de Nicaragua, que a su vez habia inspirado a precursores mexi-
canos como Héctor Diaz Polanco, Gilberto Lépez y Rivas, Araceli Burguete
y Margarito Ruiz (entrevista con Araceli Burguete, 2023; Ruiz, 1999). De
igual modo, otras agrupaciones con larga trayectoria de resistencia indige-
na alcanzaron una relevante expresion, como en el estado de Guerrero, en
Meéxico, donde se cred el Consejo Guerrerense 500 Anios de Resistencia, ar-
ticulado entre 1991 y 1992, en consonancia con el despertar indigena conti-
nental (Sarmiento, 2004). Su rol fue de gran importancia en la aglutinacion
de los movimientos étnicos en este pais, en la organizacion de las marchas
en solidaridad con el Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN) y en
la coyuntura internacional de la Campara Continental 500 Anios de Resis-
tencia Indigena, Negra y Popular.

Por otro lado, el levantamiento armado del EZLN en 1994 implicé un
sorpresivo revés a la estructura corporativista estatal y constituyé un

101.  Cabe senalar que los movimientos impulsados por el gobierno federal mexicano se expresaron en orga-
nizaciones como: el Movimiento Nacional Indigena (MNI, 1973), con participaciéon mayoritaria de profesores
bilingties; el Consejo Nacional de Pueblos Indigenas (CNPI, 1975), que integraron los Consejos Supremos creados
por el gobierno, de los que luego derivoé la Coordinadora Nacional de Pueblos Indigenas (CNPI), y la Asociacién
Nacional de Profesionistas Indigenas Bilingties A. C. (ANPIBAC), creada en 1977 (Lopez Barcenas, 2016: 63).
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parteaguas en la historia politica del movimiento indigena en México. Su
posterior reorganizacién como “nuevo movimiento zapatista” (Leyva, 1998)
interpeld a los diversos sectores de la sociedad civil y dio inicio a una singu-
lar estrategia de internacionalizacién de su lucha. En esta coyuntura sur-
gieron importantes articulaciones e iniciativas al calor de la relevante co-
yuntura politica'®? entre las que destacan las siguientes: la convocatoria a
una Convencion Nacional Democratica (CND) y a la Convencion Nacional
Indigena (CNI) en 1994, la firma de los Acuerdos de San Andrés y la confor-
macion del Congreso Nacional Indigena en 1996. La posicion del zapatismo
respecto a las autonomias indigenas profundizé su alcance, y lo hizo desde
un antagonismo de cardcter antiestatal y desde el ejercicio autondmico de
facto, con particular claridad a partir de la fundacion de los Caracoles y las
Juntas de Buen Gobierno en el afio 2003 (Burguete, 2005; Leyva, 2005;
Gonzdlez Casanova, 2009).

En Guatemala, la década de 1990 trajo consigo el surgimiento del Con-
sejo de Organizaciones Mayas de Guatemala (COMG), en 1991, y después
de la Coordinadora de Organizaciones del Pueblo Maya de Guatemala (CO-
PMAGUA-SAQBICHIL) en 1994. De esta ultima derivé el documento Qa-
saqalaj Tziij, Qakemoon Tziij, Qapach'uum Tziij (Nuestra palabra iluminada,
nuestra palabra tejida, nuestra palabra trenzada), el cual “refleja la asun-
cion comun de una ideologia plasmada en la idea de un pueblo maya que
reclama reconocimiento, disfrute de derechos culturales y algiin grado de
autogobierno o autonomia” (Bastos, 2007). La relevante rearticulacién in-
digena tras la cruenta guerra civil, marcada por la persecuciéon y las masa-
cres, no fue menor, y se reflejo en la firma del Acuerdo de Identidad y De-
rechos de los Pueblos Indigenas entre la Unidad Revolucionaria Nacional
Guatemalteca (URNG) y el gobierno nacional en 1995. En este se reconocia
la existencia de varios pueblos indigenas en el pais: maya, xinka y garifuna.

La politizacién indigena se manifestd como un proceso de mayaniza-
cion que derivo en la reestructuraciéon de las estrategias de los movimien-
tos desde una perspectiva étnica (Bastos y Camus, 1993). La incipiente y
fragil articulacion politica ante un escenario de alta vulneracion del tejido

102. Leyva se refiere a la conformacion de redes neozapatistas indianistas autonomistas constituidas por
“indigenas organizados en naciones, pueblos, frentes, tribus, concejos, uniones, municipalidades, comunidades,
coordinadoras, comités y foros” (Leyva, 2005: 283-384).
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social derivo en una proyeccion panmaya, cuya novedad politica fue el
desplazamiento de lo local a lo nacional (Bastos, 2007: 206).

Por otra parte, en 1997 se organizaron diversos encuentros regionales
en el altiplano boliviano que derivaron en la convocatoria del tantachawi
(reunion) de los ayllus del Qullasuyu, donde se creo el Consejo Nacional de
Ayllus y Markas del Qullasuyu (CONAMAQ). Este movimiento significo
un proceso gradual orientado a la reconstitucion de los territorios ances-
trales a través de la reunificacién territorial y organizativa. Para ello, se in-
terpelé a las figuras del ayllu y la marka, formas de organizacion territorial
andina existentes antes de la colonia (Choque y Mamani, 2001: 219). Segin
el Taller de Historia Oral Andina (THOA), la idea de reconstitucion tuvo
como incentivo cardinal el retorno o regreso a “lo propio”, expresado en los
términos jagana (vida en comunidad) y jakariani o suma gamana (vivir bien).

Los temas fundamentales de la agenda del CONAMAQ en el orden de
la reconstitucion ancestral fueron el respeto a la identidad indigena, a sus
derechos y a su ejercicio en el marco de la legalidad vy la cooperacién con
el Estado, la participacion en la toma de decisiones y la construccion de
una sociedad basada en el pluralismo cultural, la equidad vy la participa-
cion (Choque vy Mamani, 2001: 220). Para la primera década del siglo XXI,
el CONAMAQ va contaba con la afiliacion de mds de 18 federaciones y
consejos de ayllus, asi como de comunidades y centrales del Altiplano en
los departamentos de La Paz, Oruro y Potosi. Su proceso de reconstitucion
significo el reposicionamiento de las autoridades comunitarias. Para el caso
del ayllu, jilakatas y mama jilakatas; para las markas, los mallkus y mama ta-
llas; y para los suyus, los apu mallkus v las apu mama tallas (Garcia, Chavez y
Costas, 2004: 326). Ademas, se reestablecié la figura del Jach'a Tantachawi
o Cabildo Mayor como maximo érgano de deliberacién entre los territorios
aymara.
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Las geopoliticas indigenas también se manifestaron en la produccion y re-
apropiacion de espacios regionales estratégicos: lo amazoénico, lo andino y
lo mesoamericano. Destaca la experiencia de la Coordinadora de Organi-
zaciones Indigenas de la Cuenca Amazoénica (COICA), fundada en 1986, y
de la Coordinadora Andina de Organizaciones Indigenas (CAOI), fundada
en 2006. Ambas han proyectado una singular capacidad de articulacion
interregional y translocal de las geopoliticas indigenas, al reunir organi-
zaciones de alcance nacional y defender una agenda regional estratégica.

La COICA se ha proyectado como una red de alianzas a lo largo de la
Cuenca Amazoénica y se manifiesta como una organizacién indigena regio-
nal amazénica que confronta la fragmentacion territorial impuesta por las
fronteras trazadas desde la estatalidad de Brasil, Pert, Ecuador, Colombia,
Venezuela y las Guayanas.!® Se integro entre 1984 y 1986 con la parti-
cipacién de la AIDESEP, CONFENIAE, CIDOB, ONIC y UNI (Brasil),'** y
consiguio articular “mads de 511 pueblos indigenas, de los cuales 66 son pue-
blos en Aislamiento Voluntario y Contacto Inicial (PIACI) en toda la cuen-
ca amazoénica” (COICA, 2021). Esta resignificacién de la Amazonia como
territorio integral posee un valor estratégico que ha permitido a las orga-
nizaciones reunidas en la coordinadora politizar una agenda en los foros
internacionales y las agendas ambientalistas de alcance global.

La COICA se involucro activamente para reformar el Convenio 107 de
la OIT, que condujo al Convenio 169; en 1991 se convirtié en consejera de la
Comision Indigena del Tratado de Cooperacion Amazoénica y abrid canales
de didlogo con el Banco Mundial y la Unién Europa (Varese, 2011: 293). Por
ello, alcanzo una importante capacidad de interlocucion en el plano mul-
tilateral. Como actor territorial amazonico, la COICA ha concentrado una
capacidad cardinal para visibilizar las luchas locales contra las empresas

103. Lacuenca hidrogréfica del Amazonas alcanza un drea de 7,413,827 km?, siendo una fuente vital de trans-
porte fluvial hacia el Atlantico. Constituye el 20 % del total de aguas dulces continentales y es el mayor torrente
de agua dulce en el mundo. Abarca territorios de ocho paises: Brasil (68 %), Peru (14 %), Bolivia (10 %) y Ecuador
(2 %), y el 6 % restante entre los paises de Colombia, Venezuela, Guyana y Surinam.

104.  En 1992, durante el IV Congreso de COICA celebrado en Manaos, Brasil, se defini¢ la afiliacion de: el Con-
sejo Nacional Indio de Venezuela (CONIVE), Organizaciones Indigenas de Surinam (OIS), la Asociacién de Pue-
blos Amerindios de Guyana (APA), la Federacion de Organizaciones Autéctonas de Guyana Francesa (FOAG)
y la Coordinadora de las Organizaciones Indigenas de la Amazonia Brasileria (COIAB) —en sustitucion de la
UNI—. Posteriormente, en 1995, la Organizacion Nacional de los Pueblos Indigenas de la Amazonia Colombiana
(OPIAC) reemplazo a la ONIC.
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Ilustraciéon 3.3. Desenvolvimiento histérico-politico del movimiento indigena-originario de Abiayala entre 1960 y 2010-2013
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madereras, la explotacion petrolera y minera, asi como contra el despojo de
agua y la ampliacion de la frontera agricola por los monocultivos.

La mayor financiacién de organizaciones internacionales también ge-
ner¢ impactos negativos en la correlacion entre las comunidades y sus li-
derazgos. Esto llevo a una reforma de la coordinadora en 1992, que volvid
a colocar en el centro uno de los objetivos primordiales por los que habia
sido creada: posicionar una politica comun sobre los derechos territoriales,
ambientales, humanos y de la libre determinacion de los pueblos origina-
rios en la Amazonia (Varese, 2011: 293). Por su parte, la CAOI surgié como
resultado de la reunién entre quince organizaciones de la regién andina,
atravesada por los territorios de Bolivia, Ecuador, Chile, Colombia, Peru y
Argentina.'® Su agenda politica surgio al calor de la defensa de los proyec-
tos plurinacionales y las agendas del Buen Vivir (CAOI, 2006).

Desde su declaracién fundacional manifestd su rechazo a “los estados
Uni-Nacionales Uni-Culturales” y reclamaba en cambio la conformacion
de asambleas constituyentes para reconstruir “los territorios e institucio-
nalidades de los Pueblos Indigenas”, asi como la refundacién de sus pai-
ses “como Estados Pluri Nacionales [sic]” (Albd, 2008: 259). Abogaba tam-
bién por la “reconstitucion e integracion de los pueblos y nacionalidades y
apostar por una confederacién de Nacionalidades y Pueblos Indigenas del
Tawantinsuyo y Abya Yala [sic]” (CAQI, 2006). Paulatinamente, la CAQOI se
posiciond como un actor regional con un alcance estratégico a lo largo de
toda la cordillera andina, en particular frente a las agendas extractivas de
la mineria, la explotaciéon del litio, los accesos portuarios y los trayectos de
acceso al interior del continente rumbo al corazén amazoénico.

En perspectiva, el conjunto de organizaciones indigenas originarias re-
ferenciales en el continente que han sido descritas configura una cartogra-
fia geopolitica sobre la capacidad organizativa, el alcance territorial, la de-
finicién de agendas y las formas de politizar el territorio. Al “espacializar”
esta geografia politica indigena, como se muestra en el Mapa 3.1, es posible
reconocer varias tendencias. Sin ser exhaustivo, este “mapa” expresa el al-

105.  Se trata de ECUARUNARI, CONAMAQ, CONACAMLI, la CITEM, la ONIC, la CCP, la Confederacion Na-
cional Agraria de Pert (CNA), la Unién de Nacionalidades Aymaras (UNCA), la Federacién de Mujeres de Yauli
(FEMUCAY), la Asociacién Nacional de Maestros de Educacion Bilingtie Intercultural (ANAMEBI) y el Consejo
de Productores Alpaqueros del Norte de Ayacucho (COPUCA) —todas estas del Perti—, asf como la CSUTCB, la
CNMTB-BS y la Organizacion de Naciones y Pueblos Originarios en Argentina (ONPIA) (CAOL, 2006).
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cance territorial a escala regional y continental de lo que seria manifiesto
a partir de la coyuntura de 1990-1992 a través de la Camparia Continental
500 Arios de Resistencia Indigena, Negra y Popular. Mds que situar una
localizacion precisa de sus epicentros operativos o su despliegue territorial
estratégico, lo que revela es la amplitud simultdnea que trajo consigo este
ciclo organizativo.

Desde una perspectiva analitica, la geopolitica indigena originaria
permite desplazar el foco de los estudios que conciben el disefnio estraté-
gico solo a partir de la configuracion estatal y los poderes hegemonicos
transnacionales, y hace posible reconocer una heterogeneidad de terri-
torios, actores y escalas que dinamizan los mapas de poder. Mas alld de
analizar las territorialidades indigenas originarias como si se trataran de
un interior, siempre determinado por el exterior de los Estados nacionales
hegemoénicos (Dehouve, 2001; Mamani, 2005),'% la dislocacién del enfoque
critico y anticolonial consiste en reconocer las escalas territoriales de los
pueblos originarios no solo como localidades subalternizadas, sino como
territorios en reconfiguracion (trans)local, regional y transfronteriza de lo
nacional moderno, y con incidencia geopolitica transnacional, asi como su
proyeccion, que en varios casos reclama libre determinacion, autonomia o,
incluso, la reconstitucion de los territorios precoloniales.

Las primeras acciones estratégicas registradas en el periodo de estudio
tratado en este capitulo lograron impugnar dentro de los marcos legales
del Estado —y en varios casos incluso disolver mediante la accién directa
de la rebeliéon y la sublevacion— practicas de opresién neocolonial persis-
tentes en el siglo XX, tales como el pongueaje, la mita, el terraje y otras
manifestaciones de despojo violento de la fuerza de trabajo y prdcticas de
semiesclavitud. También lograron instalar plataformas de recuperacion de
derechos sobre la tierra y el territorio como expresion del principio de libre
determinacién, reivindicado por naciones originarias, y contraponiendo
formas de organizaciéon comunitaria para el ejercicio del poder soberano

106.  Dehouvé se situa desde una perspectiva estadocéntrica para analizar la geopolitica de los municipios
tlapanecos de Guerrero porque considera que “cualquier fenémeno local debe situarse en el marco tedrico de
las divisiones estatales del territorio, més que en las comunidades aisladas y cerradas...” (2001: 33). No obstante,
en sus estudios sobre geopolitica indigena para el caso de la territorialidad aymara, Pablo Mamani (2003) asume
una escala territorial preexistente a la del Estado boliviano y, por tanto, no la supedita exclusivamente a este.
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sobre los territorios invadidos o para la instalacion de diversas modalida-
des de autogobierno.

Para ello, maduraron repertorios estratégicos de movilizacion y arti-
culacién politica con los que fueron reivindicando paulatinamente lo in-
digena por encima de lo campesino y lo popular, reafirmando en especial
su particular identidad étnica y reposicionando su nombre originario y su
lengua. Esto se interpreta como un viraje profundo en la gramética politi-
ca de los territorios en cuestién. Cabe reconocer que su anclaje ideologico
respondio, sin duda, al relevante contexto histérico-politico y a la impronta
ideoldgica de la época, como lo expresan las categorias politicas de movi-
miento, asociacion, centro, federacién y confederacién —eminentemente
sindicales—, entre las décadas de 1960 y 1980. También lo expresan las
categorias de asamblea, coordinadora, congreso y consejo que, aunque ini-
cialmente surgieron por influencia comunista, anarquista o con base en
experiencias obreras, viraron hacia expresiones de concejo indigena, sus-
tentadas en formas de organizacion comunitaria que fueron reivindicadas
como “propias o preexistentes” a las de origen “occidental”. Todo ello se pro-
dujo en un contexto determinado por el escenario de bipolaridad ideoldgica
que caracterizé la Guerra Fria y por los procesos de descolonizacion en el
“tercer mundo”.

De esta forma, el conjunto de identidades territoriales que insurgie-
ron en este ciclo complejizé el “mapa geopolitico” regional y continental,
ya que cada pueblo, nacion o nacionalidad indigena visibilizo territoriali-
dades contrahegemonicas en relacién con las identidades nacionales. Esto
ha cuestionado la idea de una América Latina independiente, cuya trama
territorial seguia ejerciendo formas de violenta colonizacién y despojo, por
lo que, més alld de los topénimos geogréficos, estas identidades territoria-
les convertidas en geapoliticas se situaron como nucleos de acciéon politica
viva, con un alcance de disputa creciente frente a los poderes centrales y
del capital nacional y transnacional.
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Cabe reconocer que entre unas experiencias y otras también ha existido,
grosso modo, una diferencia sustancial respecto a la concepcién de lo que
significa e implica la libre determinacion sobre sus territorios. Por un lado,
algunas naciones sostuvieron la reivindicacién de su soberania como na-
ciones vy el reclamo sobre los territorios preexistentes a los Estados nacio-
nales modernos. Estas reivindicaciones, sostenidas por algunos pueblos
originarios que se posicionaron como naciones, estaban orientadas a exigir
el derecho a la soberania plena y a la descolonizacion efectiva como prin-
cipios de libre determinacion. Este fue el caso de Haudenosaunee v la lar-
ga trayectoria de la nacién mohawk, asi como de la posicidén asumida por
Aucan Huilcaman en su liderazgo al frente del Aukint Wallmapu Ngtilam.

Por otro lado, se encuentran las naciones que acudieron estratégica-
mente a las categorias de pueblo o nacionalidad y a la figura de autonomia
en relacion con la soberania del Estado naciéon hegemoénico. Esta apuesta
por madurar regimenes de autonomia relacional, de jure o de facto, desde la
figura de pueblos indigenas, no se ha traducido en una exigencia descoloni-
zadora que busque soberania territorial, sino en la capacidad de ejercer el
autogobierno. También se ha planteado como una fuente de poder legitima
y efectiva dentro del Estado nacional moderno, capaz de disputar derechos
e, incluso, de colapsar el sistema mediante la movilizacion, o bien a través
de la toma del poder por las urnas dentro del marco normativo democra-
tico liberal.

Por su parte, a pesar de esta tensién entre las perspectivas y los hori-
zontes de la libre determinacién, en ambas corrientes los pueblos origina-
rios han sostenido las fuentes de ejercicio politico de larga data que carac-
terizan su cultura politica: la diplomacia y el internacionalismo. Se trata
de una “transdiplomacia” ejercida en diversas escalas y con heterogéneos
actores, destinada a ampliar su capital politico y juridico vy a fortalecer la
legitimidad de sus agendas.

Como se ha expresado en este capitulo, los procesos en cada territorio
reflejan experiencias comunes y, en ocasiones, ‘paralelas o convergentes”
en lo que toca a su reivindicacion étnica y a su proceso de recuperacion-re-
vitalizacion de proyectos con una fuerte impronta de identidad territorial.
Durante la primera etapa considerada, entre 1960 y 1980, las experien-
cias identificadas estuvieron influenciadas por ideologias campesinas, la
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Mapa 3.1. Geopolitica de las organizaciones indigenas originarias de Abiayala entre 1970 y 2000
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1II. Haudenosaunee. Retejiendo una casa comun

teologia de la liberacion y proyectos eclesiales, movimientos de liberacién
nacional, la antropologia comprometida y la jurisprudencia derivada del
derecho vy la diplomacia internacional de la época, asi como del internacio-
nalismo indigena estudiado en los primeros dos capitulos.

En este sentido, las geopoliticas indigenas originarias también se refie-
ren a construcciones formuladas durante el sistema colonial moderno, a
través de las figuras de ordenamiento territorial que fueron “impuestas”
y, a la vez, “moldeadas” desde la resistencia y la “negociacién” durante la
colonia y la configuracion de las republicas liberales. Las figuras de munici-
pio, comunidad, cantén, provincia, estado o entidad federativa, tanto como
los ordenamientos territoriales para la “acotacién y contencién” —reser-
va, resguardo, comarca, reduccion, etc.—, conforman una radiografia de la
realpolitik territorial de los evocados 500 arios de resistencia.
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A 500 anos, jaqui estamos!, reencontrandonos desde nuestras raices, hombres

y mujeres, sin diferencias por el color de la piel, lenguas, culturas, demarcaciones
territoriales y fronteras; recuperando lo que es nuestro, construyendo un proyecto
alternativo al que nos amenaza y nos agrede; un proyecto en que se excluye a la miseria
y el sufrimiento; el que nuestras culturas, lenguas y creencias florezcan sin miedos ni
prohibiciones; en que retomemos nuestra autonomia y las formas de autogobierno que
nos hicieron grandes en el pasado; en el que se potencie nuestras aptitudes para el arte
y la belleza, en el que destruyamos las cadenas de opresion sobre las mujeres... ninos y
jovenes [...] Nosotros, hombres y mujeres de los pueblos y nacionalidades que habitan

este vasto continente de Abya Yala|...]

Declaracion del Encuentro Continental de la Resistencia Indigena, Negra y
Popular de Managua (1992).
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IV. Abiayalizar América. Descolonizar la geopolitica

A finales de la década de 1980, el anuncio de las conmemoraciones ofi-
ciales por los quinientos arios del “descubrimiento de América” activé una
profunda indignacién entre los pueblos indigenas y afrodescendientes del
continente. Lo que para los Estados y las élites era motivo de celebracién,
para quienes habian vivido siglos de despojo y violencia significaba la exal-
tacién de una historia de agravios. De ese choque emergié uno de los ciclos
de articulacion politica mdas intensos de la historia reciente: la Campana
Continental 500 Anos de Resistencia Indigena, Negra y Popular.

Esta camparia no fue solo una respuesta al relato colonial, sino una afir-
maciéon colectiva de otra historia y otro presente. A través de marchas, en-
cuentros, pronunciamientos y ceremonias, los pueblos originarios comen-
zaron a nombrarse como protagonistas de una resistencia viva, no como
vestigios del pasado. En ese proceso, Abiayala se consolidé como el nombre
capaz de expresar ese horizonte compartido.

Abiayalizar América significod, ante todo, disputar el sentido mismo
del continente. No se trataba unicamente de cambiar un nombre, sino
de cuestionar la geografia politica heredada de la conquista y los Estados
republicanos. Frente a la cartografia colonial que fragmento territorios y
subordiné pueblos, la campana propuso pensar el continente como un es-
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pacio tejido por memorias de resistencia y por luchas comunes en defensa
de la vida.

Los encuentros y cumbres continentales que se sucedieron a partir de
1990 fueron escenarios clave de esa disputa. En ellos confluyeron pueblos
de distintas regiones, lenguas y tradiciones, que compartian diagndsticos
sobre el despojo territorial, el racismo estructural y la negacién de sus de-
rechos colectivos. Pero también compartian la voluntad de construir un
nosotros continental que no borrara la diversidad, sino que la reconociera
como su fuerza.

En esos espacios, Abiayala dejé de ser solo una palabra circulante para
convertirse en un nombre politico que condensaba demandas, proyectos y
alianzas. Nombrar el continente como Abiayala era afirmar que la historia
no comenzaba con la llegada de Europa, sino con las multiples civilizacio-
nes que habian florecido en esos territorios desde tiempos inmemoriales.
Era también reivindicar el derecho de los pueblos a nombrarse y a nom-
brar su mundo desde sus propias memorias.

La Campana de los 500 arios abrié asi un ciclo de articulacién conti-
nental que desbordd lo simbdlico. De ella emergieron coordinaciones re-
gionales, redes de comunicacién, agendas compartidas y una diplomacia
indigena que buscé incidir en escenarios nacionales e internacionales. La
defensa del territorio, la autodeterminacion, los derechos colectivos y el re-
conocimiento de los pueblos como sujetos politicos se convirtieron en ejes
centrales de esa agenda.

Abiayala funciono en este contexto como una categoria de encuentro.
Permitia articular luchas diversas sin reducirlas a una identidad homogé-
nea. Era un nombre que no anulaba las diferencias, sino que las alojaba
en un horizonte comun: la defensa de la Madre Tierra y de la vida fren-
te al avance del colonialismo renovado, ahora bajo formas neoliberales y
extractivistas.

Descolonizar la geopolitica colonial implicaba, entonces, algo mas que
denunciar la herencia histérica. Significaba crear otras formas de pensar
el espacio, el poder y las alianzas. En lugar de fronteras rigidas y jerarquias
estatales, se proponian tejidos territoriales, pactos entre pueblos y escalas
de accién que iban de lo comunitario a lo continental.
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Este giro no estuvo exento de conflictos. Las cumbres y los encuen-
tros fueron también escenarios de disputa entre distintas visiones: entre
guienes apostaban por el reconocimiento dentro de los marcos estatales
v la toma del poder, y quienes impulsaban autonomias mas radicales; en-
tre proyectos de integracién nacional y horizontes de autodeterminacion
plurinacional; entre lenguajes mas institucionales y discursos que apela-
ban a la espiritualidad y a las memorias profundas.

Sin embargo, mas alla de esas tensiones, la Campana de los 500 arios
dejé una huella duradera. Instalé en el centro del debate continental la
cuestién indigena originaria como problema politico estructural, y no como
asunto sectorial. Abrié un ciclo de reemergencia indigena que se expresa-
rfa en levantamientos, procesos autonémicos y reformas constitucionales
en distintos paises. Y, sobre todo, consolidé Abiayala como un nombre ca-
paz de articular ese momento histérico.

Abiayalizar América fue, en este sentido, un acto de reexistencia. Una
manera de decir que, pese a siglos de violencia y negacion, los pueblos ori-
ginarios segufan vivos, organizados y dispuestos a disputar el presente y
el futuro del continente. Fue también una forma de proyectar una conti-
nentalidad anticolonial que no se limitaba a resistir, sino que buscaba crear
mundos otros en relacion con la Madre Tierra.

En este capitulo se revisa cémo Abiayala se convierte, al calor de ese
ciclo de luchas, en un nombre politico pleno. En el siguiente paso del re-
corrido nos adentraremos en el pluriverso de voces, profecias y territorios
que, desde distintas regiones, han dado a ese nombre una densidad poética
y espiritual que desborda la sola dimension organizativa.
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500 arios de resistencia: una campana continental

La resistencia que los pueblos indoamericanos presentaron a la dominacion colonial
fue multiple en sus manifestaciones, pero tinica en cuanto a su objetivo: acabar con el
régimen colonial.

Somos profundamente conscientes de nuestra diversidad de identidades y culturas...
Almismo tiempo expresamos nuestra conviccion de que esta diversidad celosamente
preservada por cada uno de nuestros pueblos constituye una ensefianza y un aporte

para la humanidad que ha cifrado sus esperanzas de futuro en nuestros pueblos.

Programa de la CONAIE frente al Quinto Centenario de la Invasion (1987).

Los registros clave para explicar la genealogia de la flamante Campana
Continental 500 Anos de Resistencia conllevan reconocer la irradiacion,
desde mediados de la década de 1980, de diversas discusiones derivadas
del rechazo y el cuestionamiento a las iniciativas que pretendian festejar
el V Centenario del Descubrimiento (Encubrimiento) de América. Las or-
ganizaciones indigenas, negras-afrodescendientes, campesinas, obreras y
voces criticas del mundo académico, eclesidstico e intelectual'®” alzaron su
VOZ para expresar su rechazo y denunciar la otra cara de la historia: la de
la invasion y el genocidio, enfrentada por la tenaz resistencia politica y
cultural. La campana fue, en su devenir, la contundente manifestacion que
reflejaba la maduracion y el auge del ciclo que los movimientos indigenas
habian abierto desde las décadas de 1960 y 1970. Particularmente, el mo-
mento implicod un auge de la geopolitica panindianista de alcance continen-
tal, en una compleja convergencia negociada con las agendas populares
campesinas y afrodescendientes. Se propuso, y se alcanzo, un grado inédito
de comunicacion, articulacion politica y formacién de agendas comunes.

107.  Sobre la critica a la nocién de los 500 anos del “descubrimiento”, “encuentro de dos mundos” y demds
lemas surgidos al calor del V Centenario entre 1990 y 1992, se publicé una amplia y rica bibliografia. Desde
trabajos ensayisticos y periodisticos, hasta investigaciones historicas vy filosoficas (ver Contreras, 1989; Baez et
al., 1990; Dussel, 1994; Rosales y Aramendy, 1992). Por otra parte, las Declaraciones de Barbados [ y II, de 1971y
1973, respectivamente, siguen siendo un referente en este proceso de vinculacion y compromiso que progresiva-
mente derivé en una critica a la propia dimension colonial de la antropologia y las ciencias sociales.
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La discursividad continental se basé en la apropiacién y politizaciéon del
relato de los 500 arios de resistencia, la emergencia de organizaciones mds
autonomas frente a las politicas indigenistas controladas por los naciona-
lismos estatales y una creciente capacidad para establecer una agenda te-
rritorial regional-continental. También dio inicio a un proceso de creciente
‘emparejamiento o reequilibrio” ante el ascenso protagénico de las mujeres
en el proceso de politizacién indigena en el interior de las organizaciones.

Un precedente se remonta a 1987. La CONAIE en Ecuador y la ONIC
en Colombia habian impulsado reuniones, convocatorias y agendas de
resistencia activa contra la conmemoracién y de rechazo al eslogan del
encuentro de dos mundos que promovian los gobiernos nacionales lati-
noamericanos e instituciones internacionales. Para ello, convocaron a las
organizaciones indigenas a sostener una contracamparna denominada 500
Anos de Resistencia India (ver Imagen 4.1), para denunciar la subyugacién
colonial y neocolonial, la esclavizacion y la brutalidad ejercida contra los
pueblos indios de todo el continente. Con ella, lanzaron una agenda basada
en diez objetivos generales:

1. Organizar una contracamparia masiva dirigida por las naciones
indias para denunciar las celebraciones del encuentro entre dos
mundos vy el eslogan del descubrimiento de América.

2. Brindar un amplio debate publico respecto al significado real de
los 500 arnos de la conquista europea sobre América Latina.

3. Que la campana 500 afios de resistencia india refleja la fortaleza
entre los pueblos indios de Ecuador y América Latina para estable-
cer el significado de los 500 arios de explotacion, opresién, colonia-
lismo y dominacién etnocultural por parte de las civilizaciones del
Occidente de Europa.

4. Declarar el afio de 1992 como el de la determinacion de todos los
pueblos indios y su derecho al acceso pleno de sus tierras y territo-
rios.

5. Que la contra celebracién lleve a una movilizacién que se con-
vierta en una de las mds altas expresiones politicas de los pueblos
indios de Ecuador, Colombia y toda América Latina.

168



PABLO UC

6. Desarrollar conciencia politica sobre la fortaleza de los pueblos
indios y sus organizaciones, asi como su capacidad para construir y
hacer funcionar una nueva sociedad.

7. Invitar a la solidaridad entre todos los sectores sociales, insti-
tuciones, y grupos aliados, tanto nacionales como internacionales
para dar un soporte a los pueblos indios en su esfuerzo por organi-
zar un desarrollo auténomo.

8. Desarrollar un programa extensivo de estudios socioeconémicos
de los pueblos indios de Ecuador, Colombia y América Latina como
un todo.

9. Convocar a las Iglesias Catdlicas a evitar la confrontacion y dis-
criminacién en su trabajo con las naciones indias y permitir una
comprension propia de las diferencias religiosas y culturales con el
fin de romper con el ciclo de subyugacion.

10. Organizar una campana de recuperacion histérica, reconoci-
miento de los valores y de la autonomia de todos los sectores popu-
lares (Abya Yala News, vol. 1, nim. 4, 1985).

El Programa Nacional 500 Arios de Resistencia India de la CONAIE (1989)
refleja un contundente diagnostico y un claro programa de trabajo politico
y de estrategias operativas. Ademads, evoca la nociéon de Abya Yala al plan-
tear su critica sobre la idea de quinto centenario del “descubrimiento de
América”, “como si nuestra PACHAMAMA, nuestra ABYA-YALA, nues-
tro URIHI, no hubiese sido objeto del conocimiento humano antes del 12 de
octubre de 1942” (CONAIE, 1989).
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Por su parte, es posible reconocer dos eventos medulares en esta primera
etapa de lanzamiento de la campana y en la apertura de la diplomacia que
significaron los encuentros y cumbres indigenas. El primero se remonta
al 2 de octubre de 1989, cuando se realizé el Primer Foro Internacional
de los Derechos de los Pueblos Indigenas en Matifas Romero, Oaxaca.'®® El
segundo es el Primer Encuentro Latinoamericano de Organizaciones Cam-
pesinas e Indigenas, realizado en Bogotd, Colombia, entre el 7 y el 12 de
octubre del mismo afo, al que se convocd con el objetivo de emprender
una Campana por el Autodescubrimiento de América.'?” En las conclusio-
nes del encuentro de Bogotd se acordé el lanzamiento de la Camparia de
los 500 Anos de Resistencia Indigena y Popular,'° afirmando lo siguiente:

Los poderosos de hoy nos hablan del Encuentro de dos Mundos v,
bajo este vuelo, quieren hacernos celebrar la usurpacion vy el ge-
nocidio. No, nosotros no iremos a celebrarlos, sino a estimular las
luchas para terminar con los 500 arfios de opresion y discrimina-
cion y hacer lugar a una sociedad nueva, democratica, y respetuosa
de la diversidad cultural, basada en los intereses y las aspiraciones
del pueblo [...] Llamamos a todos los explotados y oprimidos de las
Ameéricas a participar de la Campana de los 500 anos de Resistencia
Indigena y Popular, para iniciar juntos un proceso de reflexion seria
y profunda sobre la significacién de los 500 atios, a recuperar nues-
tra identidad y nuestro pasado histérico, porque la memoria de los
pueblos es una fuente de inspiraciéon permanente para las luchas de
emancipacion y de liberacién (Encuentro Latinoamericano de Or-
ganizaciones Campesinas e Indigenas, Bogotd, 1989).

108.  Aeste le sigui¢ un segundo foro realizado en Xochimilco, México, del 9 al 11 de marzo de 1990, del que de-
rivé una agenda centrada en cinco ejes: tierra, educacion, la mujer india, reforma o modificacién constitucional,
v mesa 500 arios de resistencia (Ordonez, 1993: 21-25).

109.  Asise observa repetidamente en los documentos del Encuentro de Bogotd de 1989, del Consejo Mexicano
500 Aros de Resistencia Indigena, Negra y Popular de 1992 y en las declaraciones del I Encuentro Continental
de Ecuador de 1990 (Sarmiento, 1998: 187-189).

110.  Enesta reunion prevalecieron solo los apelativos indigena y popular. No fue sino hasta la Declaraciéon de
Xelaju, de 1991, cuando se incorporo la negritud, lo cual se reiterd en el Encuentro de Managua y en su Declara-
cién Final de 1993. Muestra de esto es la narrativa de la declaracion del Primer Encuentro Continental de Quito,
donde se menciona de manera reiterada la Campana 500 Aros de Resistencia Indigena y Popular.
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Ilustraciéon 4.1. Afiches de la convocatoria al Encuentro Continental de Pueblos Indigenas. 500
Afios de Resistencia India. Ecuador, 1990

Fuente: archivo de Abya Yala News, vol. 1, num. 4; CONAIE (1985).

En el encuentro existid una clara tension entre dos perspectivas. Por un
lado, los enfoques campesinistas y marxistas, que defendian la centralidad
de la lucha de clases como principio politico-ideolégico para articular las
agendas de lucha, y, por otro lado, la posicién indianista, que habia asenta-
do un reclamo contundente: colocar en el centro la lucha étnica, asi como
una dimension identitaria mds auténoma, cuya clarificacién politico-ideo-
logica habia comenzado a madurar en algunas organizaciones desde la dé-
cada de 1970. A su vez, la impronta de lo popular reflejaba la incidencia
campesinista en el propio proceso de articulacion regional e internacional,
asi como la relevante incidencia de las facciones progresistas de la Iglesia

171



IV. Abiayalizar América. Descolonizar la geopolitica

catolica y la persistente incidencia de la teologia de la liberacién y su op-
cion por los pobres.™'?

En esos momentos, las reivindicaciones politicas afrodescendientes,
expresadas como movimiento negro y nicho primordial de reflexién anti-
colonial, ™ no fueron visibilizadas en el emblema inicial de la campana sino
hasta el Encuentro de Xelaju de 1991y, particularmente, en el de Managua
de 1992. En este sentido, Laé-Montes (2020) da cuenta del singular proceso
de maduracion histoérica del campo politico afrodescendiente y de la car-
tografia de su trayectoria dentro y mas alld de la camparia continental.™*
Este proceso implicé tanto momentos de alianza y de convergencia, como
de desencuentro y tension entre el movimiento negro latinoamericano y
las agendas del movimiento indigena (Walsh, 2002). De alli la importan-
cia de reconocer las diversas interpretaciones y el énfasis de los sectores
participantes, especialmente tras la expansion politica de la iniciativa y su
apropiacién en todo el continente.

111, ElV Centenario también genero tensiones en la Iglesia, entre la faccion conservadora que apoyo las cele-
braciones por la conquista y el “descubrimiento” —en la linea de la Conferencia de los Obispos Latinoamericanos
de 1944— vy las corrientes que impulsaron la teologia de la liberacion, que se inspiraban en los planteamientos de
la Il'y Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano de 1968 y 1979, que establecian como prioridad la
opcion preferencial por los pobres, los jovenes y una sociedad pluralista en América Latina. El impulso politico
de esta corriente fue suscrito por personajes como Leonidas Proario, “obispo de los indios” de Ecuador, el mexi-
cano-argentino Enrique Dussel, el tedlogo brasilerio José Oscar Beozzo o el tedlogo hispano-salvadorerio Ignacio
Ellacuria, junto con la Comision para el Estudio de la Historia de la Iglesia en América Latina (CEHILA), que
“propuso conmemorar las rebeliones contra la colonizacion y la esclavitud, de Tipac Amaru a Zumbi, asi como
la memoria de aquellos cristianos que ‘escucharon los gritos de dolor y de protesta, de Bartolomé de las Casas a
Oscar Romero” (Léwy, 2007, énfasis en el original).

112. Caberecordar que en la propuesta inicial del Encuentro de Bogotd —ciudad que conservaba a flor de piel la
memoria del ‘Bogotazo” de 1948 y el legado de figuras como Jorge Eliecer Gaitan o el sacerdote guerrillero Jorge
Camilo Torres— se habia propuesto nombrar inicialmente la campana como Autodescubrimiento de Nuestra
América, con un perfil elementalmente antimperialista, alineado con las demandas revolucionarias de Cuba y
otros paises caribenos (Ordonez, 1993; Burguete, 2007: 9-10).

113.  Cabe senalar que el pensamiento anticolonial del Caribe insular, derivado de grandes referentes politicos
e intelectuales como Aimé Césaire o Frantz Fanon, fue y sigue siendo un referente de gran calado en la historia
de resistencia continental, asi como un nicho politico y conceptual para explicar el pensamiento anticolonial
contempordneo. De esta fuente bebi6 el propio pensamiento indianista katarista, como se expresa, por ejemplo,
en la biografia intelectual de Fausto Reinaga.

114.  Es posible reconocer los encuentros promovidos por las nacientes ‘redes translocales del movimiento
negro, en las que se destacan la Marcha de Zumbi de Palmares en 1988, conmemorando los 100 aros de la
abolicién de la esclavitud en Brasil, la Camparia Continental de los 500 Aros de Resistencia Indigena, Negra y
Popular en 1992, el mencionado congreso fundacional de la Red de Mujeres Afrolatinoamericanas y Caribenias
en la Republica Dominicana en el mismo ano, la conferencia de Afroamérica XXI en 1996 en Barlovento, Vene-
zuela, y la Conferencia de Santiago de Chile en 2000, en la que se articuld la agenda de la Alianza Estratégica
Afrodescendiente en América Latina y el Caribe, de cara a la Tercera Conferencia Mundial contra el Racismo
que se celebro en Durban, Sudéfrica, en 2001” (Lao-Montes, 2020: 242).
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Por ejemplo, para la Coordinadora Latinoamericana de Organizaciones
Campesinas (CLOC)" la camparia no solo consiguié anular el cardcter fes-
tivo que el gobierno de Espana vy sus pares del continente querian darle al
V Centenario, sino que fue un crisol para el surgimiento de coordinaciones
y articulaciones sectoriales... campesinas, indigenas, afrodescendientes, de
mujeres, de derechos humanos, etc. (Herndndez, 2012: 208). Asi lo refleja la
trayectoria del Movimiento Sin Tierra (MST) de Brasil y su rol protagénico
para la articulacién de la Via Campesina, en el amplio marco del movimien-
to altermundista emergente en el sur global.

De esta manera, la camparia se convirtié en una arena de convergencia
que permitié trazar una primera estrategia negociada y siempre en tension,
para conseguir una articulacion de organizaciones de alcance nacional y
regional de la mds diversa indole® (ver Cuadro 4.1). Su virtud fue estable-
cer una posicion comun de repudio anticolonial frente a la coyuntura de
los 500 anos, expresada a través de una explicita “desmonumentalizacién”
de los imaginarios coloniales y los hitos fundacionales en las metrépolis y
capitales. Por otro lado, en la dimension operativa se acordé la creacién de
unidades de coordinacién a escala nacional que acuerparon la campana,”
asi como de cinco coordinadoras regionales® y de la Comision Continental

115. Cabe senalar que algunos documentos de la CLOC, fundada en 1994 en Pert, e impulsada por el potente
Movimiento Sin Tierra de Brasil, sefialan que, aun cuando la campana se lanzoé en Bogota en 1989, fue en Sao
Paulo, en mayo de 1990 “donde realmente se sentaron las bases y el seguimiento de la campana, en un encuen-
tro auspiciado por el MST con las delegaciones campesinas e indigenas del continente, que habian llegado a su
segundo congreso” (Hernandez, 2012).

116.  Es posible encontrar, por ejemplo, manifiestos como el del Colectivo de Presos Politicos, militantes del
Partido Revolucionario Obrero Clandestino Unién del Pueblo (PROCUP) y del Partido de los Pobres (PDLP) en
Meéxico, firmado en 1992, apoyando la campana continental. Ver: http://www.memoriapoliticademexico.org/
Textos/7CRumbo/1992-M-500-RIP-PROCUP.html

117.  En Meéxico se cred el Consejo Mexicano 500 Arios de Resistencia Indigena, Negra y Popular (CM500),
que en su acta de constitucion se define como una “instancia amplia de coordinacion multisectorial que surgio
como resultado de un proceso de acercamiento y de discusion entre organizaciones de diversa indole en torno
al significado de los 500 afios... de la llegada de los colonizadores a nuestro continente” (Consejo Mexicano 500
Anos de Resistencia, 1992). Cabe destacar el protagonismo del Consejo Guerrerense 500 arios de Resistencia
(Sarmiento, 2004) y la creacién de una geografia interlocal de consejos: el maya peninsular, los de Querétaro y
Oaxaca, y comités promotores en Veracruz, Jalisco, Chihuahua, Puebla y Tlaxcala (Consejo Mexicano 500 Arios
de Resistencia, 1992). En Guatemala, por su parte, se convoco al Movimiento Nacional 500 Afios de Resistencia
Indigena, Negra y Popular en articulacion con el CUC y la Unidad de Accién Sindical Popular (UASP).

118.  Estas se organizaron de la siguiente forma: Norte, encabezada por México, e incluyendo Estados Unidos
y Canada; Centro, coordinada por Guatemala, incluyendo Panamd, Nicaragua, Honduras, El Salvador, Belice y
Costa Rica; Region Andina, coordinada por Ecuador, incluyendo Colombia, Pert, Bolivia y Venezuela; Region
Cono Sur, coordinada por Brasil, con la participaciéon de Chile, Argentina, Uruguay, Paraguay y Surinam, Y,
finalmente, la Regién Caribe, coordinada por Cuba, con la participacién de Reptblica Dominicana, Haiti y Puerto
Rico.
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de los 500 Arios de Resistencia. Se aspiraba a realizar reuniones trimestra-
les y se efectud un llamado para ampliar la participacion de organizaciones
indigenas, campesinas, de trabajadores, sectores de la Iglesia, centros de
estudios y comunicacion, organizaciones populares, de intelectuales, etc.
En este sentido, el ala indianista mds cercana a la agenda que convocaba
la contracamparnia indigena llamo a la formaciéon de una Comision Coordi-
nadora de Organizaciones y Naciones Indigenas, que se reunio inicialmen-
te en Panama en diciembre de 1991, después en Nueva York en marzo de
1992, y de nuevo en Panama en septiembre de 1992, con el protagonismo
de la Asociacion Kunas Unidos por Nabgwana, la Alianza de Pueblos Indi-
genas, CONAIE y ONIC. El liderazgo kuna en este proceso, con voces como
las de Atencio Lopez, explica la constante mencién de Abya Yala en los co-
municados publicados por la Comisién Coordinadora.’? Estas plataformas
impulsaron una agenda para fortalecer la Unidad Indigena Continental,
una red de comunicacion que abarcaba desde el norte de Canada hasta
Tierra de Fuego, y que promovia la reconstitucién de naciones indigenas
violentadas por la colonizacién (Abya Yala News, vol. 6, num. 4, 1992).

119.  Asi lo reflejan los comunicados y notas informativas publicados por la Asociaciéon Kunas Unidos por
Nabgwana en el boletin Abya Yala News entre 1989 y 1993, donde se reitera constantemente el “nosotros, los
indigenas de Abya Yala...” (ver vol. 6, nam. 4, 1992).

174



PABLO UC

Al calor de este llamado, en Ecuador se produjo el fulgurante levantamien-
to indigena del Inti Raymi, que entre el 28 de mayo y el 11 de junio de 1990
colapso el pais a través de bloqueos, toma de carreteras, el despliegue de las
bases organizadas en torno a la capital y el casi simultdneo estallido social
en las provincias de Cotopaxi, Tungurahua, Bolivar, Chimborazo, Imbabu-
ra, Pichincha, Azuay, Canar, Loja y la regién amazoénica (CONAIE, 2020).
De esta forma, la agenda del movimiento indigena, bajo los lemas y arengas
de “Naupaman rishun’, “Tierra, Cultura y Libertad!” vy “jViva el Levanta-
miento Indigena Nacional”, se situ¢ en el centro de la escena nacional y
regional, articulada a través del “Mandato por la defensa de la vida v los
derechos de las nacionalidades indigenas”.*°

Entre las organizaciones ya asomaba la demanda del acceso irrestricto

K

y legal a la tierra desde la categoria de nacionalidades indigenas vy el recla-
mo de una reforma constitucional para instalar un Estado plurinacional.
De esta forma, se revelé el extraordinario poderio politico-territorial del
movimiento indigena y su proyeccién geopolitica emergente, que fortale-
ci6 el llamado continental de la contracamparia indigena convocada por la
CONAIE (Macas, 2000).

Por su parte, en agosto del mismo ano partié la Primera Gran Marcha
Indigena por el Territorio y la Dignidad desde los territorios amazoénicos
del Beni, en los confines fronterizos de Bolivia y Brasil. La marcha reunio
inicialmente a unas trescientas personas de al menos doce pueblos amazo-
nicos, ! que partieron rumbo a la ciudad de La Paz. La caravana recorrio
en 34 dias 640 kilometros, y a ella se fueron incorporando otros pueblos
indigenas de los valles cocaleros del Chapare y el Altiplano. Se traté de
la primera gran aparicion publica de los pueblos del oriente amazoénico
nucleados en torno a la Central de Pueblos Indigenas del Beni, corazén de

120. Las demandas fundamentales del movimiento indigena de 1990 giraban en torno a los siguientes temas:
la solucién y legalizacion en forma gratuita de la tierra y los territorios para las nacionalidades indigenas; agua
para regadio, consumo y politicas de no contaminacién; reforma del articulo 1 de la Constitucion para incluir
el Estado plurinacional; la entrega inmediata de los fondos presupuestarios para las nacionalidades indigenas,
a través de un proyecto de ley presentado por la CONAIE, discutido y aprobado por el Congreso Nacional; la
construccion de obras prioritarias de infraestructura basica en las comunidades indigenas; la proteccion y el
desarrollo de los sitios arqueolégicos por parte de la CONAIE y sus organizaciones filiales; la expulsion del Ins-
tituto Lingtiistico de Verano (ILV), y la legalizacién y el financiamiento por el Estado de la medicina indigena
(CONAIE, 5 de junio de 2020).

121. Entre ellos los pueblos chimanes, yuracares, matacos, movimas, sirionos, guaranies, mosetenes, cobendo,
chipayas, sancalixtos, mojenos y chiriguanos.
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Cuadro 4.1. Organizaciones participantes en el Primer Encuentro Latinoamericano de Organi-
zaciones Campesinas e Indigenas (Bogota, 1989)

Organizacién Pais Organizacion Pais
ONIC: Organizacion de Naciones Colombia ANUC: Asociacion Nacional de Colombia
Indigenas de Colombia Usuarios Campesinos de
Colombia
CONAIE: Confederacioén de Ecuador ECUARUNARI: Ecuador Ecuador
Nacionalidades Indigenas del Ecuador Runacunapac Riccharimui
CUT: Central Unica dos Trabalhadores Brasil CNA: Confederacién Nacional Peru
Agraria
UOC: Confederacién Nacional Unidad Chile COLAB Brasil
Obrero Campesina de Chile
UNAG: Unién Nacional de Agricultores y Nicaragua MIJK: Movimiento de la Panama
Ganaderos Juventud Kuna
CONAVIGUA: Coordinadora Nacional de Guatemala ANTA: Asociacién Nacional de El Salvador
Viudas de Guatemala Trabajadores Agropecuarios
ANAL Asociaciéon Nacional de Apoyo al Brasil UCIZONL Unién de Meéxico
Indio Comunidades Indigenas de la
Zona Norte del Istmo
CSUTCB: Confederaci6n Sindical Unica Bolivia CCP: Confederacion Campesina Peru
de Trabajadores Campesinos del Peru
FENSUAGRO: Federacién Nacional Colombia CNPA: Coordinadora Nacional Meéxico
Sindical Unitaria Agropecuaria Plan de Ayala
FENOCI: Confederacién Nacional de Ecuador MCR Republica
Organizaciones Campesinas, Indigenas y Dominicana
Negras
CONAP: Confederacién de Peru Organizaciones internacionales

Nacionalidades Amazénicas del Peru

MST: Movimiento Sin Tierra Brasil CMPIL: Consejo Mundial de Pueblos Indios
APN Haiti UISTABP: Unién Internacional de Sindicatos de
Trabajadores de la Agricultura, de los Bosques y de las
Plantaciones

Fuente: declaracién del Primer Encuentro Latinoamericano de Organizaciones Campesinas e
Indigenas (Bogotd, 1989).

la emergente CIDOB. Demandaban el respeto al Bosque de los Chimanes
ante la devastacién de las comparnias madereras, el reconocimiento de su
territorio y el derecho a la autonomia —consignas recuperadas durante el
proceso plurinacional de 2006-2009 en Bolivia— (Abya Yala News; Chédvez,
2008).
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En el ano 1992 se habia instalado en todos los paises del continente
un debate publico, con mas o menos recepciéon entre las distintas capas
sociales y los entornos intelectuales, sobre las implicaciones nefastas de
la colonizacién, el repudio al concepto del dia de la raza, y la disputa so-
bre el eslogan del descubrimiento de América. Marchas, pronunciamien-
tos, publicacion de columnas y ensayos en revistas y foros académicos, y
hasta el derribamiento de estatuas, fueron algunas de las expresiones de
esta impugnacion. La iniciativa de nombrarlo Encuentro de Dos Mundos'#
tampoco fue bien recibida por los convocantes de la campana, y se desple-
garon alrededor de la coyuntura diversas expresiones de impugnacion y
desmonumentalizacién de la memoria colonial.

En Haiti, la estatua de Colén fue arrojada al mar como parte de las mo-
vilizaciones que rodearon el derrocamiento de Duvalier en 1987. En pleno
1992, la estatua de Diego de Mazariegos fue derribada en San Cristébal de
Las Casas, Chiapas. Este paulatino proceso continué a lo largo de las si-
guientes décadas, como en el caso del movimiento del pueblo mapuche. A
partir de 2019 se llevaron a cabo derrumbes de estatuas de los “proceres”
coloniales, militares y autoridades politicas republicanas que dirigieron la
invasion de su territorio, un fenémeno que se extendié por todo Chile'?®
(Mapa 4.1).

Los efectos de la desmonumentalizacion prevalecieron, como ocurrid
en la Ciudad de México, donde en el afio 2020 se retiré la estatua de Cristo-
bal Colén que se encontraba en el Paseo de la Reforma. En cuanto a Colom-
bia, ese mismo ario inicié una oleada de derribos de estatuas que alcanzo su
maxima expresion durante el paro nacional de 2021, cuando cayeron las
esculturas del conquistador Sebastidn de Belalcdzar en Cali y de Gonzalo

122.  De acuerdo con Pérez Cruz, “la iniciativa fue presentada el 28 de octubre de 1988 al Consejo Ejecutivo
de la UNESCO por una delegacion mexicana presidida por el profesor Miguel Leén-Portilla, coordinador de la
comision mexicana del Quinto Centenario... La palabra encuentro debia entenderse como coincidencia en un
lugar, desde los primeros contactos entre el Almirante y su tropa con los indigenas caribenos, hasta las ulterio-
res luchas y enfrentamientos, asi como a los intercambios culturales, el mestizaje y la fusion de pueblos” (Pérez
Cruz, 2014: 460).

123. Desde finales de 2019 “cuando las protestas en Chile marcaron el inicio de una ola de estallidos sociales en
todo el continente, dejo de ser un gesto extremo, marginal, y pasé a ser una especie de corriente revisionista fe-
bril que recorria la region a martillazos. Y un desafio esperado. En Santiago, la escultura del general Baquedano
—militar que particip6 en las campanas contra los mapuche y es considerado un héroe de la Guerra del Pacifico—
se convirtio en {cono de la revuelta ciudadana. Fue pintada y repintada, embanderada, convertida en blanco y
en proclama: la mas notable de los més de mil monumentos dafiados esos meses” (Lewin, Corona y Rivas, 2022).
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Jiménez de Quesada en Bogota —fundador de la ciudad—, asi como las de
Cristobal Colén, Isabel la Catdlica y Simén Bolivar.

En octubre de 1992, la coyuntura de los 500 anios cimbré las calles y
epicentros del poder colonial en toda Abiayala. En Bolivia, la CSUTCB mo-
vilizé en la ciudad de La Paz a mas de 60,000 manifestantes y se acor-
do la creacion de la Asamblea de Pueblos Originarios, mientras que, en
Cochabamba, al grito de “Warnuchun Colon”, “Warniuchun gringos”, los ma-
nifestantes quechua y aymara tomaron la plaza de la ciudad con wiphalas
para repudiar la memoria de la conquista. En territorio guarani, por su par-
te, se conmemoraron los cien arios de la masacre de Kuruyuki perpetrada
por el ejército boliviano y se inst6 a la creaciéon de la Asamblea del Pueblo
Guarani.

En Wallmapu, en 1992 el Consejo de Todas las Tierras convoco en 1992
a emprender la recuperacion de tierras, lo que implicé la detencién y el en-
carcelamiento de mds de un centenar de lideres y bases mapuche, a quie-
nes se les iniciaron procesos judiciales. No obstante, la adhesién al consejo
siguio creciendo, asi como la impugnacién a las leyes del Estado chileno.
Por su parte, las acciones convocadas por el Consejo Mexicano 500 Arios
de Resistencia se expresaron en todo el pais, abrazando el llamado de la
campana con marchas, mitines y ceremonias. En Panamd, mds de 5,000
personas de pueblos originarios marcharon por la capital en repudio a la
propuesta del gobierno nacional de reconocer el 12 de octubre como fiesta
nacional. Y en Colombia, los manifestantes que organizaban las moviliza-
ciones en Tolima fueron brutalmente reprimidos por la policia y el ejército
(Abya Yala News, vol. 6, num. 4, 1992).

También fue en 1992 cuando los pueblos originarios se posicionaron
durante la Cumbre de la Tierra realizada en Rio de Janeiro, a través de la
Declaracion de los Pueblos Indigenas del Mundo. El lider de la nacion tere-
na leyd un discurso en la cumbre que apenas resoné entre las disposiciones
tomadas por los lideres de este foro mundial. No obstante, el Comité Inter-
tribal 500 Anos de Resistencia de Brasil, con la COICA vy el Centro Moco-
vi, convocaron a la Conferencia Mundial de Indigenas sobre el Territorio,
Medio Ambiente y Desarrollo, a la que concurrieron lideres indigenas de
los cinco continentes. Ademds, en esta coyuntura también se articuld el
Parlamento de la Tierra como instrumento para fortalecer la voz indigena
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ante las instituciones y los poderes hegemoénicos que participaban en la
cumbre. Algunas de estas acciones se convirtieron en referentes para la
posterior agenda ambiental del movimiento indigena y para la formacion
de un frente estratégico destinado a defender la Amazonia y disputar dere-
chos de proteccion ambiental a las empresas frente a los proyectos extrac-
tivos (Abya Yala News, vol. 6, num. 4, 1992).

Otra dimension emblematica de la campana continental se manifestd a
través de las Jornadas de Paz y Dignidad de 1992. El llamado inicial consis-
tié en una carrera de relevos a través del continente encabezada por repre-
sentantes de pueblos indigenas, con la partida simultanea desde Alaska y
Tierra de Fuego para encontrarse en México el 12 de octubre. En un afiche
de la convocatoria puede leerse:

Exhortamos a los consejos de ancianos, lideres espirituales, repre-
sentantes tradicionales de pueblos, comisariados ejidales, comune-
ros y demds comités de pueblos, maestros y alumnos, jefes de orga-
nizaciones defensoras y simpatizantes de nuestra cultura ancestral
a participar en este evento que se inici¢ el 2 de mayo desde la Co-
munidad de Tok Alaska, y por el lado de Machu Picchu, Pert, y que
consiste en traer un bastén de mando que confirma la unidad de los
pueblos nativos de todo el continente mal llamado América. Dichos
bastones seran relevados de comunidad en comunidad autéctona
de las 2 columnas y se unirdn el dia 10 de octubre, en Teotihuacdn,
hasta el 13 de octubre, lugar en que culminard el evento. Desde el
inicio del maratén se ha manifestado el mensaje de cada pueblo en
torno a su existencia y se ha exhortado a la humanidad de todas
partes de la Tierra a solidarizarse, fraternizarse y vivir este trascen-
dental evento (afiche de las Jornadas de Paz y Justicia, Sarmiento,
1998: 501; Abya Yala News, vol. 5, 1992).

En su desarrollo, la jornada se desarrolld en varios trayectos, algunos si-
multdneos y otros organizados desde diversas rutas durante su despliegue
por diversos territorios de Abiayala. Los rituales y actos politicos a lo largo
de su ruta se caracterizaron por las visitas a sitios sagrados, la realizacion
de ceremonias y la reactivacion de los sfmbolos de rezos, intercambios de
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medicina y précticas espirituales propias de cada territorio. En un comuni-
cado de abril de 1992, se mencionaba el siguiente itinerario:

Se proyecta que dos grupos salgan simultdneamente de Alaska y
Argentina. La ruta norteamericana incluird: Anchorage, Edmonton
(Canadd), Reservacién indigena Crow (Montana), Rapid City-Pine

Mapa 4.1. Proceso de desmonumentalizacion en Chile, 2019

El colonialismo no es solo una herencia espaiiola,
i accidn de un estado en expansion, sino que sigue
siendo una realidad impuesta hace nuestros dias.

Fuente: “La Descolonizadora”, en Revista Desde el Margen, ano 2019, dia 100, num. 1, publicacion
irregular. Disponible en: https://desde-elmargen.net/wp-content/uploads/2020/12/La-Desco-
lonizadora.pdf
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Ridge-Rosebud (South Dakota), Pipeston (Minnesota), Lac du Flam-
beu (Wisconsin), Chicago (Illinois), Oklahoma, Taos (New Mexico)
hasta la frontera de México. La ruta a través de México serd traza-
da comenzando por el Paso-Ciudad Judrez hasta llegar al Distrito
Federal. El millaje total estimado es de entre 14,000 y 15,000 millas
(ver Tlustracion 4.1).

Entre los objetivos de las jornadas se encontraba la realizacion de:

[...] ofrenda por las tragedias que comenzaron hace 500 afos en
nuestro continente. Hacer penitencia por nuestra parte en las in-
justicias que se han cometido y se siguen cometiendo con nuestros
pueblos y nuestras tierras [...] Orar con espiritu de unidad ecuméni-
ca por los derechos humanos, la autodeterminaciéon de los pueblos
por el triunfo de la verdad sobre la mentira (Sarmiento, 1998: 501).

El llamado convoco a hilvanar la unidad indigena continental portando
antorchas con el fuego encendido en los sitios sagrados y bastones de man-
do, a los que se les iban aniadiendo plumas de aves de los diversos terri-
torios como simbolo de unidad entre autoridades politicas y espirituales.
Las aves, emblema de la diplomacia en diversos pueblos originarios, fueron
incorporadas a esta dimension de la campana, al calor de la recurrente re-
ferencia a la profecia del dguila y el condor, lo cual quedo reiterado en la
declaracion de lideres espirituales de los pueblos de Abiayala de 1992 (Cau-
dillo, 2001) y en las declaraciones derivadas de otros encuentros y cumbres
continentales.

Tras el primer encuentro de 1992, se acordé que las jornadas se reali-
zarian cada cuatro anos, con una duracién aproximada de siete meses, a
partir de “un tema especifico: las personas mayores (1992); la nifiez (1996);
las familias (2000); las mujeres (2004); los lugares sagrados (2008); el agua
(2012); las semillas (2016), el fuego (2020)” (Viezzer vy Grondin, 2016: 271).
Un testimonio de las personas que participaron en el maratén de la jornada
de 2016 es revelador del sentido de “reintegracion” entre pueblos:
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Somos como un cuerpo gue estaba quebrado en pedazos y este cuer-
po volverd a juntarse para ser entero otra vez. Tenemos que estar
juntos, ser uno, tener comprension completa del mundo. [...] Toda
nuestra gente tiene que proveer una nueva forma de vida para
nuestros ninos vy las generaciones futuras. [...] El sol tendrd una
nueva luz. Cuando esto suceda, los pueblos encontraran su destino.
Los pedazos estardn en su lugar. Hay espacio para todos y nadie
estard separado de esta profecia (citado en Viezzer y Grondin, 2016:
272).
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Frente a esta interpelacién de lo continental, resulta importante cuestio-
nar la experiencia de los 500 arios en el Caribe, dada su cardinalidad para
comprender el inicio del proceso de invasién colonial, y por haber sido el
epicentro de la articulacion del sisterna mundo moderno y colonial —pa-
triarcal y esclavista— desde el siglo XVI (Dussel, 1994; Mignolo, 2005). El
Caribe insular, como region constitutiva del Nuevo Mundo y donde poste-
riormente se construyo el imaginario o la geocultura moderna de la ameri-
canidad, no experimenté en los mismos términos la invocacién de la Cam-
pana 500 Afios de Resistencia.

Ilustracién 4.1. Afiche de las Jornadas de Paz y Dignidad 1992

CONFIRMAMOS NUESTRA PARTICIPACION EN EL MARATON
ABORIGEN CONTINENTAL DE

JORNADAS DE PAZ Y DIGNIDAD 1992

500 ANOS DE RESISTENCIA DE LOS PUEBLOS INDIGENAS

e ~
¥ CARRERA CONT
ALASKA == MEXICO wm ARGENTINA

Fuente: Abya Yala News, vol. 5, 1992.
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De hecho, ninguna de las islas fue sede de los posteriores encuentros
y cumbres continentales indigenas. En primera instancia, parece no ha-
ber existido una reaccién regional contra las celebraciones convocadas en
Europa ni una adhesion contundente a la campana sostenida en los terri-
torios continentales de Abiayala. No obstante, la invocacién memorial que
despertd la coyuntura de 1992 no pasé desapercibida, ya que se convocaron
eventos y debates sobre el significado de la llegada de Colén a los territorios
insulares, con reacciones oficialistas diversas:

Jamaica condeno a Colén como un pirata, un esclavista y un “babiléni-
co” capitalista, haciéndose eco de su retrato negativo en la cultura popular
rastafari; la Reptuiblica Dominicana lo conmemoré como padrino hispano y
héroe sagrado, pero Haiti arrojé su estatua al océano cuando Jean-Claude
Duvalier huydé en 1986. En Cuba y Puerto Rico, la herencia taina estuvo al
frente del debate conmemorativo, pero no de la misma manera en ambos
paises: mientras Colén fue el héroe de un escenario épico de descubrimien-
toy expiacion en Cuba, apenas entré en el imaginario de la conmemoracién
en Puerto Rico. En Guadalupe y Martinica, el bicentenario de la Revolucion
Francesa en 1989 era la parte visible de un conjunto de tabues coloniales
sobre el origen, el autodescubrimiento y el regionalismo cultural que man-
tuvo un didlogo ausente en relacion con la figura de Colén (Viala, 2014: 2).

En este sentido, los paises del Caribe enfrentaron también una convul-
sién ante la coyuntura de los 500 anos, con tendencias divergentes ante
las diversas herencias coloniales y la persistente impronta imperial que ha
seguido trastocando los imaginarios nacionales y la experiencia politica de
las islas. La memoria insular remite a la devastacién de las poblaciones ori-
ginarias, que fue fulminante en lugares habitados por el pueblo taino como
la isla de Guanahani (San Salvador) y Cuba, durante las primeras etapas
de la invasién. Esto genero una cultura de lo indigena o lo indoamericano
subsumida bajo los discursos modernizantes criollos o las fulgurantes re-
voluciones. No obstante, también ha persistido la memoria de resistencia
y rebelion, desde la otra cara caribefia, como en los casos de Guantdnamo
y el puerto de Baracoa, en Cuba, donde se reivindica la herencia del pueblo
taino vy se erigieron estatuas de los caciques rebeldes Hatuey y Guamay,
reconocidos como los primeros preconizadores de la resistencia contra la
invasién hispana en las Antillas. De alli surgen las perspectivas revisionis-
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tas que se deslindan de la hipétesis de una memoria y herencia nula de los
pueblos nativos en Cuba (Pérez Cruz, 2014).

Por otro lado, la experiencia de transculturacién en el Caribe, como la
defini6é Fernando Ortiz, ha tenido como protagonistas a los pueblos negros
y afrodescendientes, asi como la cultura del cimarronaje como fuente de
resistencia y rebelién. Por ello, no es casual que varios paises del Caribe
continental e insular si se hayan implicado como sedes de la articulacion
afrodescendiente continental y del amplio proceso de identidad y cons-
ciencia afrodiasporica. Al calor de la campana continental, en 1992 surgio
la Red de Mujeres Afrolatinoamericanas y Afrocariberias en Republica
Dominicana, en 1994 se fundé la Organizacién Negra Centroamericana
(ONECA) en Belice y en 1996 se realizo la conferencia Afroamérica XXI,
en Barlovento, Venezuela (Lechini, 2008: 18-20; Lad-Montes, 2017: 144).

Destaca, ademas, el hecho de que ‘las redes de mujeres negras, ma-
yormente feministas, fueron las primeras en organizarse, lo que tuvo una
expresion significativa en la Conferencia Mundial sobre la Mujer en 1995
en Pekin, proceso del cual emergié victorioso el afrofeminismo latinoame-
ricano al desafiar al racismo en el movimiento feminista y al sexismo en
el movimiento negro” (Lad-Montes, 2017: 145). Ademads, este escenario de
articulacion sirvié como plataforma de los movimientos afro(latino)ameri-
canos para la Conferencia de Santiago de Chile en el afio 2000, y para la
Tercera Conferencia Mundial contra el Racismo, la Discriminacion Racial,
la Xenofobia y las Formas Conexas de Intolerancia, organizada por la Or-
ganizacion de Naciones Unidas en Durban, Suddfrica, en 2001.

Desde esta perspectiva, la experiencia del Caribe fue singular y su ex-
periencia de abiayalizacién incidié mds en la conformacion de la amefrica-
nidad vy la afrocontinentalidad, que también tuvieron como singular deto-
nante la coyuntura abierta durante la campana continental. Cabe senalar,
ademas, que la experiencia colonial en la region insular, en esta coyuntura,
estaba por demas vigente en términos de la geopolitica imperial contem-
pordnea. Para el afio 1992, Haiti estaba siendo invadida por fuerzas nor-
teamericanas tras un golpe de Estado el afio anterior contra el gobierno de
Jean-Bertrand Aristide.

Mientras que Estados Unidos endurecié los bloqueos politico-comercia-
les contra Cuba ante el nuevo orden de la postguerra fria (Salazar, 2008),
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el poder imperial de los paises europeos se reafirmé con la reconfiguracion
de la Unién Europea a través de la figura de “territorios ultraperiféricos”.
Francia sostuvo el poder soberano sobre la Guayana francesa en el noreste
sudamericano, Guadalupe y Martinica en el este cariberio, y la colectividad
de ultramar de San Martin en las Antillas. Por ello, para comprender la
geografia y la movilizacién social en torno a los 500 arios de resistencia es
necesario analizar estos matices especificos en cada cultura insular.

En conjunto, los elementos sefialados en torno a este complejo proce-
so de significacién de los 500 anos de resistencia en torno a la camparia
continental expresan el inicio de una etapa inédita que dio lugar a un re-
clamo articulado para desmantelar la doctrina del descubrimiento. Su raiz
primordial se encuentra en los fundamentos de la dominacién ejercida
durante la conquista y la evangelizacién forzada, de las que derivaron ma-
sacres, brutales despojos territoriales y etnocidios a lo largo del prolongado
proceso de invasion, asi como durante la instauracion de los virreinatos
coloniales y la posterior territorialidad sostenida por los Estados-nacion
modernos. Las bulas papales emitidas por Alejandro VI en 1493, conocidas
como Bulas Alejandrinas, constituyeron un pacto entre los Reyes Catoélicos
de Castilla y la sede papal, mediante el cual la Iglesia catélica validaba, bajo
una arbitraria concesion, el dominio de los monarcas hispanos sobre las
tierras descubiertas y las que pudieran ser descubiertas en “lasislas y tierra
firme del Mar Océano”.

Para ello, asumian el principio de terra nullis o tierras deshabitadas,
en tanto territorios no cristianos.** Este “vaciamiento artificial” significd
una estrategia geopolitica de expansion imperial sobre los territorios de
Abiayala v el Pacifico, considerados como “tierras nulas o incégnitas” (Said,
2002; Agnew, 2005). Esta practica fue replicada en Africa y Asia a lo largo
delos siglos XIX y XX con el fin de institucionalizar el derecho a la invasion
y evangelizacion forzada bajo el eufemismo de conversion religiosa (Bur-
guete, 2016; Acosta, 2017). La reaccién de Portugal ante las bulas papales
que condicionaban su empresa imperial en los territorios del gran Pindo-

124.  Gruner apunta que el principio de la “Doctrina del Descubrimiento [...] intentaba justificar, por via legal,
el despojo, la supresion, la exclusion y hasta la erradicacion de los pueblos indigenas, por el hecho de que no
eran cristianos y porque no eran duenos de la propiedad privada, entonces sus tierras no tenian dueno y podian
ser ‘descubiertas’. De igual manera, los afrodescendientes fueron secuestrados de sus tierras en Africa, bajo la
premisa de que no eran personas y asi se los podria comprar y vender como mercancia, dentro de la expansiéon

territorial imperialista de los poderes europeos...” (Gruner, 2018: 263).
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rama o Brasil condujo a una negociacién de la que derivo el Tratado de
Tordesillas, por el cual se fijé una arbitraria demarcacién geopolitica entre
Castilla y Portugal a 370 leguas al oeste de las islas de Cabo Verde. Este eje
vertical, convertido en frontera interimperial, fue complementado por el
Tratado de Zaragoza, firmado por Espania y Portugal en 1523 para delimitar
su influencia expansiva sobre Asia (Burguete, 2016; Gruner, 2018).

En este conjunto de disposiciones juridicas y geopoliticas estaban co-
ludidos el poder papal del Vaticano con los poderes imperiales de las cu-
pulas luso-hispanas, arrojadas a una brutal expansién en busca de oro
y rutas comerciales, bajo un despotismo cristiano evangelizador. En
conjunto, estos fundamentos constituyeron un marco de dominacion'®

que ha sustentado la expansion colonial/imperial europea desde el siglo

XV, asi como la de los Estados-nacion republicanos a partir de los siglos
XVIII y XIX. Aungue los Estados nacionales modernos han suprimido este
acontecimiento fundacional de la dominacién colonial en su historiogra-
fia oficial, la vigencia y la contemporaneidad de tales disposiciones sigue
explicando el llamado a rescindir y desmantelar esta doctrina que, precisa-
mente, también fue impugnada en la Camparia Continental 500 Afios de
Resistencia.

Lo anterior ha sido ampliamente manifestado en el discurso de algu-
nas organizaciones indigenas' y en las declaraciones de las cumbres con-
tinentales que se revisan en este capitulo. También se ha cuestionado la
figura papal a través de denuncias en el Foro Permanente para las Cuestio-
nes Indigenas de Naciones Unidas (2010: 1-2), en las que se ha senialado la
manera en que los tribunales histéricamente han justificado la anexién de
tierras indigenas. La Comision Continental Abya Yala (CONIC, 2017) docu-

125. Al respecto, Burguete recuerda que “el campo semdntico de las bulas papales contiene mandatos de vio-
lencia: conceptos como ‘conquistar’, ‘vencer’ y ‘someter’, lo que ha creado un ‘marco de dominacion’ para la
intervencion sobre los territorios indigenas. Las bulas emanadas de la Santa Sede configuraron un ‘marco de
dominacion’ en la relacion de los Imperios, primero, y de los Estado-nacién después, sobre el que se sustenta la
permanencia de la relacion colonial sobre las poblaciones indigenas, hasta nuestros dias. Los Estados nacionales
han prolongado el dominio mediante un régimen de ‘colonialismo interno” (Burguete, 2016).

126.  En 2015, el CRIC declaré que: “La Doctrina del Descubrimiento contintia marginando a los Pueblos Indi-
genas y normaliza violaciones criminales de nuestros derechos humanos, tales como las violaciones al derecho
de Consentimiento Libre, Previo e Informado y el Derecho de Libre Determinacion de los Pueblos Indigenas”
(CRIC, 2015: 7).
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menté ¥7 que, desde las Cumbres de los Pueblos y Naciones Originarias, se
habian enviado diversas comunicaciones al Vaticano a partir del ario 2013,
en las que se solicitaba un repudio publico del uso de la “doctrina del des-
cubrimiento”. Esto sucedié en marzo de 2023, cuando el Vaticano rechazé
formalmente la denominada “doctrina”, declarando que “no forma parte de
la ensenianza de la Iglesia catélica”, que los decretos en cuestién “nunca se
han considerado expresiones de la fe catodlica” y que fueron utilizados por
las potencias coloniales para dar legitimidad a sus acciones, que incluian
practicas de esclavitud. #

Una de las manifestaciones mds contundentes contra esta doctri-
na en el dambito multilateral se expresé en el Estudio preliminar sobre
las consecuencias para los pueblos indigenas de la teoria juridica interna-
cional conocida como la doctrina del descubrimiento, presentado por el
Foro Permanente para las Cuestiones Indigenas en abril de 2010.'%
Se trata de un frente de reclamo juridico-politico, memorial y de cardcter
moral de gran relevancia para la agenda de descolonizacion de la Abiayala
contempordnea, que expresa otra dimension del discurso geopolitico de re-
sistencia indigena continental.

Encuentros y cumbres continentales de pueblos y naciones
indigenas de Abiayala

De cara a los acontecimientos narrados, en julio de 1990 se arribé al em-
blematico Encuentro Continental 500 Arios de Resistencia India, realiza-
do en la ciudad de Quito, Ecuador, tras una convocatoria sostenida por la

127. Serefiere a cuatro comunicaciones: 1) Comunicado a la Santa Sede, El Vaticano, en el marco de la V Cum-
bre Continental de los Pueblos Indigenas del Abya Yala, La Maria, Piendamé, 2013; 2) Comunicado de la Comi-
sién Continental Abya Yala, Equinoccio de Otono, septiembre de 2015, Territorios de la Naciéon Lenape, Filadel-
fia, Pennsylvania; 3) Comunicado sobre el Desmantelamiento de la Doctrina del Descubrimiento, Valle de Jovel,
San Cristobal de Las Casas, Chiapas, México, febrero de 2016; y 4) Carta de los Pueblos Indigenas a su Santidad
Papa Juan Pablo II, junio de 1986 (CONIC, 2017).

128. Las declaraciones tuvieron lugar durante el papado de Francisco, quien en ocasiones previas ofrecié dis-
culpas a los pueblos originarios de Canadéd y Bolivia por los crimenes cometidos durante la colonia.

129. En el documento se considera que: “La doctrina del descubrimiento y una estructura holistica a la que
denominarmos ‘marco de dominacion’ han tenido como consecuencia siglos de una extraccion de recursos vir-
tualmente ilimitada de los territorios tradicionales de los pueblos indigenas. Ello, a su vez, ha llevado al despojo y
empobrecimiento de los pueblos indigenas y al cimulo de problemas que cotidianamente enfrentan hoy en dia”
(Foro Permanente para las Cuestiones Indigenas, 2010: 1-2).
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CONAIE en coordinacién con la ONIC 0 y el SAIIC, ' v derivada también
de nuevas alianzas que madurarian como parte de la flamante campana.
Este encuentro dio lugar a la primera fase de cumbres y encuentros conti-
nentales indigenas, cuya trayectoria es posible identificar desde Bogotd en
1989 y Quito en 1990, pasando por Xelaju en 1991 y Managua y B'okob’/
Chimaltenango en 1992, hasta el I Encuentro Continental de Pueblos In-
digenas de Temoaya, México, realizado en 1993 (ver Mapa 4.2). Este pro-
ceso revela el peso de las organizaciones vy los territorios que sostuvieron
el llamado de la camparia, como espacios convocantes y como sedes de los
eventos.

130. En 1988 la CONAIE habia iniciado ya su propia Campana 500 Anos de Resistencia, mientras que la ONIC
habia participado también a fines de 1980 en el impulso de la Campana Autodescubrimiento de Nuestra América
(Rodriguez, 1991).

131. El programa del encuentro refleja, en parte, el rumbo que tomarian las subsecuentes cumbres y encuen-
tros; un plan de accién que incluia los siguientes temas: 1) autodeterminacion y proyecto politico; 2) educacion,
cultura y religion; 3) tierra y recursos naturales; 4) organizacién indigena, experiencias, mecanismos de coordi-
nacion y comunicacion; 5) posicion de los pueblos indigenas ante el quinto centenario: plan de accién, alianzas; 6)
la mujer indigena: papel en el proceso socio-organizativo y situacién actual; 7) legislacién indigena; y 8) derechos
humanos y presos politicos indigenas.
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Mapa 4.2. Primera fase del ciclo de Encuentros Continentales de Resistencia Indigena, Negra y Popular. Lanzamiento de la Camparia Continental 500 Afios

de Resistencia: 1989/1990-1993
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Al Encuentro de Quito asistieron cerca de 400 representantes de 120
naciones, tribus y organizaciones indigenas del continente que se reunie-
ron a tal escala por primera vez como respuesta al llamado de la camparia
continental. La Declaracion de Quito de 1990 es una referencia emblemadti-
ca para explicar la articulacion del discurso sobre los 500 arios de resisten-
cia; es también la base de una agenda politica indigena regional-continen-
tal, y un punto de inflexién en la trayectoria de los encuentros, las cumbres
y la mencionada transdiplomacia indigena originaria que se desarrollarian
posteriormente. Cabe destacar que en la versiéon original de este documen-
to aun se menciona la nociéon de América como referente en disputa: “Los
pueblos originarios de América no hemos abandonado jamas nuestra cons-
tante lucha...”’*2.

La Declaracién de Quito planted una agenda que reafirmaba el recha-
zo rotundo a la celebracién del Quinto Centenario a partir del proceso de
unidad y lucha continental mediante el cual los pueblos originarios recla-
maban persistentemente la “liberacion definitiva”. Esta deberia formularse
en términos de libre determinaciéon y autonomia, expresada a través del
autogobierno indigena y el control de los territorios. Se situaron otros pun-
tos como los siguientes: la necesidad de una transformacién integral y a
fondo del Estado v la sociedad nacional, lo que implicaba la creacion de una
nueva forma de nacion; el rechazo a las organizaciones que usurpaban la
representatividad indigena; la necesidad de fortalecer las organizaciones
propias; el reconocimiento del rol primordial de las mujeres indigenas en
las luchas de los pueblos; la relevancia de defender y conservar los recur-
sos naturales; la impugnacion de los marcos juridicos de los Estados; v la
demanda de reconocimiento como pueblos en el marco del derecho inter-
nacional.

La denuncia de la violacién sistemdtica a los derechos humanos de los
pueblos indigenas también incluy¢ la excarcelacién de todos los dirigentes
indigenas, asi como el respeto a “nuestro derecho a la vida, a la tierra, a la
libre organizacion y expresion de nuestra cultura” (Declaraciéon de Quito,
1990). Este no era tema menor si se considera que los sistemas judiciales ha-

132. Cabe resaltar que las versiones de esta declaracion publicadas en los sitios web que han dado seguimiento
a las cumbres y encuentros desde 1990 fueron modificadas; se cambio la mencion de América por la de “Abya
Yala [sic]”, como una muestra de “correccion politica” derivada del creciente consenso sobre el apelativo con-
tinental en las ultimas dos décadas. Véase el caso del sitio web: http://www.cumbrecontinentalindigena.org
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bian emprendido la detencién sistematica de lideres indigenas.*** En este
sentido, la declaracién constituye la impronta de una amplia resolucién or-
ganizada en ocho ejes, que expresan una agenda politica nutrida tanto por
la intelectualidad solidaria como por las organizaciones indigenas, y que
incluye la apropiacién estratégica del derecho internacional y un discurso
moldeado al calor del intenso proceso de la camparna continental.

Ademads, la declaracion se acompand de un “Mandato de los pueblos
indios”, en el que manifiesta la inviolabilidad de los territorios ancestrales y
se exige: respeto a la soberania y autodeterminacién; la ampliaciéon y recu-
peracion de territorios en zonas despojadas; el rechazo a la intervencion o
militarizacién de los territorios y su definiciéon como zonas de paz en casos
de guerras y conflictos internacionales; estrategias de desconcentracién de
poblaciones para contener el avance de la colonizacién y la proliferacién
de empresas madereras, agroindustriales y narcotraficantes; rechazo a la
creacion de nuevas reservas y parques nacionales; suspension de progra-
mas turisticos de caracter exdtico dentro de los territorios indigenas; des-
ocupaciéon y entrega de “nuestros territorios y la devolucion de nuestra
riqueza cultural como un acto de reparacién por los 500 arios de genocidio
v etnocidio” (Declaracion de Quito, 1990).

El Segundo Encuentro Continental que dibuja el trazo de la trayectoria
de la campana se llevd a cabo en Xelaju, Guatemala, “crisol de la resistencia
y la cultura maya”, en octubre de 1991. Alli se acordaron acciones orien-
tadas a organizar un paro nacional en Guatemala, apoyar la candidatu-
ra al Premio Nobel de la Paz de la lideresa mas emblematica del Comité
de Unidad Campesina (CUC), Rigoberta Menchu, y fortalecer la inclusion
de las diversas luchas populares concurrentes en la camparia. Un acuer-
do fundamental de dicho encuentro fue hacer explicita en la campana la
presencia negra-afrodescendiente y reposicionar el comodin de lo popular.
En el diagndstico contextual de la declaracion final se denuncio el preocu-
pante escenario de guerra a nivel mundial, marcado por las amenazas de
uso de armas quimicas y nucleares, asi como por los riesgos derivados de

133.  Lacriminalizacién de los liderazgos indigenas se expreso en cientos de detenciones y represiones brutales
en Guatemala, Colombia, Chile, Argentina, Brasil, Paraguay y Bolivia, tanto por las tomas de tierra como por los
reclamos de derechos y el incremento de las movilizaciones.
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la Iniciativa de las Américas impulsada por Estados Unidos (Declaracién de
Xelaju, 1991).

Cabe sefialar que, a inicios de la década de 1990, el movimiento maya
guatemalteco experimenté un vuelco explicito hacia una agenda politica,
considerando que desde la segunda mitad de la década de 1980 su articu-
lacion se habia concentrado en la formaciéon de la Academia de Lenguas
Mayas (Bastos, 2007: 201). Un emblemdtico referente de este giro, que si-
tua el contexto en el que se desarrolld el Encuentro de Xelaju, lo refleja la
publicacién del Consejo de Organizaciones del Pueblo Maya (COMG, 1991)
titulada Rujunamil Ri Mayab’ Amaq’ (Derechos especificos del pueblo maya).
Este texto incluye una agenda de derechos y demandas de orden territo-
rial, politico, juridico, lingtifstico, educativo, cultural, civil, militar y econé-
mico, asi como las seis condiciones minimas para el establecimiento de la
paz en el pais.

En este folleto se presenta una proyeccion geopolitica como pueblo
maya, orientada a partir de la espacialidad étnica de Guatemala, y marcada
por el reconocimiento de cuatro pueblos —el maya, el ladino, el arawako
y el xinka—, asf como por veinte lenguas, que en el texto identifican con
la numeracién mavya (ver Mapa 4.3). En este sentido, el movimiento indi-
gena guatemalteco se volcod hacia la construccién de una identidad politi-
co-cultural marcada por la impronta de una emergente mayanidad y la rei-
vindicaciéon de su diversidad étnica (Bastos y Camus, 1993; Wilson, 1999).
Mientras, se desarrollaban los didlogos de paz abiertos entre la Unién Re-
volucionaria Nacional Guatemalteca (URNG,) y el gobierno del pais®®* que,
sin embargo, no fueron zanjados sino hasta 1996.

134. El acuerdo de Esquipulas II del que derivo el “Procedimiento para establecer la paz firme y duradera en
Centroamérica” fue un marco relevante para explicar el anhelado proceso de paz en Guatemala, El Salvador y
en toda la region istmica. El proceso de paz en Guatemala inicio en 1986, durante el gobierno de Vinicio Cerezo
Arévalo, y recorrié un largo camino hasta culminar con la firma del Acuerdo de Paz Firme y Duradera en 1996.

193



IV. Abiayalizar América. Descolonizar la geopolitica

Mapa 4.3. Mapa del Consejo de Organizaciones del Pueblo Maya

Fuente: contratapa de Rujunamil Ri Mayab’ Amaq’ (COMG, 1991).

Entre 1989 y 1992, como parte de los efectos de la movilizacién convocada
por la campania continental y la activacién politica de las organizaciones lo-
calesy “nacionales” en todo el continente, se hizo publico un abanico de do-
cumentos con demandas y reivindicaciones especificas. Su alcance juridico
para encauzar los reclamos politico-territoriales de los pueblos originarios
refleja una etapa en la que las organizaciones interpelan a la sociedad civil
nacional e internacional en castellano, es decir, “en sus propios términos”.
Muestra de ello son las siguientes declaraciones y comunicados:
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e Derechos Especificos del Pueblo Maya. Declaracion del Consejo
de Organizaciones Mayas, Guatemala, 1991.

e Comunicado Conjunto de las Etnias Hondurenas, 1991.

e  Primer Congreso de Organizaciones Indigenas de Centroamé-
rica, México y Panama, 1991.

e Congreso Nacional de Pueblos Indigenas de Chile, Temuco,
1991.

e Proyecto de Ley de los Pueblos Indigenas del Oriente, el Chaco
vy la Amazonia, Bolivia, 1991.

« Propuesta Indigena ante la Nueva Carta Magna, Asuncién,
1992.

e Propuesta Indigena a la Reforma de la Constitucién Venezola-
na, Caracas, 1992 (Juncosa, 1992).

En esta misma coyuntura, en 1991 se llevé a cabo la Asamblea Constitu-
yente en Colombia, que conté por primera vez con la participaciéon de voces
indigenas referenciales ** de entre los 82 pueblos reconocidos en el pais.
Aungue siguio vigente la figura colonial del resguardo, se incluy¢ la figura
de “entidades territoriales indigenas”. La Constitucion de 1991 marco un
precedente relevante para las posteriores reformas constitucionales im-
pulsadas por el movimiento indigena continental.

En correspondencia con los acuerdos alcanzados en Xelaju, en 1992 se
llevé a cabo el III Encuentro Continental de la Resistencia Indigena, Negra
v Popular en Managua, Nicaragua, *¢ el mismo afno en que se firmaban en
Meéxico los acuerdos de paz entre la insurgencia salvadorefia del Frente
Farabundo Marti de Liberacién Nacional (FSLN) y el gobierno de El Sal-
vador. En la declaracién de este encuentro aparece de manera explicita la
amplitud del llamado hecho por la campana continental y la memoria del
pueblo negro, el esclavismo y la diversidad identitaria:

135. Entre ellos se encontraban: Lorenzo Muelas Hurtado, del pueblo misak, Francisco Rojas Birry, del ember4d,
y Chepe, en representacion del desmovilizado movimiento armado Quintin Lame. Junto con el sociélogo Or-
lando Fals Borda, estos lideres hicieron aportes fundamentales en esta asamblea desde el concepto de “derecho
mayor’, interpretado en derecho internacional como el “derecho de pueblos”.

136. Cabe senalar el importante rol de Myrna Cunningham, diplomética referencial del movimiento indigena,
quien habia sido una de las pocas mujeres miskitas que participaron en las filas sandinistas. Ella jugd un rol
elemental para comprender la trama de los reclamos autonémicos de los pueblos miskito, rama y suma de la Cos-
ta Atldntica y la instrumentalizacién intervencionista de Estados Unidos para alimentar la contrainsurgencia.
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Nosotros, que fuimos traidos, cargados de cadenas en las bodegas
de los barcos esclavistas de las grandes extensiones de Africa, cuna
también de matrices civilizatorias que dieron luz a la cultura hu-
mana. Nosotros, que forjamos nuestra identidad de las complejas
combinaciones de las savias de esas civilizaciones y de otros géne-
ros humanos... unidos por un pasado de multiples raices y variados
nutrientes... (Declaracién de Managua, 1992).

Cabe recordar que, en 1987, los territorios de los pueblos miskito, rama,
sumo y garifuna en la costa atldntica nicaragiiense habian pactado con el
gobierno sandinista la aprobacién del Estatuto de Autonomia de las Re-
giones de la Costa Atlantica de Nicaragua, de tal forma que en ese ario se
crearon la Region Auténoma del Atlantico Norte y la Region Autonoma
del Atlantico Sur, después rebautizadas como Regiones Auténomas de la
Costa Caribe Norte y Sur (RACCN y RAACS).

Todo ello se produjo tras un intenso conflicto entre los revolucionarios
sandinistas,elmovimientoautonomistade MISURASATA (Miskitos, Sumos,
Ramas,SandinistasAslatakanta/Trabajando“Unidos”)ylafacciénarmadade
MISURA, alolargodeladécadade 1980 (Brunnegger,2007:1-4). Aunque MI-
SURASATA no participé en los acuerdos finales del Estatuto Autonémico,*”

su estrategia diplomatica y sus agendas de negociaciéon con el gobierno
sandinista involucraron a diversas organizaciones indigenas de todo el
continente.'®

La internacionalizacién de las demandas étnicas del pueblo miskito y el
rol protagénico de las mujeres de la Costa Atlantica en la organizacion de
las Comisiones de Paz y Autonomia entre 1985 y 1987 (Brunnegger, 2007:
4) se convirtieron en una experiencia referencial para la agenda autonoé-

137. Laradicalizacion del MISURASATA vy las facciones de los grupos que decidieron enfrentarse militarmen-
te al gobierno sandinista, sumado a la intensificacion de las acciones contrarrevolucionarias orquestadas por
Estados Unidos vy a las polémicas medidas de desplazamiento forzado del FSLN sobre las poblaciones miskito
en la frontera con Honduras, llevaron a un desgaste de los canales de negociacion, hasta su estancamiento.
Finalmente, el sandinismo decidié avanzar en un proyecto autonémico que le permitiera canalizar las demandas
étnicas ante las elecciones de 1990, en las que fue derrotado por la Unidad Nacional Opositora encabezada por
Violeta Chamorro.

138. Elproceso de negociacion fue cubierto por el boletin Abya Yala News desde 1983 hasta 1987. Una muestra
de la internacionalizacién del conflicto y el involucramiento que logré el MISURASATA se revela en la convo-
catoria alcanzada durante las negociaciones de paz con el gobierno sandinista realizadas en México en abril de
1985. En ellas participaron como observadores el CORPI, el CMPI, el CISA, la CONFENIAE vy la ONIC, asi como la
Confederacion Iroquesa (ver vol. 1, nam. 2-4).
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mica de los movimientos indigenas en la regién (Diaz-Polanco, 1992). **? En
1993, Rigoberta Menchti convoco a la Cumbre Mundial de Pueblos Indige-
nas en B'okob’, Chimaltenango, Guatemala. Si bien este encuentro no sue-
le registrarse entre los derivados de la campana, su agenda fue relevante
porque en él se promovié el fortalecimiento del movimiento indigena ante
la ONU vy se inscribe en la gran coyuntura de la resistencia continental
indigena (Burguete, 2007: 44; Caudillo, 2011). La lider maya k’iche’, que
acababa de recibir el Premio Nobel de la Paz, convocé a dicha cumbre en
su calidad de “embajadora de buena voluntad”, en la cual se demandé el
establecimiento de una Década de los Pueblos Indigenas entre 1994 y 2003,
y la declaracién del 10 de diciembre como Dia Internacional de los Pueblos
Indigenas del Mundo.

Apenas unos meses mds tarde, en octubre de 1993, se realizo el II En-
cuentro Continental de Pueblos Indigenas en el pueblo otomi de Temoaya,
en el Estado de México. El que se haya nombrado II Encuentro expresa
una clara manifestacion de que se trataba de la continuidad del encuentro
realizado en Quito y una “dislocacién” respecto del celebrado en Managua
(Burguete, 2007: 16). En la convocatoria fue central el rol del FIPI que, des-
de su creacion en 1988, habia planteado la necesidad de crear un régimen
de autonomia regional para los pueblos indigenas de México (Ruiz, 1994).
Ademas de las reivindicaciones que reforzaban la agenda de Quito de 1990,
destac¢ la participacion de lideres indigenas del norte y del sur, asi como el
fortalecimiento de la Coordinadora de Organizaciones y Naciones Indige-
nas del Continente (CONIC), en tanto organizacién convocante.

La Declaracion de Temoaya destacod la necesidad de defender la espiri-
tualidad vy la tradicién, asi como de proteger los lugares considerados como
sagrados y con valor estratégico en la coyuntura de movilizacion que se
habia relanzado. En sus conclusiones destacan: la reestructuracion del Es-
tado Nacién, al que se llamoé Estado “pluricultural”; la centralidad de las
mujeres en la “preservacion de la cultura nativa”; y la importancia de la
educacién de la juventud basada en la instruccion desde las lenguas y la
cosmovision propias (Declaraciéon de Temoaya, 1993).

139.  Este fue el caso del Frente Independiente de Pueblos Indios (FIPI) y la Asamblea Nacional Indigena Plural
por la Autonomia (ANIPA) en México (Diaz-Polanco y Sanchez, 1995; Ruiz, 1999; Lépez Bércenas, 2016).
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En enero de 1994 se produjo el levantamiento armado del EZLN en
Chiapas, México, que marco un parteaguas en el pais y en toda la regién.
Después de una declaratoria de guerra, la insurgencia transité hacia un
singular y poderoso movimiento social, sin deponer las armas. En 1996 se
firmaron los Acuerdos de San Andrés entre el EZLN vy el gobierno mexi-
cano. Su incumplimiento por parte de este ultimo condujo a las bases
zapatistas hacia un proceso de profundizacién de su autonomia antiestatal
y antipartidista, acompariado de una creciente capacidad de autogobierno
en los territorios en los que se encontraba su base comunitaria. También
destaca el singular despliegue de un internacionalismo antisistémico y
anticapitalista, que inaugurd una senda divergente respecto de la diploma-
cia indianista que cobraba fuerza en otras regiones de Abiayala, tanto en
el plano relacional de las organizaciones como en la esfera de las institu-
ciones multilaterales.

También fue en 1996 cuando se logré la firma de los extenuantes
Acuerdos de Paz entre la URNG vy el gobierno guatemalteco. Mientras
tanto, en Ecuador se producia la primera participaciéon del Movimiento de
Unidad Plurinacional Pachakutik-Nuevo Pais, el brazo politico-electoral de
la CONAIE creado en 1995, lo que les permitié tomar posiciones en el Par-
lamento ecuatoriano (Simbana y Rodriguez, 2020: 10).

De los encuentros a las cumbres: segunda fase de articula-
cion indigena continental

Para situar la apertura de la segunda fase del ciclo centrado en las cumbres
indigenas es necesario reconocer dos hitos contextuales que atravesaban
la vida politica de México: una virtual “transiciéon democratico-partidaria”
tras la derrota del régimen priista'*® en las elecciones del ano 2000, y la
reorganizacién de una nueva etapa del movimiento zapatista, que en 2001

140. Las elecciones mexicanas dieron el triunfo presidencial al Partido Accion Nacional en el ario 2000, lo
que significo el fin de un periodo de casi siete décadas de poder ininterrumpido del hegemoénico Partido Revo-
lucionario Institucional (PRI) al frente del Poder Ejecutivo federal. Los debates sobre la transicion democrética
v la alternancia presidencial (Woldenberg, 2012) fueron también trastocados por el discurso del movimiento
zapatista y la agitacién del movimiento indigena organizado en torno al CNIL.
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se hizo presente en la capital mexicana encabezando la Marcha del Color
de la Tierra para exigir el cumplimiento de los Acuerdos de San Andrés.

En medio de ambos referentes se concreto la (primera) Cumbre Conti-
nental Indigena de Teotihuacan en octubre del afio 2000. Con ella se inau-
gurd la segunda fase de cumbres y encuentros, que se desarrollaron desde
Teotihuacan como punto de reunién entre el norte y el sur de Abiayala,
pasando por: Quito, Ecuador, en 2004; Mar del Plata-Territorio Mapuche,
Argentina, en 2005; La Paz-Qullasuyu, Bolivia, en 2006; Iximche' (Tecpdn),
Guatemala, en 2007; y Puno Titikaka, Peru, en 2009. Hasta cerrar en el
Cauca, Colombia, en 2013, donde se acordé una siguiente cumbre en Hon-
duras, aunque esta no se concreté en la siguiente década.

La Cumbre de Teotihuacan fue convocada por la ya consti-
tuida CONIC. En México, la convocatoria recayd en la ANIPA*
lo que explica la presencia de una de las corrientes indigenistas del pafs,
pero también la ausencia del caudal que refrendaba los Acuerdos de San
Andrésy laimpronta zapatista en pleno auge. En esta cumbre confluyeron
organizaciones indigenas del norte, centro y sur del continente, en un lu-
gar de gran valor simbdlico que reafirmé la profecia del dguila y el céndor,
y albergd de nuevo el fuego que ritualizaba dicha alianza desde la cum-
bre de Quito de 1990. La declaracion se distinguidé por su caracter critico
y por un balance que reflejaba los pobres resultados alcanzados para la
implementacion sustancial del Convenio 169 de la OIT, considerando que
un importante nimero de paises se habian negado a ratificarlo, asi como
del Proyecto de Declaracion de los Derechos de los Pueblos Indigenas en la
ONU, que habia comenzado a gestarse a lo largo de una década y media,
sin lograr su aprobacién.

141.  La ANIPA, creada en 1995, habia promovido una agenda orientada al reconocimiento constitucional de
un régimen de autonomia regional en México para los pueblos indigenas y al acceso a espacios en las diputa-
ciones plurinominales (Ruiz, 1999). En el afio 2000, su posicién abiertamente interesada en pactar con el Poder
Ejecutivo e insertarse en la estructura legislativa se vio cada vez mds alejada de las reivindicaciones autonémicas
suscritas en los Acuerdos de San Andrés —de las que finalmente se alejo en 2001 al impulsar la Iniciativa de Ley
para la Creacién de las Regiones Auténomas Pluriétnicas— (Lopez Barcenas, 2016: 68-69). De esta manera, la
cumbre no fue abrazada ni por el CNI ni por el movimiento zapatista.
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Mapa 4.4. Segunda fase del ciclo: cumbres continentales de pueblos y nacionalidades indigenas de Abiayala, 2000-2013
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Iniciado el siglo XXI, la agenda politica de las organizaciones indigenas co-
menzo a tomar rumbos divergentes en cuanto a su proyeccion frente a la
estatalidad. Por un lado, el movimiento indigena en Ecuador fortalecié su
camino rumbo a la toma del poder, ya que el Movimiento Pachakutik deci-
dié apoyar el golpe de Estado en el ario 2000 y participar en la formacién
del gobierno nacional del militar Lucio Gutiérrez (OSAL, 2000, num. 1).

Mientras, los zapatistas optaron por la profundizacién de su autonomia
y la implementacién concreta de estrategias para ejercer el autogobierno
mediante una geopolitica de territorialidades en Chiapas paralelas a las del
Estado mexicano. Esta geopolitica se expresd a través de la fundacion de
cinco Caracoles en 2003, articulados como regiones autdénomas, que se des-
plegaron en distintos puntos estratégicos del estado de Chiapas. Cada uno
contd con sus propias Juntas del Buen Gobierno (EZLN, 2003; Gonzdlez
Casanova, 2009), lo que significé una nueva etapa de territorialidad auto-
némica de facto o en clave no estatal (Burguete, 2005; Leyva, 2005).

Por su parte, en Bolivia habian estallado rebeliones que abrieron un
novisimo ciclo de insurgencia, derivado de la Guerra del Agua iniciada en
Cochabamba en el afio 2000. Esto dio rumbo a una mayor capacidad or-
ganizativa y a la articulacién entre ciudades, capas medias de la sociedad
boliviana y las bases indigenas originarias movilizadas (Gutiérrez, 2008).
El proceso fue similar al acontecido en la Guerra del Gas en 2003, donde
se evidencio tanto el rechazo a las disposiciones neoliberales de privatiza-
cién sobre los medios de vida, como la capacidad insurgente de los pueblos
aymara y quechua en el Altiplano boliviano. Esto significo la activacién de
una geopolitica con capacidad de colapso y poder destituyente, al bloquear
el circuito comercial boliviano con repercusiones a nivel regional (Gutié-
rrez, 2008; Uc, 2019).

Este ciclo de rebeliones dejé de manifiesto dos prominentes horizon-
tes: el de la reconstituciéon del Qullasuyu como eco de la agenda indianista
iniciada en la década de 1970, vy el de la “refundacién del Estado” bajo la
bandera de la plurinacionalidad que asumieron el Movimiento al Socia-
lismo (MAS), Instrumento Politico por la Soberania de los Pueblos (IPSP)
y la figura de Evo Morales, lider sindical de las Seis Federaciones del Tro-
pico de Cochabamba. Ese territorio habia sostenido la potente resisten-
cia contra la militarizacién y las politicas de erradicacién del cultivo de
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la hoja de coca en el Chapare cochabambino desde la década de 1980,*?
y fue donde surgié la consigna quechua: “Kawsachun coca, wariuchun grin-
gos” (Viva la coca, mueran los gringos). Se trataba de una bandera de lucha
antiimperialista y, a la vez, el fundamento de una base cardinal del proyec-
to de Estado que surgid tras las elecciones de 2005.

En ese contexto, en 2004 la CONAIE, ECUARUNARI y la COICA con-
vocaron a la I Cumbre Continental de los Pueblos y Nacionalidades Indige-
nas de Abya Yala, en Quito (ver Ilustracion 4.2), en el marco del Foro Social
de las Américas. La oposicion al modelo neoliberal se habia convertido en
consigna y agenda politica concreta, al impugnar las politicas de privatiza-
cion, los modelos de integracién econémico-comerciales, la judicializacion
de los derechos indigenas vy la criminalizacion de sus formas de organiza-
cion politica. En los afiches y programas del evento resaltaba la idea de fun-
dar Estados plurinacionales, y en la declaracién final se repudié de manera
explicita un conjunto de proyectos orientados a la integracion neoliberal y
la militarizaciéon regional (Declaracion de Kito, 2004), como la Iniciativa de
Integracion de Infraestructura Regional Sudamericana (IIIRSA), corazoéon
geoeconémico de la integracién impulsada por la Unién de Naciones Su-
ramericanas (UNASUR), el Plan Puebla Panama (PPP) y el Plan Colombia.

El otro eje de denuncia se concentré en el rechazo al avan-
ce de los proyectos extractivos y la biopirateria, tras las discusio-
nes abiertas entre las organizaciones sobre la propiedad intelec-
tual y el uso de patentes orientadas a despojar a los pueblos de sus
conocimientos y sabidurias ancestrales sobre plantas, semillas y me-
dicina herbolaria. En la declaracion se instd a tomar medidas de orden
juridico para proteger la biodiversidad y la soberania alimentaria,*®
y se manifesté un claro rechazo a:

142. Los gobiernos vinculados a la politica de erradicacién de la hoja de coca como Colombia y Bolivia, bajo
la direccién estadounidense, acrecentaron la conflictividad entre el campesinado al acotar la salida legal de
la hoja para consumo interno y legalizar la militarizacién y el uso de plaguicidas. En Bolivia se proclamé la
criminalizacién e ilegalizacion del cultivo bajo el pardmetro de terrorismo, lo que se expresé en la Ley 1008,
aprobada en 1988 por el gobierno de Victor Paz Estenssoro.

143. Esimportante sefialar que los debates sobre la proteccién a la diversidad comenzaron a plantearse desde
la década de 1990. En 1994 la COICA convoco a la Reunion de Pueblos Amazénicos sobre Biodiversidad y Propie-
dad Intelectual (Abya Yala News, vol. 8, num. 4).
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[...] la realizacién de planes de ordenamiento territorial, prospec-
cion y explotacion de minerales e hidrocarburos, establecimiento
de Areas Naturales Protegidas v plantaciones forestales; pago por
servicios ambientales, privatizacion del agua y aire, fumigaciones,
establecimiento de patentes sobre recursos naturales y culturales, y
uso de semillas transgénicas que se realizan en nuestros territorios,
ya que solo estan orientados a garantizar la reproduccién del gran
capital transnacional en detrimento de nuestra vida (Declaracién
de Kito, 2004).

Cabe recordar que esta cumbre se desarrolld apenas unos dias antes del
inicio del primer Foro Social de las Américas (FSA), cuyos objetivos pri-
marios fueron el fortalecimiento de la agenda del Foro Social Mundial
a escala regional y la definiciéon de una postura unitaria de lucha con-
tra el neoliberalismo. Destacéd también en esta cumbre la singular fuer-
za de las reflexiones sobre los equilibrios de género, el pensamiento fe-
minista y la diversidad, temas en los que la agenda indigena originaria y
afrodescendiente contribuyoé de manera singular (Leén, 2003: 222-224).

Ilustracion 4.2. Afiches de la II Cumbre Continental del Pueblos y Nacionalidades indigenas
de Abya Yala
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Fuente: II Cumbre Continental de los Pueblos y Nacionalidades Indigenas de Abya Yala, 2004,
sitio web: http://www.cumbreindigenabyayala.org/afiches.html

Dos meses después de esta cumbre y del FSA, en septiembre de 2004 los
pueblos nasa y guambiano, y mds ampliamente el CRIC y la ONIC, pro-
movieron una movilizacién nacional para realizar una marcha des-
de la capital del Cauca, Popaydn, hasta Cali, en demanda de la salida
de los grupos armados de sus territorios y en defensa de sus derechos
constitucionales. La Minga por la Vida, la Justicia, la Alegria, la Au-
tonomia y la Libertad, asi como la Movilizacién contra el Proyecto de
Muerte y por un Plan de Vida de los Pueblos, demostraron la sostenida
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capacidad organizativa de los pueblos del Cauca para movilizar al pais**
en su reclamo de paz ante la profundizacion de la violencia.

El paramilitarismo impulsado por el gobierno de Alvaro Uribe —y su
politica de “seguridad democratica”— agravo la violacién del derecho cons-
titucional de los pueblos en el territorio auténomo, su jurisdiccion y el
desemperio de las autoridades propias. EI CRIC manifesté su “rechazo a la
reforma constitucional que permitiria la reeleccion presidencial, medidas
antiterroristas, y la modificacion al articulo 286 que anulaba el derecho
ancestral al territorio...” (CRIC y ONIC, septiembre de 2014).14

Por su parte, el 12 de octubre del mismo ario se hizo publica la Declara-
cién de Tepoztlan, en la cual tuvo influencia un grupo de intelectuales indi-
genas que habia desemperiado un rol destacado en el movimiento indigena
desde la década de 1990."* En ella, se pronunciaron a través de un balance
critico sobre la Primera Década de los Pueblos Indigenas, aprobada por la
ONU en 1993, y sugirieron la implementacién de una segunda década. En
México, el EZLN lanz¢ la Sexta Declaracion de la Selva Lacandona y la Otra
Campana con el fin de desdoblar el estrecho escenario politico restringido
a los partidos politicos. En Peru se realizé un Paro Civico Nacional, convo-
cado por la Confederacién General de Trabajadores del Perti (CGTP), con el
apoyo de organizaciones indigenas campesinas del altiplano, aunque estas
ultimas tuvieron poco protagonismo en su dirigencia.

En 2005 se convocé a la Cumbre Continental de Pueblos y Organizacio-
nes Indigenas. Territorio Mapuche —realizada en Mar del Plata, Argenti-

144. En su comunicado, el CRIC expresd: “Nos congregamos en el Territorio de Convivencia, Didlogo y Ne-
gociacion de La Maria y en Santander de Quilichao hermanos y hermanas indigenas Eperara Siapidara de la
Costa Pacifica; Nasas de Tierradentro, Caldono, Norte del Cauca, Departamento del Valle, Occidente del Cauca,
Departamento del Huila y Reasentamientos; Guambianos del Oriente del Cauca; Yanaconas del Macizo Colom-
biano; Awa del Sur de Narino; Emberas de los rios Verde y Sint del Departamento de Cérdoba; Embera Chami
del Departamento de Caldas; Coconucos del Centro del Departamento del Cauca; Destechados de la ciudad de
Popayan; Campesinos del CIMA en el Macizo Colombiano; Afrocolombianos de la cuenca del rio Patia; indigenas
Kamsa e Inga del Putumayo” (CRIC y ONIC, 2014).

145.  Segun los resultados oficiales de este proceso, el 59 % de los votos ratifico la continuidad del gobierno
bolivariano de Hugo Chévez, lo que tuvo impacto en la continuidad de su politica exterior y fue un referente
clave para la integracion regional surlatinoamericana y los pactos con los emergentes proyectos de gobierno
plurinacional de Bolivia y Ecuador.

146.  Este grupo reunié a lideres y lideresas como Nica Pacari, Filiberto Penados de Belice, Victor Hugo Car-
denas, Kenneth Deer, Donald Rojas, Mililani Trask, Miriam Miranda, Margarita Gutiérrez, Brooklyn Rivera,
Atencio Lépez, Héctor Jorge Nahuel, Teresa Canaviri, Marcos Terena, Luis Evelis Andrade, Luis Alberto Macas,
Andrea Carmen, Rigoberta Mencht, Marcos Matfas, Martha Sanchez, Mirna Cunningham, Tarcila Rivera. Ade-
mas del balance sobre el primer decenio de pueblos indigenas, sugirieron que la ONU declarara una segunda
década a partir de 2004 para alcanzar los objetivos planteados (Declaracion de Tepoztldn, 2004).
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na—, en paralelo ala V Cumbre de las Américas que reunié a los jefes de Es-
tado latinoamericanos para pactar los términos del Area de Libre Comercio
de las Américas (ALCA). En la declaracién de la Cumbre de los Pueblos se
refrendo el rechazo a los impactos negativos del libre comercio y se marcé
distancia de la II Cumbre Indigena convocada en Buenos Aires, semanas
previas a la reunion de Mar del Plata. La organizacién de esta cumbre for-
maba parte de una estrategia del gobierno canadiense para “aislar” al movi-
miento indigena de la congregacién altermundista que arribaria a Mar del
Plata para repudiar el ALCA vy, al mismo tiempo, lograr filtrar un apoyo a
las iniciativas comerciales que estarian en la Agenda de la Cumbre de Jefes
de Estado (Caudillo, 2011: 152).

En este sentido, Cayuqueo explica que se efectud un llamado para con-
vocar una Cumbre Indigena independiente del financiamiento canadiense
por parte de “la Comision Indigena de la Asociacién de Abogados de Ar-
gentina (CJIRA), quienes en conjunto con las principales organizaciones
de pueblos indigenas tales como la CONAIE, la ONIC, el Congreso Kuna de
Panama y mas de una docena de otras organizaciones, incluidas algunas de
Estados Unidos y Canada” (entrevista con Nilo Cayuqueo, 2023).

Por otro lado, la coyuntura de Mar del Plata fue emblemadtica por la
convergencia de escenarios, liderazgos y agendas politicas regionales, que
situaron al movimiento indigena como parte del engranaje de alianzas con
el movimiento politico progresista latinoamericano, la revitalizacion de la
izquierda electoral y la paulatina proyeccién de un socialismo para el siglo
XXI. En diciembre de ese afio ocurrié el siguiente gran hito del movimiento
indigena: el triunfo de Morales en Bolivia, que gané las elecciones con el
53% de los votos y fue asumido como “lider continental” del movimiento
por una cantidad importante de organizaciones indigenas.

De hecho, durante el Primer Encuentro de Autoridades Indigenas de
América, realizado en enero de 2005, se habia acordado “respaldar la ini-
ciativa de nombrar a Evo Morales [...] como ‘Presidente’ de los Pueblos In-
digenas de Abya Yala [sic]”, asi como proponer su candidatura para recibir
el Premio Nobel de la Paz —a semejanza de la experiencia de Rigoberta
Menchu en 1992—. El tenso escenario politico de Bolivia y la aguda pola-
rizacién entre el altiplano y la oposicién crucena del oriente amazoénico
hicieron que el encuentro se convirtiera en una plataforma de respaldo al
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proyecto politico de Morales y a la “revolucién cultural’, expresada en la
nocién de un gobierno de los movimientos sociales y en el trdnsito de las
estructuras nacionales del Estado hacia la plurinacionalidad (Declaracion
de La Paz, 2005).

El giro estratégico fue importante: el centro de la agenda ya no era
solo la libre determinacion vy la resistencia de los pueblos indigenas, sino
la construccién de Estados plurinacionales y la definicién de la soberania
en términos de “cultura de vida”, “hasta lograr construir la unidad de los
pueblos del Abya Yala y reconstruir el ‘vivir bien’ que significa vivir en
armonia entre las personas y la naturaleza” (Declaracion de La Paz, 2005).
Por ello, se reinstalé el holograma de poder estadocéntrico, con la aspira-
cion de resignificarlo en términos de los valores indigenas: “La lucha no se
detiene, se acab¢ el resistir por resistir, llegd nuestro tiempo. Nuestro cami-
no es coordinarnos, articularnos, y comunicarnos de manera permanente
y tomando en cuenta todos nuestros problemas, necesidades y propuestas”
(Declaracion de La Paz, 2005).

El llamado a transitar de la ‘“resistencia a la toma del po-
der” también se proyecté en la agenda que seria impulsada por
la cancilleria boliviana del Estado Plurinacional, a cargo de los li-
deres aymara David Choquehuanca y Fernando Huanacuni,*

quienes lanzaron un llamado para redefinir la cultura diplomatica con
base en valores andinos. Esta impronta fue sostenida por la CAQI, que a
su vez operd como enclave estratégico para la agenda regional andina de
los dos polos politicos que en los siguientes arios transitaron a procesos
constituyentes. Tanto Ecuador como Bolivia asumieron la gramdética del
Estado plurinacional: Ecuador en 2008 y Bolivia en 2009. Choquehuanca
se convirtié en un referente de la propagacion del concepto de Abiayala
en sus conferencias y entrevistas, hasta lograr que se incluyera en la gra-

147.  En 2010 se publico el libro Buen vivir / vivir bien. Filosofia, politicas, estrategias y experiencias regionales
andinas (Huanacuni, 2010), presentado por Miguel Palacin Quispe, coordinador general de CAOI, como un texto
que recoge ‘la filosofia, estrategias, politicas y experiencias del Buen Vivir en los pueblos indigenas andinos y del
Abya Yala”. Por su parte, en 2014 se edité en Ecuador la Antologia del pensamiento indigenista ecuatoriano sobre
Sumak Kawsay (Hidalgo-Capitan et al., 2014), que retine dieciocho ensayos referenciales de la intelectualidad
quechua ecuatoriana, entre quienes figuran: Luis Macas, Nina Pacari, Sarayacu, Pablo Dédvalos, Blanca Chanco-
sa, Luis Maldonado y Moénica Chuiji.
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maética de la politica exterior de Bolivia y en diversas agendas de Naciones
Unidas.'#®

Las implicaciones de esta “entusiasta” apropiacion de los términos en
que la agenda indigena originaria debia conducirse rumbo a la estatalidad
(plurinacional) —dejando de lado la resistencia como estrategia primordial
de articulacion—, significaron un cambio relativo en las agendas de mo-
vilizacién social, que pasaron a formar parte de un proceso corporativo
para la defensa de la nueva direccién de gobierno. Por otro lado, también
implicaron una desactivacién o “captura” del poder territorial indigena y
un horizonte ilusorio para el resto de los proyectos politicos indigenas del
continente, los cuales sostenfan una resistencia férrea contra el Estado ca-
pitalista y los proyectos de despojo neoliberal en pleno auge, que operaban
mediante la privatizacién del sector publico, la transnacionalizacion de
las economias nacionales y los renovados formatos de acumulacién por
desposesion (Harvey, 2003) que inauguraba el denominado “consenso de
commodities” (Svampa, 2013).147

Esto se manifestaba también en Guatemala, México, Chile, Colombia
y Brasil, donde los gobiernos neoliberales reforzaron sus doctrinas de se-
guridad nacional, con estrategias como mayor militarizacion, desaparicion
forzada y despojo extractivo. El capital de apoyo a nivel nacional, regional
e internacional al gobierno de Morales se volcé en gran medida en cerrar
filas para alcanzar la estabilizacién politica. El recambio estructural del
poder estatal en Bolivia y la emergencia de un polo separatista en el de-
partamento de Santa Cruz, en el oriente del pais, significaron un “empate
catastrofico” que, finalmente, logré un giro en el ario 2009 que permitié que
se aprobara la nueva Constitucién del Estado unitario social de derecho
plurinacional comunitario, libre, independiente, soberano, democratico,

148. La reapropiacion de Choquehuanca como referente de identificacién continental de los pueblos origi-
narios se conjugé con el reclamo de los derechos de la Madre Naturaleza, el reconocimiento de las lenguas
originarias en Naciones Unidas y otras iniciativas a las que dio seguimiento posteriormente como secretario de
la Alianza Bolivariana para los Pueblos de Nuestra América-Tratado de Comercio de los Pueblos (ALBA-TPC)
(2017-2010) y como vicepresidente de Bolivia a partir de 2020 (entrevista a Choquehuanca, disponible en:
youtube.com/watch?v=J0fQySP76n8&ab_channel=ApolinarRea).

149. Svampa (2013) se refiere a la tendencia de reprimarizacién de las economias latinoamericanas basadas
en actividades primario-extractivas, en un contexto de altos precios de las materias primas en el mercado, un
impacto en el despojo territorial y “la apertura de un nuevo ciclo de luchas, centrado en la defensa del territorio
y del ambiente”.
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intercultural, descentralizado y con autonomias (Constitucién Politica de
Bolivia, 2009).

La experiencia boliviana se convirtié en un asidero para las reflexio-
nes politicas sobre el singular nacionalismo indigena andino (Stefanoni,
2011), el gobierno de los movimientos sociales (Zuazo, 2010: 130) y la de-
finicién de la diplomacia del buen vivir (Choquehuanca, 2022). En para-
lelo, significo el ascenso publico del “paradigma Abya Yala” como fuente
de producciéon de conocimiento para nuevos proyectos educativos,®
asi como en un referente del poder convergente de las alianzas entre las
grandes organizaciones del pais que tejieron el gran Pacto de Unidad (Uc,
2019)"! para sustentar el proyecto de Estado plurinacional. Se tratd de un
posicionamiento por “hacerse gobierno”, acudiendo a la identidad indigena,
mds que indianista, sin dejar de actuar bajo las directrices del sindicalismo
popular campesino y a la luz del nacionalismo de izquierda popular efer-
vescente en la region —en paises como Venezuela, Brasil, Ecuador, Nica-
ragua— (Quijano, 2006). Asi lo evidenciaron las tendencias de las alianzas
paralelas a la diplomacia indigena de las organizaciones, al situar a Bolivia
como aliado medular del eje Caracas-La Habana-La Paz, a través de su ad-
hesién a la Alianza Bolivariana para los Pueblos de Nuestra América-Tra-
tado de Comercio de los Pueblos (ALBA-TPC).

Esta paradéjica —y a la vez irrenunciable— “oportunidad” politica en
Bolivia se configurd en otros términos en Ecuador. Para las elecciones de
2006, el Movimiento Pachakuti se presenté con la candidatura de Luis Ma-
cas, lider de la CONAIE, quien obtuvo apenas el 2.2% —el sexto lugar— de
los votos en la primera vuelta de los comicios presidenciales. En la segunda
vuelta la agrupacién politica decidio apoyar la candidatura de Rafael Co-
rrea, con una agenda politica que fue elemental para sostener el proceso
constituyente que derivo en la aprobacién de una nueva Constitucion en
2008, en la que se definid un “Estado constitucional, de derechos y jus-

150. Me refiero a la propuesta de la Universidad/Pluriversidad Intercultural Amawtay Wasi, que se refirié
al paradigma Abiayala como fuente de “relacionalidad, reciprocidad, complementariedad entre opuestos y del
todo con lo particular”, en tanto paradigma civilizatorio alternativo. Ver el documento seminal Sumak yachay pi,
alli kawsay pipash yachakuna / Aprender en la sabiduria y el buen vivir (Amawtay Wasi, 2004); Estermann (1998),
asi como el amplio despliegue de programas educativos interculturales basados en los cosmocimientos de los
pueblos y en pedagogias anticoloniales.

151.  El Pacto de Unidad se articuld para definir la agenda de la nueva Constitucién, en tanto mandato de las
principales organizaciones indigenas, originarias y campesinas del pais: la CSUTCB, la CNMCB-BS, la CSCIB, la
CONAMAQ Yy la CIDOB.
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ticia social, democratico, soberano, independiente, unitario, intercultural,
plurinacional y laico” (Constitucién Politica de Ecuador, 2008).

En Bolivia y Ecuador las constituciones fueron emblematicas y mar-
caron un punto de inflexion en la gramatica juridica estatal, que ya habia
sido trastocada y negociada parcialmente por la agenda politica indigena,
vy se habia sostenido de manera mas o menos constante durante mas de
una década y media. Los derechos de la Madre Tierra v las leyes marco
necesarias para una concreta implementacién de las autonomias y de las
politicas relacionadas con el sumak kawsay (buen vivir) y el suma gamana
(vivir bien), por ejemplo, fueron un referente de aspiraciones durante esa
etapa de los movimientos indigenas. Progresivamente, fueron también un
motivo de “vaciamiento” ante la instrumentalizacion de las cipulas guber-
namentales y la progresiva descomposicion y crisis de las alianzas de las
organizaciones indigenas en estos paises andino-amazonicos.

En ese contexto se arribé a la III Cumbre Continental de los Pueblos y
Nacionalidades Indigenas de Abya Yala, que se llevd a cabo en Iximche’
(Tecpan), Guatemala, en 2007. En su declaracion se ratifico el principio del
resurgimiento continental del Pachakuti y el “cierre del Oxlajuj B'aktun,
cuenta larga de 5,200 anos, acercandonos a las puertas del nuevo Bag'tun y
encamindandonos para hacer de Abya Yala una tierra llena de vida”. La cum-
bre se llevo a cabo un mes después de que Rigoberta Menchu anunciara su
postulacion como candidata a la Presidencia por la coaliciéon del Movimien-
to Politico WINAQ y Encuentro por Guatemala —en la que apenas alcanzoé
el séptimo lugar, con un 3% de los votos—.

Con un escenario sociopolitico fragmentado entre las fuerzas de iz-
quierda y sin un partido politico que aglutinara una fuerza comun, el mo-
vimiento maya guatemalteco carecia de capacidad para “trascender la re-
sistencia” y se encontraba lejos de la toma del poder (Bastos y Brett, 2010).
De cualquier manera, la Declaracién de Iximche’ reafirmé la necesidad de
consolidar la refundacién de los Estados nacion y de reconstruir el pais
como Estado plurinacional, a través de asambleas constituyentes con re-
presentacién directa de los pueblos y nacionalidades indigenas. Se deman-
do la defensa de la soberania alimentaria, la lucha contra los transgénicos
v la democratizacion de la comunicacién, y se manifestd la constitucién
de las organizaciones presentes como Coordinadora Continental de Nacio-
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nalidades y Pueblos Indigenas de la Abya Yala. Dicha instancia se defini¢
“‘como un espacio permanente de enlace e intercambio, donde converjan
experiencias y propuestas, para que juntos enfrentemos las politicas de
globalizacién neoliberal y luchar por la liberaciéon definitiva de nuestros
pueblos hermanos, de la Madre Tierra, del territorio, del agua y todo el
patrimonio natural para vivir bien” (Declaracién de Iximche’, 2007).

En esta cumbre, marcada por la inédita participacién de cerca de dos
mil delegados de diversos paises —principalmente de Bolivia, Ecuador v,
obviamente, de Guatemala (Burguete, 2007: 45)—, se acordé convocar a la
I Cumbre Continental de Mujeres Indigenas del Abya Yala y a la Cumbre
Continental de la Niriez, Adolescencia y Juventud de las Nacionalidades
del Abya Yala. Esto dio inicio a una etapa de cumbres temdticas que siguie-
ron su propia trayectoria, aunque en el marco de la misma convergencia
regional-continental.

Desde otra latitud, en el mismo afio el movimiento zapatista en México
daba continuidad a la estrategia de la Otra Camparna. Como parte de esta,
las autoridades tradicionales de la tribu yaqui de Vicam, en el estado de
Sonora, el CNI y la Comisién Sexta del EZLN convocaron el Encuentro de
Pueblos Indigenas de América. Se traté de un evento que no respondia a la
genealogia de cumbres continentales hasta aqui referida, aunque su agen-
da no se alejaba del todo de los temas que se habian lanzado en el marco de
la campana continental: 1) la guerra de conquista capitalista en los pueblos
indigenas de América, 2) la resistencia de los pueblos indigenas de América
v la defensa de la Madre Tierra, nuestros territorios y nuestras culturas, y
3) por qué luchamos los pueblos indigenas de América. En su declaracion
se reafirmaron puntos recurrentes en los encuentros y cumbres antes re-
feridos:

[...] los pueblos, naciones vy tribus indigenas de estas tierras que los
invasores llamaron América hemos resistido, hasta el dia de hoy,
una constante guerra de conquista y exterminio capitalista que
dura ya mas de 515 anos [...] manifestamos nuestro derecho histéri-
co ala libre determinacién como pueblos, naciones y tribus origina-
rios de este continente, respetando las diferentes formas que para el
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ejercicio de esta decidan nuestros pueblos, seguin su origen, historia
y aspiraciones (Declaracion de Vicam, 2007).

Llama la atenciéon la impronta reflexiva sobre los pueblos originarios
del continente que surgid desde el zapatismo, hasta entonces concen-
trado en convocatorias antisistémicas mas globales y con mayor én-
fasis y concurrencia de los pueblos rebeldes de Europa occidental,
como lo habian mostrado los anteriores encuentros intergaldcticos.’?
La asistencia principal correspondié a pueblos originarios procedentes
de Isla Tortuga —principalmente del norte de Estados Unidos—, ya que la
mayor parte de los delegados del sur del continente habian concurrido al
Encuentro Mundial por la Victoria Histérica de los Pueblos Indigenas del
Mundo, realizado en La Paz, Bolivia. Ademds, las organizaciones indigenas
con mayor liderazgo en la agenda continental no se encontraban articula-
das organicamente con el EZLN, aunque muchas de ellas se refirieran per-
manentemente al zapatismo como estandarte y bandera en sus discursos
y declaraciones.
En todo caso, la tension no solo se expresa en que se recurriera o no
a la nocion de Abiayala —ausente en la Declaracion de Vicam, donde se
menciona la palabra América—, sino en las posiciones de rechazo frontal
al sistema capitalista, al Estado y a sus entramados institucionales, y de
aliento a la autonomia, la autogestion y el autogobierno. Esto contrasta con
la postura estatista que se revelé en el Encuentro de La Paz, donde se hizo
un llamado a avanzar en la instalacién de asambleas constituyentes y a
refundar el Estado (Caudillo, 2011: 150-151). En este contexto, los liderazgos
diferenciados entre el mundo andino, Centroamérica y México, aunque

152.  Me refiero al Encuentro Intergaléctico (Foro en Defensa de la Humanidad y Contra el Neoliberalismo),
convocado por el EZLN en 1996, el cual inauguro en cierto sentido una serie de encuentros de corte antisistémico
que representaron una inspiracion para el movimiento altermundista.
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con ciertas agendas comunes, a fines de la primera década de los arios 2000
revelaron horizontes de convergencia cada vez mas complejos.’

En 2009, los confines del lago Titicaca, en Puno, Pert, albergaron la IV
Cumbre Continental de Pueblos y Nacionalidades Indigenas de Abya Yala.
Se llevd a cabo a unos meses de que el expresidente Alberto Fujimori fuera
condenado a veinticinco anos de prisiéon por delitos de lesa humanidad, y
ante un escenario de férrea resistencia antiminera en el altiplano perua-
no. La cumbre fue sostenida por la CAQI y la Confederacion Nacional de
Comunidades del Peru Afectadas por la Mineria (CONACAMI). La Declara-
cion de Mama Quta Titikaka (lago Titicaca) marca un importante giro tanto
en su narrativa y en el lenguaje del documento, como en las evocaciones de
quienes asistieron —6,500 delegados de organizaciones representativas de
los pueblos indigenas originarios de veintidos paises de Abiayala y pueblos
hermanos de Africa, Estados Unidos, Canadd, Circulo Polar v otras partes
del mundo—, convocados bajo el lema “Defensa de la Madre Tierra vy los
Pueblos”.

La declaracién llamoé a construir “Estados Plurinacionales Comunita-
rios, que se fundamenten en el autogobierno, la libre determinacion de los
pueblos, la reconstitucion de los territorios y naciones originarias” (Decla-
racién de Mama Quta Titikaka, 2009), y a movilizarse en defensa de los
pueblos indigenas de la Amazonia peruana. También se plantea impulsar
el establecimiento de un Tribunal de Justicia Climética que juzgue a las
empresas transnacionales y a los gobiernos cémplices que depredan la na-
turaleza, saquean sus bienes naturales y vulneran sus derechos, como el
primer paso hacia una Corte Internacional sobre Delitos Ambientales; una
iniciativa que el gobierno de Evo Morales incluyé en su agenda diplomatica
v presentd ante la ONU y en las reuniones sobre cambio climatico.

Ademas se acordd que, en paralelo con la Convencion de Cambio Cli-
matico de Copenhague, en diciembre 2009, se realizaria una cumbre al-

153.  En 2009 también se emitieron el Mensaje de la IV Cumbre de los Pueblos a la Cumbre de Gobiernos de
América —Trinidad y Tobago, 18 de abril de 2009—, la Declaracion del V Foro Mesoamericano contra las Repre-
sas y por la Defensa de los Rios y Comunidades —Boquete, Panamd, 25 de abril de 2009—; la Declaracion de la
CLOC-Via Campesina —Gliira de Melena, Cuba, 29 de abril de 2009—, y la Declaracion de Xayakalan —Ostula,
Michoacdn, 9 de agosto de 2009—. En todos estos documentos se manifiesta una clara activacion de canales para
la movilizacién, la defensa del agua y los rios y la proteccion de la Tierra, asi como para la adopcion de acuerdos
regionales convergentes con las agendas indigenas continentales, aunque con una sobreposicion de actores que
atraviesan y van mas alld, claramente, de las reivindicaciones étnicas para situarse en la defensa de la vida.

213



IV. Abiayalizar América. Descolonizar la geopolitica

ternativa en defensa de la Madre Tierra y se impulsarian juicios a nivel
internacional contra los gobiernos de Colombia, Chile y Pert por genocidio,
la promulgacién de la ley antiterrorista y el autogolpe legislativo, respecti-
vamente. El documento concluye con un llamado a construir “paradigmas
de vida alternativos a la crisis de la civilizacién occidental y su moderni-
dad colonial, a través de un Foro sobre Crisis de la Civilizacion Occidental,
Descolonialidad, Buen Vivir” (Declaracién de Mama Quta Titikaka, 2009).

Por su parte, la V Cumbre Continental se llevé a cabo en 2013 en un
lugar de gran relevancia simbdlica y estratégica en Colombia, el Resguardo
de La Maria Piendamd, en el Cauca, referente del CRIC. Este resguardo
habia sido reivindicado como territorio de paz, convivencia, didlogo y ne-
gociacion a fines de los noventa, y fue un escenario importante donde se
abrio el didlogo en busca de un acuerdo entre el gobierno colombiano y las
Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia (FARC). Para 2012, el CRIC
llevé a su territorio la mesa de didlogo para la firma de los acuerdos de paz
gestados en La Habana con el fin de incluir la agenda indigena como parte
de los acuerdos en marcha.

La coyuntura regional generaba menos optimismo que en las cumbres
previas. Los procesos de integracién regional surlatinoamericanistas que
habian alcanzado relativa autonomia antimperialista, y las alianzas entre
paises con gobiernos que se declaraban como “progresistas”, enfrentaban
un desgaste y descrédito ante las organizaciones sociales, incluyendo los
movimientos indigenas. En la declaracién final de la cumbre se saludo el
proceso de didlogo de paz iniciado en Cuba entre el gobierno de Colombia y
las FARC, asi como las acciones colectivas y judiciales implementadas por
los pueblos indigenas de la Amazonia del Ecuador en su lucha contra la
empresa petrolera Chevron-Texaco y sus impactos en la Amazonia.

También se hizo un llamado a todos los pueblos indigenas del conti-
nente y el mundo a iniciar acciones judiciales y colectivas en defensa del
territorio y la vida. Ademads, se convocé a una Minga Indigena Continental
por la Vida Plena y el Buen Vivir para la proteccién y defensa del territorio,
la libre determinacion, la autonomia y el autogobierno, el desarrollo propio
y la creacién de sistemas de defensa comunitaria —Guardia Indigena— en
los territorios (Declaracion del Cauca, 2013).
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Como parte de los acuerdos alcanzados, se refrendaron las declaracio-
nes de la II Cumbre Continental de Mujeres Indigenas del Abya Yala, de
la Asamblea de Jévenes Indigenas y de la II Cumbre Continental de Co-
municacién Indigena (Declaraciéon del Cauca, 2013). En la V Cumbre Con-
tinental, el Resguardo de La Maria Piendamo del Cauca fue un centro de
reuniones de diversa indole en las que se fortalecié la concertacion indige-
na regional.

Las cumbres continentales, en tanto plataformas generales de convo-
catoria y concurrencia de las organizaciones indigenas, perdieron alien-
to después de 2013. La sexta cumbre, proyectada para llevarse a cabo en
Honduras, no pudo realizarse debido al asesinato de la lideresa del Consejo
Civico de Organizaciones Populares e Indigenas de Honduras (COPINH),
Bertha Céceres, en 2016, y al agravamiento de la persecucién contra los
lideres y lideresas indigenas en procesos de defensa territorial en todo el
Tridngulo Norte de Centroamérica. La cumbre “siguiente” no pudo concre-
tarse en la década posterior, el lapso mas prolongado en los ultimos treinta
anos de encuentros y cumbres continentales iniciados en 1990. Sin embar-
go, si continuaron algunas cumbres con tematicas especificas —mujeres,
comunicacion indigena y jévenes—, aunque tuvieron un impacto menor
y el posicionamiento geopolitico “armonizado” que se logré en torno a la
movilizacion que desaté la coyuntura de 1992 mengudé hacia la segunda
mitad de 2010.

Mads alld de la convocatoria de las cumbres, en la segunda década del si-
glo XXI resurgieron articulaciones geopoliticas entre pueblos de la Amazo-
nia con otras agendas, como la Cumbre Regional Amazdénica Saberes An-
cestrales, asi como entre el pueblo guarani a través del Consejo Continental
de la Nacion Guarani (CCNAGUA, 2010; 2015), que se perfilaron rumbo a
una rearticulacioén territorial mas alld de las fronteras nacionales. Es decir,
surgieron otros espacios de concertacion politica regional orientados a la
reconstitucion de pueblos originarios y territorios.

Por su parte, el inicio del régimen social y sanitario instalado bajo el
discurso de la pandemia global y la reconfiguracién politica y territorial
generada por la COVID-19 en 2020 dieron lugar a impactos particulares
en los territorios indigenas, pues en cada pais se articuld un explicito refor-
zamiento del control fronterizo, fundado en el reclamo del ejercicio de la

215



IV. Abiayalizar América. Descolonizar la geopolitica

soberania desde los Estados y en la supervision estratégica de las fronteras
y del trdnsito terrestre y aéreo, desde el cierre total hasta su restriccién
parcial.

De la misma manera, muchos territorios indigenas de América Latina
apelaron a una reapropiacién del control territorial e hicieron un llamado
al cierre y al ejercicio efectivo de las entradas vy salidas a sus territorios
(CEPAL/FILAC, 2020; Zibechi, 2020). De acuerdo con el grado de control
efectivo v los niveles de institucionalidad de sus autonomias a nivel te-
rritorial, las organizaciones manifestaron su posicionamiento frente al
COVID. En ese contexto, la Comision Continental Abya Yala —que impul-
sa la organizacion Tonatierra, de Arizona— hizo publico un comunicado
firmado el 1 de julio con el titulo Manifiesto Continental Abya Yala. Pueblos
Originales en Resistencia, en el que convocaba a la activaciéon de una guardia
indigena continental y demandaba que los gobiernos se abstuvieran de:

[plromover iniciativas legislativas y/o avances en la implementa-
cién de proyectos productivos y/o extractivos en los territorios de
los pueblos indigenas durante el tiempo en que dure la pandemia,
en virtud de la imposibilidad de llevar adelante los procesos de
consulta previa, libre e informada (debido a la recomendacién de
la OMS de adoptar medidas de distanciamiento social) dispuestos
en el Convenio 169 de la OIT vy otros instrumentos internacionales
vy nacionales relevantes en la materia (Comisién Continental Abya
Yala y Tonatierra, 2020).

La exploracion de los encuentros y las cumbres, asi como de su compleja
trama contextual, realizada en este capitulo, revela la concrecion de fuer-
tes articulaciones entre 1990 y 2010, ademds de una pujante diplomacia
entre pueblos y luchas indigenas, negras y populares, y su bifurcaciéon en
campos politicos especificos a partir de inicios del siglo XX. En su conjun-
to, se observan una serie de tendencias de alcance geopolitico, simbdlico
y discursivo relevantes para explicar el reposicionamiento de los pueblos
originarios en la politica regional y continental convergente en varios mo-
mentos del ciclo estudiado. Cabe reconocer, ademas, su incidencia en la
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interpretacion de las agendas de los movimientos sociales contemporaneos
a inicios del siglo XX.

Es relevante reconocer también la apropiacion de un horizonte de de-
recho territorial fundado en la reivindicacién del territorio ancestral para
fundamentar la soberanfa y la libre determinacién sobre el territorio. Se
trata de una dimensién que se articula con el reclamo de la reconstitucién
territorial como horizonte, y que se presenta en el discurso de las declara-
ciones a través de una “gramatica diplomatica que ha evocado la sacralidad
del lugar, el ordenamiento propio que emana de leyes originarias y las con-
cepciones de la ontologia de cada pueblo” (Cruz y Arévalo, 2021: 151).

El discurso de los 500 afios de resistencia significd una clara impugna-
cion a una subjetividad subalternizada mediante diversas formas violentas
de silenciamiento y despojo impuestas a los pueblos indios en el proceso
de asimilaciéon a los Estados nacién contempordneos. Fue un llamado a la
revaloracion de las formas de resistencia desplegadas en una coyuntura
emblematica, asumida como un ciclo de dislocacion respecto de la historia
colonial y la persistente colonialidad.

Tales formas se expresaron en la emergencia de identidades y lugares
de enunciacion politica, cuyo alcance material y simbolico resignifico los
territorios a partir de las memorias y reivindicaciones de lo indigena, lo ne-
gro y lo popular, para articularlo como un reclamo anticolonial de alcance
continental >

154.  Como adelante se sefiala, la construccion de lo indigena, lo negro y lo popular responde a un proceso di-
ndmico, y en cierto grado conflictivo, que tiene su origen en las reuniones, encuentros y cumbres forjados desde
fines de 1980 y después del lanzamiento de la campana continental en 1990.
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La vida tiene un nuevo aliento en Abya Yala... germinan los elementos en el nombre de su
tributo:... el Padre de los Fuegos (el sol), el Propiciador de los Viajes y de los Abrazos (el
viento), la Germinadora de las Semillas (la lluvia), la Sudorosa Residencia del Maiz y sus

descendientes (la tierra)... y el Blando Movimiento del Tiempo (el suerio): son los espiritus

dadores del continente del colibri, en cuyos caminos perviven los nichos-altares, a veces
invisibles, en donde el instante es ofrenda del infinito. {Ndandarey Perchebe...Mushaale
Kainwaa Ohtli!

Miguel Lépez, Los senderos de Abya Yala (2000).
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A4

V. Geopoéticas. Voces y revelaciones de la Tierra

Cuenta Pedro Uc que el siipkuuts es el canto de resistencia del pueblo maya
en cada amanecer. Simboliza aquella criatura que habla, palpa y conjuga
las poéticas memoriales y contempordneas de resistencia y reexistencia
del monte en el Mayab. La palabra portadora de esta memoria geopoética
se presenta como una resonancia que desborda la poesia. Es un ente que
expresa por si mismo la persistencia y el retorno del sentipensar mavya. Es
un yuum iik'ilt'aan:

[...] es quien presta el servicio de la palabra, del rezo, de la invoca-
cion, de la convocatoria, de la denuncia, de la profecia, del acuerdo,
de la estética y de todas las formas de sonido que ha provisto en la
tierra y en el cielo, en los animales y en las aves, en los insectos y
hasta en los ecos (Uc B¢, 2022).

Parto de esta referencia sobre el cosmocimiento maya para exponer que
uno de los medios fundamentales del proceso de reinsurgencia y reexisten-
cia de las identidades politicas constitutivas de la abiayalidad en cuestion
se encuentra en la palabra “geopoética”, la cual es portadora de las voces
de la Madre Tierra, en tanto sabidurias manifiestas mediante “revelacio-
nes” oniricas y memoriales que abrevan de una larga tradicion de oralidad.
También procede de multiples expresiones escriturales que preservan y
recrean historias del origen, de la constitucién y reconstitucion de los te-
rritorios, de las trayectorias de movilidad, rebeliones vy ciclos de retorno.
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Si las genealogias anticoloniales dieron cuerpo politico al horizonte de
Abiavyala, las geopoéticas revelan su alma. En las voces, los cantos, las pro-
fecifas y las palabras que brotan de los territorios se expresa una fuerza
que no solo denuncia el despojo, sino que anuncia la posibilidad de otros
mundos. Este capitulo se adentra en ese pluriverso de lenguajes que hacen
de Abiayala una experiencia sensible, estética y espiritual.

En distintos pueblos del continente circulan relatos de retorno y reno-
vacioén, de tiempos en que la vida volvera a florecer tras largos ciclos de
oscuridad. Profecias como el encuentro del dguila y el condor, el Pachakuti
andino o el Oxlajuj B'aktun en la tradicién maya no son meras evocaciones
del pasado, sino modos de leer el presente y de proyectar horizontes de
transformacién. En ellas, la historia no avanza en linea recta, sino en ciclos
que abren posibilidades de recomposicion.

Estas profecias dialogan con un amplio impulso de reflorecimiento poé-
tico vy literario protagonizado por poetas, escritores y sabedores indigenas
que, desde sus lenguas vy territorios, han vuelto a nombrar la Tierra y la
vida con palabras propias. En sus textos, la Madre Tierra no aparece como
Ppaisaje ni como recurso, sino como ser vivo, pariente y fuente de sentido.
Es una escritura que nace de la oralidad y que mantiene viva la cadencia
del canto, el ritmo del ritual y la memoria del territorio.

A este entrelazamiento de oralidad vy escritura se le ha llamado oralitu-
ra: una forma de decir que la palabra escrita no rompe con la voz ancestral,
sino que la prolonga vy la recrea. En la oralitura, la poesia no se separa de la
politica, ni la estética de la ética. Cada verso es, al mismo tiempo, afirmacion
de identidad, acto de memoria vy gesto de resistencia frente al silenciamien-
to histérico.

Las geopoéticas de Abiayala se expresan también en las lenguas. Nom-
brar la Tierra como Nabgwana, Mapu, Kawsay Sacha, Kiwe o Maraé’y es
afirmar que el mundo no es uno solo, sino un pluriverso de territorios vi-
vos, cada uno con su propia manera de sentir, pensar y cuidar la vida. Cada
nombre porta una ontologia, una forma de entender qué es existir y cémo
relacionarse con lo que vive.

En estas voces, la defensa de la Madre Tierra no se formula solo como
demanda politica, sino como relacién afectiva y espiritual. La Tierra es ma-
dre, abuela, casa, cuerpo, memoria. Danarla es danarse; cuidarla es cuidar-
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se. De alli que las luchas territoriales se acompanen de cantos, ceremonias,
poemas y palabras que buscan sanar las heridas abiertas por siglos de vio-
lencia.

Esta dimensién poética no es un adorno de la politica, sino una de sus
fuentes mas profundas. Las geopoéticas alimentan la fuerza de las geapo-
liticas porque sostienen los sentidos que hacen posible resistir y reexistir.
En los momentos de mayor asedio son las palabras, los cantos y los rituales
los que mantienen viva la esperanza y reafirman el vinculo con la Madre
Tierra.

El pluriverso Abiayala se despliega, asi, como un entramado de voces
gue no buscan uniformarse, sino resonar entre si. Cada pueblo canta desde
su lugar, pero en muchos de esos cantos aparece un eco comun: la certeza
de que la vida no puede reducirse a mercancia ni a recurso, y de que el
futuro solo es posible si se restablecen los vinculos rotos entre los seres
humanos y la Tierra.

Estas geopoéticas revelan también una critica radical al imaginario mo-
derno que separd naturaleza y cultura, razén y emocion, cuerpo y espiritu.
Frente a esa fragmentacién, las palabras de Abiayala proponen una vision
relacional del mundo en la que todo estd tejido: montanas, rios, bosques,
animales, humanos, memorias y suenos. Vivir es estar en relacién.

En ese sentido, la poesia indigena contemporanea no es nostalgia de
un pasado idealizado. Es palabra que interpela el presente y que nombra
las heridas del extractivismo, la militarizacion, el racismo vy la devastacion
ambiental. Pero, al mismo tiempo, es palabra que abre futuro, que imagina
recomposiciones y que convoca a la accién desde la belleza y la dignidad.

En este capitulo se muestra que Abiayala no solo se articula en organi-
zaciones y campanas, sino también en versos, profecias y cantos que re-
corren el continente. Son estas voces las que dan a Abiayala su densidad
sensible y espiritual, y las que hacen de la defensa de la Madre Tierra una
experiencia que compromete no solo la razén, sino también el corazon.

En el siguiente tramo del recorrido, nos adentraremos en los epicentros
territoriales donde estas palabras se vuelven practica: lugares en los que
las geapoliticas de Abiayala se encarnan en luchas concretas por la vida, el
territorio y la autodeterminacion.
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Profecias de retorno

En los relatos de ‘revelacion” de ciertas profecias se enarbolan algunas
fuentes explicativas y de sabidurias que han sustentado la apropiacion de
la abiayalidad como un referente de reencuentro y alianza entre las diver-
sas “territorialidades ancestrales” y los pueblos y naciones que las reivin-
dican. En ellas se poetizan las memorias de origen y se colocan como ho-
rizonte explicativo las nociones de retorno vy ciclicidad, asi como simbolos
de aves vy animales que han sido sacralizados como canales comunicativos
entre el pasado y el presente, entre el mundo onirico y la vigilia, el arriba y
el abajo, el interior y el exterior.

Tras los llamados que derivaron de la constitucion del Consejo de Jo-
venes para la Unificacion de Abiayala entre 2021 y 2022, en Ocosingo,
Chiapas, redacté las siguientes notas en clave poética para interpretar al-
gunos de los simbolos presentes en la discursividad de tales encuentros,
enunciada por los guias espirituales y sus participantes:

Dos aves absortas sobrevuelan trazando espirales en las alturas del
tiempo. Como dibujando memorias abismales, el dguila y el condor
se suspenden frente a frente, estdn a punto de volcarse hacia los
cielos comunes. Gravitan como el tiempo antiguo que se va y retor-
na, como el espacio que, infinito, se expande y contrae en caracolas:
bocanadas del viento que desciende hasta encontrarse con el humo
de las hogueras y las fumarolas del fuego que reza, sana, reunifica,
con-centra y organiza.

Las aves ancestrales anuncian la profecia de la unificacién entre
dos polos complementarios, entre dos grandes pueblos que se co-
rresponden al corazon v a la razon. Es la agitaciéon del arriba vy el
abajo que revela un céndor: mallku-kuntu, su canto de estruendo
llamando al Pachakuti: el ciclo que revierte las formas del tiempo y
el espacio. Es la espiral que dibujan las dguilas sobrevolando augu-
rios: cuauhtli-kot en su vigilia, deambulando sobre el jaguar-bolom
v la serpiente-cuahtlicue, zuzeca sapa, que unifican el viento y la
tierra, el agua y el fuego.
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Suspendidas de todo sur, de todo norte, condor y dguila se orientan
por el canto amanecido del quetzal-kukul, que teje los cielos hori-
zontales de los volcanes anudados desde el Mayab-Yucalpetén has-
tael gran Darién y el Uraba. Es el corazén del cielo y de la tierra que
desdobla los puntos cardinales en siete direcciones anunciadas por
Wakan Tanka: este-sur-oeste-norte-cielo-tierra-corazén. En esta
séptima direccion, la del o’'tanil-corazén, habita la sabiduria, vace
el quetzal, el que em-pareja los tiempos, los espacios del este-oeste,
la razén vy el corazoén, el vuelo comun vy diverso. Entonces el coli-
bri-ts'unu’'un, cémplice para la llegada del fuego entre seres huma-
nos, desciende como la lluvia, con los mensajes que se confabulan
en las alturas remotas de apus y achachilas.

Descienden los colibris con los secretos del reencuentro entre vi-
vos y muertos que descienden al néctar de las flores, a los arbus-
tos y bosques, a las selvas y desiertos de la tierra. A cada uno de
los fuegos y vientos, a las aguas vy a las tierras en los que afloran
temazcales, inipis, cha'chack, en los que se levantan tipis y se en-
cienden chanupas que rezan por la unificaciéon de mente y espiritu,
de reexistencia y paz (notas redactadas tras mi participacion en el
Consejo de Unificacion Abiayala, 2022).

225



V. Geopoéticas. Voces y revelaciones de la Tierra

Ilustracién 5.1. Simbolo de la unién entre el dguila y el condor, articulados por dos serpien-
tes y los ojos del padre Inti y la madre Quilla

Fuente: pdgina web de la Comunidad Amawtakatari: https://amautakatari.blogspot.
com/2015/04/union-de-corazones-del-aguila-y-el.html?fbclid=Iw AR3GohLswOeWLEt7Htve-
bZOIE_s34V _elsjZRKTtTAKxxle6dYLSEEK13Ng

Consejo de Unificacién

Desde el amanecer, la neblina y el frio se aposentaron junto al rio y los asi-
deros de las montanas que abrazan la comunidad Ha Omek Ka, territorio
donde se cultiva la permacultura y un importante centro de espirituali-
dad maya. Ubicada al margen de los caminos que comunican los Altos de
Chiapas con los territorios tseltales de Oxchuc y Ocosingo, la comunidad
Ha Omek Ka ha sido resguardada por el abuelo Marzo vy la abuela Silvine
desde hace cerca de treinta arios. En ella se practica una ritualidad que
dialoga con la sabiduria del pueblo maya y de otras culturas ancestrales,
tanto del continente como de otras regiones referenciales, como las cultu-
ras védica y taoista de Asia.
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A dicha comunidad han concurrido voluntarios a lo largo de décadas
para adquirir y compartir saberes sobre bioconstruccién y permacultura.
En la comunidad se impulsan conocimientos que apelan a la sanacién fisica
y espiritual a través de una dieta orgdnica de régimen vegano, batios de
temazcal, altares, plantas de poder y circulos de fuego que reflejan la diver-
sa y heterodoxa concurrencia que llega a dicha comunidad. En todo caso,
siempre queda claro en las palabras, referencias y practicas de los abuelos
gue sus fundamentos y raices provienen de sus maestros lacandones.

En plena exploraciéon y busqueda de los derroteros que abra-
zan los senderos de Abiayala, atendi a la convocatoria del Tercer En-
cuentro del Consejo de Unificacién del Aguila, Quetzal, Céndor, Colibri
Abiayala, en diciembre de 2021. Segun los registros de las redes so-
ciales y lo compartido por algunos de los abuelos y abuelas asisten-
tes, el antecedente fundamental del Consejo de Unificacién —consi-
derado como preconsejo— se remonta al 9 de noviembre de 2019,
tras una reunion en el corazéon del Cemandhuac, la actual Ciudad de Mé-
xico:

Fuimos convocados a encontrarnos en los volcanes del Cemana-
huac, que nos bendijeron con una granizada, y danzamos bajo los
granizos, despojandonos de todo para poder recibir la bendicién [...]
A veces nos preguntan: ;por qué se unen ustedes con los extran-
jeros...? No existen los extranjeros, nos dijeron los abuelos mayas,
somo uno. Somos mas que el color de la piel... este es el inicio del
concejo de la unificacion, vamos a compartir la palabra... del kuntur,
del quetzal y del tz'ikin, el dguila, las tres fuerzas que representan
este bloque del Abiayala [...] (transcripcién de las palabras del abuelo
Marzo, diciembre de 2021).

155. Me refiero a la articulacion de este particular consejo, aunque se trata de una manifestacion concreta de
un largo proceso en multiples territorios que tiene como antecedente inmediato el ciclo abierto por las Jornadas
de Paz, Justicia y Dignidad emprendidas en 1992, como una expresion de la Campana Continental de los 500
Anos de Resistencia Indigena. Las Jornadas de Paz convocaron a la articulacién continental de los diversos
fuegos vy tradiciones espirituales a través de una gran marcha desde Alaska y la Patagonia, hasta el centro de
Meéxico en Tenochtitlan. Otro antecedente fue el Encuentro de Lideres Espirituales de Abiayala de 1992 (se trata
en detalle en el capitulo IV).
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El primer encuentro del consejo fue convocado para la primavera de 2020
en la comunidad Ha Omek Ka. Después, existen registros de un llamado
para los dias 18 al 21 de junio de 2021 en la Sede Pueblo Viva México, en
Santiago de Querétaro, de forma virtual, que corresponde a las fechas del
solsticio de verano. En cuanto al tercer encuentro, al que me referiré en
detalle, se convoco con el siguiente mensaje:

Saludando sus rostros, corazones y esencias sagradas y divinas, les
hacemos una atenta y respetuosa invitacién a participar en este
evento trascendental que sera compartido por 1@s abuel@s, mujeres
vy hombres sabi@s que conforman este consejo y circulo de sabidu-
ria ancestral de los pueblos del Condor que representan al Tawan-
tinsuyo, de los pueblos del quetzal que representan al Mayab, los
pueblos del Aguila que representan el Andhuac. Sur-centro-norte
del Abya Yala, unidos en una sola cultura con diferentes lenguas,
costumbres vy tradiciones, pero de un mismo Corazén y sentir en
el Amor, respeto y cuidado a la Madre Tierra. [...] Compartiendo
nuestras visiones y acciones por un presente y futuro mejor, mas
luminoso, lleno de amor y sabiduria. Unidos los pueblos del Abya
Yala (América) que no son tres Américas, del sur, del centro, del
norte, (América) es una sola [...] abuelo Marzo Yuk Quetzal. Woko-
lawal! Tlazokamati! Ometeotl! Ba'ayo k'u! In lak ech! Metakuoya-
sil Jallalla! Maltiox!i (abuelo Marzo Yuk Quetzal, enero de 2022).1¢

Meses después de emitir la convocatoria, el abuelo Marzo Yuk Quetzal
compartio el siguiente mensaje en el sitio de la comunidad Ha Omek Ka:

La flor césmica que mora en nuestros corazones, como cantos del
quetzal y de ixquetzal, manifestada en el sagrado femenino y sa-
grado masculino, esperan con paciencia el encuentro ancestral del
espiritu del Céndor-Aguila-Quetzal surcando los espacios del alma
v las distancias que durante tanto tiempo han querido separarnos
como herman@s en diferentes bloques, cuando siempre hemos sido
un solo corazoén solar y lunar, vuelos unificados que han de unir

156.

Tomado del sitio de Facebook de Hugo E. Lépez (Marzo Yuk Quetzal).
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las voces y los sentires del gran Tawantinsuyu-Mayab-Anahuak,
con el mensajero del corazén del abya yala-ixachilatlan, el colibri
dorado, refulgente, sagrado y divino volando, para llevar el mensaje
de la consciencia de la unidad de la hermana humanidad [...] (abuelo
Marzo Yuk Quetzal, noviembre de 2021).

Alo largo de los cinco dias se llevaron a cabo diversas actividades “revela-
doras” sobre el sentido del encuentro, pero me referiré particularmente a
la experiencia de la constitucion del Consejo de Jévenes en el que participé.

El llamado al circulo ceremonial inicié con la evocacién de las siete
direcciones y una descripcion de los elementos presentes en el altar. Se
encendieron velas dirigidas a cada una de las direcciones y se procedio a
presentar el bastén del consejo, el cual se encontraba envuelto en una tela
proveniente del Tibet. Este baston simboliza un llamado a la “unificacién’,
y se caracteriza porque estd adornado con plumas de diversas aves, tejidos,
amuletos y un cristal en la punta superior.

La presentacion del baston por parte del abuelo Marzo, el tata Gerardo
y la abuela Maria Luisa dio lugar a una descripcién somera sobre la histo-
ria, el horizonte y los objetivos del Consejo de Unificacién, asi como sobre
los anhelos de unidad entre los pueblos y culturas de la Madre Tierra y los
deseos de reconexion entre mente y espiritu. A continuacién, transcribo
las palabras de apertura y otras reflexiones planteadas durante la jornada
de formacién del Consejo de Unificacion de Jovenes.

La noche ha sido larga, damos gracias porque hemos pasado nue-
ve anos que representan el inframundo, el descenso a Xibalba, a
lo mds oscuro de nuestro ser, de la humanidad, que somos noso-
tros mismos, para emerger hoy con el olax... de los trece niveles de
conciencia. Iniciamos un nuevo ciclo para los que nos encontramos
constantemente elevando el rezo, a pesar de las pruebas y batallas
gue tenemos, que, gracias al gran espiritu, nos da la sabiduria, la
humildad, la verdad, para poder trascender todas las relaciones
humanas. Gracias porque cuando hay pruebas hay crecimiento, y
donde hay batallas, victorias, conocimiento, aprendizaje... hoy es-
tamos aqui reunidos de todos los linajes, de todos los colores, unifi-
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candonos en un corazoén, haciéndonos uno con la Madre Tierra, con
todos los elementales, con el abuelito fuego, las abuelitas piedras,
el abuelito iik, tata ekium, abuelita meztli, yametik iik, estrellitas
sagradas, con las flores, con los drboles, con los animalitos, las aves.
Tenemos una misién muy importante... No hay diferencias reales,
somos el mismo corazén mas alld de los linajes. De acuerdo con la
profecia, se reunieron las nueve plumas de céndor, de quetzal, no
se han reunido las nueve plumas de dguila. Ya no podemos esperar
mas, los jovenes hoy reclaman su linaje...

[...] La llama sagrada viva, los cuarzos, las piedras, las plumas, los
simbolos, una representacion del tata Pakal, las plumas de las cinco
dguilas, del buho, del hongo galoderma que es la medicina que hoy
requiere la humanidad, el cacao, el chocolate simbolo de la abun-
dancia, el tabaquito, el simbolo para ofrendar. Todo estd en armonia
perfecta con un corazéon maravilloso, este es el humilde bastén, aqui
esta la tumba del quetzal. Mientras estos simbolos estén unificados,
el Abya Yala, el Cem-Andhuac, permaneceran por siempre. Nuestra
memoria es eterna (transcripciéon de las palabras del abuelo Marzo
durante la ceremonia de activacién del Consejo de Jévenes, 21 de
marzo de 2021).

Después se anuncio6 la necesidad de formar relevos y asumir compromisos
mads firmes entre los asistentes, y se proclamé la creacion del Consejo de
Unificaciéon de Jovenes. Tras una intensa reflexién sobre la necesidad de
unificar las generaciones y de heredar saberes, se invitd a cada persona a
decidir sobre el compromiso de adherirse al consejo. Se pidi6 que quienes
lo asumieran dieran un paso al frente. Se explicé que el pardmetro para
determinar que se trataba de jovenes era que tuvieran entre 16 y 39 anos,
margen que comprendia a su vez dos etapas: de 16 a 29, y de 30 a 39 anos.
Llegé después el momento de ser ungidos con el bastén del consejo y de
elegir entre una piel de jaguar o de venado para que, a través de ellas, reci-
biéramos la energia de la unificaciéon convocada.

Primero fueron invitadas todas las mujeres que decidieron formar par-
te del consejo, y luego siguieron los varones. ;Qué implicaba ese compro-
miso? Al respecto, el abuelo Marzo hablé de la importancia de comprome-
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terse con el cuidado de la Madre Tierra y con la busqueda de la sabiduria
cuidando las tradiciones, asumiendo también las trasformaciones en las
précticas rituales, asi como los riesgos y la necesidad de una confianza ple-
na en el camino para poder recorrerlo. Se habloé de practicas como el ayuno
v los sacrificios ofrecidos en el proceso de clarificacién, y del aprendizaje
necesario para tomar este camino, combinando memorias y anécdotas que
resaltaban la importancia de la humildad v la paciencia en el proceso de
aprendizaje.

A su vez, enfatizé la importancia de ir mds alld de los linajes heredados
y de la procedencia de cada quien, pues la decisiéon de caminar para profun-
dizar en el Consejo de Unificacién tenia que ver con un compromiso, con
un sentir profundo y congruente para sostener ceremonias. Estaba relacio-
nado con buscar los medios para ampliar la conexién de todos los canales
sensibles a través de la alimentacién sana, con el uso de la medicina ritual
para despertar internamente, con el trabajo cotidiano y con la paciencia
para recibir los amuletos que van alimentando los altares propios, asi como
las sabidurias, partiendo de la disposicion real de servir para recibir —cer-
cano a la nocién de karma en el hinduismo—.

Los consejos previos al ritual de colocacién del bastén sobre cada perso-
na fueron de gran fuerza en términos de valores y de la interpretacion de
los fundamentos que motivan el llamado al consejo: unificacién sin distin-
cion de linajes o procedencias; amor desinteresado y compasivo; cuidado de
la palabra y la accién; entrega, humildad, servicio y correspondencia; con-
fianza y desprendimiento; escucha profunda del corazén para encauzar
ceremonias; equilibrio, y el ofrecimiento vy la entrega de toda acciéon que
ayude a sanar sin esperar nada a cambio. Las palabras del abuelo Marzo
ofreciendo estos consejos fueron las mas emotivas durante la ceremonia.

Mi reaccion personal a este llamado de iniciacion para formar parte
del Consejo de Jovenes fue en principio dubitativa. De alguna manera ex-
perimentaba el dilema “clasico” de la experiencia etnografica. Si bien me
encontraba grabando la voz del abuelo Marzo y de otros abuelos y la abue-
la presentes —para lo cual habia solicitado autorizacién previa durante el
desayuno—, decidi no registrar la ceremonia con fotografias en atencion
a la intimidad del momento, a mi necesaria participacion respetuosa en el
ritual en el que estaba involucrado vy, a su vez, a mi propia reflexion critica
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respecto de mi compromiso. Tras iniciar la ronda de iniciacion de las muje-
res, siguio la ronda de varones, a la que me incorporé, tras un gesto amable
del abuelo Marzo y un guifio con el que me invitaba a dar el paso.

El ritual de iniciacion conllevaba acercarse al tata Gerardo (varones)
0 a la nana Maria Luisa (mujeres), elegir una de las dos pieles para pos-
trarse —de venado o de ocelotl/jaguar— como reverencia al ajaw, y recibir
una invocacion de las cuatro direcciones; después se colocaba en el centro
de la frente —el tercer ojo o sexto chacra— el cristal superior del bastén,
gue actuaba como fuente catalizadora de una energia simbolica y concreta.
Quizd el simbolo mas significativo fue que el acto de iniciacién implicaba
la recepcién de ese llamado a integrarse al consejo y, mas profundamente,
al proceso integral de unificacién que conlleva el sentido textual de unidad
entre los pueblos de Abiayala, asi como la conexiéon entre mente y espiritu,
entre razén y corazon.

De esta forma, me acerqué al tata Gerardo, quien me colocé el bastén en
el tercer ojo. Nos encontrdbamos rodeados de una lluvia infinita y suave.
Recordé durante el acto el paso de un aguililla que habia sobrevolado el
lugar minutos atrds, lo que fue celebrado como benepldcito y revelacion del
consejo de aves. En ese momento me emocioné y senti un calor en la frente
que descendid hasta mi pecho y mi estémago. El ritual también tuvo para
mi un sentido concreto de participacién, y generd una sensacion festiva
y de alegria que fue creciendo en la mayoria de quienes participabamos.
Después del ritual de iniciaciéon volvimos a ocupar nuestros espacios en el
circulo y escuchamos el consejo de los abuelos y la abuela.

En el proceso de compartir la palabra, uno de los jévenes participantes
en el circulo, proveniente de Colombia, ofrecié6 ambil, una pasta de tabaco
concentrado que utilizan los pueblos chibcha y de la Amazonia norocci-
dental con fines medicinales, de limpieza y como simbolo de la “palabra”
gue conduce a la toma de decisiones. Se suele acompanar del mambe, un
polvo fino preparado a partir de la quema de hoja de coca con ceniza de
hojas de arbol. En esta prdctica el mambeo significa la inspiracion y el ambil
(tabaco) la palabra enfocada, la direccién. En todo caso, el ambil invitaba a
reposar la palabra, a sentirla y pensarla mejor, a valorar si era necesaria o
no. Quizd, en este sentido, los consejos y las reflexiones compartidas por el
abuelo Marzo sobre el uso de la palabra reflejen mejor el sentido de tras-
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cendencia que tiene la reflexion: “Que tu buen decir sea tu bien sentir...
que tu corazon siempre esté vibrando con amor... que siempre esté latente,
compasivo... es la ensefianza de los ancestros... Que tu bien sentir sea tu
bien hacer, sea tu bien dar, sea tu bien hacer, tu bien sembrar, tu bien
cuidar... tu acto de amor...” (transcripcién de las palabras del abuelo Marzo
durante la ceremonia de activacién del Consejo de Jovenes, 21 de marzo
de 2021).

Después del proceso de conformacién del Consejo de Jovenes y del ri-
tual de asuncion, se nos compartié una mezcla de hongo reish o ganoderma
con cacao, cacahuate y miel, como simbolo de alimento y medicina. Tam-
bién nos ofrecieron de nueva cuenta ambil, y concluimos la entregada cere-
monia con un saludo al circulo reunido y abrazos entre quienes habiamos
asumido el ingreso al consejo. La toma del ambil con el dedo metiique marcod
un simbolo de comunién, quizd de complicidad, entre quienes tomamos el
regalo de esta medicina en particular, y de todo el ritual en general.

Por la noche se manifesté en mis suerios un conjunto de imagenes, al-
gunas difusas, otras mds nitidas, sobre aves y animales que palpitaban con
el sonido de la noche y sus insectos, con el viento. El drea central de mi
frente, en el chacra intermedio o tercer ojo, irradiaba estas sensaciones e
imdgenes, como si el cristal que me colocaron durante la ceremonia hu-
biera dejado alli una hipersensibilidad activa. ;Acaso eran memorias? Los
colores amarillo y azul se disolvian con el color blanco y luminoso, luego
vinieron recurrentes recuerdos de las noches en la selva de Leticia en la
Amazonia, afios atras, después de beber vino de la fruta de noni, cuando
soriaba con las imagenes de un lagarto cabecirrojo, procreador de la vida
entre los pueblos originarios yakuna. Imdgenes y sonidos, convertidos al
amanecer en preguntas, y difusas huellas.

Elinicio de este consejo dio lugar a un proceso de didlogo y articulacién
entre las y los jévenes que nos reconocimos en ese espacio, el cual sigue
abierto mediante comunicaciones que invitan al encuentro, a continuar
tejiendo, convocando a ceremonias de cuidado del fuego, a compartir es-
pacios de estudio y reflexién, asi como al acompariamiento de procesos de
ritualidad avocada al cuidado y la recreacién de las tradiciones ancestrales
de los pueblos de Abiayala. En lo que respecta a mi caminar, me permitio
situarme frente a una apropiacién generacional de las profecias de la uni-
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ficacion y comprender su alcance memorial, espiritual y politico en tanto
quipnayra, es decir, pasado-futuro y, por tanto, productor de horizontes
posibles.

Encuentro del 4guila y el céndor

De las notas anteriores destaco dos rasgos persistentes en expresiones
proféticas que se reiteran: el reencuentro, la reunificacion, el retorno vy la
ciclicidad como cualidades centrales de la abiayalidad en cuestion. Por un
lado, destaco la particular apropiacién de la profecia del encuentro entre
el dguila y el condor como la referencia que mas se menciona en los dis-
cursos sobre la “continentalidad indigena”; es decir, en declaraciones de
cumbres, reuniones, pronunciamientos, etc., que aportan fundamentos ex-
plicativos del proceso histérico-politico y de los horizontes emancipatorios
desde Abiayala (ver Ilustracién 5.2). También se reiteran referencias a esta
profecia que se complementan con las recurrentes menciones sobre el Pa-
chakuti y el Oxlajuj B'aktun, conceptos que explican un devenir fundado
en ciclos y retornos del espacio-tiempo.

Por otro lado, destaca la particular fuerza simbolica de las
aves y otras figuras de gran calado en las memorias de origen®’
—como la serpiente, el jaguar o la tortuga—, como entes vinculantes en-
tre los seres humanos y la Madre Tierra, entre tiempos antiguos y pre-
sentes que se manifiestan en retornos ciclicos. En estas figuras destaca la
condicién vital que las montanas, rios, desiertos, cielos y otras entidades
del entorno natural juegan en la composicién de una trama de alianzas no
antropocéntricas o con la Madre Tierra, a las que interpelan los pactos de
unidad convocados desde Abiayala, Isla Tortuga, Iximulew, el Mayab, Uma
Kiwe, Kawsak Sacha, Qullasuyu y Wallmapu, entre muchas otras territo-
rialidades.

157. Al respecto, me baso en las memorias de origen reunidas en el documento En busca de la tierra sin mal.
Memorias del IV Encuentro Latinoamericano de Sabiduria India (2002) y en el libro Retornar al origen. Narrativas
ancestrales sobre humanidad, tiempo y mundo, coordinado por Eduardo Rueda et al. (2022).
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Ilustracién 5.2. Figura del aguila y el condor engarzados. IIl Cumbre Continental de Pueblos y
Nacionalidades Indigenas de Abya Yala, Iximulew, Guatemala, 2007

Fuente: sitio web de la III Cumbre Continental de Pueblos y Nacionalidades Indigenas de Abya
Yala: http://www.cumbrecontinentalindigena.org/nahuacallil7marO7.php
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La profecia del encuentro entre el dguila y el céndor ha sido una fuen-
te cardinal del relato y la convocatoria a la “unificacién y alianza” entre
los pueblos de Abiayala. Desde la década de 1990 adquirié una crecien-
te presencia en la discursividad politica de los lideres y voceros de los
pueblos originarios (ver Ilustracion 5.2), asi como en los espacios de espi-
ritualidad convocados a partir de las jornadas continentales por la paz o
de encuentros de produccion poética, literaria, musical y audiovisual®*®
(ver Ilustracién 5.3). Incluso estd presente en reflexiones sobre ecologia po-
litica y pensamiento ambiental critico que apuestan por una conciliacién y
equilibrio entre las culturas originarias y las no originarias, entre paradig-
mas de pensamiento y practicas otras de conocimientos. De esta manera:

[...] la profecia del dguila y el condor es una invitacién a que, sin
negar, sin rechazar, sin decir que lo racional, lo occidental, lo logico
no sirve, sin menospreciar en ningin momento, podamos utilizar
la otra posibilidad de conocer, de saber, de comprender y de tener
una comprensién mas completa, de por qué estamos aqui y para qué
estamos aqui (Alberto Taxo, citado en Guerrero, 2018: 49-51).

158. Ejemplos de ello son https://www last.fm/es/music/Tito+La+Rosa/+wiki" \h, musico, compositor y refe-
rente de la musicologia precolombina en el Pert y otras latitudes de Abiayala. Su disco La profecia del dguila y el
condor retine en los titulos de sus canciones conceptos referenciales del lenguaje de la abiayalidad en tanto hori-
zonte o prefiguracion de la profecia discutida: “Una sola nacion”, “Munay”, “Danza de pumas y lobos”, “Llanto del
mundo”, “Invocacion”, “El guila y el céndor”, #Espiritu del viento”, “Espiritu del agua”, “Espiritu del fuego”, “Es-
piritu de la tierra”, “Celebracién” y “Lucero de la manana”. Por su parte, Esteban Valdivia ha recreado una geo-
grafia integral de los instrumentos precolombinos en sus estudios de etnomusicologia y ha construido réplicas de
instrumentos que se encuentran enclaustrados en museos (ver https://www.youtube.com/@sonidosdeamerica).
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Ilustraciéon 5.3. Portada del disco La profecia del aguila y el condor, de Tito La Rosa

LA, CONDOR

Fuente: sitio web de Tito La Rosa: https://deusuario.wixsite.com/titolarosa

Asi lo manifesté también el Consejo de las Trece Abuelas Sabias, que reu-
nio en 2004 a un grupo de mujeres conocedoras de la medicina ancestral
de diversos territorios originarios del mundo. ®” Entre las diversas profe-
clas reveladas y discutidas en su consejo, también abogaron por el “retorno
a lo sagrado y la feminizacion de la paz”, y se manifestaron respecto a la
“antigua profecia del dguila y el céndor, de la razén vy el corazén™

159.  Setrata de: Margaret Behan, cheyenne/arapaho; Rita Pitka Blumenstein, yupik; Julieta Casimiro, mazate-
ca; Aama Bombo, tamang; Flordemayo, maya; Maria Alice Campos Freire, Amazonia del Brasil; Tsering Dolma
Gyaltong, tibetana; Beatrice Long Visitor Holy Dance, oglala lakota; Rita Long Visitor Holy Dance, oglala lakota;
Agnes Baker Pilgrim, takelma siletz; Mona Polacca, hopi/havasupai/tewa; Clara Shinobu Iura, Amazonia del
Brasil, y Bernadette Rebienot, omyéné (Schaefer, 2009: 16).
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[..] segiin la cual algiin dia los ancianos sabios se reunirdn en di-
ferentes grupos para compartir sus diferentes tradiciones, me-
dicinas y formas de sanacién para que estos conocimientos mi-
lenarios lleguen a toda la humanidad [..]; segiin la profecia, el
dguila y el condor comenzardn a volar juntos de nuevo, con las
alas juntas, momento en que los pueblos se unirdn para compar-
tir conocimientos y salvarse los unos a los otros. Como resulta-
do surgird una nueva conciencia que combinara los hallazgos
de la mente y la profunda sabiduria del corazén, la llave para un
futuro proéspero y sostenible para todos (Schaefer, 2009: 57).1¢°

Desde el mundo académico, el filésofo vy ecologista Leonardo
Boff (2021), al reflexionar sobre el sistema de crisis que experi-
menta el planeta Tierra, se refiere a esta “leyenda-profecia”
como expresion del cierre del largo ciclo de los 500 afios de colonizacion
y resistencia, y de un reequilibrio y reencuentro. Boff insiste, por ello, en
la importancia de reflexionar sobre el largo proceso de violencia colonial,
registrado como parte de una historia padecida no solo por los pueblos ori-
ginarios, sino también por la Madre Tierra. La profecia del dguila y el con-
dor es un llamado a recobrar la consciencia de la Madre Tierra como un
organismo vivo que plantea un esquema de totalidad.

Ademas de su aproximacion metafoérica, Boff (2021) propone una re-
flexién profunda respecto a la posibilidad de interpretar la Madre Tierra
como una casa comun, la opcién de Gaia, el espacio integral de vida desde el
que apela por la “opcidn tierra”. A partir de ello, analiza desde diversos en-
foques ecologicos vy teoldgicos las amenazas a la vida y a la especie humana,
asi como las alternativas ambientales. Este reconocimiento de la importan-

160. La abuela Agnes, del pueblo kiowa, refiere que: “el condor posee el espiritu del antiguo pajaro de trueno,
un ave de rapifa legendaria que vivia en tiempos remotos, con los primeros pobladores del continente de Amé-
rica del Norte... mds grande que el dguila y el condor juntos... dotado de una vision especialmente poderosa y era
capaz, en tiempos prehistoricos, de transmitir telepaticamente la sabiduria y el conocimiento antiguos. Cuando
el pajaro de trueno vuelva a casa, serd algo maravilloso” (Schaefer, 2009: 169).

161.  Elautor describe el reencuentro de esos pueblos: “el del Aguila, representando a América del Norte, v el
Céndor, a América del Sur. Ambos, engendrados por el Sol y por la Luna, vivian felices volando juntos. Pero el
destino los separé. El Aguila dominé los espacios v casi llevo al exterminio al Condor” (Boff, 2021).
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cia de la unificaciéon apela a ese sentido de reconexion consciente y sensible
de las sociedades humanas con las no humanas y con la Madre Tierra.'

En lo que toca a la centralidad simbdlica de las aves y los entes vin-
culantes que se articulan en parte del discurso profético sobre Abiayala,
es clara la fuerza simbdlica del dguila y el condor como las aves emble-
madticas de dos grandes masas continentales. Anuncian un reencuentro
para el restablecimiento de equilibrios en medio de una vasta pluralidad
de culturas.’®®. En los relatos del Babigala, por ejemplo, los sikwis (paja-
ros en lengua gunagaya) son guias y consejeros encargados de llevar
la palabra, de tejer acuerdos y pactos en el umbral de la emergencia de
la tierra salvada: Abiayala. También fue un ave la que revel6 a Ibeler
—personaje liberador de la Madre Tierra en la misma tradicién gunadule—
un mensaje que evoca la capacidad de unidad y alianza como prefiguracién
de la “tierra en plena madurez”.

Durante un recorrido por la selva con sus siete hermanos, se les pre-
senté un pajaro, el werwer. Al percatarse de los movimientos del ave, Ibe-
ler'** comentd a sus hermanos:

El pdjaro nos da un gran mensaje, nos dice que, si queremos ser ver-
daderos hijos de la Madre Tierra, si queremos defenderla, no pode-
mos ser hombres de muchas palabras, sino de una sola. No podemos
ser neutrales ante los distintos hechos de la comunidad. O estamos
con la Madre Tierra o somos sus enemigos; o somos fieles a ella o la
traicionamos (Wagua, 2007: 33).

Esta metafora sobre la definicién de un pacto con la Madre Tierra es un
correlato central para comprender el contenido geopoético y las geapoli-

162.  Estas aproximaciones también se observan en apuestas teérico-epistemologicas especificas que adoptan
enfoques como: la cosmopolitica (Stengers, 2010), la teoria del actor red (Latour, 2008) o las perspectivas sobre
ontologias relacionales (Blaser, 2019).

163. Loépez Austin, desde sus estudios respecto a los mitos y la historia simbélica en Mesoamérica, considera
que las aves son seres volatiles que representan “vehiculos que permiten a los dioses desplazarse en el cielo. Tal
vez sea mas propio decir que los dioses naturalizan a los voldtiles con ese propésito, puesto que no sélo aparecen
como conjunto dios-voldtil, sino como voldtiles que llevan en su interior al dios que los ha invadido, del que
muestran su rostro al abrir el pico” (Lopez Austin, 2000: 50).

164. Ibeler era el mayor de los ocho hermanos. Personaje central de la historia guna, junto con sus hermanos y
su hermana, simboliza la unidad, el equilibrio césmico, la defensa de la Madre Tierra y la liberacion del humano.
También se le conoce como Dad Ibe, Olowaibibbiler, Ibler (Wagua, 2007: 169).
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ticas de Abiayala. Inspirada en las aves referenciales antes mencionadas,
ha emergido una semiotica visual que se utiliza en graficos y pinturas para
representar el “espacio continental” como figuracion de dichos encuentros
y de la transmision de mensajes. En varias de estas imagenes se refleja
la profecia de la unificacién entre el dguila y el condor, articulados por el
quetzal y el colibri.’®®

En algunas representaciones, la inversién del orden espacial que situa
la cardinalidad del continente “cabeza abajo™* expresa el Pachakuti: un
cambio radical del orden, anunciado como parte del ciclo de reemergencia
en la concepcion de los 500 arios de resistencia. En la propuesta de esta
investigacién, recuperamos una cardinalidad que rompe con el norte-sur
vy redimensiona la idea de equilibrios fluctuantes, del movimiento y de la
relacionalidad entre el dguila y el céndor con sus respectivas mediaciones:
el quetzal y el colibri (ver Ilustracién 5.4).

165.  Incluso, en el I Encuentro de Jovenes del Abya Yala en San Salvador, se agreg6 a la imagen la figura del
togorotz, ave nacional tanto de El Salvador como de Nicaragua, aunque su presencia se extiende a otros territo-
rios, como la peninsula de Yucatdn (pdjaro toh) y la regién istmica centroamericana.

166. Cabe senalar que la inversiéon norte-sur no es nueva en las cartografias contrahegemonicas. La referencia
mas conocida deviene de las propuestas de la Escuela del Sur, promovida por el uruguayo Joaquin Torres Garcia
v su emblemdtica frase: “mi norte es el sur”. Sobre la deconstruccion de las narrativas espaciales y territoriales
de Ameérica Latina, ver Uc (2017).
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Ilustracién 5.4. Cartografias representativas del imaginario de Abiayala como encuentro del
aguila y el condor, y del guila, el condor, el quetzal y el colibri

Fuente: Imagen del continente invertido en el que sobrevuelan el dguila y el condor, tomada del
sitio web: curmbrescontinentales.org.
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Fuente: Imagen tomada del IT Encuentro de Jovenes del Abya Yala realizado en San Salvador en
2016, con modificaciones propias para agregar el colibri.
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La profecia de la unién entre el condor (mallku en aymara y kuntur en que-
chua) y el dguila (cuauhtli en nahuatl y koot en maya) se ha complementado
con otras dos aves referenciales: el quetzal y el colibri (ver Ilustracion 5.5).
El quetzal (kukul/kukum en maya peninsular) es una figura emblematica de
la region sureste de México y el istmo del continente. Mires considera que
“si bien Quetzalli no corresponde Uinicamente a la denominacién del ave y
el sentido de ‘pluma verde y rica’, como adjetivo tiene el sentido de res-
plandeciente, brillante, limpio, precioso’” (Mires, 2000: 9). El quetzal ha sido
identificado como el ave articuladora entre las dos masas continentales; su
emblematico simbolismo istmico y biocednico se relaciona, ademas, con su
funcion como ente de conexién entre cielo y tierra, entre tierra y mar (ver
Tlustracién 5.5).
El vinculo entre el quetzal y la serpiente, por su parte, se ha
expresado en figuras referenciales como la de Quetzalcoatl:’s
la gran “serpiente emplumada”, que liga la nociéon del arriba y el abajo, el
aire y la tierra, el cielo y el inframundo. Por si mismo, en el mundo prehis-
panico el quetzal también se referia “a la insoportable fragilidad de la vida
en su paso por este mundo” (Pallares, 1995: 54). En el caso de la profecia de
la unificacion de Abiayala, quetzal-kukul es el ave que permite el equilibrio
entre el dguila y el condor; es un ave que conecta y articula. En cuanto
a la nocién cdatl, no corresponde Uinicamente a serpiente, sino también a
gemelo y mellizo (Mires, 2000: 11), lo que reafirma la constante idea de
dualidad y de “bioverso”, que es muy recurrente en los cosmocimientos de
Abiayala.'®
El colibri (ts'unu’'un en tsotsil o qoriguenti en quechua) también ha sido
incorporado a la iconografia geopoética de la abiayalidad. Se trata del ave
con mayor diversidad en el continente, al presentar entre 124 y 143 subes-
pecies, con la capacidad de habitar espacios desde el nivel del mar hasta los

167. Cabe recordar que la union del quetzal con la serpiente en la cosmovision del Andhuac se transfigurd en
la imagen iconica de Quetzalcoatl —Qukumatz en el mundo maya k'iche’ o Kukulkdn en el mundo maya penin-
sular—, la cual posee una importancia cardinal en la sabiduria ndhuatl y el despliegue mitico del poderio azteca.
Su figura esta presente en todo el “mundo mesoamericano”.

168. Las correspondencias duales evocan vinculos de complementariedad y proporcionalidad, muy presentes
en los principios andinos de culto paritario a Pachatata (padre cosmos) y Pachamama (madre cosmos), asi como
en los sistemas cuatripartitos de la Tawa (cruz); se expresan siempre en dobles pares tanto en la arquitectura y el
diserio de espacios, como en los simbolos y la gramatica del quechua y el aymara (Lajo, 2006: 82-84).
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4,000 metros de altitud. De esta manera, se trata de un ente natural que
articula los mds diversos cielos a lo largo de Abiayala y sus territorios:

En todas las lenguas primordiales, el colibri estd asociado a los rayos
del sol, a las gotas de rocio, o a los rizos de las estrellas. Es posible
encontrar el colibri en casi todos los mitos de origen de las culturas
amerindias... es el que levanto el cielo, el que robo el fuego para los
hombres, el que alimenté a los dioses antes de que despertaran, el
que recupero la coca que le habia sido robada a los comuneros, es el
mensajero de la paz y de los dioses, el que avisa sobre la visita de los
amigos y los peregrinos. Es el guerrero guia por excelencia (Mires,
2000:12).

Las imdgenes de estas aves promovidas en los diver-
sos encuentros politicos, culturales vy artisticos son una fuen-
te simbdlica muy relevante de la abiayalidad. Su estética pro-

Ilustracién 5.5. Referencias visuales sobre la unién del condor, el aguila, el quetzal y el colibri

SOMOS UNA AMERICA ———

JABYAIYALA

W SOOI TR T ————

Fuentes: sitios web de Maya Tecum: https://mayatecum.com/rax-qgij-decenso-kukulkan/, y
Somos Abya Yala: https://www.facebook.com/SomosUnaAmericaAbyaYala/
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mueve la convocatoria de wunidad, alianza, didlogo y acuerdo'’
(ver Ilustracién 5.5).

La serpiente es otra de las deidades religiosas cardinales en las cul-
turas mesoamericanas, andinas y amazoénicas. Se vincula con la cua-
lidad dialégica de la vida y la muerte, y también ha sido simbolo de
alianza y vinculo entre el cielo y la tierra. Coatlicue es considerada la
“madre de los dioses” y de Huitzilopochtli en el antiguo Tenochtitlan.'”®
En una emblemadtica escultura, la diosa se representa con una falda de ser-
pientes entrelazadas que asemejan las raices de un cuerpo, y con una gran
cabeza formada por dos majestuosas serpientes frente a frente: Ometecu-
htli y Omecihuatl, fuentes generadoras de la vida (Ledn-Portilla, 2004).
Dicha imagen fue retomada como icono visual del Congreso Nacional
Indigena de México de 1996, cuya articulaciéon fue referencial en el ciclo
de emergencia indigena posterior al levantamiento zapatista de 1994 en
Chiapas, en plena coyuntura de los 500 afios de resistencia indigena, negra
y popular (ver Ilustracion 5.6).

169. Eldesarrollo progresivo de los encuentros, cumbres y reuniones de las organizaciones indigenas origina-
rias, iniciadas durante la década de 1990, al desplazarse por diversos epicentros territoriales fueron reclamando
la presencia de sus simbolos identitarios frente al protagonismo andino, que fue el que inici¢ el llamado a la
abiayalizacion en la década de 1970 (ver capitulo II).

170.  Coatlicue es considerada como la: “creadora por excelencia, origen de la generacion de los dioses y de los
hombres [...] Toda ella, pues, vibra, vive, por dentro y por fuera, toda ella es vida y muerte; sus significaciones
abarcan todas las direcciones posibles y se prolongan en ellas [...] es, in nuce, la fuerza césmica-dinamica que da la
vida y que se mantiene por la muerte en la lucha de contrarios” (Ferndndez, citado en Leon-Portilla, 2004: 213).
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Tlustracién 5.6. Diosa azteca Coatlicue y simbolo del Congreso Nacional Indigena (México)

CONGRESO MACIONAL INDIGENA

Fuentes: Museo de Antropologia, México; Congreso Nacional Indigena.

El pueblo maya yucateco, por su parte, conserva en su memoria colectiva
la profecia de Xnuc Mani, una sabia mujer maya que predijo el retorno de
la union entre los pueblos originarios. El relato predijo que una soga muy
larga reuniria de nuevo a los pueblos entre si. “Esta soga unird a Mani con
T-ho, y a otros muchos lugares” (En busca de la tierra sin mal, 2002: 80). Se
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cuenta que una caja preparada en el cenote de Xcabachén, en Mani, tenia
en su interior una soga tejida con hebras de henequén cuyo fin era medir la
distancia entre los poblados para unirlos. De aquella caja se extrajo la cuer-
da, pero al intentar guardarla de nuevo, esta aumento su tamario y se des-
bordd, por lo que el conquistador decidié cortarla por la mitad vy, al hacerlo,
la cuerda emano sangre, de alli su nombre: Kuxadn Sium (cuerda viva).

Al intentar meter una de las mitades en la caja, tampoco alcanzo el es-
pacio vy, al volver a cortarla por el medio, volvié a sangrar. Este proceso se
repitié varias veces provocando el sangrado de Kuxadn Suum vy sin lograr
que la cuerda volviera a caber en la caja. El simbolo de cada fragmento
de cuerda representa el quebrantamiento de los pueblos y, a su vez, los
caminos del reencuentro. La profecfa anuncia que se habrian de unir los
fragmentos de la cuerda y la sangre, asi como los pueblos mayas (En busca
de la tierra sin mal, 2002).""!

171.  Setrata de una parafrasis que retomo de relatos escuchados en comunidades de la peninsula de Yucatén,
v las menciones més detalladas proceden de las memorias del IV Encuentro-Taller Ecuménico Latinoamericano
de Teologia India (En busca de la tierra sin mal, 2002: 79-80).

247



V. Geopoéticas. Voces y revelaciones de la Tierra

Ilustracién 5.7. Profecia de Xnuc Mani sobre la cuerda viva: Kuxaan Sium

Fuente: Kuxadn Xuum, Cecilia Moo, libro ilustrado. Disponible en: https://spore-initiative.org/
en/programming/contributions/kuxxan-xuum

También en Isla Tortuga se han reposicionado las profecias que inter-
pretan la figura de la serpiente como fuerza simbdlica de rearticulacion e
insurgencia politica, intelectual y artistica de los pueblos originarios. Du-
rante las marchas y protestas de resistencia de 2017 contra el oleoducto
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Dakota Access (DAPL por sus siglas en inglés)'”? en Standing Rock, rezum-
baron consignas sobre Zuzeca Sapa: “la Serpiente Negra, que se extendia
sobre la tierra y ponia en peligro toda la vida, comenzando por el agua.
Desde su cabeza, o sus muchas cabezas, escupiria muerte y destruccion.
Zuzeca Sapa ha sido interpretado como el DAPL, y todos los oleoductos que
violan el territorio indigena” (Estes, 2019: 9). La Serpiente Negra, ademas,
presagiaba una resistencia histérica nunca antes vista en casi medio siglo
por las naciones nativas movilizadas:

[...plara proteger a Unci Maka, la Abuela Tierra, pueblos indigenas
y no indigenas tendran que unirse para repeler a las fuerzas que la
destruyen: el capitalismo y el colonialismo. Sin embargo, los profe-
tas y las profecias no predicen el futuro ni son ocurrencias misti-
cas y desligadas de la historia. Simplemente son diagnésticos de los
tiempos que vivimos, y visiones de lo que tenemos que hacer para
liberarnos. Para Oceti Sakowin, profecias como la de la Serpiente
Negra son teoria revolucionaria, una manera de ayudarnos a pen-
sar en nuestra relaciéon con la tierra, con otros seres humanos y no
humanos, y con la historia y el tiempo. Pero las nociones indigenas
del tiempo consideran que el presente estd completamente estruc-
turado por nuestro pasado y nuestros ancestros. No hay separacion
entre pasado y presente, lo cual significa que un futuro alternativo
también estd determinado por nuestro entendimiento del pasado.
Nuestra historia es el futuro (Estes, 2019: 9-10).

Otra manifestacion sobre las profecias del retorno en la region andina
cuya persistencia se ha expresado de forma ciclica en las coyunturas de
insurgencia y rebelién es la del inkarri (el inka rey). Representa la figura de
un rey apresado y decapitado por el espanarri (el rey de Espana) en tiempos
del recambio brutal de poderes a inicios del periodo colonial. Aquel hom-

172.  Estes (2019) lo define como “un oleoducto de 2,755 kilémetros y 3,800 millones de délares que atravesaba
territorio no cedido por el Tratado de Fort Laramie de 1868 y cruzaba Mni Sose (el rio Misuri) justo arriba de
Standing Rock, amenazando el suministro de agua de la reserva. No solo se trataba del agua de Standing Rock:
el oleoducto cruzaba el rio arriba de la reserva india de Fort Berthold, y transportaba petréleo extraido por la
floreciente industria del fracking en esa reserva. Pasaba por debajo del rio Misisipi en la frontera entre lowa e
Illinois, donde se le oponia una coalicién de pueblos indigenas y granjeros, rancheros y ambientalistas blancos.
Atravesaba cuatro estados: Dakota del Norte, Dakota del Sur, lTowa e Illinois; pero la resistencia mas intensa
provenia de Standing Rock y las naciones indigenas aliadas, entre ellas Fort Berthold” (Estes, 2019: 9).
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bre-deidad construyé los cimientos de ciudades como el Cuzco y fue capaz
de “retener al sol para completar su obra” (Arguedas, 1956; Vargas, 1996).17

El inkarri representa la condensacion del rey muerto y descuartizado;
sin embargo, promete un retorno, expresado como la reconstitucién de
un cuerpo, la reconstitucion de los territorios desmembrados a imagen y
semejanza de los y las proceres anticoloniales que incentivaron las mds
grandes rebeliones anticoloniales en los Andes. Es decir, las parejas Tupaj
Amaru y Micaela Bastidas, y Tupaj Katari y Bartolina Sisa, en el Alto y el
Bajo Per, respectivamente. Cabe recordar que, junto con las decapitacio-
nesy el desmembramiento de estas figuras como practica politica de terror
contrainsurgente, también se expidieron decretos para la prohibicion del
guechua vy el aymara. De alli que la figura del retorno del inkarri conlleve,
ademas, el “‘retorno de la lengua propia” v su ejercicio como fuente creativa
e insurgente.”*

La apropiacién profética de las palabras enunciadas por Tupaj Katari
antes del descuartizamiento de su cuerpo —tras la enigmatica rebelion ay-
mara del Alto Pert en 1781— ha insurgido periédicamente. “Nayaw jiwtxa
nayjarusti, warang waranganakaw kutt’anipxani” en aymara o “kallari-
kun huaranga, huarangakutik shamusho” en quechua (yo muero hoy, pero
volveré, convertido en miles de miles...) (Rivera Cusicanqui, 2003: 56-57)
fue la voz que se retomod con gran potencia politica durante el periodo de
insurgencia en la ciudad de El Alto entre los afios 2000 y 2005. Su estallido
significo la apertura de un nuevo ciclo politico del pais andino, el posiciona-
miento del discurso de la plurinacionalidad, del suma gamana, la diplomacia

173.  En su texto “Puquio, una cultura en proceso de cambio”, Arguedas (1956) acude a un conjunto de entre-
vistas testimoniales realizadas en Puquio, Ayacucho, a partir de las cuales reitera el sentido fundamental de la
profecia: el retorno de un rey que encabece el regreso de una gran civilizacién. Por su parte, Vargas Llosa realiza
una revision critica del mito en su libro La utopia arcaica (1996).

174.  Cabe también mencionar al Movimiento Tawantinsuyu y los Ayllus del Sol, que promovié la utopia an-
dina de la restauracién de un orden incaico “idealizado” como memoria de retorno en el Alto Peru durante la
primera mitad del siglo XX. Sus preceptos fueron elementales para el desarrollo de las ideas de José Carlos Ma-
ridtegui y Raul Haya de la Torre, y su llamado a un socialismo revolucionario andino que trascendiera la funcion
del mito del retorno del Inca (Kapsoli, 1984: 18).

250



PABLO UC

andina del apthapi'” y la apropiacion de Abiayala como discurso de unidad
indigena continental.

Pachakuti y Oxlajuj Baktun

Las geopoéticas memoriales también se manifiestan como expresién de
ciclos y retornos. En la abiayalizacién politica de las ultimas cuatro deé-
cadas, el simbolo de la inversion del orden cosmogonico y la revuelta del
universo'”® que abraza la nocién quechua-aymara del Pachakuti ha sido
protagonico. Interpretado como una agitaciéon y un restablecimiento de
equilibrios entre el arriba y el abajo,"”” el Pachakuti se ha vinculado a una
periodicidad ciclica de vuelcos memoriales que también se han expresado
en clave geopoética. La certeza sobre el retorno a los tiempos “cuando solo
reinasen los indios” (Thompson, 2001) se convirtié en una fuente de senti-
do que explica parte de los acontecimientos de emergencia indigena en las
ultimas décadas del siglo XX v las primeras del XXI.178

Parte de la resignificacion de los cierres y reaperturas de la ciclicidad
qgue abraza la nociéon de Abiayala se vincula con la apertura de ese ciclo
desde la “oscuridad u ocaso” de la conquista y la subsecuente ola de persis-
tentes resistencias, rebeliones y reacomodos ante la matriz colonial, hasta

175.  La diplomacia del apthapi fue impulsada por David Choquehuanca y Fernando Huanacuni desde la can-
cilleria boliviana en la primera etapa del Estado Plurinacional de Bolivia (2006-2010). El apthapi refiere a la
tradicion del ayllu, entendido como una expresion comunitaria de comparticién de alimentos y saberes, y asu-
mido como un “estilo de politica exterior” basado en la solidaridad y en acuerdos compartidos que se sustentan
comunitariamente.

176.  Silvia Rivera Cusicanqui detalla que en la nocién Pachakuti, pacha equivale a tiempo-espacio y kuti puede
significar una vuelta, un turno o una revolucion. Su sentido puede ser divergente o complementario, pues puede
implicar catéstrofe o renovacion (Rivera Cusicanqui, 2003: 44).

177. Desde las perspectivas revisionistas de la intelectualidad quechua-aymara existen cuatro espacios de
dualidad constitutiva del cosmos: el Ukhupacha, ese adentro/debajo de la tierra complementado por el Mangha-
pacha, el espacio interno, subsuelo; y el Akapacha, que corresponde a este mundo en el que vivimos los seres
vivos, humanos, animales y todo el aqui-ahora, complementado por el Alaxpacha, el espacio de arriba-afuera,
denominado por otros el mundo de arriba, el cielo (Rivera Cusicanqui, 2010: 133; Harris y Bouysse, 1989). Ester-
mann (1998: 158) remite a la vision de una triada asignada por la interpretacion cristiana: Hanaqg/alaxpacha, kay/
akapacha y uray o ukhu/mangha pacha.

178.  En Bolivia, la nocién de Pachakuti fue reposicionada por los movimientos indianistas y kataristas desde
la segunda mitad del siglo XX y se convirtié en una fuente explicativa sobre el recamnbio politico experimenta-
do en las coyunturas desde las guerras del gas y del agua que convulsionaron el pais, hasta la refundacion de
la estatalidad bajo el proyecto plurinacional (Gutiérrez, 2008; Uc, 2019). En Ecuador, el movimiento indigena
encabezado por la CONAIE la postuld en 2005 para nombrar su estructura politico-partidaria: Movimiento de
Unidad Plurinacional Pachakutik.
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la reapertura de otro ciclo “liminar” que permita la reexistencia de los pue-
blos originarios. Al respecto, Guerrero recuerda la palabra del taita Alberto
Taxo, quien rememora las profecias amawticas de los Andes que anuncian
un tiempo en que llegara el chawpi punchapi tutayarka (anochecer en la
mitad del dfa):

Este tiempo de obscuridad que se instaura desde el momento mismo
de la Conquista con el arribo de Cristobal Colén, es el tiempo de la
llegada de la colonialidad que, en términos materiales y simbdlicos,
hace posible la planetarizacién de la dominacién [...] una subjetivi-
dad, un “ego conquistador” que se sustenta en la radical negacion,
dominacién y colonizacién de la alteridad (Alberto Taxo, citado en
Guerrero, 2018).

Frente a ello, las profecias de retorno se convirtieron en una fuente para
reivindicar que, ante la “irrupcion de la plenitud” que llevé al anochecer de
Abiavala, “en los corazones de los sabios, de las comunidades invisibles, se
guardd toda esa sabiduria, se guardd esto para este tiempo del Pachakutik”
(Alberto Taxo, citado en Guerrero, 2018). Y es asi como se enuncia el chawpi
tutapi punchayankapak, “Comienza a amanecer en medio de la noche”:

Pero ahora estamos viviendo, lo que estd en las profecias,

en mitad de las tinieblas, ha empezado a amanecer,

son tiempos de Pachakutik, tiempos para renacer.

Siglos de despojo y muerte, no nos pudieron vencer,

seguimos sintiendo, siendo, como la paja de paramo,

qQue aunqgue nos arranguen, volveremaos a crecer.

Desde la fuerza sagrada, de su espiritualidad,

Abvya Yala abre senderos, para que la humanidad,

transite el Sumak Kawsay, y pueda su dolor curar,

y con amor y ternura, podamos corazonar (Guerrero, 2018: 53).

Por su parte, también ha estado presente la nocion Oxlajuj B'aktun en al-

gunas fuentes de discursividad indigena originaria en el contexto de la
articulacion continental y la apropiacion de Abiayala. Se compone de dos
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conceptos numeéricos de gran relevancia en el cosmocimiento maya. En
lengua kaqgchikel —Iximulew, Guatemala—, oxlajuj equivale al nimero tre-
ce y b’agtun a un periodo de 400 anos.”” “Oxlajuj B'agtun entonces son tre-
ce periodos de 400 arios que dan un total de 5,200 aros, que es la duracién
de una Era Maya” (Cristales, 2015).

En el libro referencial Popol Wuj,'®° las “eras” o grandes periodos cicli-
cos se explican como etapas de fundacién-construccién del Cosmos a ma-
nos de los grandes escultores y constructores del cosmos o “universo”: Te-
pew y Qukumatz, Tz'aqol y B'itol, Ajtz’aq y Ajb’it. Estas etapas de creacion
también se evocan mediante cuatro caminos: el rojo, el negro, el blanco y
el amarillo, personificados por Balam K'itze, Balam Ag'ab, Majuk'utaj e Ik’
B'alam, respectivamente. Desde algunas perspectivas revisionistas sobre la
potencial reemergencia de una “era de equilibrio”, la polémica apertura del
b’'agtun, que coincidia con el ano 2012, consistia en el inicio de una era que
reuniria las cuatro direcciones del cosmos (Cristales, 2015).

En todo caso, una expresion concreta nos remite a la declaraciéon de la
III Cumbre Continental de los Pueblos y Nacionalidades Indigenas, realiza-
daen Iximche’ (Tecpan), Guatemala, donde se menciona que fue convocada
“los dias oxlajuj Aq'abal, trece fuerzas del espiritu del amanecer, 26 al kaji
Kej, cuatro fuerzas del espiritu del Venado, 30 de marzo del 2007 [sic]”. En
el mismo documento se ratifica el principio del resurgimiento continental
del Pachakuti y se menciona el “cierre del Oxlajuj Baq'tun [sic], cuenta larga
de 5,200 anos, acercandonos a las puertas del nuevo Bag'tun y encamindn-
donos para hacer del Abya Yala una tierra llena de vida” (Declaracion de
Iximche’, 2007, énfasis en el original).

La interpretacion politica de este enigmdtico ciclo en los territorios de
Iximulew, mds alld de las especulaciones sobre “el fin del mundo’, se tra-
dujo en esfuerzos para abrir un ciclo orientado a posicionar la mayanidad
como fuente de poder territorial e identitario, expresado, por supuesto, en
la reapropiacion de las lenguas mayenses. Se trata de una etapa especifica

179.  Enotros términos: b'agtun equivale a 20 K'atun, cuando cada k'atun equivale a 20 tun, y cada tun equivale
a un ano de 360 dias, mientras que q'ij es equivalente a un dfa.

180. El Popol Wuj, también conocido como Popol Vuh o Pop Wuj, suele traducirse como el “Libro del Consejo”.
Keme senala: “El manuscrito original del Popol Wuj se ha perdido. La copia que tenemos fue transcrita en el
original idioma k'iche’ y en castellano, entre 1702 y 1715, en Chichicastenango, Guatemala, por el sacerdote
Francisco Ximénez. Esta copia se encuentra ahora en la biblioteca Newberry de Chicago, Illinois, en los Estados
Unidos” (Keme, 2020: 13).
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que Keme interpreta como de “insurgencia literaria maya”, entre el fin for-
mal del conflicto armado y el afio 2012, “que marca el cierre del calendario
de larga duracién maya, conocido como Oxlajuj (trece) B'aktun, una época
de renacimiento” (Keme, 2020: 24).

Esun periodo en el que emergié la palabra maya, que en lengua k'iche’
se denomina qg'atzij (nuestra palabra o nuestra palabra maya), resaltando
‘el término ‘palabra’ sobre ‘literatura’ para emular a los escritores del Popol
Wuj, quienes destacaron la idea de la palabra como portadora de conoci-
miento y sabiduria en la creacién del universo y la humanidad” (Keme,
2020: 24).

Voces de la tierra: geopoética en las oralituras

Uno de los registros mds intimos y a la vez explicitos de la abiayalidad se
manifiesta en el reflorecimiento de las “poéticas” indigenas originarias que
insurgieron con singular fuerza en las décadas de 1980 y 1990. Su mani-
festacion estética y memorial ha sido también un nicho politico y terri-
torial en el que se ha manifestado una apropiacién explicita de Abiayala,
asi como un singular registro teltrico y una interpelacién de sabidurias,
conocimientos y revelaciones sobre los territorios de origen y la Madre
Tierra. Interpreto esta diversidad de manifestaciones como geopoéticas de
Abiavyala. Las generaciones de oralitores y oralitoras a quienes me refiero
en este apartado han incidido en el proceso de abiayalizacion por medio de
su labor poética, politica v literaria, que ha sido fundamental para explicar,
comprender y transmitir lo que interpreto como voces de la Madre Tierra.

Se trata de expresiones estético-politicas que, ciertamente, abrevan de
la riqueza de la oralidad, pero que han reemergido, ademds, en su plenitud
escritural. Una escritura textual, pero también grdfica, sonora y cinema-
tografica, que ha significado una redefinicion en los términos formales de
la literatura. Estas expresiones escriturales, que interpretan la voz de la
Madre Tierra desde una diversidad de lenguajes, se manifiestan tanto en
las lenguas originarias —con una singular reapropiacién de sus gramaéti-
cas—, como en el uso explicito de las lenguas coloniales, usadas como un
puente hermenéutico de conversacién entre la pluralidad de lenguas de los
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pueblos originarios y “mestizos”. Es en este sentido que, muchas de ellas,
son portadoras de geopoéticas para la defensa de la vida y, a su vez, de la
singularidad poética de sus autores y autoras en procesos articulados con
reivindicaciones identitarias, territoriales, politicas y estéticas.

Considero dos hilos conductores para aproximarme a las geopoéticas
de Abiayala. El primero es el florecimiento de un conjunto de oralituras®
que expresan una reformulacién entre oralidad y escritura a partir de una
potente revitalizacion lingtistica de los escritores y escritoras indigenas.
Se trata de una emergencia linglistica y literaria volcada en reposicionar
la abiayalidad desde las lenguas originarias, en suefios, memorias y ciclos
de retorno y reencuentro, aunque sin abandonar el uso de las lenguas co-
loniales y ampliando los puentes de comunicacién bilingiie.

El segundo hilo se relaciona con estas expresiones como voces y senti-
pensamientos de la Madre Tierra —en sus multiples expresiones de Gaia,'®?
en tanto fuente de reivindicacién estética, simbdlica, espiritual y politica,
con el fin de situar las agendas en defensa de la vida y del territorio. La con-
cepcién de la Madre Tierra como espacio de despliegue de la vida humana
y de otros entes vivos y abiéticos se articula también con su concepcién
como un ser vivo con el cual se construye politica. En este sentido, me re-
fiero a geapoliticas portadoras de una perspectiva ontolégico-politica y de
codigos estratégicos que se manifiestan con singulares gramadticas politicas,
las cuales se basan en representaciones y practicas territoriales que expli-
can el despliegue material y simbdlico de muchas de las organizaciones que
han incidido en el ciclo de abiayalizacién estudiado.

181. La oralitura constituye un concepto adoptado por algunos escritores y escritoras de Abiayala para refe-
rirse a su posicionamiento diferencial frente a la literatura escrita, el cual hace énfasis en su origen: la oralidad
como fuente de la que deviene su escritura textual, gréfica, sonora, etc. (Chikangana, Aptishana y Jamioy, 2011).

182. Interpelo el concepto de Gaia no solo en términos metaféricos, sino también desde perspectivas como
las de la Teoria Gaia propuesta por James Lovelock (1979), segun la cual la Tierra es un sistema complejo y
autorregulado, un superorganismo que mantiene activamente su entorno estable entre los seres vivos y el en-
torno abidtico —atmosfera, océanos, suelo—. Asi como enfoques propuestos por Ilya Prigogine e Isabelle Stengers
(1984) sobre las nociones de orden y caos en el universo, reencantamiento con la naturaleza y cosmopolitica.
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Reflorecimiento poético-literario: los senderos en Abiayala

La enunciacion de Abiayala en las tramas poético-literarias camina junto a
su fuente mds genuina: la oralidad. Pero cabe reconocer que su cualidad ha
sido también la persistente maduracion de sus expresiones escriturales. En
1981, el poeta kichua otavalense Ariruma Kowii se expresaba sobre “Apia
Yala [sic]” en los siguientes términos: “Ay Rumi Taita Tucuipac yayapu cru-
manta pacha sinchi samaitaca charifiu canchic Apia Yala rucumusu racas pita-
chucchuchin capac tucuilla tauya chuntucuillata yachachun...”.*® Poco antes,
en 1980, el poeta aymara Jaru Kunturi habia reivindicado la idea de “Awi-
yayala” en un poema dedicado al bicentenario de los Kataris y Amarus: “...
Awiyayala de ojos multiples, Awiyayala de brazos multiples, brama por
los siglos, lup’ipxanani, amuyt'asipxanani: jjidesde abajo vendra el temblor

Una década después, destaca un referente que “poetizé la hermandad
de la abiayalidad” y la convocatoria para la unidad entre los pueblos origi-
narios. Se trata de un texto firmado por una voz quechua del noroeste ar-
gentino, Tupturka, quien leyé su poema Awya Yalla Wawgeykuna durante
el solsticio de invierno de 1990 en Huacalera, Jujuy. En 1990 fue ganadora
del Certamen Nacional de Cuento y Poesia “Grupo Icthios”, en Argentina,
y su texto se publicé, inicialmente, en la revista Abya Yala News del SAIIC
(vol. 6, nam. 4, 1992) (ver Ilustracion 5.8). El texto “Desde las cuatro ternu-
ras” evoca un anuncio contundente: “Llegamos a este dia / Hermanos de
Abvya Yala / A la sombra de esta memoria / elevemos una firme voz / Como
simiente de ansiedad / Recordando todo esto / Seguiremos las huellas”.

183.  “iOh Piedra Taita!, padre de todo el universo respira profundo y haz estremecer al joven y grueso tronco
de nuestra Abiayala desnutrida para que todos sientan, para que todos sepan que vuelves, volvemos nuevamen-
te altivos y fuertes...”.
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Ilustracion 5.8. Publicacion original del poema Awya Yalla Wawgeykuna

CeRTAMEN MNaAcional De Cwento v Poesia
Grwro lcthios
TTT

ATIPANARYY JATUN Susvwurl JARAWIRVWAN RiMAMAWARL
letHios TANTAIQUELNA.

11T

NP T —

Awya Yalla Wawgeykuna Hermanos Americanos

Awya yalls apachi §"csni patapi AbyaYala sobre Las sras humeanies:
Tawa K"uchu tawantinsuyumanta Los cuatro pundos cardinales

¥ awar ghocha kutipan Se ioman inflernos de sangre
Liajeskun sirch'i nina urgota. Lava incandescente funds su polencia.
Awya yalla llanp’a ch'ujrikusqa AbyaYala purm descoyuntida

Eadina Batalls de csfi imposi

Fatun ruphyay ukhy rgopi De tnéiplcos majestisosns y andienses
Sach'a ujupi panpalouna De selvas profundas, llanuras. .

Mesctas silentes...

Razas ancestrales, culiums deferentes,
Pueblos faniasmas

Pendidos en el infinio

Siempre victimas de vanas promesas.

Tendiendo muestras mana
Desds las cuntro lemuras
Licgamos a este dia
Hermanos americanos.

A las sombra de esta memonia
Elevemos una firme comna
Coemo simicnte de ansicdad
Recordando wdo esio
Scguinemos las hucllas

1) Amys Yalla = Abya Yalss Sutijin*Panamaj Kinan™ 1)Abya Yala = Awya Yalla = Nombre que dsban bos
Ty Jamun LLcgiamas komarman. indios Kumas de Panamas ol Continente.
2) Nuga jap'iuni qeilganata Runa Tantanakn] Usjlapl, 2) Para ba escrinura del ghestiwa utilizo ls signografia
Fchuchilurak- squkunsants Pa-tagi 1954, adopiado por el Congreso Indigenista de la Paz 1054

Vol. 6, N. 4 —21

Fuente: Abya Yala News, vol. 6, nam. 4, 1992.

Por su parte, en el emblematico afio 1992, el pedagogo gunadule Manibinig-
diginya —nombre originario de Abadio Green, un prominente divulgador
de los significados memoriales de Abiayala— recibié una invitacién para
participar en el Festival Internacional de Poesia de Medellin, con lo que se
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convirtié en el primer escritor de un pueblo originario en participar en ese
escenario. Alli recité su texto titulado “Cuando miro el universo”,®* en el
cual evocé las fuentes creadoras del universo y la Madre Tierra, los funda-
mentos del Babigala y las tramas de origen de Abiayala.’® Manibinigdigin-
ya introdujo la poética de la Madre Tierra en un festival que representaba
un espacio referencial de esperanza —en medio de un cruento escenario
de guerra interna en Colombia— y de prestigio en el mundo de la literatu-
ra. Desde ese dmbito afirmé un posicionamiento politico en defensa de la
Madre Tierra:*®

En didlogo con otros pueblos del mundo, encontré que todos... deci-
mos que ... es nuestra madre, que todos los seres que la habitamos
somos sus hijas e hijos, porque dependemos de ella en cada instante
de nuestras vidas, porque la estructura de nuestro cuerpo es igual
al de la tierra. Nuestro higado, nuestros pulmones, nuestros huesos,
la sangre que corre por nuestras venas son iguales a las quebradas,
a las montanas, a los diferentes ecosistemas que hay en la Madre
Tierra; por tanto hay que protegerla, porque estd tanto en nuestro
propio cuerpo como en el aire que respiramos, el agua que bebemos,
el sol que nos calienta y las plantas y animales que nos dan su sus-
tento [...] Esto es lo que significa para mi defender la tierra: darle
voz a la identidad y a la historia de pueblos que todavia centran su
mirada en la proteccién de la vida, porque con ello estamos pensan-
do en la existencia de todos los seres de la tierra. Es una posicién
politica desde la Madre Tierra que ha estado ausente en los debates
del mundo (Green, 2006: 93).

184. Disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=KHb28ZO0exU&t=54s

185.  Sus palabras fueron contundentes en el momento histérico que se vivia en Colombia ante el contexto de
guerra interna y los reajustes constitucionales, prefigurando lo que seria parte de la abiayalizaciéon emergente:
“Cuando miro el universo miro mi sangre, miro mi casa. Mi abuelo el sol: ibelele; las estrellas: mis hermanas
nisgwa; la luna: mi tatarabuelo Olonidalibibbilele ... la tierra que piso, mi mama grande: Nabgwana [...] Baba y
Nana han creado esta casa jel Universo...! para nosotros los seres humanos, animales, plantas, naturaleza, para
que, entre todos hagamos una relacién, equilibrio césmico. Pero un dia nuestros abuelos lloraron, nuestra casa
grande se obscurecio, la Madre Tierra comenzoé a desangrarse... se escucharon lamentos, las danzas, las melodias
se silenciaron...” (Festival Internacional de Poesia de Medellin, 1992, ver https://www festivaldepoesiademede-
llin.org/es/Multimedia/green.htm).

186.  Una década mds tarde, en 2006, impulso el Programa Pedagogia de la Madre Tierra en la Universidad de
Antioquia y en 2011 defendio su tesis doctoral: Anmal gaya burba. Significados de vida (Green, 2011), la cual se
revisa en detalle en el capitulo I de esta investigacion.
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Parte de ese llamado a conversar entre pueblos para la defensa de la Madre
Tierra se reflej6é en una convocatoria central entre los y las poetas de Abia-
yala: la reapropiacion de la lengua. El poeta yanakuna Fredy Chikangana
expresé en su texto “En verbo ajeno” (2000) la paraddjica trampa lingiiisti-
ca que enfrentaba: “Hablo de lo propio con lo que no es mio; hablo con ver-
bo ajeno”. Versos que reflejaban la necesidad de posicionar abiertamente
las lenguas propias, con plena expresion escritural, estética y especificas
gramaticas.

Mientras Chikangana expresaba su inquietud por hablar en verbo aje-
no a principios del siglo XXI, la poeta kichwa otavalo Yana Lucila Lema
edité, una década y media mas tarde, una obra que representa una mani-
festacién generacional sobre la reapropiacién de su lengua: Chawpi Pacha-
pi Arawikuna. Nuestra propia palabra (2015). Este libro fue el resultado del
Festival Internacional de Literaturas de Abya Yala. El Ritual de la Palabra:
La Fiesta del Maiz. Lema reitera que las geopoéticas de Abiayala son una
fuente viva de:

[...] nuestros relatos miticos mas antiguos, dados a conocer por nues-
tros primeros padres a través de la oralidad, hasta los cantos, poe-
mas y narraciones [...] Por mucho tiempo los pueblos indigenas de
Abya Yala creimos que el mundo de las letras no era para nosotros,
porque nuestros pensamientos y lenguas fueron oprimidos y silen-
ciados, y borrados los simbolos propios (Lema, 2015).

Esta antologia forma parte de una trilogia compuesta por los siguientes
libros: Hatun Taki poemas a la Madre Tierra v a los abuelos, Abya Yala, de
2013; Chawpi pachapi Arawikuna. Nuestra propia palabra, Abya Yala, de
2015, vy Nawpa pachamanta purik rimaykuna. Antiguas palabras andantes, de
2016. Estas compilaciones cuentan con una participacién amplia de poe-
tas jévenes emergentes, en un contexto de fuertes reivindicaciones de la
plurinacionalidad, la pluriculturalidad vy el plurilingliismo. Expresan tam-
bién claramente la relevancia de la palabra escrita y su singular correla-
cion con la oralidad.

Para explicar el proceso de reinsurgencia poético-literaria, la nocion de
oralitura resulta de gran relevancia explicativa. Chikangana publicé en el
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diario El Espectador de Bogotd, en 1992, el texto titulado “La oralitura”, con-
cepto que definidé como “un puente entre la palabra de nuestras sociedades
aborigenes y la cultura escrita que pueda ser lefda por sociedades que no
han tenido lo oral como tradicién” (Chikangana, 2021: 81). Ese mismo ano,
Chikangana asistio al Taller Suramérica de Escritores en Lenguas Indige-
nas en Temuco y Purén (en Wallmapu) donde se encontré con el escritor
Elicura Chihuailaf, “el promotor mapuche del proyecto de la oralitura” (Ro-
cha, 2016:17).

Chihuailaf, quien fue el primer poeta mapuche en recibir en 1990 un
premio literario de gran prestigio en la escena chilena por su trabajo Se ha
despertado el ave de mi corazén, sefiald en una entrevista publicada en el
anio 2000 la necesidad de reconocer la oralitura como una expresién origi-
nal que desborda la tradicional comprension de la oralidad:

[...] oralitura seria escribir al lado de la fuente, esto es situar la fuen-
te escritural, no olvidando que la escritura es en si misma un arti-
ficio. El escribir al lado de la fuente lo hacemos todos los escritores
indigenas, que serfamos mds bien oralitores. Nuestra escritura se
debe a la memoria de nuestros mayores, ;esa seria la primera fuen-
te?, claro, inmediatamente [...] Entonces [...] nosotros recalcamos el
hecho de que nuestra escritura es la memoria de nuestros antepasa-
dos, pero recreada a partir de nuestra vivencia hoy dia (Chihuailaf,
2000: 51).

Por su parte, en 1994 el poeta mapuche Lorenzo Aillapdn Cayuleo gand
el premio de literatura indigena otorgado por la Casa de las Américas de
Cuba por su poemario Uritimche/Hombre pdjaro, escrito en castellano y
mapuzungun. Se trata de una fuente de apropiacion memorial reivindi-
cativa de las voces enunciadas desde Wallmapu. En el afio 2000, el poeta
wayuu Vito Apilishana, que habia interpelado las identidades no indigenas
en su poemario Contrabandeo suerios con arijunas cercanos de 1992, fue ga-
lardonado también con el premio Casa de las Américas por su obra poética
Encuentros en los senderos de Abya Yala.

Aptlishana, que firmo este libro como Miguel Angel Lopez Hernandez,
situd la nocién de Abiayala como una referencia de subversién profunda,
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expresada a través de los senderos memoriales y oniricos que describe a
través de sus viajes por territorios emblemadticos del continente. Tiempos,
territorios y generaciones se disuelven entre las huellas de caminos que
manifiestan un reencuentro con raices profundas de diversas matrices
culturales reivindicadas como ombligos de la abiayalidad. En este senti-
do, resulta ilustrativo recorrer la “geografia poética” de tales “reencuen-
tros”, en tanto expresién no solo literaria y escritural, sino explicitamente
geopoética.

El primero de los senderos inicia en Caburga con la busqueda del ora-
litor Leonel Lienlaf,®® en la frontera profunda, al sur del Bio Bio. Alli se
redescubre con la “gente de la tierra”, los mapuche del Wallmapu. Es al
pie del fogdén y al borde de la luz donde se confiesa el cosmosentir de lo
encontrado:

[...] para presenciar las heridas de la originaria creencia / de que éra-
mos como el sol, como el azul limite, como el jaguar genitor / como
la serpiente-rio, como la lluvia fecunda: / de que éramos como el
huemul de las colinas / como la enterrada piedra del camino, como
el condor Apumangque, / como la flor dulce de Nahuelbuta, como el
maiz nutriente, como el suetio fundador... / y en esta agonia sor-
prender a las ruinas reverdeciendo / en las grietas del propio cora-
zon. / De esa creencia somos su prolongacion. (Lopez Hernandez,
2000: 23-24).

El segundo encuentro ocurrié en el cementerio familiar del escritor, en
la Alta Guajira del Mar Caribe habitada por el pueblo wayuu. La palabra
viaje, afirma, “es vinculo de las dimensiones de su cosmos propio”, por lo
que “Viajar al cementerio familiar es viajar hacia uno mismo, hacia lo mas
intimo... hacia la semilla de la sangre” (Lépez Hernandez, 2000: 23-24). Es
la travesia al territorio de los muertos que siguen en la memoria de hoy,
donde anidan los cuerpos que volvieron a la tierra antes que nosotros. Es el

187.  Lienlaf es un reconocido oralitor mapuche cuya primera obra, Se ha despertado el ave de mi corazon, de
1989, se convirtio en un trabajo emblematico sobre la identidad y la violenta realidad a la que se enfrentaban las
comunidades mapuche frente al Estado chileno.
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recorrido por los lugares y préacticas sagradas del pueblo wayuu, nombra-
dos el wayuunaiki en lengua propia.

El tercer encuentro acontecié en el umbral del nujuei (la casa de reu-
nion tradicional de los kogui), en Alwaka, la Sierra Nevada de Santa Marta,
Colombia, en territorios habitados por el pueblo kogui, que se nombran ka-
ggaba en su lengua originaria. En la sierra se habita el Gitero de la tierra y
se reconocen las condiciones para ser abrazado por ella: “se deberdn sentir
los 900 rios de la Sierra en las venas... / se debera sentir la infinita columna
entre las estrellas y las raices de la yuca...; / se deberan sentir los frutos
maduros en el néctar de la Palabra / v el canto del guazalé [tucan] en los
sonidos del corazén” (Lépez Herndandez, 2000: 69). El camino por la Sie-
rra Nevada es un ritual de “pagamentos”®® que, convertidos en rituales de
ofrenda a la Madre Tierra, abonan para pedir armonia en los pasos “y, en
la muerte, renacimiento”.

El cuarto encuentro tuvo lugar en la Orinoquia de la regién Canaima
y del Vaupés, donde se quebranta la artificial y a la vez violenta frontera
colombo-venezolana. A través de una serie de recolecciones de la pala-
bra-imagen, se develan confesiones: “Naci en los senderos del sur de Abya
Yala: la serpiente vy el jaguar me recibieron del misterio suficiente para
guiarme hacia el misterio insuficiente”. Y es asi como el “viajero y ‘ptit-
chipti'ui de Abiayala”, autor del viaje geopoético, se reconoce como hijo de
todos los territorios visitados por los caminos de los suenos:

[..] mi familia se extiende auin en los verdes del Vaupés [...] Tengo
una guarida en los altos de Canaima... y siempre me esperan en las
esquinas breves del Cuzco o bajo la sombra de un drbol del Gran
Chaco. / Mi espiritu tiene un lugar en la “Gran Casa de los Hombres”
de los Bororo del Amazonas. / Una mujer negra, de lengua Tule, del
Baudo me sigue amamantando. / La coca y el maiz contintian flore-
ciendo (Lépez Herndndez, 2000: 79).

188.  Los pagamentos son rituales de ofrendas que se realizan en lugares sagrados para reequilibrar las accio-
nes humanas con la energia de la Madre Tierra. En ocasiones, el “pagamento implica un batio en las lagunas
sagradas de la Sierra, se puede llevar a cabo de manera metafisica en otro lugar serrano que no sean necesaria-
mente las lagunas y hasta en lugares urbanos como duchas o rios cercanos” (Giraldo, 2009: 200).
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Entre la recoleccion de las hormigas, las serpientes y los guijarros, este
encuentro encarna el espiritu recolector, némada y convergente con los
aymara, bororo, hopis, miskitos, cakchiquel, tules, yanomamis y sus sitios
sagrados.

El quinto encuentro se realizé en Atuntaqui (Imbabura), con la “cultura
quichua [sic]”, en la sierra norte de Ecuador. La aproximacién de Apiishana
al oralitor Ariruma Kowii lo llevé a confesar que: “En el interior de este en-
cuentro busco, con el deber del mds esforzado Chasqui, entregar estas pa-
labras, de los Suyus andinos, a la serpiente pregonera de Abya Yala” (Lépez
Herndndez, 2000: 97). En esta busqueda dice haber sido atravesado por el
sobrevuelo del mallku (céndor), reconociendo una luz que da nacimiento
a los ayllus y markas; se ve sorprendido por el Aya Huma del Inti Raymi, la
gran fiesta del sol que rige el mundo andino, asi como por el demonio de
dos caras: “El diablo fiestero nos entrega los 12 cachos del afio / y sus dos
rostros definitivos, murmurando: / ...uno para mirar el pasado / y otro para
sorprender el por venir: / circular es la transformacion” (Lépez Herndndez,
2000: 103).

Y asi es como evoca la vuelta de la Tierra: “jel Pachacutec de los nuevos
hijos!”. Reconoce en este encuentro la desmemoria: “Tal vez nada conoce-
remos de aquel origen”, pero también el sentido del encuentro: “...mas, hoy,
nos hemos encontrado / en el camino que desciende a las aguas del Tun-
gurahua... / y el espacio entre los dos se distancia exacto / para descubrir la
ancestral memoria en la diferencia del otro” (Lépez Herndndez, 2000: 105).

Estas narrativas, asumidas como manifestaciones que abrevan de
memorias ancestrales o como formulaciones recreadas en plena contem-
poraneidad, constituyen expresiones de reexistencia identitaria fuerte-
mente articuladas con la recreacion de espacios de pertenencia o arraigo.
Manifiestan, ademds, una memoria revitalizada a través del lenguaje v el
corazonar de espacios-tiempos alternativos en plena ebullicién desde las
ultimas décadas del siglo XX y con un creciente posicionamiento en las
primeras dos décadas del XXI (Carcamo-Huechante, 2019; Quintero Weir,
2021).

Otra expresién de ello son las antologias compiladas en diversos mo-
mentos. En el afio 2000, Juancarlos Gamboa y Gregorio Moradas reunie-
ron las voces de nueve poetas originarios de Colombia en la antologia titu-
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lada Woumain. Poesia indigena y gitana contempordnea de Colombia. En ella
aparecen los textos de Manibinigdiginya, evocando “Suerios del Abia Yala”,
Francelina Muchavisoy, con “Noticias de Tawaintisuyu”, o Vito Apiishana
con “Contrabandeo suenos con arijunas cercanos”. En 2008, a propésito
del Dia Internacional de los Pueblos Indigenas, se reunieron en la capital
del gran archipiélago cubano mds de una veintena de poetas de diversos
pueblos originarios de Abiayala. Uno de los resultados de esa reunion, con-
vocada en el marco del Festival Internacional de La Habana, fue el libro
Poetas originarios de América, editado por Alex Pausides. Forma parte de
la coleccién Cuadernos de Abya Yala y de la Colecciéon del Sur, auspiciada
por el Instituto Cubano del Libro; fue publicado, por fin, en el ano 2014.1¢

También en 2008, el referencial poeta, escritor y activista Aiban Wa-
gua publico su antologia Ibdula Agiginne (2008), cuyo ultimo texto se titula,
precisamente, “Abiayala”. La obra completa estd escrita en gunagaya y no
se tradujo al espariol, como muchos de sus trabajos ensayisticos y de divul-
gacion.”® En cierto sentido, la lectura de este poemario en gunagaya nos
recuerda la relevancia de reconocer a este autor como una voz que habla
al “interior” del pueblo gunadule y como manifestacién de una critica a la
creciente “apropiacion cultural” del concepto mas alld de esa comunidad
(Haglund, 2023)."!

Preservar el “secreto” de las significaciones que subyacen en el con-
cepto mediante un poema sin traduccion replantea el proceso de reflexion

189.  El libro inicia con los textos de Nezahualcdyotl —el emblematico poeta nahuatl y tlatoani de Texcoco
en el siglo XV— y contintia con un poema anénimo dedicado al Inka Atawallpa. Siguen los textos de los par-
ticipantes de naciones originarias: de Kilku Waka’ de la nacién quechua; José Maria Arguedas, emblematico
escritor quechua del Pery; Luis Alveldis, nahua; José Luis Ayala, aymara; William Hurtado, quechua; Natalio
Hernéndez, mazateca; Josephine Bacon, innu; Susy Delgado, guarani; Joy Harjo, muskogee; Humberto Ak’abal,
maya-k'iche’; Elicura Chihuailaf, mapuche; Jorge Cocom Pech, maya yucateco; Dida Aguirre, quechua; Graciela
Hiunao, mapuche; Allison Hedge Coke, cherokee; Ariruma Kowii, kichwa otavalo; Liliana Ancalao, mapuche;
Juan Gregorio Regino, mazateca; Odi Gonzélez, quechua; Anastasia Candre, uitoto; Fredy Chikangana, yanaco-
na; Maria Clara Sharupi, shuar; Vito Apiishana y José Angel Fernandez, wayuu; Hugo Jamioy, kamsa; Sherwin
Bitsui, navajo; Rosa Chdvez, maya, y Roxana Rupailaf, mapuche. Es clara la diversidad de voces de todo el con-
tinente sin la restriccién simbolica de la “frontera latinoamericana”, asi como la gran presencia de autores y
autoras quechuas de distintas latitudes, y del pueblo maya de varios territorios.

190.  Cabe recordar, por ejemplo, que Wagua fue un impulsor fundamental del Programa de Educacién Bi-
linglie e Intercultural en los territorios kunas de Panama, ademds de autor de una serie referencial de obras
tratadas en esta investigacion (Wagua, 1990; 2007; 2011).

191.  Sue Patricia Haglund, académica gunadule radicada en Estados Unidos, argumenta en una ponencia vir-
tual su desconcierto ante la apropiacion cultural del concepto de Abiayala, en particular en el &mbito académico,
en el que se ha enfatizado su cardcter “movimentista”, articulador de los pueblos originarios. Pero insiste en la
relevancia de situar el contexto concreto de los territorios, la historia politica y la cultura de donde proviene la
palabra, no solo de Panama sino especificamente de Kuna Yala (Haglund, 2023).
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abierto y en disputa al que nos referimos en esta investigacion. Asimismo,
invita a explorar la fonética vy los significados en la propia lengua gunaga-
ya, a recurrir al diccionario bilinglie que nos han ofrecido (Oran y Wagua,
2012) y a encontrarnos en los versos del poema:

Abiayalagi,

anmar dadgan inse dagleali:
dadagan na aggwenoniggi,
Nanaye se gornoniggi,

na e wimaggedgi osanmagsa,
na e ablisgi ognagude.
Dulebaigan anba suli,
dulebaigan anba diggasuli...
anba sadde.

Anmar muugan,
ilemaggagwale bina anbagude.
Nisarmola yoiddibi, yoiddibi,
Nanga bibbirmagnai gudmala,
Nanga sindiale, sindiale...
burba dagdemala.

Dulebaigan anba suli,
dulebaigan anba diggasuli...
anba sadde.

Dadagan, gwenadgan abingude,
aya embera, aya mapuche,

aya aimara, aya maya, aya tolteca...

na ibmar ogwabuggwa gudmala,
sindabilligan gannolede, gannole-
de...

Nanaga bulagwa mola yobuggwa,

nega seleali, seleaili...
Dulebaigan anba suli,
dulebaigan anba diggasuli...
anba sadde.

Avya dule, we Nana, be Yala:
Abiayala, begadi,

melle be egise, be gadi,

melle be medde, be gadi,

melle be ollorsae, be gadi,
melle be ugge, be gadi,

be gadi, be Nana,

iNana sunnasogedi!

Geb dule baigan nonisunna,

e Nan sursoggu, obode;

e babomega unni imagnoniggi,
e Nansuli...

Aaga sabsur sasigge,

aaga basur maniga imagbuggwa,
basur ogwabuggwa...
iDulemardi, e Nana,

e Nana Yala!

iBela dulemar, anmar,
Nanbina gwisgumalo! (Wagua,
2008).
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Por su parte, en el ano 2020, el editor argentino Raul Tamargo edité la
antologia De la tierra floreciente. Poesia de Abya Yala, una obra que reune
60 poemas en 13 lenguas, de 23 autores y autoras que se reconocen como
pertenecientes a los pueblos originarios. Varias de estas y estos poetas no
solo se destacan por su obra literaria, sino también por su trayectoria aca-
démica e intelectual, e incluso politica, ya que han participado activamente
de las organizaciones originarias de los territorios a los que pertenecen. Por
ello, en varios casos han sido nodos de enlace y articulacion relevante para
comprender el proceso actual que da sustancia a la nocién de Abiayala.

Ademas de la riqueza literaria que posee cada una de las obras sefia-
ladas, destaca la centralidad cada vez mayor del reposicionamiento de las
lenguas originarias y de los nombres ancestrales de los territorios evoca-
dos. Mds que solo una “defensa o recuperacion”, se expresan como una
redefiniciéon y una reexistencia lingtistica. A su vez, el uso del castellano
como lengua colonial se instrumenta como puente hermenéutico a través
del cual las autoras y autores intercambian sus trabajos en formato bilin-
glle para el resto de los pueblos originarios y no originarios.

Al respecto, en los ensayos reunidos en el libro titulado Las lenguas del
diablo. Lengua, cosmovision y re-existencias de los pueblos de Abya Yala, edi-
tado por José Angel Quintero Weir (2021), intelectual y lingtiista del pueblo
anuu, se postula la “resistencia y reexistencia lingtiistica” como derecho
humano fundamental. En este libro se relinen diversos intelectuales de
los pueblos wayyu, afiuu, maya tseltal, nahua, yanakuna, kaingang y me
phaa para debatir sobre las implicaciones del etnocidio de las lenguas ori-
ginarias y las trayectorias de resistencia lingiiistica. Abiayala, de nuevo, se
interpela como la nocién central de este relevante debate, que subraya la
importancia de la diversidad, la memoria de la violencia colonial expresada
en la persecucion y prohibicién de las lenguas originarias, y la potencia
emancipatoria de su reflorecimiento. Chikangana retoma la nocién de ora-
litura para definirla como:

[...] un camino que une lo oral y lo escrito, que permite crear un
puente entre la palabra de nuestras sociedades aborigenes y la cul-
tura escrita que bien pueda ser leida por sociedades que no han te-
nido lo oral como tradiciéon. Al hacer ese puente, la oralitura nos
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permite conocer que las sociedades dgrafas también tuvieron un
tipo de escritura como son los tejidos, los grabados en piedra, el tra-
bajo de la cerdmica y la madera y que detrds de esos elementos hay
una historia, una manera de entender la vida, el paso por esta tierra
y la muerte. El deber ser de la oralitura sera traer las voces de los
pueblos desde sus cosmogonias, desde sus lenguas, para recrearlas
mediante un manejo respetuoso y acorde al legado que representan
(Chikangana, 2001: 81-81).

Tal reemergencia se caracteriza por una amplia manifestacion de lenguajes
graficos, sonoro-musicales y audiovisuales. En este sentido, Cdrcamo-Hue-
chante sostiene que “[Plara estas ‘literaturas’, los textos escritos son apenas
pasajes a la voz v a las tradiciones indigenas del canto, que involucran gar-
gantas y cuerpos que completan o amplifican lo que lectores/as pudieran
estar leyendo y viendo sobre una pdgina impresa” (2019: 8). Por ello, este
autor mapuche considera que es insuficiente referirse a la “revitalizacion
lingliistica” (Burdette, 2019: 7) y prefiere hablar de fortalecer la lengua pro-
pia con el corazén, apelando al concepto nahua de kiyolchikaua. “De esta
manera entonces se entretejen la cuestiéon de las lenguas, con el cuerpo, el
latir y el vivir indigena del ayer, el hoy y el manana” (Carcamo-Huechante,
2019: 8). Asi es como este reflorecimiento, apenas esbozado, expresa parte
de las geopoéticas de Abiayala.

Yuum iik-il-t’aan: espiritu de la palabra

Las geopoéticas aprehenden los mundos y los espacios de Abiayala desde
lenguajes propios. Mdas que instrumentos gramaticales capaces de trans-
mitir con belleza, horror, asombro... los cdnones estéticos de un mundo
especifico, las geopoéticas son incluso concebidas como entes en sf mismos.
Para el corazonar del poeta maya peninsular Pedro Uc, por ejemplo, se tra-
ta de una manifestacion del Yuum Iik-il-t'aan:

[...] que regularmente se traduce como poesia a la lengua castellana,
no solo es un cuerpo de palabras abstractas, es un ser personal, no
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es una poesia, es un Aj iik’, es un integrante de la comunidad de
los iik’, es un hermano/hermana de Yuum iik’... iik’-il-t’aan (Uc Bé,
2022).

Pedro Uc deja claro que el acto geopoético no solo se trata de una aprecia-
cién o distincién estética, sino que deriva de una sabiduria memorial, y
resulta mds una manifestacion, un acto de revelacién, de denuncia y profe-
cia. De alli que el Yuum Iik-il-t'aan emerja como un aliado en la resistencia
maya, un buscador en:

[...] las veredas que sus pasos han formado en la historia y en la
memoria, en el suerio y en la imaginaciéon; un grito de protesta nom-
brado en lengua maya, capaz de hacer insurgir las voces silenciadas,
las que vienen de la oscuridad [...] abandonadas en las veredas, [...]
ahorcadas por el auto de fe, [...] ahogadas en los cenotes y en el mar,
[..] tiradas en las cuevas que luego fueron selladas, las que fueron
encarceladas por pronunciarse, las fugitivas en la montana del sur
peninsular (Uc B¢, 2022).

Esta perspectiva geopoética insurgente atrae los versos de Gina Pacaldo, de
la nacién apache. Explorando las tierras del condor, hizo resurgir en plena
década de 1990 las palabras de Abiayala, territorio que reconocié como un:
“continente entre alaridos de guerra / Eco en cavernas huecas / El Chaco,
el Kollasuyo, Ouro Preto, Potosi / Vetas de tierra en nuestras manos / Ojos
oscuros de resistencia / Hablamos con el corazén de la tierra / Nuestros
tambores, nuestras canciones, nuestras palabras / Nuestro movimiento”.
Y en ese hablar desde y con el corazén de la tierra se enuncia, se formula
y se piensa. En este tenor, la “guerrera poética” Joy Harjo, de la nacién
muscogee —o creek—, ha escrito que imaginar el espiritu de la poesia “es
una especie de resurreccion luminosa; es el espiritu ancestral que ha estado
conmigo desde el principio, o un 0so o un colibri. Son cien caballos corrien-
do por la tierra en una suave niebla...” (Harjo, 2021).

Como fuente que se revela a si misma e instrumento central para reme-
morar acontecimientos traumaticos del pasado y reconvertirlos en fuente
de reconciliacién, la geopoética de Harjo es un recorrido por la historia y
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una apuesta ludica por la resiliencia en el contexto contemporaneo. Por
ello, ha poetizado también los “senderos de ldgrimas” que retraen el vio-
lento proceso de desplazamiento forzado que vivieron las naciones creek,
cherokee, chickasaw, choktaw y seminole, en la primera mitad del siglo
XIX como parte de la colonizacién expansiva anglosajona.'? Asi, propo-
ne redefinir el rol de las y los geopoetas como: “trabajadores de la justicia,
bailarines de ceremonia, cantantes de angustia, visionarios, todos creado-
res y portadores de refrescantes sentidos y significados. Todxs nosotrxs
lo lograremos a pesar de la politica y las guerras, a pesar de los fracasos y
malentendidos...” (Harjo, 2015: 11).7

La palabra geopoética expresa también un territorio que se habita. Des-
de la sabiduria del pueblo caméntsa, Hugo Jamioy, otro referente de la ora-
litura v parte de los “herederos del canto circular”,"”* se refiere precisamen-
te a la palabra como la “morada”, como el “traje” mismo del cuerpo sobre la
tierra. “Vistete con tu lengua”, dice, para definir al acto poético como: “...el
viento que habla al paso de las huellas antiguas [...] La poesia es el fermento
de la savia para cada época, los mensajeros llegan, se embriagan y se van
danzando con el viento” (Jamioy, 2017 [1971]). E]l geopoeta es el binybe obo-
yejuayeng mondmeén, el danzante del viento, el que busca “los signos en las
huellas dibujadas por los pies de aquellos que caminaron llevandome en su
sueno”. De alli la centralidad de la revelacion de quien viaja en su busque-
da, asi como de los suerios en tanto lugar predilecto del secreto geopoético.

Asi se constata también en un emblemético poema titulado Ix Tzib (La
mujer escriba), de la escritora y educadora popular maya q'eqchi’ Maya Cu
Choc (2011, citado en Keme, 2020: 253-256), quien confiesa: “desde siempre
/ bebi palabras / sumergidas en suerios”. Revela asi su genealogia geopoé-
tica:

192.  Esta reubicacién forzada ocurrio en la década de 1830, cuando la poblacién nativa de los bosques orienta-
les de la region sureste de los Estados Unidos —incluidos cherokee, creek, chickasaw, choctaw y seminole, entre
otras naciones— fue trasladada al territorio indio al oeste del rio Mississippi. Se estima que aproximadamente
100,000 personas nativas fueron obligadas a abandonar sus hogares durante ese periodo, y que cerca de 15,000
murieron durante ese violento proceso (Prine, s/f).

193.  “Bless the poets, the workers for justice, the dancers of ceremony, the singers of heartache, the visiona-
ries, all makers and carriers of fresh meaning— We will all make it through, despite politics and wars, despite
failures and misunderstandings”. Se trata del epigrafe y dedicatoria inicial de su poemario Conflict resolution for
holy beings (Harjo, 2015).

194. Serefiere al grupo de oralitores que han publicado varios libros que se definen como “poesia de Abiayala”,
en particular a la obra Herederos del canto circular (Chikangana, Aplishana y Jamioy, 2011).
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Vengo

de una estirpe

heredera

de la magia

mi abuela

diminuta

inmortalizada en barro
llevaba el poder

entre la mano

Yy una piedra

con los siglos

la piedra

se transformo en hueso

v vinieron los colores

los hilos

mi madre, tejedora
transformaba en lienzos
las palabras

para que perduraran
heredera

de multiples lenguajes
perdi la piedra

vy los palitos

empujada por esta necesidad
de juntar las letras

las imdgenes

un murciélago, mi espiritu
buscé en la cueva de la luz
trayéndome una pluma
mi hija,

me alcanz¢ las tintas

y mi mano empezd

a nombrar las cosas:

y escribo

porque esa es mi naturaleza

porque
necesito desbaratar el silencio
darle forma a los sonidos,
que representan mis pasos,
tus pasos

tu tejido

quejido

los gritos ancestrales

v la carcajada de saberme parte de
ti,

de tu sangre

de tu aliento

de tu viento

de tu latido

porque la palabra me mueve
me invita

me explica

me nombra

renombra

esculpe

pinta

Y soy

mora silvestre

agridulce

espinosa

que se multiplica

vivaz

para buscar simbolos nuevos
reinventar palabras

vy abrazada de una poeta
color pitaya

me nutro del carifio

de su nombre

para convidarte de este amor
por la palabra.
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Keme valora que Ix Tzib puede considerarse el manifiesto o himno perso-
nal de Cu Choc: “[...] en la medida en que define su labor estético-politica:
visibilizar el papel desempeniado por las mujeres indigenas en la produc-
cién de registros histéricos mediante la escritura jeroglifica, el tejido vy la
escritura alfabética [asi como...] la continuidad de las practicas escriturales
que resguardan la memoria” (Keme, 2020: 256-257).

En otro tenor, en los territorios poéticos también se critica el “abando-
no” —;forzado?— de lo propio en las generaciones pasadas. Esta perspectiva
se encarna en las palabras de la poeta zoque Mikeas Sanchez, que narra las
paradojas de la “domesticacién cultural” que se impuso como canon civili-
zatorio:

Mi abuelo Simén quiso ser un buen salvaje / aprendio castilla / y el
nombre de todos los santos. / Danzo frente al templo / y recibié el
bautismo con una sonrisa. / Mi abuelo tenia la fuerza del Rayo Rojo
/y sunagual era un tigre. / Mi abuelo era un poeta / que curaba con
las palabras. [...] Mi abuelo era un chaman poderoso / que conocia el
lenguaje de los dioses. / Pero él quiso ser un buen salvaje, / aunque
nunca lo consiguio (Sanchez, 2019).

Tanto Sdnchez como Uc Bé manifiestan una geopoética que expresa la mili-
tancia concreta de sus caminos: la defensa del territorio zoque y maya yu-
cateco, respectivamente; una estética del habitar para resistir y reexistir.

En ese habitar, que se concibe integralmente desde multiples relaciones
con y entre los habitantes de la Tierra, las geopoéticas de Abiayala con-
llevan el “ser y acontecer”, el “descubrir, danzar y morir en el corazén”.
Apushana (2011) considera que “la Palabra se convierte en la musica del
elemento nombrado, en la marca de un acto, en la reconfirmacién de una
actitud [...] al hablar, desde este pensamiento, se entrega una confesiéon del
universo cifrado que somos”. Y ese “somos” lo enuncia como pueblos ori-
ginarios de Abiayala, cuya afirmacién geopoética reitera constantemente
que somos hijos del maiz, “que somos apenas una forma de vida como las
plantas, como las flores, como los pdjaros” (Uc B¢, 2021).

Esto significa ‘reconocer que estamos hechos de todos los elementos
que constituyen la vida” (Aptishana, 2011). La palabra que se busca reco-
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nocer en las geopoéticas que evocan y bordan para la abiayalizacion “se
convierte en la musica del elemento nombrado, en la marca de un acto, en
la reconfirmacion de una actitud... al hablar, desde este pensamiento, se
entrega una confesion del universo cifrado que somos”. Esta presente, por
tanto, ese componente rigurosamente telirico, asi como el que deviene del
suenio y la revelacién que permite afirmar que “en el Pensamiento Magico
se vive metdfora adentro” (Aptishana, 2011).

Las geopoéticas de Abiayala abrazan diversos sentidos de sabiduria
memorial que expresan recambios ciclicos y ordenamientos espacio-tem-
porales que se nombran a partir de un complejo repertorio de concepcio-
nes asumidas como lenguajes de la Tierra. Para el sentipensador y activista
lakota Tiokasin Ghosthorse estos lenguajes son:

[...] invocados en cada momento como formas de sanacion, donde
todas las rogativas se dirigen a la Tierra. Tokahe Makxa Ina (piensa
primero en la crianza de la Tierra). Los lenguajes conscientes no
requieren una légica de creer sino una translégica de saber que la
Tierra no miente y soélo dice la verdad con respeto consciente por
todos los Seres. Nos toca a nosotrxs aprender a escuchar, tal y como
la Tierra nos escucha a nosotrxs (Ghosthorse, 2022).

Desde esta perspectiva no antropocéntrica, los lugares sacralizados, que
funcionan como lugares fundacionales o epicentros culturales —;civiliza-
torios?—, no son creados por los seres humanos, sino que son nombrados
desde la sabiduria constituida a partir del conocimiento de la propia Tierra.
De alli la importancia de reconocer los topénimos que permanecen como
fuente que nombra y explica los territorios profundos y persistentes de
Abiayala. En sus nombres originarios la Tierra sigue hablando, se nombra
y recobra memorias de generaciones pasadas (Green, 2011).
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Por ello, las geopoéticas se fundamentan en sabidurias insurgentes”
gue interpelan nociones cardinales para explicar el ciclo de abiayalidad tra-
tado en este libro. Guerrero se refiere a la importancia de reconocer estas
fuentes como una “forma de ir sembrando una politica distinta del decir,
desde sus propios territorios del vivir, del luchar y del nombrar; y sobre
todo hacerlo desde el potencial de sus propias lenguas y sabidurias...” (Gue-
rrero, 2018: 23). Este es el caso del concepto Pacha-kawsay, “conformado
por las palabras kichwa-aymara pacha: tiempo-espacio y kawsay: mundo
naturaleza y existencia; saber vivencial, intuitivo y sapiencial. Por lo que
Pacha-kawsay es interpretado como ‘ese saber vivir criando la vida, bus-
cando el equilibrio para llegar a la armonia” (CODENPE, 2011: 34, citado
en Guerrero, 2018: 23).

En consecuencia, para el runa no se trata solo de “conocer”, sino de
“cosmoser”, de ser dentro de la totalidad del cosmos; es por ello que
también los andinos hablan no solo de vivir en comunidad, sino en
“cosmunidad”, pues todas las interrelaciones con la naturaleza, con
la sociedad o consigo mismas/os estan marcadas por el ordenamien-
to cosmico de la existencia (Guerrero, 2018: 24)

Estas geopoéticas tienen en comun las invocaciones orientadas a retejer el
camino vy, con ello, a recomponer las redes de acuerdos y equilibrios entre
los pueblos y la Madre Tierra, entre seres vivos y elementos inertes, entre
diversos planos del tiempo antiguo y el presente-futuro. Portar la palabra
geopoética es fundamental para:

[...] crear espacios y puntos de entendimientos [que lo conducen...] a
la hondura de la Palabra asociando los lenguajes de la fauna vy la flo-
ra con el lenguaje de los seres humanos, en los cuales se desnudan
las simetrias de las afinidades entre las aves y los seres humanos,

195.  Cabe senalar que existen importantes referencias sobre la nocion de insurgencia, saberes y conocimien-
tos. Leyva (2013: 24-25) se refiere a las luchas autonémicas y epistémicas en tiempos de crisis, guerra y despojo
que han dado “sustento a rebeliones, resistencias, patrones de movilizaciéon insurreccional y movimientos anti-
sistémicos, antipatriarcales, antirracistas, antiimperialistas en diferentes momentos y partes del mundo”. Betty
Ruth Lozano (2014) desde el feminismo negro decolonial apela a la nocién de “insurgencias epistémicas” para
referirse a los “saberes para” la vida: curar, saber, aprender, cuidar el Planeta. Por su parte, Aparicio y Blaser
(2015) se refieren a los “patrones de movilizacion insurreccional” que derivan de los saberes subyugados que han
desafiado el patron hegemonico de saber/poder en el mundo contempordneo.
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entre los primates y los seres humanos... y, de esta manera, reafir-
mar la hermandad fluyente entre todo lo existente (Lopez-Herndn-
dez, 2009).

Bajo estas consideraciones, resulta relevante volver a reconocer la poten-
cia insurgente de las geopoéticas en sus diversas y concretas dimensiones
politico-territoriales que expresan la materialidad de un gran calado para
la abiayalizacién. Se trata de las geapoliticas de Abiayala y el pluriverso que
anida en su contraespacialidad.
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Necesitamos recuperar nuestras habilidades de saber leer [...] las huellas, tener
presente lo que decian nuestros mayores [...] ser buenos rastreadores, intérpretes, de-
tectores de nuestras matrices culturales, de nuestras sonoridades, de nuestras estéticas,
necesarias para que el cordon umbilical que nos une, nos conecta a cada espacio, a cada
[ugar, recupere su fortaleza, sus sentidos, su razon de ser y nos dé la fuerza necesaria
para que la soberania, la autogestion de esos lugares, de esos espacios sigan siendo
respetados.

Ariruma Kowii, “Abyabylizar América, un reto, un derecho de los pueblos
originarios” (2020).
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Las geopoéticas de Abiayala encuentran su correlato en las geapoliticas que
se encarnan en territorios concretos. No se trata solo de palabras o simbo-
los, sino de practicas vivas que organizan la defensa de la vida en espacios
donde la Madre Tierra es amenazada por el despojo, el extractivismo vy la
violencia. Este capitulo se adentra en algunos de esos epicentros, entendi-
dos como urius: marcadores territoriales y simbélicos desde los cuales los
pueblos indigenas originarios despliegan sus propias gramaticas de poder.

Cada uno de estos urius nombra un territorio vivo y una manera parti-
cular de concebir la relacion entre comunidad, poder y Tierra. Qullasuyu,
Wallmapu, Yvy Maraé'y, Uma Kiwe y Kawsak Sacha no son solo referen-
cias geograficas. Son nombres que condensan memorias, luchas y proyec-
tos de reexistencia. Al nombrarlos, los pueblos afirman que esos espacios
no son recursos disponibles, sino mundos habitados que poseen vida, his-
toria y dignidad.

En Qullasuyu, la memoria andina reactualiza la herencia del Tawan-
tinsuyu como horizonte de articulacién que desborda las fronteras esta-
tales. Alli, la reivindicacién de los ayllus y de las formas comunitarias de
organizacion expresa una geapolitica que apuesta por recomponer territo-
rios fragmentados por la colonialidad, afirmando la autonomia y la recipro-
cidad como principios de vida colectiva.
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Wallmapu, el territorio mapuche, se ha convertido en uno de los epi-
centros mas visibles de la disputa contemporanea por la tierra. La defen-
sa del mapu no se reduce a una demanda de restitucién territorial, sino
que implica afirmar una relacion espiritual y politica con el territorio como
cuerpo vivo. En la resistencia frente a la militarizacién y el extractivismo
forestal, el Wallmapu expresa una geapolitica que conjuga memoria ances-
tral, control territorial y proyecto de futuro.

Yvy Maraé'y, la “tierra sin mal” guarani, nombra una busqueda que
atraviesa siglos: la de un territorio donde la vida pueda desplegarse sin
opresién. Mas que un lugar fijo, es un horizonte en movimiento, una
geografia de la esperanza que orienta desplazamientos, resistencias y
recomposiciones comunitarias. En esa busqueda se expresa una geapoli-
tica del caminar, del no asentarse en la injusticia, del seguir buscando un
espacio de plenitud.

Uma Kiwe, en los territorios nasa del Cauca, nombra a la Madre Tie-
rra como casa y cuerpo colectivo. Alli, las guardias indigenas, las mingas
y los procesos de autonomia territorial encarnan una prdctica geapolitica
que defiende la vida frente a la guerra, el narcotrafico y los proyectos ex-
tractivos. La autoridad no se ejerce desde arriba, sino desde el cuidado del
territorio y la comunidad.

Kawsak Sacha, la selva viva de los pueblos amazoénicos, expresa quiza
con mayor claridad la ontologia relacional de Abiayala. La selva no es na-
turaleza separada del ser humano, sino un entramado de seres con agencia
propia. Defenderla es defender un mundo en el que rios, drboles, montanas
y animales son sujetos de relacién. En este uriy, la geapolitica se vuelve
defensa radical de la vida frente al colapso ecoldgico.

Estos epicentros no agotan el pluriverso de Abiayala, pero permiten
vislumbrar como las geapoliticas se despliegan en practicas concretas de
territorialidad, autonomia y alianza. En cada caso, el poder no se concibe
como dominacioén, sino como capacidad de cuidar, sostener y reproducir la
vida en relacién con la Madre Tierra.

Las geapoliticas de Abiayala desafian asi la geopolitica colonial hereda-
da, que concibié los territorios como espacios a conquistar, administrar y
explotar. Frente a esa légica, los urius expresan mapas contrahegemonicos,
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en los que el territorio se nombra desde la memoria, el afecto y la respon-
sabilidad con las generaciones futuras.

En estos mapas, las fronteras estatales pierden centralidad. Lo que
importa son los tejidos territoriales que conectan comunidades, cuencas,
montafas y selvas, vy las alianzas que se tejen entre pueblos para defen-
der la vida frente a amenazas comunes. La continentalidad de Abiayala
se expresa aqui no como un proyecto abstracto, sino como una red viva de
territorios en lucha.

Estas geapoliticas no estan exentas de contradicciones. Se enfrentan a
la represién estatal, la criminalizacién, las divisiones internas y los dilemas
de articularse con otros actores sin perder autonomia. Pero en medio de
esas tensiones, sostienen una apuesta radical: que la defensa del territorio
es inseparable de la defensa de la vida, v que no hay futuro posible si la
Madre Tierra sigue siendo tratada como objeto.

Este capitulo muestra que Abiayala no es solo una memoria ni una pa-
labra compartida, sino un campo de prdcticas que se encarnan en territo-
rios especificos. En ellos, las geapoliticas y las geopoéticas se entrelazan,
dando forma a una reexistencia que no se conforma con resistir, sino que
busca crear condiciones para el florecimiento de la vida en comun.

Con este recorrido por los urius de la Madre Tierra, el libro llega a un
punto desde el cual es posible volver la mirada al conjunto y abrir las re-
flexiones finales: no para cerrar la busqueda, sino para dejarla abierta a los
desafios, las tensiones y las esperanzas que atraviesan hoy el pluriverso
Abiayala.

Geapoliticas de Abiayala

La nociéon de geapolitica remite a una apuesta diferencial respecto a la
geopolitica en tanto realpolitik, frecuentemente vinculada a los histéricos
procesos de colonizacion e imperialismo v a las diversas manifestaciones
de despojo territorial a lo largo de la historia del sistema mundo moder-

278



PABLO UC

no y capitalista.’”* Hablar de geapoliticas expresa la necesidad de impulsar
procesos que descolonicen la geopolitica hegemonica de los Estados nacion
gue ha sustentado las dindmicas de dominacién colonial e imperial y su in-
finita “pasién” por la crisis. Pero no solo conlleva esta descolonizacion de la
geografia politica moderna, sino también reinterpretar las fuentes y mani-
festaciones del poder y de las formas en que la tierra-territorio se expresa.

David Choquehuanca®” propuso la idea de una “geapolitica del vivir
bien”. Como plataforma de la politica exterior boliviana,'”® ha sido la base
de un llamado contrahegemonico desde el sur global para redefinir un
poder estratégico mundial e impulsar un revisionismo histérico sobre los
procesos de colonizacién. Sus postulados proponen una ruptura epistemo-
logica, ontolodgica y juridica para pensar una geapolitica de la Madre Tierra
que se defina a partir de la vida misma, toda vez que la vida es “el criterio
trascendental de todo horizonte y accién politica, y la Madre Tierra es su-
jeto de derechos, lo que quiere decir que es el origen vy la fuente de todos
los derechos” y busca “cambiar la lectura antropocéntrica de la geopolitica
hacia una visiéon cosmobiocéntrica” (Choquehuanca, 2022: 203-204).

“La defensa de la Madre Tierra” se ha expresado desde una clara plata-
forma politica en la agenda de algunos poderes estatales, como se expresa
en la Ley N° 71 boliviana, donde se reconocen “los derechos de la Madre
Tierra y las obligaciones y deberes del Estado Plurinacional y de la socie-
dad”. Laley, que fue ratificada en 2012 durante el gobierno de Evo Morales,
expresaba una postura politica que orient¢ la diplomacia de su gobierno y
una agenda interna para sostenerse en el poder del Estado. No obstante,
mads alld de la relevancia y el posterior declive de la politizacion de la Madre
Tierra como sujeto de derechos en las instancias del Estado boliviano o en

196.  Eldebate sobre la historia de la geopolitica como disciplina comprometida con los intereses de los poderes
hegemonicos del sistema mundo es objeto de permanente debate. La geopolitica clasica, “vinculada” al despliegue
de poderes imperiales durante los siglos XIX y XX, ha sido objeto de multiples perspectivas revisionistas (O'Tua-
thail y Dalby, 1998). En esta investigacion participo de las agendas de la geopolitica critica que emerge desde la
realidad latinoamericana y caribenia (Preciado y Uc, 2010).

197.  Después de ocupar la Cancilleria del Estado Plurinacional de Bolivia durante los primeros periodos de
gobierno de Evo Morales (2006-2017), Choquehuanca fue asignado como secretario general de la ALBA-TCP
(2017-2019) v desde alli promovié intensamente el concepto de Abiayala como referente continental de los
pueblos originarios. Al asumir el cargo como vicepresidente de Bolivia en 2020, también emitié un discurso
emblemadtico sobre https://www.youtube.com/watch?v=TpivpmBDhFM&ab_channel=VicepresidenciadelEsta-
doPlurinacionaldeBolivia en tanto expresion comun de la pluralidad de pueblos originarios.

198.  En 2021, la Cancilleria boliviana lanzo junto con el Ministerio de Educacién el primer Diplomado sobre
Geapolitica del Vivir Bien.
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las esferas multilaterales, lo que pretendo en este capitulo es destacar la
organicidad de esta defensa, particularmente desde las luchas concretas y
territorializadas que se producen dentro y fuera de los mdrgenes juridicos
nacionales e internacionales.

Incluso, se pretende desbordar el “modelo interpretativo” de Choque-
huanca para identificar los horizontes comunes vy las especificidades par-
ticulares en cada experiencia que conduce a explorar las “geapoliticas de
Abiayala”. Para ello, es necesario reconocer un conjunto muy heterogéneo
de referentes territoriales de los pueblos originarios que han sido tratados
a lo largo de la investigacion. Estos conjugan formas de poder estratégico
desde concepciones semanticas y cosmocimientos asumidos como “pro-
pios” y descolonizadores para la defensa de la vida. Me refiero a “epicentros
geapoliticos”, para denominarlos desde una expresién comun a las formas
plurales en que los pueblos indigenas originarios conciben la Madre Tierra
a partir de una singular “gramatica de poder territorial” —siempre en la
lengua propia— vy, desde tales posicionamientos, reconocer sus singulares
repertorios estratégicos y discursos geapoliticos. Para ello, acudo a un con-
junto de conceptos y nociones que expresan memorias y poéticas espacia-
les con las que han resemantizado sus territorios.

Las geapoliticas reivindican diversas expresiones: ‘recuperacion y re-
constitucion territorial”, “la defensa de la vida y la movilizacion politica”,
“un horizonte de vida buena o buen vivir que postula cierta prefiguracion”
o “soniar mundos posibles de vida digna”, lo que Lopez Intzin (2021), desde
la concepcidn tsotsil y su reflexion sobre el zapatismo en Chiapas, denomi-
na xWaichinel Lum-K'inal.**” Estas geapoliticas son una expresion viva de
los “pensamientos de la Tierra” (Escobar, 2013), los cuales se manifiestan en
diversos formatos de “planes de vida"*° que se han comenzado a reescribir
a lo largo de Abiayala, desde las gramaticas y simbologias mds diversas,
para profundizar en formas de autonomia politica, pedagdgica, de coopera-
ciéon y de comunalidad territorial. Desde alli se enfrentan en el plano poli-

199.  Elautor sefala que utiliza esta expresion para “referirnos a los actos de sofiar la vida en estado consciente,
de sonar el mundo, de imaginar devenir... prefigurar de manera personal y colectiva ciertos deseos e ideales que
se van concretando paso a paso” (Lépez Intzin, 2021: 67).

200. Los planes de vida han sido un reflejo de la rearticulacion territorial comunitaria en diversos espacios de
los pueblos originarios. Derivan de procesos de comunalidad que plantean un programa politico orientado a un
horizonte de revitalizacion politico-identitaria.
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tico, y en varios casos juridico, a las politicas de despojo extractivo y de re-
ordenamiento territorial que han perpetuado précticas de colonizacién en
el ciclo de insurgencia indigena originaria estudiado en esta investigacién.

La centralidad de la tierra y el territorio queda expresada en la afirma-
cion del Cabildo Indigena Guambia: “recuperar la Tierra para recuperarlo
todo, autoridad, justicia, trabajo; por eso tenemos que pensar con nuestra
propia cabeza, hablando en nuestro propio idioma, estudiando nuestra histo-
ria, analizando y transmitiendo nuestras propias experiencias, asi como las
de los otros pueblos” (2010).

Desde tal enunciacién se han constituido otros mapas —o urius, si se-
guimos la concepcidon aymara planteada en el capitulo segundo—, cuyas re-
presentaciones, escalas y formas de organizacién territorial se fundan en
simbolos reapropiados, recreados y revitalizados. Se trata de estandartes
de una espacialidad estratégica que trazan, en cierto grado, una descoloni-
zacion de los mapas geopoliticos y epistémicos hegemonicos.

Para realizar esta exploracién, me adentro en la breve exposicion de
un conjunto de epicentros territoriales que manifiestan estas cualidades
geapoliticas desplegadas a lo largo de Abiayala. Si bien poseen referentes
de localizacién relativamente especificos, sus concepciones cosmopoliticas
expresan otro sentipensar de orden espacial y cartogradfico que no se cir-
cunscribe a las fronteras y poligonos regulares del territorio moderno y la
geografia politica. En el Mapa 5.1 se presenta una serie de referencias que
sitian este recorrido por los senderos de Abiayala.
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Fuente: elaboracién propia a partir de las fuentes detallas en este apartado.
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Qullasuyu

Reivindicado como la referencia “quechuaymara” por excelencia, el Qulla-
suyu es uno de los cuatro suyus (regiones) mas emblematicos de la territo-
rialidad imperial del Tawantinsuyu.?** A su vez, dos de los corazones politi-
co-ceremoniales del Qullasuyu (Qollt’asuyu), tierra de medicina y curacion
seguin argumenta Chukiwanka (2004), han sido Tiwanaku®®? (capital del
Estado tiahuanacota) y el gran lago Titikaka (o Titigaga). En este ultimo
reside un importante simbolismo de la dualidad creadora a la que se atri-
buye el origen del mundo: Pachamama y Pachatata (madre y padre cosmos,
respectivamente).?®® Pachamama es una de las concepciones cardinales en
la cultura aymara (Harris y Bouysse, 1989: 225), y la que presenta mayor
correspondencia y apropiacién entre diversos pueblos de Abiayala para in-
terpelar a la Madre Tierra como fuente de sustento y vida. Pero, mds alla
de esta dimensioén, se trata de una fuente productora de territorialidades
persistente a lo largo de los ciclos de la historia andina.

Como parte del proceso de reinsurgencia politico-territorial, el Qulla-
suyu fue crecientemente referenciado como territorialidad de pertenencia
a lo largo del ciclo indianista y katarista aymara, y con particular tenaci-
dad bajo el liderazgo de Felipe Quise en el marco del ciclo de insurgencia y
movilizaciéon abierto a inicios del siglo XXI en el altiplano aymara (Quispe,
2005). El despliegue de los Ayllus Rojos como fuerza insurgente aymara
en 1986%°* proyectd la reconstitucion del Qullasuyu como una agenda y un
horizonte politico muy concreto derivado de las histéricas reivindicaciones
anticoloniales del indianismo vy el katarismo.

201.  Se trataba del suyu mds grande del Tahuantinsuyu vy, al mismo tiempo, el que menos poblaciéon tenia.
Sus territorios comenzaban en Urcos al sur de la ciudad imperial, el Cuzco, y atravesaban la region del Titicaca.
Ademas, por el lado costero, las tierras del Collasuyu abarcaban desde el sur de Arequipa hasta el rio Maule en la
frontera sur del Tahuantinsuyo (Murra, 1978; Parssinen, 2003; ver capitulo [, Mapas 1.1y 1.2).

202.  Tiwanaku, por su parte, fue reinstalado como un espacio sagrado que, a partir de la llegada al poder de
Evo Morales como presidente de Bolivia en 2006, sirvio como fuente de legitimidad para ungir al lider politico
Y su proyecto.

203. En el relato sobre el origen, en el pagarina, o lugar de donde viene la vida, del lago Titigaga emergie-
ron Manco Qhapaq y Mama Ocllo, la dualidad que explica un pensamiento paritario, expresado también en los
templos-observatorios que se encuentran en la isla de Amantani, en el propio lago, dedicados a Pachamama y
Pachatata (Lajo, 2006: 81-83).

204.  Quispe impulso la iniciativa politico-guerrillera de la Ofensiva de los Ayllus Rojos Tupakataristas, as{
como del Ejército Guerrillero Tupac Katari (EGTK, 1989) en la década de los ochenta, junto con Alvaro y Raul
Garcia Linera y Raquel Gutiérrez.
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Posteriormente, otros autores y autoras han reflexionado sobre la
geopolitica “indigena aymara”, en particular sobre la reivindicacion de una
territorialidad soberana frente al Estado republicano de Bolivia en pleno
proceso de las guerras del gas y el agua entre 2001 y 2003 (Mamani, 2011).
La enunciacion del Qullasuyu también se expresé en 1997 en la constitu-
cién del Consejo de Ayllus y Markas del Qullasuyu, que reunié diversas
federaciones y asumié como horizonte politico la reconstitucién territorial
andina. En este marco, el Qullasuyu sigue siendo considerado en consignas
y programas politicos como un “espacio” de reivindicacién sostenida (Cho-
que y Mamani, 2001: 212-219).

La reconstitucion territorial y la reinstalacion de sus figuras ances-
trales de territorialidad, asi como el restablecimiento de las autoridades
tradicionales y sus simbolos —en particular la wiphala y la chakana—,
constituyen fuentes cardinales de la geapolitica del Qullasuyu. La wiphala
puede reconocerse como una de las manifestaciones graficas y estéticas
mads apropiadas en el discurso visual que acomparia la abiayalidad, en tan-
to fuente de poder politico-territorial y memorial indigena originario. En
las ultimas tres décadas se ha convertido en un emblema de pluralidad y
de articulacion, expresado en su compleja configuraciéon simbolica. Su ori-
gen histérico no esta exento de polémicas (Bueno, 2023) y de un caudal de
interpretaciones (Chukiwanka, 2004). No obstante, es posible reconocerlo
como una manifestacién gréfica precolonial y colonial, presente en los te-
jidos de chuspas y aguayos elaborados en territorios del Qullasuyu, en el
altiplano aymara de la cultura Tiwanaku, en los territorios del Chaparé
guechua, o en vasijas o queros?® que se remontan al periodo incaico.

La wiphala aparece representada en algunas pinturas de corte barroco
en el Cusco durante el periodo virreinal y en su transito al periodo repu-
blicano. Su emergencia como estandarte o “bandera” de un movimiento
ideologico v politico se remonta al siglo XIX, y con mayor contundencia al
siglo XX. Los cuadros rebeldes aymara dirigidos por el Temible Willka Pablo
Zarate Willka, lider de las revueltas aymara durante la Guerra Federal
de finales del siglo XVIII, portaban la wiphala, simbolo también adoptado
por miembros del movimiento de los Apoderados Generales y los Caciques
Apoderados (Ticona, 2010; Mamani, 2011). Asi lo reflejé la filmografia ico-

205.  Setrata de vasos ceremoniales usados durante rituales.
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nica del cineasta Javier Sanjinés (1998) en la cinta La nacion clandestina,
promovida por el Grupo Ukamaw (ver Ilustracion 5.9).

Ilustraciéon 5.9. La wiphala, en la cinta La nacién clandestina

Fuente: Sanjinés, La nacion clandestina (1989).

Un texto de referencia sobre la evolucién de la wiphala corresponde a Ger-
mdn Choquehuanca —Inka Waskar Chukiwanka (2004)—, a quien también
se le atribuye su diserio y confeccién en su forma mas contemporanea. No
obstante, otros lideres histéricos del indianismo, como Constantino Lima
o Luciano Tapia, estan relacionados con su uso y divulgacién durante la
lucha anticolonial aymara. La wiphala se compone de 49 cuadros de siete
colores que Chukiwanka (2004) relaciona con los siguientes sentidos: blan-
co, principio u origen: amarillo, espiritu y materia; verde, plantas, animales
y objetos; rojo, conocimiento y sabiduria; naranja, salud; celeste, fortalecer;
azul, nutrirse, y morado, autocontrol.

Cada cuadro, a su vez, podria representar un ayllu, y su disposicion en
trazos diagonales, las markas, que a su vez se articulan como un suyu. Esta
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agregacion territorial, que expresa la memoria vinculada a los cuatro su-
yus que conformaron el mitico Tawantinsuyu, ha sido resignificada como
horizonte de reconstitucion territorial y como una fuente de gran poten-
cia simbdlica. Mamani (2020) lo explica como una manifestacién de “poder
diagonal”, el cual modula la lectura horizontal —poder vis a vis y posibles
formas de autogobierno— y vertical —mando y obediencia fundada en la
dominacién—, para reconocer un proceso permanente de negociacion en
dicha relacion de poder. Esta expresién de poder diagonal transversaliza
los territorios y los articula desde una perspectiva “eldstica” del poder (Ma-
mani, 2020: 162-163) (ver Ilustracion 5.10).

Ilustracién 5.10. Wiphala

Qullasuyu

E

Chinchaysuyu Antisuyu

B

Fuente: Mamani, Todos somos presidentes. El otro poder (2013: 172).
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El proceso politico que dio paso al ascenso a la Presidencia de Evo Morales
—al frente del partido Movimiento al Socialismo-Instrumento Politico por
la Soberania de los Pueblos (MAS-IPSP)— vy a la configuracién de un Estado
plurinacional, se apoyé en la wiphala y la iz6 como “bandera” oficial, como
simbolo para expresar el ascenso de los pueblos indigenas originarios y
campesinos. Se alzé en paralelo a la bandera republicana, en tanto reequi-
librio de poderes y fuerzas en tension. La Constitucién de 2009 abanderdé
la wiphala como simbolo de una refundacién estatal, y esta se adhirio a
los brazaletes de los uniformes oficiales de las fuerzas armadas y la policia
nacional.?®

A lo largo del proceso de abiayalizacién durante la década de 1990, la
wiphala fue apropiada como simbolo de los 500 anos de lucha anticolonial
y como manifestacién de insurgencia indigena, de identidad no republica-
na y de articulacion entre los pueblos originarios. Aparecié como portada
del boletin de noticias Abya Yala News en 1992, junto a la silueta de una
pareja que muestra una postura de lucha y liberacién, encabezada por dos
lemas: “Comienza una nueva etapa. Después de 500 arios de lucha por la
vida v la autodeterminacion” (ver IHustraciéon 5.11).

La wiphala también fue representada en un mural icénico pintado en
uno de los caracoles zapatistas en el estado de Chiapas. Alli aparece como
un “manto” o vestido que cubre la dimensién “sur”, correspondiente a los
territorios del condor, tejida y difuminada con el paliacate rojiamarillo que
cubre el rostro rebelde de un “México profundo” en el que se desvanecen
los ojos del quetzal y el dguila, personificados en la mirada emblemadtica de
una mujer zapatista (ver Ilustracién 5.12). Esta es una manifestacion del
engarce entre dos grandes imaginarios de “rebeldia india”, que en el siglo
XXl eran ya referentes del movimiento indigena continental.

Para David Choguehuanca, en la wiphala se circunscriben los cédigos
de la vida; representa a todos y a todo, pues en su diversidad se manifiesta
la fuerza de los colores del arcoiris y de la luz. Y es justamente por eso por
lo que no representa solo a un grupo —los pueblos originarios andinos—; al
contrario, manifiesta la unidad en la diversidad entre tierras altas y bajas,

206.  En el articulo 6, fraccion II, de la Constitucion de 2009 se establece que “Los simbolos del Estado son la
bandera tricolor rojo, amarillo y verde; el himno boliviano; el escudo de armas; la wiphala; la escarapela; la flor
de la kantuta y la flor del patuju”.
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entre oriente y occidente, entre Andes y Amazonia (Choquehuanca, 2022:
79-80).

Ilustraciéon 5.11. Portada de la revista Abya Yala News (1992

MNoticias de

Abya Yala

Wlilie - .

Fuente: Abya Yala News, vol. 6, nam. 4, 1992.
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Ilustraciéon 5.12. Mural del caracol zapatista de Oventik con wiphala

Fuente: fotografia del autor capturada en el caracol Oventik, Chiapas, en 2019.
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Wallmapu

Por su parte, la geapolitica del pueblo mapuche se expresa en las nociones
cardinales del Wallmapu, que es otro gran referente de territorialidad en
plena resistencia para la recuperacion y reconstitucion de su integridad
“ancestral” en la “regiéon insular del continente”. Incluye: Wayztif mapu,
la cordillera de los Andes, que delimita dos grandes parcialidades del pais
mapuche; Puelmapu, al oriente de lo que seria hoy el territorio mapuche en
conflicto con Argentina; y Gulumapu, al occidente, que seria su territorio
reivindicado frente a Chile. En cuanto a las tierras de la costa del Pacifico,
estas se denominan Lefkenche mapu: el territorio mapuche en el litoral (ver
Mapa 5.2).

Esen el Wallmapu donde se expresa la disputa territorial. La nocién de
xawumen refiere a las demarcaciones de contacto que sirven para delimi-
tar, tanto como para unir o vincular. Por otra parte, el weychan se refiere a
la lucha mapuche, y los lof?*” (lofmapu), a la vida organizada en que pueden
existir o habitar muchas “comunidades”. A una escala mayor, los territo-
rios se organizan mediante la figura de fiutalmapu, actualmente identifi-
cados como pewenche, wenteche, nagche o lafkenche®*® (Melin, Mansilla y
Rovyo, 2017: 20).

Para referirse a la Madre Tierra, el pueblo mapuche recurre a la nocion
de Nuke mapu, la cual simboliza un todo en el que los mapuche —gente de
la tierra— se comunican entre si y con “los lugares de significaciéon cultural
y de relacién con la naturaleza tales como: gen, mawida (montana), eltun
(cementerios), wigkul (cerros), lewfu (rios), gilawe (pasos de rios), kuykuy
(puentes naturales), lof (espacio social y cultural comunitario), rewe-gilla-
tuwe (sitios ceremoniales)” (Melin, Mansilla y Royo, 2017: 10).

207. Ellof constituye la unidad minima, bésica e inmediata del sistermna organizacional territorial de la socie-
dad mapuche. Actualmente, con la incorporacion juridica de las comunidades a partir de la radicacién efectuada
por el Estado a los sobrevivientes de la ocupacion, un lof lo pueden integrar desde una a un centenar de comu-
nidades (Melin, Mansilla y Royo, 2017: 17).

208. “Ancestralmente, como forma de dar ‘gobernabilidad’ a un territorio tan extenso, existieron cuatro fu-
talmapu, distribuidos consecuentemente con las orientaciones dadas por el melixiwanmapu y que fueron los
flitalmapu puelche, el pikunche, el guluche y el williche, las que formaban las reuniones de las cuatro tierras [...]
Eso cambi6 y se modifico profundamente con la invasion espariola primero, y con la ocupacién militar chilena

y argentina a finales del siglo XIX (1881), pues el territorio del pinkum mapu practicamente se perdio...” (Melin,
Mansilla y Royo, 2017: 17).
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Mapa 5.2. Mapa de Wallmapu-Wallmapuche
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Fuente: Mariman, “Los mapuche antes de la conquista militar chileno-argentina” (2006: 60).

La geapolitica de Wallmapu se representa a partir de una singular car-
dinalidad denominada Meli Wixan Mapu (ver Mapa 5.2), constituida por
cuatro soportes o tirantes que direccionan y sostienen la coordenada del
oriente, cuya posicion “superior” da rumbo a la definicion de los espacios:
“Puel mapu (este), Pikun mapu (norte), Gulu mapu (oeste) y Willi mapu (sur)”
(Melin, Mansilla y Royo, 2017: 15). Las cartografias derivadas de esta “posi-
cionalidad espacial” reflejan una particular proyeccién que ha sido la base
de autorrepresentaciones territoriales fundadas en el mapuche kimtin (co-
nocimiento propio). Por otro lado, existen dimensiones del espacio que no
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se expresan en las cartografias “cartesianas”, ya que remiten a la presencia
de fuerzas no humanas y espirituales (newen), asi como a los gnen que habi-
tan en el Wnu mapu (plano espiritual) y el Minche mapu (inframundo) (ver
Tlustracion 5.13).

Ilustracién 5.13. Dimensiones del Mapu y Meli Wixan Mapu

WENU MAPU

MINCHE MAPU

Puel Mapu

willi
Mapu

Gulu Mapu

Fuente: Melin, Mansilla y Royo, Mapu Chillkantukun Zugu. Descolonizando el mapa del Wallmapu
(2017:17).
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Si bien el pueblo mapuche tiene una larga historia de trayectoria organi-
zativa, el Aukinn Wallmapu Ngtlam jugd un papel destacado a partir de
1990. Desde esta instancia se impulsd una reconstitucién territorial basada
en el reconocimiento de las autoridades tradicionales y el llamado a to-
dos los territorios de Wallmapu, mas alld de la frontera chileno-argentina.
La posterior creacién de la Coordinacion de Identidades Territoriales y de
Organizaciones Mapuche en 2002 fortalecié el impulso de la autodeter-
minacion y la articulacion de todas las organizaciones en tanto fuente de
identidades territoriales mapuche.

El Aukin Wallmapu Ngiilam promovioé la consulta permanente so-
bre las decisiones entre las organizaciones, la realizaciéon de encuentros
(trawtin) v el establecimiento de agendas para la recuperacion de tierras,
la educacion y la elaboracion de estrategias juridicas dirigidas a la defensa
de los recursos naturales asentados en los territorios propios (Marimdn vy
Aylwin, 2008: 124-125), incluyendo denuncias persistentes sobre terrici-
dio?” (Millan, 2020).

Una de sus expresiones simbolicas elementales es la wenufoye (canelo
de cielo) (ver ITlustracién 5.14), una bandera creada en 1991 en el contex-
to de la Campana Continental 500 Arios de Resistencia Indigena, Negra y
Popular, como iniciativa participativa impulsada por el Aukin Wallmapu
Ngtilam. “Existieron varias propuestas de Wentifoye. Segiin da cuenta Au-
kifi [...] cada identidad territorial levanté su propuesta (lafkenche, nagche,
wenteche, nagche e inclusive puelmapu). En el resultado final incorporo
todas las propuestas, aunque es evidente la primacia de la versién nagche”
(Pairican, 2019).

La wenufoye ha sido crecientemente apropiada como simbolo de rei-
vindicacion en los diversos territorios de Wallmapu vy, a su vez, como icono
de la weychan vy de la cultura mapuche, tanto como por la propia sociedad
chilena y en otras partes de Abiayala y el mundo, en tanto simbolo de re-
sistencia. Tras su aparicion, fue ilegalizada en 1992 por el gobierno de la
Democracia Cristiana chilena encabezado por Patricio Aylwin, y en 2010

209. De acuerdo con Milldn, el terricidio es el asesinato de la Madre Tierra, entendida desde las cosmovisiones
indigenas como distintos planos de existencia y diversas formas de vida. El terricidio es la violencia hacia la Ma-
dre Tierra y el despojo a nuestras comunidades y a la vida en el territorio. Esta violencia comenzo en Indoamé-
rica con la llegada de los colonizadores, que construyeron barreras y fronteras, desligando a los pueblos de sus
raices e introduciendo dindmicas de explotacion desde quienes ostentan el poder econémico hacia los pueblos de
la Mapu (Madre Tierra) (Milldn, 2020: 48-50).
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el gobierno nacional emitié un dictamen “autorizando” el izamiento de la
bandera, emblema o escudo del pueblo mapuche junto a la bandera nacio-
nal de Chile. Lo anterior evidencia su incidencia y la polémica en torno al
derecho de las instituciones del Estado para usarla, asi como el posterior
debate plurinacional en el pais.

Los colores y simbolos de la bandera son: kallft (azul), representa la
vida, el orden, la abundancia y el universo; ayon-lig (blanco), limpieza, cura-
cion y longevidad; chod (amarillo), renovacion, simbolo del sol, los granos y
los alimentos que da la tierra; kelti (rojo), representa la historia de lucha del
pueblo mapuche vy la memoria; y karti (verde), representa la tierra o la na-
turaleza, su fertilidad y el poder de curacion, lo femenino. En el centro de
la bandera se encuentra un kultrung (simbolo ceremonial), que consiste en
un tambor de cuero sobre el cual se graban los distintivos que componen la
iconografia del Nagmapu: Meli Wixan Mapu, el sol, la luna vy las estrellas, y
el conocimiento sobre el mundo.

La divulgacién del wenufoye como una fuente de identidad territorial
sitia en el centro una explicita reuniéon de simbolos que transmiten un
mensaje de reconstitucién del territorio y de relacionalidad con los ele-
mentos de la Nuke mapu.

Ilustracion 5.14. Wenufoye

+# Wenufoye Bandera Mapuche - «Canelo del celos
Kellfdi Wentanapy . ISP SRR ) [attung | el s mapy:
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Nag anti Latkenmapy - 34 Wangilen winelfe
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Vickor Caclf Eikimeluwe Fientoforo

Fuente: Kimeltuwe, materiales de mapudungun.
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Yvy Maraé'y

Otra de las expresiones mds contundentes sobre la reconstitucion territo-
rial a escala transfronteriza la representa el proyecto de la Gran Nacion
Guarani, articulado a partir de los encuentros continentales que derivaron
en la conformacion del Concejo Continental de la Nacién Guarani (CCNA-
GUA) en 2014; y, mas profundamente, la reivindicacion de una geapolitica
del Yvy Maraé'y (la Tierra sin Mal). La repolitizacién de la identidad guara-
ni y su proyeccién territorial a lo largo de los cinco paises que impusieron
sus fronteras nacionales durante los procesos coloniales y republicanos
—Bolivia, Argentina, Paraguay, Uruguay y Brasil—%° se expresa en la per-
sistencia de los tekoha. Estos son su expresién territorial por excelencia,
persistente entre la diversidad de pueblos que se asumen como guaranies.
El tekoha designa el territorio “donde la vida es posible... es el modo de ser,
el sistema, la cultura, la ley, las costumbres [...] es el lugar y el medio donde
se dan las condiciones de posibilidad del modo de ser guarani” (Melia, 2015:
64).

Por otra parte, la “buena manera de ser, un buen estado de vida, cuando
hay una relacién armoniosa con la naturaleza y con los miembros de la
comunidad, cuando hay suficiente comida, salud y paz mental” se define
como teko pord (Melia, 2015: 7-8). Esta nocién, que prefigura la vida posible,
estd directamente relacionada con otro concepto vital que ha acompana-
do la reivindicacion de la gran nacién guarani: Yvy Maraé'y o Tierra sin
Mal, un espacio territorial propio “que no reconoce fronteras” (CCNAGUA,
2015). Melia menciona que la “expresién: Yvy marane’y, que los modernos
etnodlogos traducen como tierra-sin-mal, significa simplemente ‘suelo in-
tacto, que no ha sido edificado’, o ka'a marane'y, ‘monte donde no han saca-
do troncos, ni se ha traqueado” (Melia, 2015: 77).

Interpretada, sin embargo, como horizonte “utéopico” y como memoria
de origen, esta nocién forma parte de la reinsurgencia politica guarani que
conduce el accionar de su geapolitica, como lo consideran en la declaracién
de su III Encuentro Continental, donde se asevera que la Nacion Guarani

210. La Nacién Guarani se encuentra en Bolivia (Chirigano, Guarani Occidental), Brasil (ihandeva, avé gua-
rani, chiripd, kaiowd, mbya, aché, avd katu), Argentina (mbya, aché, ava katu), Paraguay (chirigano, guarani
occidental) y Uruguay (mbya, aché, ava katu).
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“siempre tuvo un espacio territorial propio, el Yvy Maraé’y o Tierra sin
Mal que no reconoce fronteras”, y que ese es el horizonte que conduce su
proyecto como Concejo Continental.

La trayectoria del CCNAGUA refleja este proceso de rearticulacion
transfronteriza.?* Sus interpelaciones al concepto de plurinacionalidad en
el contexto contemporaneo definen estrategias para lidiar con las politicas
fronterizas de los Estados nacién, con los cuales cohabitan y a los que trans-
greden como expresién memorial y proyecto territorial (Mondardo, 2021).
No obstante, lo que aqui cabe destacar es su concepcién estratégica para la
defensa de la Madre Tierra y de su vida libre y armoniosa (fandereko), con-
vertida en plataforma apropiada para diversas formas entre la diversidad
de pueblos guaranies que reivindican su reconstitucion con un gran tekoha
comun y bajo la nocién de iyambae; esto es, ser libres, ser sin duerios.

Ilustracién 5.15. Referentes del CCNAGUA vy la reconstitucion de la Nacion Guarani

IV Encuentro

( Continental

\ .4 -delaNacén
7 Guarani

¥

“Yvy marie’y:

Territorio, justicia
y libertad”

1002 e b e 2018

Fuente: Concejo Continental de la Nacion Guarani.

211, En 2006, en Sao Gabriel, Brasil, se realizé el I Encuentro Continental Guarani para fortalecer la articula-
cion transfronteriza del pueblo guarani. En 2007, el II Encuentro Continental tuvo lugar en la ciudad de Porto
Alegre y en la aldea Tey'kue, Caarapé —ambas en Brasil—; en esta ultima se lanzé la campafa continental Povo
Guarani, jGrande Pueblo! En noviembre de 2010 se celebré en Asuncién, Paraguay, el lIl Encuentro Continental
del Pueblo Guarani con el tema “Tierra, territorio, autonomia y gobernanza”. En 2014 se lanzo¢ el manifiesto
del CCNAGUA vy en 2015 el Manifiesto Guarani, donde también reivindicaron los puntos de su agenda politica
(CCNAGUA, 2010, 2015; Mondardo, 2021).
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La imagen visual que ha promovido el CCNAGUA se compone de la silueta
del Cono Sur de Abiayala y dos elementos vitales en la cultura guarani: la
mbarakad miri (maraca) y el takuapu (bastén de ritmo), referentes de su musi-
ca ritual (ver Ilustracién 5.14). Para los guarani kaiowd “los seres humanos
se originan en la calabaza: de la primera planta, el porongo, se fabricaron
tanto el mbarakd del hombre como el takuapu de la mujer. A través de ellos
se expresa la palabra-alma que es atributo de la persona” (Sequera, 1987).
También se ha recurrido a la imagen del Cono Sur, que plasma el gran teko-
ha guarani a lo largo y ancho de los territorios que marcan sus huellas. Es
una expresion dindmica de la territorialidad transfronteriza reivindicada
en este proceso de diplomacia y articulacién politica del Yvy Maraé'y gua-
rani.

Uma Kiwe

Desde la experiencia y larga trayectoria de lucha y resistencia del pueblo
nasa, en el Cauca, se ha lanzado el llamado a la defensa de Uma Kiwe: la
Madre Tierra. Mdas que una revolucion, el Proceso de Liberacion de la Ma-
dre Tierra se refiere a una memoria que concatena ciclos de rebelién, re-
sistencia y defensa de la vida del pueblo nasa. Al definirse “sencillamente
nasas’, rememoran que, después de la llegada de los esparioles en 1535, se
convirtieron subitamente en un pueblo de “indios, pecadores, sin alma”. La
primera en aglutinar una resistencia armada que se prolongé por 120 anos
fue mama Gaitana, quien inicié el llamado a defender el ombligo que une
al pueblo nasa con Uma Kiwe, resistiéndose al despojo de su memoria de
origen (PLMT, 2021).

Luegotuvo lugar la fundacion de la Republica de Colombia, que significd
una ruptura con el ombligo de la Madre Tierra, una abrupta fragmentacién
entre pueblos enteros y una diseccion violenta de la Madre Tierra impues-
ta por las fronteras. Llevados a resguardos y obligados a pagar terraje, el
pueblo nasa fue reducido, resguardado, convertido en menor de edad, obli-
gado a una civilizacién ajena. La siguiente gran resistencia emergié con
la intervencion de un joven nasa, Manuel Quintin Lame, en el siglo XX,
guien hizo un llamado a no pagar el terraje, es decir, a no pagar por cuidar y
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trabajar la tierra. En septiembre de 2005, el pueblo nasa retomé su alarido
al declarar:

Nuestra Madre no es libre para la vida. Lo serd cuando vuelva a ser
un suelo y hogar colectivo de los pueblos que la cuidan, la respetan
v viven con ella [...] Todos los pueblos somos esclavos, junto con los
animales v los seres de la vida, mientras no consigamos que nuestra
Madre recupere su libertad (PLMT, 2021).

Posteriormente tomaron la finca La Emperatriz, con lo que dieron inicio
al llamado a la liberacién de la Madre Tierra desde el norte del Cauca. Fue
la primera de una serie de tomas que encendieron la convocatoria para
liberar Uma Kiwe del monocultivo de cafia y el despojo, y para recuperar
la tierra para dejarla vivir. “Asi cruzamos 481 afios confrontando imperios.
Caminando a nuestro modo, danzando a nuestro modo, hablando a nues-
tro modo, escribiendo a nuestro modo. Asi vamos haciendo un nido por
fuera del Estado, por fuera del capitalismo”.

A partir de la nocién de Uma Kiwe, las comunidades nasa que se han
sumado a este proceso han convocado a “desalambrar la tierra”, a expulsar
el monocultivo de cafia y a permitir que se alce de nuevo el monte y que se
retiren las cercas de las fincas:

Lo que vamos a hacer es plantarnos en un tiempo nuevo. La etapa
en la que ha entrado el pueblo nasa con la liberacién de la Madre
Tierra. Es la Tierra la que nos ha llamado a este tiempo vy la hemos
escuchado. Cuando decimos tiempo nuevo nos referimos a un viejo
tiempo. Volver a las raices. A la sabiduria profunda del pueblo nasa,
que es la sabiduria de la Tierra. Poco a poco. Del pasado depende el
futuro del planeta Tierra. Y como hemos dicho: desalambrar la tie-
rra depende de desalambrar el corazén. Tierra y corazon, la misma
cosa son (PLMT, 2016: 38).

Desde esta posicion estratégica, la geapolitica de Uma Kiwe que sostiene el

Proceso de Liberacién de la Madre Tierra (PLMT) expresa un horizonte de
vivencia que reclama felicidad desde la nocion wét wét fxi'zenxi: “que no

298



PABLO UC

es una promesa de bienestar, sino estar o permanecer en una vivencia [...]
Si la lucha por el wét wét fxi'zenxi es ahora, sobreviviremos como especie”
(Fajardo y PLMT, 2022: 48).

Ilustracién 5.16. Proceso de Liberacién de la Madre Tierra: Uma Kiwe
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Fuente: Proceso de Liberacion de la Madre Tierra (2021), Cauca, Editorial Punto de Liberacion.
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Como expresién del posicionamiento de su geapolitica, el conjunto de pu-
blicaciones que el PLMT lanzé a partir de 2019 resulta revelador (ver Ilus-
tracion 5.16). La imagen de su logotipo muestra dos manos sosteniendo y
elevando una mazorca de maiz que desalambran con el nacimiento de su
semilla. El texto Sencillamente nasas (PLMT, 2019) expone una genealogia
de su memoria politica e identitaria de resistencia y es fuente explicativa
de su concepcion sobre Uma Kiwe. La portada de su cuadernillo muestra a
mujeres y hombres que portan el rojo y el verde —colores emblematicos del
CRIC—, colores que defienden una gran montana llena de vida y alimento,
una minga que hace alusién a las generaciones que han articulado el pro-
ceso de resistencia.

En otro de sus cuadernillos, titulado La Madre Tierra liberdandose, figura
una consigna central de las geapoliticas en Abiayala: concebir a la Madre
Tierra como sujeto politico y, en este caso, como una “sujeta revoluciona-
ria”, la cual aparece representada como un corazén que hace referencia a
la vida de la propia Uma Kiwe, en accién por su defensa y reproduccion. E1
tercer cuadernillo: Luchas con Uma Kiwe. Como nos orienta la Madre Tierra,
estd ilustrado con un céndor —figura iconica tratada a fondo en este capi-
tulo— que desciende sobre una maquinaria que simboliza el extractivismo.
Este mensaje expresa la organicidad de un programa politico contempora-
neo en el que la memoria de resistencia y las alianzas politicas con los entes
constitutivos de la Madre Tierra se engarzan como aliados del Proceso de
Liberacion.

Kawsak Sacha

Enclavado en la Amazonia ecuatorial, el pueblo originario kichwa de Sara-
yvaku?*? ha sido un referente en la defensa irrestricta de Kawsak Sacha, la
selva viviente, asumida como un ser vivo consciente y sujeto de derechos.

212.  Elpueblo originario kichwa estd ubicado en la parte oriental del Ecuador, en la regién amazonica, provin-
cia de Pastaza, en el curso medio del rio Bobonaza. Estd integrado por cinco comunidades: Sarayakillu, Kali Kali,
Shiwakucha, Chuntayaku y Sarayaku Centro.
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Su declaracién politica lanzada en 2018%° evidencia una larga historia de
resistencia politico-territorial, expresada como una plataforma estratégica
de defensa territorial v de las formas de vida materiales y espirituales que
habitan la selva. “Kawsak Sacha, Selva Viviente y selva de los seres, es un
espacio territorial y vital, destinado a elevar las facetas emocionales, sico-
légicas, fisicas y espirituales trascendentales para la energia, la salud vy la
vida de los pueblos originarios” (Sarayaku.org, 2020). A los runas, o seres
humanos y no humanos habitantes de Sarayaku, también se les reconoce
como Dudzillacta o “Pueblo del Cenit” (Chdvez, Lara y Moreno, 2005: 16).
La concepcion de Kawsak Sacha es integral, y asi se expresa en la simbolo-
gia de sus emblemas graficos, en particular de su concepcion sobre kawsari
(ver Ilustracion 5.17).

Todo lo que forma el Kawsak Sacha estd entrelazado. La vida misma
de los Yachak, de nuestros antepasados y de nosotros estd inmiscui-
daen laslagunas, en los drboles, en las montarias, quienes se conec-
tan para dar la fuerza y la energia de vida mediante la transmision
del Muskuy (mensajes, suenio). Todo el mundo del Kawsak Sacha
tiene energfa y simboliza el espiritu humano tanto por su fortaleza
como por su grandeza, pensamiento interior donde el alma y la vida
son uno solo con la Pachamama y que hace parte de nuestra forma-
cion desde el embrion” (Propuesta Kawsak Sacha, 2018).

213.  La declaracion fue lanzada en Quito, en el marco del sexto aniversario de la sentencia de la Corte
Interamericana de Derechos Humanos, que favorecié a Sarayaku en su denuncia contra la empresa petrolera
CGR vy el gobierno ecuatoriano. Su divulgacion ha sido parte de una diplomacia internacional muy activa: fue
presentada en la COP21 de Paris, en 2015.
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Ilustracién 5.17. Simbolos representativos de Sarayaku y Kawsak Sacha

KAWSARI

KANUSAE SACHAMANDA RIMAMNAKLUY

Fuente: Pueblo de Sarayaku: https://sarayaku.org/

Desde 2004 la poblacién refrendd ante el Estado ecuatoriano su nom-
bre como Pueblo Originario Kichwa de Sarayaku, asi como su Consejo de
Autogobierno, denominado TAYJASARUTA ?* el cual estd compuesto por
lideres tradicionales, lideres comunitarios, exdirigentes, mayores, lideres
espirituales, grupos de asesores y técnicos de la comunidad.

Sarayaku ha sido un referente contemporaneo de las luchas juridi-
co-territoriales de los pueblos amazoénicos, en particular por su demanda
contra la Compania General de Combustibles (CGR), de origen argentino.
En 1996 el gobierno de Ecuador le otorgd a esta empresa una concesion

214.  TAYJASARUTA es el acronimo de Tayac Yuyutac Jataichic Sarayaku Runa Tandanacui, que significa
“Organizacion de gente de Sarayaku para revitalizar la forma de pensar de los tayak” (Chavez, Lara y Moreno,
2005:17).
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para explorar y explotar hidrocarburos en la Amazonia, especificamente
en el denominado bloque 23, que es parte del territorio kichwa de Sara-
yaku. Después de un largo trayecto de resistencia e iniciativas juridicas,
en 2003 la Comisién de Derechos Humanos de Ecuador reconocio las vio-
laciones en las que incurrié el Estado ecuatoriano, y en 2009 la Comision
Interamericana de Derechos Humanos concluyé que el gobierno de ese
pais habia incurrido en responsabilidad internacional por violar varios ar-
ticulos de la Convencion Americana sobre Derechos Humanos, por lo que
se le exigid reparacioén, disculpas publicas y garantizar consultas previas,
libres e informadas a los pueblos originarios en el futuro.?

Como parte de su estrategia diplomatica y como expresion explicita de
su geapolitica, en 2022 se convoco al Kawsari I (despertar o reaccionar),
Encuentro Global de Pueblos Originarios para la Salvaguarda de los Terri-
torios Ancestrales, en el que participaron mas de 200 representantes de
pueblos y nacionalidades de Ecuador, Perti y Colombia. Tupac Viteri, quien
presidia el TAYJASARATU, considerd que “Kawsak Sacha es la nueva for-
ma de hacer resistencia pacifica, politica y juridica en defensa de nuestros
territorios frente al extractivismo”.

La declaracién de este encuentro es contundente porque en ella se re-
frenda el territorio como zona libre de extractivismo petrolero, lo que se
sostiene sobre tres fundamentos importantes:

[...] el desarrollo de los proyectos industriales es incompatible en los
territorios sagrados y que el petréleo y la mineria queda bajo tierra.
Una delimitacion simboélica, geografica, mediante el desarrollo de
Jatun Kawsak Sisa Nampi, el Camino Viviente de las Flores o Fron-
tera de Vida. La implementacién y aplicaciéon del Sumak Kawsay
mediante las acciones de planes de vida (Propuesta Kawsak Sacha,
2018).

La apuesta por la integralidad del autogobierno como fuente de accion ge-
apolitica se sustenta en los principios del sumak kawsay que, mas alld de
incluirse en la Constitucion del Ecuador plurinacional de 2006, para Sara-

215.  Ver la sentencia de la Corte Interamericana de Derechos Humanos (2012), Pueblo indigena kichwa de
Sarayaku vs. Ecuador, disponible en: https://www.corteidh.or.cr/docs/casos/articulos/seriec_245_esp.pdf
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yaku conlleva un “territorio sano sin contaminacién, una tierra productiva
y abundante de recursos naturales que asegura la soberania alimentaria”.
Sus tres pilares son: runa kawsay (vida del pueblo), sumak allpa (Tierra sana)
y sacha runa yachay (conocimiento del ser amazoénico). Esta integralidad
es una caracteristica constante en las geapoliticas, en cuanto “todo lo que
forma el Kawsak Sacha estd entrelazado.?¢

Su plan de vida se manifiesta a través de tres pilares a partir de los cua-
les se han apoyado los ejes de su organizacion econémica, politica, cultural
y social:

e Eje Runa Kawsay: economia solidaria —como lo expresa la
chakra—, economia monetaria y comunicacion —Selva Produc-
ciones: centro de realizaciéon, produccion y edicion de videos,
documentales y peliculas—.

e Ejede Sumak Allpa: Jardin botdnico “Sacharuya” para la preser-
vacion y proteccién de la biodiversidad amazoénica, y Frontera
de Vida o Sisa Nampi, que “representard un perimetro de arbo-
les de flores, un espacio sagrado. Es un camino viviente para
poner en manifiesto el pensamiento de los pueblos amazénicos
sobre la selva, por donde empieza vy se plasma la vida de los
pueblos” (Propuesta Kawsak Sacha, 2018).

e  EjedeSacha Runa Yachay: educacién, manifiesta en seis centros
educativos comunitarios y un colegio intercultural bilingiie;
medicina tradicional (sasi wasi), centro amazoénico de curaciéon
mediante uso de plantas medicinales y rituales ancestrales,
para la transmision y valorizacién de los conocimientos de la
salud preventiva; y justicia indigena: “desde su existencia, Sa-
rayaku resuelve sus conflictos familiares, comunitarios y terri-
toriales a través del ejercicio de normas y procedimientos de
justicia ancestral propios” (Propuesta Kawsak Sacha, 2018).

216.  Cabe recordar que estos fundamentos también son reflejo de los contenidos del proyecto Pluriversidad
Amawtay Wasi y de su emblematico libro de la sabiduria, que postula un paradigma abyayalistico como fuente
pedagogico-politica para interpretar el mundo y la ensefianza desde los cosmocimientos de los pueblos origi-
narios.
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En este sentido, destaca que en la imagen visual de Sarayaku se recurra a
la figura del kuraka: lider o lideresa en la Amazonia que alcanza su rango
tras lograr una comunicacion y un entendimiento con la naturaleza y sus
habitantes. También destacan las imdgenes de Kawsak Sacha vy el kawsa-
ri como expresiones del despertar y la consciencia. Sus simbolos graficos
(ver Imagen 5.17) reflejan una resemantizacion territorial que expresa la
vida integral en la Amazonia, la cual se contrapone a la instrumentaliza-
cion extractiva de los planes de desarrollo modernizantes sobre la gran
selva viviente. Su fuerza simbdlica se refrenda en la voz kichwa kawsak
sachamanda rimanakuy, encuentro de saberes para el despertar, expresados
mediante una iconografia sobre los drboles, las aves, los mamiferos, los in-
sectos, los reptiles y la mirada de una selva palpitante. Dicha poética posee
una incidencia referencial para los movimientos en defensa de la Madre
Naturaleza y sus estrategias de diplomacia internacional, y representa una
cualidad del ciclo politico de reemergencia indigena originaria continental.

Pluriverso Abiayala

El conjunto de experiencias apenas bosquejadas es ilustrativo de las geapo-
liticas constitutivas de Abiayala. No obstante, es claro que el analisis no al-
canza a ser exhaustivo ni pretende una lectura comparada, sino relacional.
En esta aproximacion se recuperan algunas de las expresiones a las que
he podido acercarme con mds profundidad y que considero fuentes claves
del Pluriverso Abiayala y de la perspectiva “cosmobiocentrica” enunciada
a través de la defensa integral de la Madre Tierra. Apelo al concepto de
pluriverso considerando las postulaciones propuestas en el proyecto im-
pulsado por Escobar en didlogo con Mario Blaser y Marisol de la Cadena
sobre ontologias politicas y relacionales (Escobar, 2014).

En los estudios del pluriverso se considera que existe una “gran diver-
sidad de luchas por defender paisajes, montanas, bosques, semillas, rios,
territorios, paramos; y, por supuesto, otras formas humanas de construir
el mundo...”. En este sentido, desde esta rama se postula que “no hay una
sola nocién del mundo, de lo humano, ni de lo natural que pueda ocupar
por completo este espacio de estudios [y que] [...] son necesariamente in-
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ter-epistémicos; es decir, parten de la premisa de que hay muchas configu-
raciones del conocimiento y el saber” (Escobar, 2014: 22).

Desde Abiayala, se trata de prefiguraciones para el buen vivir o la vida
digna, asi como dirigidas al reposicionamiento de las sabidurias insurgen-
tes para la produccion estratégica del territorio, en correspondencia con
los pueblos afrodescendientes y con una amplia heterogeneidad de luchas
populares. Entre ellas, por ejemplo, destacan: las luchas del pueblo guam-
biano o misak nu nakchak y su geapolitica fundada en el pensamiento y
la territorialidad del caracol, el agua y el arcoiris (Dagua, Aranda y Vasco,
1998); las luchas del propio pueblo gunadule, con su concepcién integral
de defensa de Nabgwana y su novisima etapa como Abiayala —tratada en
otros capitulos—; las de los territorios mayas tanto en Iximulew —en ten-
sién con la persistente “guatemalidad”—, como en el sureste de México y en
la peninsula de Yucatdn, con énfasis en los territorios zapatistas de Chiapas
y su estrategia geapolitica de Caracoles y Juntas de Buen Gobierno; las del
pueblo wixaritari en su defensa del territorio sagrado de Wirikuta (Gavi-
l4dn, 2018); hasta la mas reciente reconstitucion del Oceti Sakowin derivado
de la defensa del agua en Standing Rock, que reestablecié las fogatas de
unidad entre “los siete tipis que representan las naciones unidas en “forma
de cuerno de bisonte” para proteger a Unci Maka, la Abuela Tierra, y a Mni
Ovyate, la Nacion del Agua (Estes, 2019; 2021: 15).

Mads que agotar las experiencias, lo que se plantea con el andlisis reali-
zado es que los urius o mapas de Abiayala son tantos y tan diversos como
los pueblos originarios de los territorios continentales e insulares. Desci-
frar la profundidad de cada una de sus geapoliticas deriva en contracar-
tografias y contrahistorias que alimentan las perspectivas anticoloniales y
las geopoéticas de la Madre Tierra.

Si recurrimos a las propuestas de Choguehuanca (2022), es posible
identificar al menos siete ambitos de la geapolitica del vivir bien que, aun
cuando han sido conceptualizados desde la especifica perspectiva “andi-
nocéntrica”, permiten reconocer algunos elementos comunes “en una di-
namica en espiral continua y dindmica, y que encapsula simbdélicamente
a la totalidad holistica en el circulo de vida de la Madre Tierra” (Choque-
huanca, 2022: 82-84) (ver Iustracién 5.18). El primer dmbito se refiere al
retorno a las leyes, poderes y fuerzas de la Naturaleza, una percepcion de
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empoderamiento de esta como sujeto de derechos y de subjetividad poli-
tica —como expresa el PLMT o Sarayaku—. El segundo dmbito se refiere
al conjunto de cosmocimientos propios que confluyen en un giro hacia el
cosmobiocentrismo, nombrado desde distintas concepciones en los territo-
rios tratados.

Ilustracion 5.18. Siete ambitos de la geapolitica del vivir bien

SEGUNDD AMBITO
Cosmovisiones propias
[Cosmoblocentrisma)
TERCER AMBITO PRIMER AMBITO
Comunidades de vida [Ayliu) Leyns, podares y fusrzas

de a naturaleza

s\

%

CUARTO AMBITO
Cadigos del Vivir Bien

g o E -

Horizonts da vids
del Vivir Bien

SEXTO AMBITO

Despertar de la conciencia

Fuente: Choquehuanca, Geapolitica del Vivir Bien (2022: 82).
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El tercero pretende mirar hacia las expresiones del vivir bien en las comu-
nidades de vida locales, que en su caso refieren al ayllu como unidad terri-
torial en el mundo andino, pero que en otras territorialidades se expresa
como el tekoha guarani o el lof mapuche. El cuarto refiere a los procesos
gue permiten reconocer los cédigos del vivir bien, manifiestos en simbolos
como la wiphala, la chakana o la wenufoye. El quinto refiere al d&mbito del
despertar politico, lo habilitante, expresado en las diversas manifestacio-
nes de las figuras de autogobierno y de reconstitucion territorial. El sexto
se vincula al ambito del despertar de la consciencia, tal como lo expresa la
nocién de kawsari del pueblo Sarayaku. El séptimo se refiere a las prefigu-
raciones de mundo, de buen vivir y vida digna, entre otras manifestacio-
nes particulares de cada pueblo originario en Abiayala, y se expresa como
sumak gamana, sumak kawsay, wét wét fxi'zenxi; kiime mogen, teko pord’,
fiandereko.

El conjunto de geapoliticas interpeladas en este apartado da cuenta de
diversos dambitos que se correlacionan y coinciden desde una singular y
heterogénea especificidad que responde a memorias histérico-politicas, te-
rritorios y biodiversidad, entre otras dimensiones. En tal coincidencia, la
defensa de la Madre Tierra es una caracteristica comun, interpretada como
una cualidad central de la abiayalidad que aparece de manera intermitente
e instrumental en la discursividad politica que acompana cada experiencia
tratada.

Desde tal enunciacion se constituyen otros mapas o unus, si segui-
mos la concepcion aymara sobre las representaciones del espacio-tiempo
(Chukiwanka, 1999), cuyas escalas y formas de organizacion territorial se
fundamentan en simbolos reapropiados, recreados y revitalizados desde
evocaciones “ancestrales” y en una particular instrumentalidad estratégi-
ca. Los ufius de Abiayala expresan otro sentipensar de orden espacial y car-
tografico no circunscrito a las fronteras, poligonos y epistemes geograficas
hegemoénicas modernas, de alli su potencia subversiva.

Por su parte, las geopoéticas de Abiayala evocan una gran maloca?” en
la que se tejen los acuerdos comunitarios y la movilizacion territorial, tanto
como la poética insurgente que renombra los territorios y los horizontes
constitutivos de las diversas formas de prefigurar el “vivir bien”, la vida

217.  Merefiero a la casa de reunion comunal tradicional entre diversas culturas amazoénicas.
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buena, en equilibrio y el vivir sin duenos, entre otros principios. Las mani-
festaciones geopoéticas tratadas en este capitulo expresan una persistente
nocién de reexistencia que desdobla, aunque no suspende, los tenaces pro-
cesos de resistencia tratados a lo largo de la investigacion. Alban Achinte
los interpreta como:

[...] los dispositivos que las comunidades crean y desarrollan para
inventarse cotidianamente la vida y poder de esta manera con-
frontar la realidad establecida por el proyecto hegemoénico [...] La
re-existencia apunta a descentrar las légicas establecidas para bus-
car en las profundidades de las culturas —en este caso indigenas
vy afrodescendientes— las claves de formas organizativas, de pro-
duccion, alimentarias, rituales y estéticas que permitan dignificar la
vida y reinventarla para permanecer transformdndose [...] (Alban
Achinte, 2013: 455).

De esta manera, las poblaciones no solo resisten contra la desposesién y la
desterritorializacion, sino que “definen sus formas de existencia a través de
movimientos emancipatorios, reinventando sus identidades, sus formas de
pensar, producir y vivir...” (Porto-Goncalves y Leff, 2015: 73). Y en este in-
surgir resulta central el proceso de reemergencia lingtiistica y literaria en
Abiavyala, caracterizado por una revitalizacion explicita de la palabra y la
imagen que nombra y renombra en términos “propios” los espacios de vida,
reiterados como territorios de alianza con la Madre Tierra.

En este sentido, se han cuestionado las gramaticas y fonéticas estable-
cidas por las instituciones coloniales, republicanas y de los Estados nacio-
nales sobre las lenguas originarias,”® lo que ha llevado a una consecuente
reescritura de las “normas” lingtiisticas a partir de un proceso revisionista
derivado de la oralidad y la reapropiacién de la escritura en el que han par-

218.  Este es el caso emblemético del polémico Instituto Linglistico de Verano (ILV), cuya instalacion en di-
ferentes territorios indigenas latinoamericanos desde la década de 1930 implico procesos de adoctrinamiento
religioso —la traduccién de la Biblia fue un pilar angular—, la estandarizacion controlada de las lenguas origi-
narias y su instrumentacion para fines de intervencién imperial y penetracion en los territorios originarios. La
valoracién critica desde las organizaciones indigenas originarias se muestra en documentos como la Declaracién
de Bogotd (Documentos indios, Juncosa, 1991), emblematica de la coyuntura de los 500 arios de resistencia indi-
gena, negra y popular, asi como en diversos numeros de la revista Abya Yala News. Véanse algunas valoraciones
académicas retrospectivas (Barabas, 2022; Lopez y Rivas, 2023).
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ticipado la intelectualidad de dirigentes, académicos y oralitores/as con-
temporaneos.?” También han colaborado las voces transmisoras de sabidu-
ria y cosmocimientos, que bordan y desbordan a las autoras vy los autores
que escriben desde la apropiacion escritural y las oralituras de las que se
nutren, para convertirse en portadores de sabidurias intergeneraciona-
les expresadas como memoria politica, suenos y revelaciones heredadas.
En conjunto, las expresiones tratadas son manifestaciones de sabidurias
insurgentes (Guerrero, 2018) y précticas otras de conocimiento(s) (Leyva,
2015a) que abrevan de lo que se ha conceptualizado como geopoéticas de
Abiavyala.

Geopoéticas y geapoliticas implican una “contestacién” al imaginario
colonial que ha pregonado el mordaz v ficticio olvido de los territorios “an-
tiguos” y de las “lenguas de la Tierra”, el cual concreté un proyecto de “va-
ciamiento”, sostenido en una retérica de olvido que funcioné también para
legitimar la apropiacion y el control colonial. Asi lo evocan los versos de
Neruda en su Canto General: “Nadie pudo / recordarlas después: el viento /
las olvido, el idioma del agua / fue enterrado, las claves se perdieron / o se
inundaron de silencio o sangre [...] / Tierra mia sin nombre, sin América, /
estambre equinoccial, lanza de purpura / tu aroma me trepé por las raices
/ hasta la copa que bebia, hasta la mds delgada / palabra aun no nacida de
mi boca” (Neruda, 1950).

Esta perspectiva sobre la “vision olvidada” de un “paraiso perdido” se
expreso durante la empresa colonial y la constitucion de las republicas li-
berales modernas, mediante la asignacion de nombres a los territorios que
asumieron como vacios y, con ello, delimitaron un “ordenamiento” de luga-
res basado en el establecimiento de distancias y condicionamientos especi-
ficos en la relacién “seres humanos-naturaleza” (Subirats, 2004). Por ello, la
elaboracién de las poéticas del “descubrimiento” y de la conquista genocida
implicé un transito “del caos desordenado de las primeras impresiones que
siguieron a su descubrimiento [...] a una ordenacién estética dotada de sen-
tido...” (Ainsa, 2006: 5), para los fines del saqueo y la dominacion.

219.  Este fue, por ejemplo, el caso del pueblo gunadule, que revirtié la histérica estructura de lo kuna y lo
tule —definiéndose como pueblo gunadule—, asi como la propia “correccién” del concepto de Abya Yala por el de
Abiayala. Ver los detalles de este proceso politico-lingtiistico en el capitulo I de esta investigacién.
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En un sentido geopoético, la modernidad americana, caracterizada por
el avasallamiento del espacio y de su ética-estética constitutiva, se expresa
de este modo: “En ese habitar un espacio, en la construccién progresiva del
campo de la existencia, se aborda el problema de fijar direcciones y sen-
tidos. Construir y habitar, concretan el lugar: el topos, al describirlo se lo
trasciende en logos” (Ainsa, 2006: 26).

Ainsa insiste en que “en Nuestra América, la toma de posesion por la
palabra del espacio innominado, la apropiacién del topos por el logos, ha
significado un dificil e inconcluso aprendizaje, cuyas representaciones han
sido muchas veces traumaticas” (Ainsa, 2006: 26). Se trata de una perspec-
tiva de racionalidad eminentemente moderna que se define como ingenua
y atroz, ya que se asume que los territorios originarios, en proceso de “in-
vencion” desde la negacion y la ignorancia, estan vacios. Este proceso de
colonizacion y colonialidad omitio los nombres preexistentes para sobre-
poner el logos occidental a través de la empresa imperial y colonial (Ainsa,
2006: Green, 2011; Subirats, 2011).220

Ante este brutal “equivoco semdntico”, la insurgencia geopoética y gea-
politica en Abiayala que se ha cifrado en este capitulo rememora “sus pro-
pios logos”, que son asumidos como voces y memorias en tension con los
topos modernos, sin que esto signifique una negacién mutua. Los “logos de
las culturas pre-existentes” en Abiayala ya eran fuentes inauditas y diver-
sas de poiesis fundacionales de mundos. Territorios con su particular poéti-
canarrada, espacializada, escrita, simbolizada, memorizada y codificada en
multiples lenguajes espirituales, religiosos, cientificos y estéticos, los cuales
fueron invisibilizados, malinterpretados o aniquilados en algunos casos.
Otros mas fueron transculturados o parcialmente subalternizados como

220. El acto de renombrar, como forma de apropiacion e imposicion de la gramética y la cultura imperial, se
inicio6 en la isla de Guanahani, a la que Colén sobrepuso el nombre de San Salvador. El proceso continué a lo
largo de cinco siglos. Al respecto, Dussel considera que: “Tiene razéon O’'Gorman al decir que [las civilizaciones
precolombinas] nunca tuvieron ‘conciencia’ del continente como totalidad. Pero lo que aqui deseamos indicar
es que, existencial u objetivamente, la Humanidad iba descubriendo regién por region, valle y montana una
tras otras, durante generaciones, desde Alaska hasta Tierra del Fuego. No es el ‘descubrimiento de América’,
es algo mucho maés importante: es la ‘humanizacién’ efectiva del Continente sin anterior ocupacién humana.
La ‘conquista’ contara ya con dicha ‘humanizacion’, y esto éticamente es fundamental. La primera ‘ocupacion’
fue ‘humanizacion de la naturaleza’, la segunda fue ‘dominacién de culturas’ ya establecidas” (Dussel, 1994: 95).
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cimientos, subsuelos o plenas resistencias de una politica creativa y “salva-
je” (Tapia, 2008), que también asoman en la geografia politica moderna.?*!
Bajo estas consideraciones, las geopoéticas y geapoliticas de Abiayala
conllevan evocaciones que se han (re)nombrado o reposicionado progresi-
vamente bajo enunciaciones antiguas o recreaciones “novedosas’, ;revita-
lizaciones acaso??* Las espacialidades habitadas por los pueblos originarios
organizados que se mantienen en territorios especificos —considerando la
existencia de una gran movilidad y dinamismo transterritorial de multi-
ples poblaciones indigenas en el continente y en el mundo— se adscriben a
un proceso de reconstitucion territorial en Abiayala desde memorias espe-
cificas que reivindican diversas formas de reexistencia politica. Profecias,
rogativas y revelaciones oniricas nutren estas geopoéticas, cuyas fuentes
de sabiduria insurgente se conjugan con las reivindicaciones politico-terri-
toriales articuladas en torno al discurso de los 500 anos, tratado en capitu-
los anteriores, asi como en torno a la defensa de la vida y la Madre Tierra.
Estas premisas sobre el habitar geopoético buscan “suturar” la particién
y fractura artificial que la racionalidad moderna, en su histérico despliegue
y apropiacién —entre poblaciones indigenas originarias y no originarias—,
ha definido como relacién dicotémica entre seres humanos y naturaleza.
Por ello, la experiencia primordial del habitar y de ser habitado/a por y
desde la Tierra®® es, en parte, una apuesta de descolonizacién geopolitica

221. Basta con reconocer en varios logotipos de las banderas y escudos de armas coloniales y republicanos la
presencia del dguila, el condor, o motivos como montanas, rios, quebradas, etc. referenciales en los territorios
precoloniales en Abiayala.

222. La nocion de revitalizacion en los debates antropolégicos se atribuye al antropologo Anthony Wallace
(2013 [1956]) para referirse a la reapropiaciéon de tradiciones e innovaciones orientadas a la reinvencion de cul-
turas en crisis. El problema del concepto es que podria encapsular tales “expresiones culturales” en un proceso
estatico, lo que no ha ocurrido en las experiencias de Abiayala tratadas, sino todo lo contrario, son parte de un
prolongado proceso de resistencias creativas.

223.  Aqui recurro a la interpretacién de geopoética postulada por la escuela ambiental de Noguera, quien
considera que: “El habitar geopoético en la era planetaria busca suturar la escision del hombre con la natura-
leza, comprendiendo que el ambiente es emergencia de la relacion entre ecosistema y cultura, entendiendo las
tramas de la vida en su complejidad. Habitando la tierra y dejando que ella nos habite se permite la alteridad de
las geografias mediante sus coreografias y se vislumbra cémo todo se encuentra interrelacionado entre si. Un
habitar geopoético posibilita el giro de la actual crisis ambiental, con un hombre separado de la naturaleza, hacia
un hombre que habita sabiéndose tierra” (Noguera y Bernal, 2014: 20).
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y epistémica, fundada en las sabidurias insurgentes que se articulan en lo
que puede ser interpretado como pluriverso Abiayala.??*

Una cualidad de estas geopoéticas consiste en la invocacion del tejer-ha-
bitar-entre. Consideramos que tejer consiste en “conectar, coligar, cruzar,
amarrar, anudar, relacionar...” (Noguera, 2020: 280),%* por lo que alli re-
side la fuente creativa del lenguaje vy el relacionamiento con otros seres
humanos vy otros seres vivos: “las fuerzas enigmaticas de la naturaleza, de
las gentes animales, las gentes plantas, la gente montana, rio y mar” (idem);
“Decir que somos hombre-jaguar (rugido de la piel), hombre-serpiente (mo-
vimiento multiforme), mujer-arafia (Gtero tejido), mujer-lechuza (fuego
del corazoén alado) es convencernos de que estamos viviendo desde la mas
intima célula de la vida. Nuestra presencia estd atravesada por todas las
demads presencias” (Lopez Herndndez, 2009). El tejer como principio para
la creacién de lo comun deriva en tejidos que significan territorios de al-
teridad. Desde esta perspectiva y experiencia, el habitar se da entre lo que
une y separa: ‘nudos, amarres, entrecruzamientos, nodos, coligaciones[...]"”
(Noguera, 2020: 280-281).

La geopoética del tejer-habitar-entre nos coloca en una condicion de ser
habitados y habitantes “de carne y de piedra, de tierra y de cielo,de mar y de
montana” (Noguera y Bernal, 2014: 282). Esta expresion pldstica del “telar
de la vida” (idem) resulta de gran potencia para explicar tanto las formas en
que se articula el saber estratégico territorial indigena (v afrodescendiente)
de Abiayala, como su poética de resistencia y reexistencia para la defensa
de la vida. Rocha (2016) también recurre a una interpretacion sobre el tex-
to y la textualidad desde una perspectiva del tejer, entrelazar o entretejer
la voz vy la escritura, como nodo en el que se conjuga la palabra. El tejido
reconoce tanto la palabra escrita como la trazada en el dibujo o el telar.?*

224. Escobar (2014) y el equipo participante en la obra Pluriverso. Un diccionario del postdesarrollo (Kothari et al.,
2019) plantean cinco grandes dimensiones emergentes en torno al sentipensar con la tierra y el pluriverso que
problematizan conceptualmente parte de este proceso: una descolonizacion epistémica, alternativas al “desarro-
1llo” y buen vivir, transiciones al postextractivismo, crisis civilizatoria y alternativas a la modernidad, asi como la
logica de lo comunal, la relacionalidad, y el pluriverso.

225.  Estas perspectivas sobre geopoética han sido desarrollados como parte de Pensamiento Ambiental del
Sur, un proyecto de investigacién-accion impulsado por Angel Maya y Patricia Nogueram, entre otras y otros
intelectuales de la Universidad de Manizales (ver Noguera y Bernal, 2014).

226.  Rocha (2016: 23) se refiere a oralitegrafias como el tipo de textos en los que se intersectan diversos siste-
mas de comunicacion oral, literaria y gréfica. Aunque no dependan exclusivamente de imdgenes o ideogramas,
sino de textualidades mas complejas.
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Finalmente, existe otra dimensién cardinal de las geopoéticas que se
refiere a la relacionalidad y a la protagoénica dimensién de la espirituali-
dad (entrevista con Patricio Guerrero, 2022). Desde la préctica ceremonial
que han atendido los Consejos espirituales para la unificacion de Abiaya-
la, resulta esclarecedora la voz lakota mitdkuye Oyds’in (soy todas mis re-
laciones), utilizada como saludo y principio generador del sentido de las
ceremonias vy rituales (inipis) o temazcales de sanacién, purificacion e in-
tercambio de saludos para la paz a través de la chanupa (pipa ceremonial).
A partir de esta voz es posible explicar esta relacionalidad que nos teje con
una totalidad: Wakan Tanka (el gran espiritu).??” En ella se manifiestan to-
das las cosas vivientes y no vivientes del mundo.

Desde esta perspectiva geoontologica, la Madre Tierra atraviesa ca-
tdstrofes periédicas que dinamizan su materialidad “vibrante”; generan
también multiples puntos de origen de la vida y diversos ciclos que se han
revisado en este capitulo: Abiayala como la cuarta etapa de regeneracion
de la Madre Tierra; el Pachakuti como cambio radical de orden, o el Oxlajuj
B'aktun como una época de renacimiento. Todas estas narrativas de origen
cobran centralidad en las perspectivas tratadas a lo largo de este capitulo®?
y han permitido articular algunos de los fundamentos que explican la con-
formaciéon de las geopoéticas y geapoliticas de Abiayala, lo cual conlleva
rediscutir el “sentipensar con la Tierra” (Escobar, 2013), asi como reconocer
que detrds de esas amplias categorias existe un “retejer red de la vida” que
postula dos principios vitales: defender el territorio cuerpo v el territorio
tierra, como lo proponen Lorena Cabnal y la Red de Sanadoras de Guate-
mala (Cabnal, 2019: 121-122).

227. En esta concepcién el Gran Espiritu se manifiesta a través de diversos misterios y una permanente rela-
cionalidad: sol, movimiento, Madre Tierra, piedra, luna, viento, truenos, entre otros. Destaca que la Nacion del
bisonte (Tatanka oyate), a la que pertenecen los seres humanos, es uno mas de los misterios subordinados al
Gran Espiritu.

228. Asi se expresa en diversos trabajos, como el que coordinaron Rueda et al., titulado Retornar al origen.
Narrativas ancestrales sobre humanidad, tiempo y mundo (2022), o la compilacion derivada del IV Encuentro Ecu-
ménico Latinoamericano de Teologfa India (2002), titulada En busca de la Tierra sin Mal. Mitos de origen y suerios
de futuro de los pueblos indios.
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Reflexiones finales. Florecimiento interrumpido
Sobre las capas memoriales de Abiayala

Situar esta investigacion desde la historia politica y las memorias de ori-
gen del pueblo gunadule ha permitido explorar las entrafias conceptuales
y geopoéticas de la nocién Abiayala. Dar cuenta de la genealogia profunda
e intima de las “capas memoriales” desde las que se explica el sentido de
Abiayala ha sido un objetivo central. Entendida como la “tierra salvada” o
“tierra recuperada” de los tiempos de ocaso y declive, Abiayala es también
interpretada como una tierra en plena madurez para insurgir a la vida.
Se enuncia, ademds, desde la centralidad estratégica de una region que, si
bien se enfrenta a diversas crisis simultdneas —migratorias, por desplaza-
mientos forzados, violencia paramilitar y narcotrafico, asi como de orden
extractivista—, sigue siendo el (des)conector territorial y maritimo por ex-
celencia en el istmo continental.

Eltapdn del Darién tiene, por ello, un peso singular en la geopolitica re-
gional al funcionar como una bisagra territorial transcontinental y biocea-
nica. Es, a su vez, un nicho referencial de la geopoética del encuentro entre
memorias y territorios en resistencia y reexistencia, en tanto se interpreta
como un espacio de “aves comunicantes” —quetzales y colibris—, en el que
la profecia del encuentro entre los pueblos del dguila y el condor, del arriba
v el abajo, del este y el oeste, manifiesta los anuncios de reequilibrio entre
mente-razon y corazon.

Al interpretarla desde las sabidurias gunadule y la propuesta de los
“significados de vida”, la nocion de Abiayala se ha estudiado como un habi-
tar geopoético, expresado en capas memoriales que persisten en las fuentes
escriturales tanto del Babigala como de las molas de proteccion. Estas se
comprenden como expresiones de gran calado en la memoria del pueblo
gunadule y como manifestaciones de una concepcion del territorio corpo-
ral, entendido como fuente viva que resguarda la memoria precolonial y la
proyecta en el mundo contemporaneo. Si bien se trata de una “especificidad
cultural”, la centralidad de las molas como fuente de las leyes de origen,
que posicionan a la Madre Tierra como principio de autoridad —expresada
incluso en la estructura del Congreso General Kuna—, ha mostrado la re-
levancia de recurrir a una metodologia de analisis abierta a la diversidad
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de fuentes memoriales que se sustentan tanto en la oralidad, como en las
escrituras textuales y simbdlicas.

Por otro lado, la genealogia histérica que abreva de los relatos del Babi-
gala explica una serie de fundamentos ético-politicos y estéticos del pueblo
gunadule, presentes en el ejercicio de su particular tenacidad anticolonial
y en el establecimiento de alianzas estratégicas para resistir la invasion a
lo largo de cinco siglos —en términos textuales si se considera como punto
de partida la primera etapa de la invasion europea—. De alli que su signifi-
cado en tanto “tierra que sangra y resiste” los embates de la usurpacion y
la violencia derivados de las “invasiones a Abiayala” sea la otra cara de su
apropiacién politica anticolonial.

Otra dimension a destacar sobre los hallazgos presentados en el capitu-
lo sobre las capas memoriales del Babigala tiene que ver con la relevancia
de los saglas en tanto portadores de una memoria que mantiene y reprodu-
ce saberes que han sido replicados, recreados y transmitidos a través de las
generaciones como fuentes de cohesion politico-cultural. El estudio de los
relatos del Babigala como una fuente explicita de conocimientos y sabidu-
rias del pueblo gunadule significd un acercamiento mds directo a las fuen-
tes, sin obviar los relevantes hallazgos y aportes referenciales consultados
en la literatura antropologica. Tras las exploraciones realizadas, es posible
considerar que la narrativa de la memoria sobre el proceso de “conquista”
y de la resistencia gunadule, presente en los textos del Babigala, constituye
una fuente auin poco explorada como referente singular en el proceso de
resistencia continental.

Su potencia se expresa en relatos sobre las “invasiones de Abiayala”
(Wagua, 2007), en la historia politica de la rebelién kuna de 1925 y en su
“temprana” capacidad para obtener autonomia frente a la estatalidad pa-
namena, asi como en el despliegue imperial estadounidense en la regién.
Este fendémeno se adelant¢ al despliegue autondmico que, en las ultimas
décadas del siglo XX, se convirtié en una de las banderas politicas de mayor
calado en los movimientos indigenas originarios del continente.

Por su parte, la pedagogia de la Madre Tierra, impulsada por intelectua-
les como Abadio Green y Amelia Santacruz, es un referente acompasado
con la centralidad de los proyectos educativos y pluriversidades que han
insurgido en varios territorios de Abiayala, los cuales interpelan a los “sa-
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beres propios”. En este proceso, la abiayalidad se ha expresado como una
manifestacion de sabidurias y proyectos pedagodgicos que reivindican ho-
rizontes emancipatorios, presentes en varios territorios que en las ultimas
décadas han configurado “planes de vida” como plataformas que formulan
horizontes posibles para la defensa de la vida.

La dimension anticolonial convocada desde Abiayala

Una genealogia politica contempordnea de lo que es interpretado como
un ciclo de abiayalizacion requiere considerar la década de 1970 como un
punto neurdlgico para explicar de raiz el ciclo de lo que comunmente se
asume como ‘la emergencia indigena continental”, situada en 1990 (Ben-
goa, 2000). Esto permite explicar con mds precision la internacionalizacion
vy la apropiacion estratégica de la categoria indigena entre una amplia di-
versidad de movimientos que han reposicionado sus demandas de desco-
lonizacién territorial y de restitucién plena de sus derechos de soberania
(Castro, 2008; Burguete, 2010; Tuhiwai, 2015). La historizacién del proceso
mediante el cual la nocion de Abiayala se formuld como una categoria de
impugnacion anticolonial frente a la nocién de América se enmarca en
el contexto global de las cumbres emergentes convocadas por el Consejo
Mundial de Pueblos Indios.

En el capitulo segundo de este libro se exploré la historicidad que “po-
lemiza” sobre los origenes profundos de Abiayala, en la medida en que re-
posiciona las formulaciones planteadas por el Inka Waskar Chukiwanka
sobre la nocion de Awi Yala vy, con ello, amplia el contexto de la particu-
lar incidencia de la politica internacionalista aymara y de la irradiacion
indianista de la época en varios escenarios internacionales. Los hallazgos
presentados identifican los hitos mds referenciados en la historia de la
postulacién de Abiayala como lugar de enunciacién anticolonial entre las
emergentes dirigencias politico-diplomadticas indigenas originarias. Asi-
mismo, se detalla el proceso que significé el encuentro iconico entre el lider
aymara Takir Mamani y los saglas de Ustupu en Kuna Yala. El relato, sos-
tenido en las diversas fuentes consultadas, constituye un indicio relevante
de la nociéon de “encuentro” y del tejido estratégico entre los liderazgos que
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se adherian a las posturas indianistas mads “radicales”, en particular por su
discurso anticolonial y su rechazo tajante de todo indicio de americanidad.
Su objetivo vislumbraba tanto ‘“revertir” la histérica ocupacién colonial de
los territorios originarios, como tomar espacios estratégicos en las platafor-
mas politicas nacionales y la diplomacia internacional.

En este sentido, el ciclo de la abiayalizacion se interpreta como una ma-
nifestacion que reclama una memoria tanto de insurgencia como de perte-
nencia a un “espacio propio” en tension con el “espacio usurpado” durante
el largo proceso colonial. De ahi que la etapa estudiada destaque en espe-
cial por las posturas anticoloniales orientadas a reivindicar el derecho a la
reconstitucion de territorios precoloniales y ancestrales, asi como por los
reclamos de descolonizacién no solo expresados en términos metaforicos
(Tuck y Wayne, 2012), sino también dirigidos a la reconstitucién integral
de los territorios precoloniales vy a la reinstalacion de sus “nombres origi-
nales”. Abiayala, como manifestacién de esta politizacién impulsada en la
década de 1970, comenzé a convocar la convergencia de multiples polos y
tejidos de “diplomacias indias y anticoloniales” en el amplio movimiento del
“tercer mundo”.

Por su parte, otros hallazgos muestran la apropiacién politica e intelec-
tual de Abiayala en el entramado de la politica internacional de la segunda
década del siglo XX. Por un lado, la diplomacia indianista, mediante diver-
sos proyectos de articulaciéon politica regional, cuestionaba las politicas in-
digenistas estatales, entendidas como la persistencia de medidas coloniales
en tiempos republicanos; por otro lado, promovia una creciente apropia-
cion de la gramadtica de la libre determinacién, impulsada por el singular
despliegue de esfuerzos politico-diplomaticos en los foros multilaterales de
la ONU vy en las convocatorias gestionadas por las propias organizaciones
indigenas. En este proceso, las reivindicaciones estrictamente “descoloni-
zadoras”, que interpretaban la libre determinacién en términos de nacio-
nes con derechos explicitamente soberanistas, se ‘replegaron o reformula-
ron” paulatinamente como reivindicaciones autonomistas —no menores si
se consideran experiencias referenciales en la regién, como las alcanzadas
por el pueblo gunadule en 1925 o el pueblo miskito en 1987—.

En la investigacion también se destaca el rol jugado por la intelectua-
lidad solidaria con el movimiento indigena continental, asi como la “dislo-
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cacion” y el cuestionamiento a la antropologia colonial desde la emergente
“antropologia comprometida”. Este fue el caso emblematico de las Declara-
ciones de Barbados (1971 y 1977), derivadas del simposio Friccion Interét-
nica en América del Sur. Asimismo, desde las organizaciones y los espacios
académicos se ha enfatizado el papel de la intelectualidad indigena, cuyo
protagonismo aumenté en las siguientes décadas. Ademds, se destaca la re-
levancia de proyectos editoriales como Akwesasne Notes y la revista Abya
Yala News en la divulgacion publica de procesos politicos coyunturales, la
publicacion de sus comunicados y la convocatoria para fortalecer las lu-
chas impulsadas por los pueblos indigenas originarios de la época. A ello se
suman los proyectos emblematicos de la editorial ecuatoriana Abya Yala,
con su sistemadtica publicacién de investigaciones sobre los pueblos origi-
narios.

En conjunto, es posible reconocer los referentes explorados como
manifestaciones que han abonado a la abiayalizacién. Posteriormente,
de manera paulatina, esta se fue configurando como un proceso amplio
y diverso que ha apostado por una “descolonizacién profunda” de los es-
pacios-tiempos hegemodnicos mediante la reapropiaciéon de espacialidades
memoriales convertidas en territorios de accién politica concreta. Por ello,
en cierto grado, la reemergencia de los imaginarios espaciales precolonia-
les en el contexto de la abiayalizaciéon contempordnea significa un reposi-
cionamiento de la memoria en parte del lenguaje politico y académico. En
paralelo, la insurgencia de las lenguas originarias y “cosmografias” ha in-
terpelado las categorias semioticas empleadas para describir los sentidos de
una enunciacién anticolonial desde Abiayala y desde otros referentes que
componen un Pluriverso, que me animo a concebir como abiayalidad. Este
proceso incorpora una diversidad de lugares de enunciacién convergentes
en la historia politica aqui descrita.

Por su parte, el reconocimiento de las practicas otras de conocimiento(s)
y sabidurias insurgentes expresadas en la discursividad y las gramaticas
empleadas, tanto como en las formas de territorializar desde nociones arti-
culadas por la intelectualidad de los propios movimientos, refleja una des-
colonizacion importante de imaginarios y lenguajes. La inflexién en el uso
de categorias politicas por parte de los movimientos indigenas originarios y
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su resignificacion entre la década de 1970 vy la primera del siglo XXI mani-
fiestan una relevante emergencia de estas practicas y sabidurias.

De hecho, las gramadticas de poder territorial referenciales incluidas en
las siglas de las organizaciones, en los conceptos para nombrar los tejidos
comunitarios y en las prdcticas de poder para articular alianzas o reinstalar
précticas de organizacién politica y de autogobierno —incluido el trazado
de horizontes para proyectar la reconstitucion territorial— estdn vincu-
lados a précticas de conocimientos y sabidurias insurgentes que desafian
la condicion de otredad recurrentemente empleada en la antropologia. La
abiayalizacion y la abiayalidad se articulan desde las “propias interiorida-
des” de saberes que han (re)emergido como fuentes en didlogo con otros
pueblos originarios y no originarios. A su vez, expresan cémo se ha mo-
dificado la correlacion de poderes en la construccion de conocimientos,
particularmente en su relacién con la intelectualidad académica vy la clase
dirigente en los espacios de poder estatales, los cuales han sido habitados vy,
en muchos casos, dirigidos por intelectualidades indigenas heterogéneas.

En su conjunto, la investigacion aporta pistas importantes para com-
prender la transicién en las relaciones entre intelectuales comprometidos
con los movimientos en las décadas de 1970 y 1980, y aguellas que se han
redefinido en las primeras décadas del siglo XXI.

Insurgencia de los tejidos geopoliticos en Abiayala

La exploracion de la singular insurgencia en Abiayala no se limita a la me-
moria de los acontecimientos “épicos” de rebelién, sino que también incluye
las expresiones de alianza manifiestas a través de pactos y ejercicios estra-
tégicos de diplomacia. Sus ritmos histérico-politicos han sido fluctuantes,
y en ocasiones ciclicos, mientras que sus escalas han llegado a articular
grandes extensiones territoriales, no solo como expresién imperial, sino
también como resultado de procesos politicos pactados en favor de la paz.
En este sentido, en el capitulo tercero de este libro, donde se discute la cen-
tralidad de estas culturas de alianza, también se expone la conformacién
de los tejidos geopoliticos que anidan en la memoria larga y corta de Abia-
yala, asi como el desenvolvimiento histérico que llevd a una articulacion a
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escala regional-continental sin precedentes durante los denominados cin-
co siglos se resistencia indigena.

Se identificaron las expresiones de distintos pueblos y territorios a lo
largo de Abiayala desde fines de la década de 1960 e inicios de la de 1970,
hasta finales de la de 1980. Para ello, se historizaron y espacializaron las
caracteristicas centrales de las organizaciones que llegaron a ser protago-
nicas en el llamado a la unidad continental indigena, negra y popular hacia
principios del siglo XX. El balance resultante del proceso de andlisis traza
un mapa histérico que se extiende desde la década de 1970 hasta la primera
del siglo XXI.

La expresion de este tejido geopolitico refleja acontecimientos que fue-
ron puntos de inflexion y de irradiacién politica con impacto en diversos
territorios a escala regional, los cuales contribuyeron la confluencia de la
potencia organizativa. También recibieron influencias ideoldgicas hetero-
géneas que van desde las improntas campesinistas, la teologia de la libe-
racion, proyectos eclesiales de base y movimientos de liberacién nacional,
hasta la antropologia comprometida y la jurisprudencia derivada del de-
recho vy la diplomacia internacional de la época. Sin perder de vista que, a
pesar de estas influencias, emergieron “prdcticas propias” de diplomacia y
negociacién, fundadas en memorias de pacto politico persistentes que fue-
ron reapropiadas en pleno proceso de resistencia.

Este ejercicio ha tenido como apuesta posicionar en el mapa experien-
cias referenciales situadas desde los territorios de la Confederacién Iro-
quesa, Haudenosaunee y Oceti Sakowin (el Consejo de los Siete Fuegos),
hasta los de Wallmapu con la experiencia de los kojagtun o parlamentos
mapuche. Es decir, se aspir¢ a trascender la frontera imperial de las “dos
Américas” y del propio antagonismo “antiimperialista nuestroamericano”,
que ha condicionado buena parte de la investigacién sobre y desde los pue-
blos indigenas originarios en Latinoamérica, al restringir el espectro de
exploracién hasta la frontera del rio Bravo y excluir, en muchos casos, las
experiencias del Caribe insular. La apuesta politica de Abiayala conlleva
trascender esta frontera colonial epistémica y geopolitica.

Por otro lado, el estudio sobre las organizaciones a finales del siglo XX
permitio identificar la profundizacién de las agendas autondémicas, siempre
condicionadas por la estructura de los Estados y la particular coyuntura de
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lo nacional. Aunque el fortalecimiento de las identidades, sustentado en la
revitalizacion de los sistemas comunitarios y las territorialidades, asi como
en la articulacion de organizaciones, redefinié el sentido de lo nacional,
también incidié en la construccion de regiones relevantes para reinstalar
identidades territoriales con alto capital politico.

Se trata de una geopolitica que se apropié del Pachakuti enuncia-
do desde territorios andinos, asumido como un cambio radical de orden,
y a la vez posiciond estrategias territoriales fundadas en précticas de las
gue derivaron tdcticas comunales de alianza, como el tinku o el ayni, que
ordenan procesos de agregacién politica sustentados en la cooperacién y
la reciprocidad. O basadas en ritualidades de gran relevancia memorial,
como el Inti Raymi, por ejemplo, que en términos de convulsién politica y
de insurgencia convocante repercutio¢ en el llamado a la Campana Conti-
nental 500 Anos de Resistencia Indigena, Negra y Popular.

En relacion con el analisis del contexto, es importante senalar la cen-
tralidad que han tenido las fuentes documentales examinadas, las cuales
incluyen obras referenciales de la antropologia politica sobre pueblos ori-
ginarios, asi como la voz politica individual y colectiva de la intelectuali-
dad indigena en su formulacién de preceptos de andlisis y comprension
del contexto estudiado. En este sentido me refiero, por ejemplo, a obras
como Utopia y revolucion (Bonfil, 1981), que retine un decdlogo de docu-
mentos fundamentales para la discursividad indianista de la época tratada,
asi como a Documentos indios (Juncosa, 1992) y a los textos vinculados a la
coyuntura de los 500 afios de resistencia, recopilados en obras como Voces
indias y V Centenario (Sarmiento, 1998). De igual modo, se considero la re-
copilaciéon de manifiestos, comunicados y plataformas politicas consultadas
en los espacios digitales de las propias organizaciones.

Estas referencias, por su parte, fueron contextualizadas a partir de la
memoria y del testimonio compartido en algunas de las entrevistas realiza-
das durante el proceso de investigacidon con voces que participaron en los
contextos y acontecimientos narrados. Los claroscuros y detalles compar-
tidos por las personas entrevistadas también se han reflejado “entre lineas”
en algunos apartados del libro, sin que el traslado de las transcripciones
derivadas de tales entrevistas haya sido exhaustivo. Esta apuesta meto-
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dolégica implica una historiografia critica y revisionista que dota de un
corpus empirico a la contrahistoria escrita desde Abiayala.

El andlisis sobre la insurgencia de los tejidos geopoliticos también ma-
nifiesta la utilidad de la geopolitica como un campo de analisis critico v,
en cierto grado, como una mirada epistémica y un proceso metodoldgico
de alcance multiescalar y multiactorial, con los cuales se ha buscado una
comprension compleja y transregional de fenémenos locales, asi como una
perspectiva dindmica respecto al territorio. De alli que las territorialida-
des constitutivas de Abiayala expresen manifestaciones de largo aliento,
orientadas a procesos paulatinos de reconstitucién que condensan identi-
dades en dindmicas inéditas de recomposicion transfronteriza, como ocu-
rre, por ejemplo, en el caso del pueblo guarani. O desde las propias territo-
rialidades que enuncian su locus identitario en la Amazonia, los Andes, El
Chaco, Iximulew, Oceti Sakowin, Wallmapu y otros.

El discurso geopolitico de los 500 afios de resistencia

Frente al balance analitico realizado en la investigacion, es posible conce-
bir la articulaciéon discursiva y el accionar politico de la Camparia Conti-
nental 500 Anos de Resistencia como una manifestacién antigeopolitica?®”
relevante para explicar los entramados de la abiayalizacién. Su despliegue
expresd una recomposicion de representaciones y prdcticas territoriales
que reivindicaron “espacios propios”, asumidos como ancestrales y en pro-
ceso de reemergencia o de reexistencia dada su recreacion contempora-
nea. Estas précticas conjugaron memorias en tensiéon permanente con los
ordenamientos territoriales de despojo colonial, republicano y capitalista
contempordneo.

También revelaron disputas en torno al gobierno del espacio y formas
de resistencia frente a los imaginarios hegemonicos, tanto de los Estados
nacionales como de las entidades territoriales de explotacion vigentes en

229.  Me refiero a la antigeopolitica para dar cuenta de la construccion de espacialidades que disienten de las
dominantes. Desde las aproximaciones de la geopolitica critica, la antigeopolitica puede concebirse como “una
fuerza politica y cultural ambigua dentro de la sociedad civil que articula dos formas interrelacionadas de estruc-
tura contra-hegemonica” (Routledge, 2006: 233). La primera desafia el poder geopolitico “material” de los Estados
v las instituciones globales, es decir, de la economia-mundo, v la segunda desafia las representaciones impuestas
por las elites politicas acerca del mundo, dispuestas para servir sus intereses.
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pleno siglo XX, como haciendas, fincas, reducciones, minas, resguardos, co-
marcas o reservas. Esta geografia de la dominacion colonial extractiva fue
impugnada desde resistencias diversas, que se aglutinaron contra la “doc-
trina del descubrimiento” y la colonizaciéon permanente, en un contexto
que fue problematizado desde la critica al capitalismo neoliberal.

El andlisis sobre la configuracién de dicho discurso se ha situado en el
reconocimiento de los actores que jugaron un rol protagénico en la produc-
cion discursiva y en el impulso politico concreto para lograr una creciente
confluencia. La exploracién presentada a lo largo del capitulo dedicado al
analisis exhaustivo de la Camparnia Continental permite reconocer a estos
actores colectivos desde su trayectoria y contexto particulares, asi como
explicar las causas de ciertos protagonismos y liderazgos coyunturales. Si
bien el foco de atencién se centra en las organizaciones indigenas, también
se ha podido identificar de forma amplia la red de organizaciones, discursos
y tendencias ideoldgicas convergentes, y en ocasiones también en franca
tension o conflicto. De alli surge la potencia del proyecto de la camparia,
que expresé una resonancia de procesos de lucha politico-territoriales lo-
cales y nacionales y abri¢ la escala de lo regional y continental como plata-
forma de convocatoria.

La ampliacién del “espacio de lucha vy resistencia” ubicé al movimien-
to indigena ante la necesidad de fortalecer su “singularidad” y autonomia
como actor politico frente al movimiento campesino y al potente movi-
miento negro-afrodescendiente en plena articulacion. Pero solo fue posi-
ble en la medida en que el llamado de la campana pudo incluir o abrazar
temporalmente la diversidad subalternizada durante el largo proceso colo-
nial, para después constituirse en plataforma de las emergencias politicas
emancipatorias al interior de los propios movimientos concurrentes en la
campana, como la agenda de las mujeres, de los jévenes y de comunica-
cién intercultural. Por su parte, el movimiento propiamente campesino y el
afrodescendiente, por ejemplo, también siguieron trayectorias especificas.

Ademas de profundizar en la génesis de esta plataforma politica, se ha
podido ahondar en las etapas que distinguen los encuentros continentales
iniciales —en los que la subjetividad de lo indigena, negro y popular logré
la mencionada congregacién de resistencias— de las posteriores cumbres
continentales de pueblos y nacionalidades indigenas. La revisién detalla-
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da de este proceso cronolodgico, basado en el estudio del contexto y en la
discursividad sustentada en los documentos que se produjeron durante
las coyunturas que conforman el ciclo en cuestion —declaraciones—, re-
vela una construccién discursiva y permitié asentar el reconocimiento de
agendas politicas concretas que fueron encauzando una identidad politica
compartida.

En paralelo, la exposicién de algunos procesos de crisis o de relativa
descomposicion en el interior de las estructuras organizativas de los mo-
vimientos indigenas originarios se vinculd con los procesos politicos regio-
nales, lo que permitié reconocer algunos impactos derivados del recambio
ideolégico en los gobiernos latinoamericanos hacia la segunda década del
siglo XXI1. Este fue el caso del repliegue v la crisis de los gobiernos progre-
sistas, en plena contradicciéon ante la persistencia de politicas extractivas
en territorios indigenas, por ejemplo. También se evidenciaron los impac-
tos de diversas formas de contencion/cooptacién que algunos movimien-
tos experimentaron tras estrechar alianzas estratégicas con gobiernos na-
cionales o, incluso, al insertarse en las estructuras del Estado.

En conjunto, el andlisis de coyuntura permitié tensar criticamente el
ejercicio de contrahistoria trazado sobre el movimiento indigena continen-
tal, con el fin de exponer el marco en el que la abiayalizacién fue generando
una creciente apropiacion y una relativa “cohesién discursiva”, hasta en-
frentar una crisis en la dindmica de las cumbres continentales y abrevar
de otras agendas mds regionales y especificas, las cuales llegaron a un mo-
mento critico ante la embestida violenta contra lideres y activistas indi-
genas. El caso mas deplorable fue el asesinato en 2016 de la lideresa lenca
Bertha Cdceres en Honduras, donde se proyectaba la realizacion de la VI
Cumbre Continental de Pueblos y Nacionalidades Indigenas de Abiayala.

Por otro lado, las cartografias presentadas para cada una de las etapas
sefialadas, junto con los cuadros comparativos y las cronologias tempora-
les, han permitido mostrar una perspectiva que sitlia las diversas expre-
siones geopoliticas del accionar territorial indigena originario desde un
andlisis que cruza los encuentros, las agendas politicas, los actores vy las
manifestaciones de alianza desplegados a lo largo de la investigacién. Asi-
mismo, las expresiones visuales reunidas en el libro permiten reconocer
una dimensién empirica y contextual relevante para mostrar los contra-
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espacios del proceso estudiado. Se trata, de hecho, de una de las improntas
metodologicas mas relevantes para este proceso de reflexion sobre el espa-
cio contrahegemonico formulado desde Abiayala.

Geapoliticas y geopoéticas en Abiayala: plenitud y florecimiento

Las geopoéticas han constituido una apuesta complementaria al analisis y
la reflexion geopolitica desarrollados en este libro, asi como una via cardi-
nal para acercarnos a las vibrantes dimensiones simbdlicas que constitu-
ven la idea de abiayalidad. Las memorias de origen del pueblo gunadule
encuentran correlatos y correspondencias que han sido interpretadas a
la luz de expresiones concretas, como mi acercamiento al Consejo de Jo-
venes para la Unificacién de Abiayala, la geopoética maya formulada por
Pedro Uc o la abiayalidad en clave wayuu impulsada por Vito Apiishana.
También me he apoyado en una exploracion documental y en registros
graficos referenciales que dan cuenta de geopoéticas articuladas en torno
a diversas profecias, las cuales sittian las nociones de retorno, reencuen-
tro y ciclicidad como parte de la dimensién memorial que fundamenta la
abiayalidad.

La profecia del dguila y el céndor, las reiteradas evocaciones al Pa-
chakuti, al Oxlajuj B'aktun y a otras manifestaciones de ciclicidad permiten
articular una discursividad reapropiada y reformulada en diversos y muy
heterogéneos epicentros de resistencia politica, asi como una serie de préc-
ticas territoriales que han resignificado los “mapas epistémicos y ontolégi-
cos” en los que las presencias no antropocéntricas —memorias, animales,
suenos, rios, arboles, montanas, etc.— enuncian poéticas relacionales para
reexistir (Escobar, 2014; Blaser, 2019).

Por otra parte, el registro del desenvolvimiento literario, y particular-
mente de las oralituras como florecimiento poético entre intelectuales que
abrevan de la sabiduria oral, ha permitido reconocerlos como una fuente
de referencia desde la cual se han reescrito en lenguas originarias expre-
siones de sabiduria memorial que, en varios casos, se expresan como insur-
gencias poéticas con explicito arraigo y claras reivindicaciones politicas y
territoriales. Interpretar las palabras geopoéticas tratadas como voces de la

327



Reflexiones finales. Florecimiento interrumpido

Madre Tierra ha sido un hallazgo central de esta investigacién, al proponer
una aproximacion heterogénea orientada a leer sus mensajes, cédigos y
metaforas. Lo relevante ha sido que en todos los casos se manifiestan los
sentidos “propios” sobre el florecimiento de la Madre Tierra a través de las
voces de escritores, escritoras e intelectuales que han reivindicado diver-
sas fuentes escriturales —orales, escritas, textiles y graficas, entre otras—
desde las cuales se poetiza la abiayalidad en cuestién. Estas obras incluyen,
asimismo, una critica a la idealizacion y esencializacion de lo indigena.

En el desarrollo de la investigacion también estuvo presente la nece-
sidad de conjugar las especificidades de los simbolos territoriales que los
pueblos originarios han postulado a lo largo del ciclo de abiayalizaciéon —
textiles, banderas-estandartes, altares, etc.—, los cuales se han usado como
referencias icénicas en las convocatorias de movilizacién y presencia poli-
tica. Desde ese punto, las organizaciones indigenas reposicionaron discur-
sos estratégicos en torno a ejes constantes: el reclamo de reconocimiento
politico-territorial, la libre determinacion, expresada en diversas formas de
autonomia, y manifestaciones de cosmopolitica sustentada en concepcio-
nes singulares sobre la Madre Tierra.

El despliegue del imaginario visual del que son portadoras las geapo-
liticas expresa un desdoblamiento de los territorios en plena insurgencia
y dota de un sentido concreto a la idea de descolonizacién cartogréfica.
En ella, las rebeliones politicas son recreadas y reformuladas desde otros
asideros simbolicos, los cuales involucran agendas que van desde la reexis-
tencia lingiiistica, hasta poéticas memoriales y, a su vez, a la prefiguracién
de mundos posibles. Esto implica, en el dmbito politico y epistémico, verda-
deros territorios en disputa.

En conjunto, las geopoéticas memoriales presentadas son expresiones
directamente relacionadas con el accionar politico, territorial e ideoldgico
de los liderazgos vy las organizaciones indigenas originarias estudiadas en
el libro. Estos manifiestan una clara proyeccién utdpica, entendida como
aquellas luchas que se despliegan en la actualidad, retrayendo memorias
del pasado y acciones del presente para prefigurar escenarios futuros (Lins
vy Escobar, 2009: 53). En cierto sentido, la dimensién utdpica constituye
una fuerza explicita de movilizacion en la discursividad de los movimien-
tos milenaristas antes citados (Kapsoli, 1984). Es una fuente de consciencia
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concreta en los procesos de maduracién politica y en la disputa de sentidos
politicos y epistémicos (Zemelman, 1989).

Cabe destacar la pertinencia de reflexionar sobre las nociones de uto-
pia y revolucién, a las que aludia Bonfil Batalla para interpretar el des-
envolvimiento del “pensamiento politico contempordneo de los indios en
América Latina” (1981), a la luz del desarrollo geopolitico tratado a lo largo
de cuatro décadas. En su obra, Bonfil reunié algunos documentos semi-
nales de los idedlogos v las organizaciones indigenas retomados en esta
investigacion, los cuales se han complementado con un amplio conjunto
de expresiones que insurgieron a lo largo de las subsiguientes décadas. En
este sentido, los procesos “revolucionarios”, en tanto experiencias de rup-
tura con las estructuras coloniales y republicanas hegemonicas, precisan
ser entendidos “como una ruptura simultdnea de poder y consciencia, y a
la vez como construccién de opciones...” (Zemelman, 1989: 53-54). En este
sentido, la abiayalidad expresa esa cualidad pluriversal de opciones y ho-
rizontes politicos que despliegan su potencia frente a una compleja rea-
lidad que condiciona su plena realizacion, tal como lo muestra el andlisis
contextual tratado en esta investigacion. El horizonte futuro se configura
como un campo de lucha en el que lo latente y lo posible se debaten en el
fulgurante presente.

¢Florecimiento interrumpido?

Mads alld de la periodizacion tratada en esta investigacion para el analisis
empirico —aungue no para la concepcién amplia de tiempos largos, me-
moriales y ciclicos—, que se extendid entre las décadas de 1960-1970 vy
2010, surge la necesidad de indagar sobre el alcance concreto y material
de las geopoéticas vy las geapoliticas de Abiayala en un escenario de crisis
multiples y violencias que atraviesan los territorios indigenas originarios
en el contexto coyuntural posterior. Se trata de una coyuntura caracteri-
zada, entre otros factores, por la crisis sistémica global, la agudizacién de
las agendas de despojo extractivo y las manifestaciones de violencia desde
diversos frentes y actores en la region, asi como por la interrupcién casi
total de una trayectoria de maduracion geopolitica que, después de casi dos
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décadas y media, comenzdé un relativo declive en la segunda mitad de la
década de 2010, y posteriormente se detuvo por los escenarios derivados
de la crisis pandémica de COVID-19 que sacudié el mundo en 2020. A con-
tinuacion, recupero algunos de estos escenarios.

Es posible identificar al menos cuatro grandes nudos problemadticos
que han marcado el histérico despliegue del movimiento indigena conti-
nental en el ciclo de reemergencia geopolitica y geopoética tratado en la
investigacién durante la segunda década del siglo XXI. A partir de ellos,
se analizaron algunos alcances y manifestaciones de la abiayalizacién, asi
como los escenarios que han condicionado o interrumpido el deseado flo-
recimiento y la madurez politico-territorial en Abiayala, concebida como
una continentalidad interpelada por diversos discursos y prdcticas de or-
den descolonizador.

El primer nudo se refiere al declive y al impasse relativo de las grandes
convocatorias a las cumbres continentales de los pueblos y nacionalida-
des indigenas en la segunda mitad de la década de 2010. Después de la
poderosa convocatoria de 2013 en el Cauca, la siguiente reunién, que se
llevaria a cabo en Honduras, se suspendié tras el asesinato de la lideresa
lenca Bertha Caceres en 2014. Ademads de la suspension indefinida de la
que seria la VI Cumbre Continental, el tragico acontecimiento refleja una
constante en la persecucion juridico-politica, la detencién extrajudicial y el
asesinato de lideres originarios. Esto ha ocurrido en practicamente todos
los paises en los que las organizaciones indigenas han protagonizado im-
portantes luchas de resistencia contra proyectos de despojo extractivo de
diversa indole —mineros, madereros, de monocultivo, hidroeléctricos, por
la defensa de acuiferos, etc.—.

Las organizaciones de base que han desemperniado un papel protagénico
en el impulso de la articulacién indigena regional y continental en Ecua-
dor, Colombia, Guatemala, México, Bolivia, Brasil, Argentina, Chile, Esta-
dos Unidos, y con particular énfasis en los territorios transfronterizos, han
experimentado una sistemadtica violencia que ha impactado en la interna-
cionalizacion de las luchas v ha incidido en el repliegue estratégico a sus
territorios.

Cabe serialar que durante la década de 2010 la mayoria de las moviliza-
ciones indigenas derivadas de la defensa territorial se enfrentaron a diver-
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sas formas de represiéon y criminalizacion, como lo expresan los asesinatos
de 232 defensores de los territorios indigenas entre 2015 y los primeros
seis meses de 2019:

[...] lo que significa que, en promedio, 4 defensores indigenas son ase-
sinados cada mes en América Latina. Se trata de una cifra dramatica si se
considera que el fendmeno ha ido en aumento: mientras que en 2015 men-
sualmente 2 lideres perdian la vida por defender sus territorios, en 2018 y
el primer semestre de 2019 esta triste cifra se triplicé (CEPAL-FILAC, 2020:
143-144).

El segundo nudo problematico cardinal, que tuvo impactos en el peso
politico de los movimientos indigenas originarios y la abiayalizacién pu-
jante a inicios del siglo XX, tiene que ver con la crisis del “progresismo”
impulsado por los “gobiernos surlatinoamericanos” y con las crisis dife-
renciadas de los sistemas democraticos de la regién. También influyeron
algunos virajes ideoldgicos que debilitaron las alianzas estratégicas que se
habian estrechado durante la primera década del siglo XXI, lo que afectd
incluso a los gobiernos que habian sido depositarios explicitos de la lucha
indigena, como en el caso de la Bolivia liderada por el MAS-IPSP v la figura
de Evo Morales. La agenda continental, que en la década de 2010 enarbold
como una de sus banderas los procesos constituyentes y la construccién de
Estados plurinacionales, pronto afronto limites y contradicciones, y hacia
mediados de 2020 experimento un estrepitoso declive.

Se produjeron profundas rupturas en el seno de grandes organizacio-
nes como, por ejemplo, entre la CONAIE vy el gobierno de Rafael Correa
en Ecuador; en Bolivia se agudizo la fractura entre el Pacto de Unidad vy el
entramado indigena, originario y campesino, el cual se debilité hasta pola-
rizar a las organizaciones que habian sostenido tanto el proyecto politico
‘nacional” como las convocatorias regionales-continentales. Mientras tan-
to, en Brasil la crisis institucional de los gobiernos del Partido del Trabajo,
el golpe de Estado al gobierno de Dilma Rousseff en 2015 y la toma del
poder del gobierno militarista de Jahir Bolsonaro en 2019 implicaron un
desmantelamiento rapaz de la institucionalidad que habian alcanzado los
movimientos indigenas y campesinos en ese pais.

En Colombia, la persistencia de los gobiernos conservadores y la violen-
cia desplegada por la guerrilla, el narcoparamilitarismo y el Ejército, jun-
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to con la persecucién politico-judicial, se intensificaron en una embestida
contra lideres indigenas defensores y defensoras del territorio. Su impacto
se reflejé en un franco repliegue territorial, acomparnado por el aumento
de desplazamientos internos y de éxodos migratorios. Si bien la relativa
desmovilizacién formal de la guerrilla de las FARC, tras los Acuerdos de
Paz alcanzados en 2016 por el gobierno de Manuel Santos con la media-
cion diplomatica del gobierno cubano, prometia un escenario mas pacifi-
co, el pais siguié experimentando una violencia sostenida, y los territorios
indigenas fueron los mas afectados. Sin embargo, regiones emblemadticas
como el Cauca, donde actuaba el CRIC, continuaron siendo epicentros de
organizacion nacional y una fuente convocante del movimiento indigena
originario a escala regional.

En México, por su parte, la capacidad de articulacién del movimiento
indigena a escala nacional, impulsada de manera sostenida por el CNI y
el proyecto del Concejo Indigena de Gobierno, sufrié una desmovilizacion
importante tras la llegada al poder del partido Movimiento de Regenera-
cion Nacional (Morena) en 2018 y el liderazgo populista de Andrés Manuel
Lépez Obrador. Esto derivd en una creciente cooptacién corporativa de
una parte significativa de la capacidad movilizadora del movimiento indi-
gena, con excepcién de sectores como una faccion del movimiento maya
peninsular que se opuso al Tren Maya, el movimiento zapatista y el pueblo
creyente en Chiapas, o las movilizaciones contra el proyecto istmico en
Tehuantepec, por ejemplo.

En Guatemala, el movimiento indigena persistié con una relativa
fragmentacion, caracterizado por una apropiacién creciente del discurso
plurinacional y la resistencia frente a la violencia ejercida por grupos cri-
minales, empresas extractivas vy las fuerzas del Estado. Todo ello en un con-
texto agravado por la colusion entre poderes pétreos, el reclamo sostenido
de justicia y una aun incipiente capacidad de movilizacion y articulacion
a escala nacional. Por otra parte, el movimiento mapuche en Gulumapu,
territorio chileno, experimentd una progresiva capacidad de articulacién
en torno al reclamo y la toma de tierras, en un escenario de persecucion
politica sostenida durante los gobiernos de Michelle Bachelet v, posterior-
mente, de Sebastidn Pifiera a lo largo de la década de 2010.
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En este contexto, la impronta integracionista regional entre los Estados
latinoamericanos que habian estado cercanos a las agendas promovidas
por el movimiento indigena continental comenzd a entrar en un proceso
de declive vy crisis. Este proceso sufrié un deterioro explicito tras el aban-
dono “casi total” de la Unién de Naciones Suramericanas (UNASUR) du-
rante los primeros anos de la década de 2010 por parte de la mayoria de
los paises de la region, asi como por el repliegue de la Alianza Bolivariana
para los Pueblos de Nuestra América (ALBA), organizaciéon que habia sido
impulsada en 2004 por el gobierno venezolano de Hugo Chévez en alianza
con Cuba, Bolivia, Nicaragua y Ecuador, y cuya plataforma indigena habia
funcionado como un mecanismo de diplomacia estatal entre gobiernos que
se habian declarado cercanos al movimiento indigena continental.

Un tercer elemento que incidié en la “maduracion” del movimiento
continental indigena se vincula a la coyuntura pandémica por COVID-19
declarada en 2020, cuyos efectos se prolongaron en el tiempo. El fortaleci-
miento de los regimenes de excepcion adoptados por los Estados naciona-
les, en detrimento de los derechos y libertades asociados a la movilidad y
la produccion del espacio, se acomparié del reforzamiento de las fronteras
vy de repliegues territoriales que impactaron de manera significativa en el
ejercicio de las autonomias y de la libre determinacién. En cierto grado,
ocurrié un viraje hacia adentro, e incluso un repliegue estratégico que for-
talecio procesos politicos de autodefensa y organizaciéon —considerando,
por ejemplo, las experiencias de los territorios zapatistas, del CRIC en el
Cauca colombiano o de las comunidades amazoénicas en Ecuador y Brasil—.

En algunos casos, la logica de “quédate en casa” se trasladé a la de “qué-
date en tu territorio, en tu barrio o tu comunidad” (Zibechi, 2020). Este vi-
raje estuvo acompanado por la busqueda una notable revalorizaciéon de la
soberania sanitaria, expresada en la recuperacion de saberes y medicinas
propias, asi como en la revision de los sistemas alimentarios. Los vinculos
entre comunidades rurales y urbanas se vieron condicionados por la ame-
naza del contagio. No obstante, la caida del empleo generd un importante
movimiento temporal de “retorno” a los territorios de origen, mientras que
las economias populares potenciaron légicas de valor de uso a través de
redes de trueque, huertos urbanos circulares y otras précticas solidarias
(Zibechi, 2020: 15-20).
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No obstante, en la mayoria de las experiencias, la coyuntura reflejé una
aguda vulnerabilidad de las poblaciones indigenas originarias en el acceso
a servicios de salud, a agua potable y a viviendas en condiciones adecua-
das para sostener el aislamiento. Mds alla de las cifras de contagios y fa-
llecimientos reportadas tanto por instituciones como la CEPAL como por
las propias organizaciones indigenas regionales —como la CONFENIAE
(2020)—, los impactos del COVID-19 en la poblacion indigena originaria
revelaron las profundas asimetrias sociales, las vulnerabilidades diferen-
ciadas entre un territorio y otro, la limitada capacidad de las instituciones
politicas para la toma de decisiones y un repliegue hacia lo local que, al ini-
cio de la década de 2020, se reflejaron en agendas mds fragmentadas que
las sostenidas a comienzos del siglo XXI (CEPAL, 2020).

Un cuarto elemento consistié en los siguientes factores: la exacerba-
cion de la violencia armada asociada al fortalecimiento de los grupos del
narcotrafico en toda la regién, la convulsion migratoria interpretada como
desplazamiento forzado y la reinsercién de los territorios bajo resguardo de
las poblaciones indigenas en la geoeconomia extractiva global. Un ejemplo
central se expresa en dos territorios referenciales para esta investigacion:
el Darién y el Golfo de Urab4d, habitados por el pueblo gunadule y el pueblo
emberd. La cuna memorial de la nocién de Abiayala es una de las fronteras
transistmicas mads violentas e importantes del continente, espacio que si-
multdneamente contiene y habilita el paso de los flujos migratorios de sur
a norte y de este a oeste.

El tréfico ilicito de drogas, mercancias y personas convulsiona cotidia-
namente la capacidad de gobierno de las comunidades gunadule, rebasadas
por una realidad global en la que la unidad de los pueblos para la defensa de
la vida se ve “eclipsada”. El transito masivo de migrantes econémicos, per-
seguidos politicos y familias que huyen de sus territorios a lo largo del sur
global por los mds diversos motivos adquiere dimensiones abrumadoras en
el istmo centroamericano.

Frente a estas incipientes reflexiones, concluyo con las siguientes inte-
rrogantes, que considero importantes para futuros analisis sobre la realpo-
litik geopolitica en los territorios de Abiayala, asi como sobre las resilientes
geopoéticas necesarias para recuperar las agendas descolonizadoras que
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subyacen a la acelerada descomposicién de los tejidos sociales y a la agu-
dizacion de los escenarios globales contemporaneos de guerra y despojo.

;Cuales son las capacidades, la disposicion y los escenarios posibles para
fortalecer y rearticular estratégicamente las amplias agendas que los movi-
mientos indigenas pueden integrar junto con los movimientos feministas,
decoloniales y comunitarios, asi como con los movimientos ecoldgico-poli-
ticos urbanos que luchan contra el despojo vy por la defensa de los medios
de vida?

;Hacia dénde y en qué términos se ha reformulado la diplomacia indi-
gena internacional, tanto en los espacios multilaterales intergubernamen-
tales como en espacios no gubernamentales y en las propias plataformas
indigenas originarias? ;Cudles son las agendas que se promueven y cudl la
capacidad de representacién efectiva de quienes ejercen funciones diplo-
maticas?

¢Hacia donde se dirigen los esfuerzos geopoliticos, intelectuales y ar-
tisticos de las voces representativas de la abiayalidad frente a los virajes
politico-territoriales contempordneos en plena década de 20207

Finalmente, ;como caracterizar la ciclicidad del movimiento indige-
na continental reivindicativo de Abiayala en relacion con las dindmicas
“extrahemisféricas” del sur global, a fin de prefigurar escenarios futuros
posibles? Lejos de ofrecer respuestas contundentes, y sin eludir la tensién
entre los inminentes escenarios de catastrofe y guerras hibridas —cada vez
mads contundentes—y los esfuerzos de la diplomacia para la paz, considero
gue la abiayalidad, en tanto fuente de reequilibrios entre sociedades, te-
rritorios y multiples dimensiones de la vida, seguird siendo un frente rele-
vante para encontrar vias de accion politica y abrir senderos hacia nuevos
escenarios posibles.
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Posfacio

El recorrido por las memorias, genealogias, voces y territorios de Abiayala
no conduce a una conclusion cerrada. Mds bien abre un horizonte de pre-
guntas, tensiones y posibilidades que siguen en movimiento. Abiayala no
es un objeto de estudio acabado, sino un proceso vivo que se reconfigura en
cada lucha, en cada palabra y en cada gesto de defensa de la vida.

A lo largo de estas pdginas hemos visto como Abiayala emerge desde
las memorias profundas del pueblo gunadule, se expande como nombre
politico continental en los ciclos de articulacién indigena, y se encarna en
geopoéticas y geapoliticas que atraviesan el continente. En ese transito,
Abiayala se revela como algo mds que un nombre alternativo para Amé-
rica: es una forma de disputar el sentido de la historia, del territorio y del
futuro.

Una de las ensenanzas centrales de este recorrido es que las luchas
de los pueblos indigenas originarios no pueden comprenderse solo como
demandas sectoriales dentro de los Estados nacionales. Son, ante todo,
cuestionamientos radicales al orden colonial que sigue estructurando
nuestras sociedades. Al afirmar la autodeterminacion, la autonomia terri-
torial y la centralidad de la Madre Tierra, estas luchas interpelan las bases
mismas sobre las que se ha construido la modernidad en el continente.

Las geapoliticas de Abiayala muestran que es posible pensar el poder
desde otras gramaticas. No como dominacién ni acumulacion, sino como
capacidad de cuidar, sostener y reproducir la vida en comun. En los urius
de la Madre Tierra, el territorio se convierte en fuente de autoridad, de
memoria y de proyecto. Alli, el poder se ejerce en la medida en que protege
la vida v fortalece los vinculos entre quienes habitan el mundo.

Las geopoéticas, por su parte, recuerdan que ninguna transformacién
es posible sin palabras que la nombren y sin lenguajes que la hagan de-
seable. En los cantos, las profecias, las oralituras y los versos que recorren
Abiayala se expresa una sensibilidad que desborda la politica institucional.
Son palabras que sanan, que duelen, que convocan y que sostienen la espe-
ranza en tiempos de devastacion.

Sin embargo, este horizonte no esta libre de sombras. Las geapoliticas
de Abiayala se despliegan en un escenario marcado por la expansiéon del
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extractivismo, la militarizacién de los territorios, la criminalizacién de las
luchas v el colapso ecologico. A ello se suman las tensiones internas, los
dilemas de la articulacion continental y las dificultades de sostener autono-
mias en contextos de asedio permanente. Abiayala no es un paraiso, sino
un campo de disputa atravesado por contradicciones.

En ese contexto, una de las preguntas que queda abierta es cémo sos-
tener la potencia anticolonial de Abiayala sin que se diluya en usos mera-
mente retéricos o simbdlicos. Nombrar el continente de otro modo no basta
si no se transforma, al mismo tiempo, la manera de habitar los territorios,
de relacionarse con la Tierra y de ejercer el poder. La abiayalizacién es un
proceso en curso, siempre incompleto, que exige prdcticas coherentes con
los sentidos que se enuncian.

Otra pregunta crucial tiene que ver con las alianzas. Si Abiayala se
propone como un horizonte comun, ;céomo tejer pactos entre pueblos in-
digenas, afrodescendientes y sectores populares sin borrar las diferencias
ni reproducir jerarquias? ;Cémo construir una continentalidad que sea, al
mismo tiempo, plural y solidaria? Las experiencias aqui recorridas mues-
tran que esas alianzas son posibles, pero también frdgiles, y que requieren
un trabajo constante de escucha, respeto y reciprocidad.

Desde esta perspectiva, Abiayala aparece como una invitacion a repen-
sar la emancipacion. No solo como liberaciéon de estructuras opresivas, sino
como creacion de relaciones nuevas entre los seres humanos y con la Ma-
dre Tierra. Una emancipacion que no se mide Unicamente en términos de
derechos conquistados o reformas institucionales, sino en la capacidad de
recomponer los vinculos rotos por siglos de colonialidad.

El pluriverso Abiayala nos recuerda que no hay un solo camino ni un
unico modelo de futuro. Hay muchos mundos posibles, tejidos desde terri-
torios, lenguas y memorias diversas. Reconocer esa pluralidad no implica
renunciar a lo comun, sino imaginar un comin que no homogeneiza, sino
que se construye desde la diferencia.

Estas reflexiones finales no buscan cerrar el libro, sino dejarlo abierto.
Abiayala sigue floreciendo en los cantos que se entonan en las montanas,
en las guardias que cuidan los territorios, en las marchas que recorren las
ciudades, en las palabras que nombran la Tierra como madre, casa y cuerpo
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vivo. Cada una de esas expresiones es un recordatorio de que la historia no
esta escrita de una vez y para siempre.

Que este recorrido sirva, entonces, como una invitacién a seguir cami-
nando junto a los pueblos de Abiayala. A escuchar sus voces, a acompanar
sus luchas y a dejarse interpelar por sus maneras de pensar y sentir la
vida. No para hablar en su nombre, sino para aprender a habitar, con ellos
y ellas, un mundo donde la defensa de la vida sea el centro de toda politica
posible.

Porque, al final, Abiayala no es solo un nombre del pasado ni un pro-
yecto del futuro. Es una presencia viva que nos convoca aqui y ahora a
imaginar y construir, en medio de las ruinas, los brotes de una vida plena
en comun.

Jorge Alonso Sanchez
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Apéndice
Abiayala y las ciencias sociales

En el amplio espectro de las ciencias sociales y las humanidades latinoa-
mericanas y caribefias, en general, y la antropologia social y politica en
particular, los debates sobre un nombre “propiamente indigena” para la
region y el continente “americano” durante la primera mitad del siglo XX
solian recurrir a nociones como “Indoameérica”’, formulada en 1935 por Vic-
tor Haya de la Torre y replicada criticamente por José Carlos Mariategui.
Acudian también a la imprescindible perspectiva filosoéfica y antropoldgica
de la América profunda de Rodolfo Kusch (1962) o, desde un espectro mas
orgdnico y radical, a la evocacién de la revolucion “continental” india for-
mulada por la intelectualidad aymara e inspirada en los planteamientos de
Fausto Reinaga (1971).

Por su parte, las evocaciones a los “cuatro abuelos” constitutivos de la
raiz “americana” (Guillén, 1972; Rojas Mix, 1991),2° a las “dos Américas”
—una anglosajona y otra latina (Torres Caicedo, 1857)— o a la impronta de
una América Latina antiimperialista en los persistentes ecos del nuestro-
americanismo martiano, entre otras tantas referencias, expresan algunos
destellos de entre los mas de “100 nombres de América” (Rojas Mix, 1991)
gue han moldeado la problematica identidad indigena continental con las
adjetivaciones y paradigmas del mestizaje.

No fue sino hasta la década de 1970, y con mayor énfasis a inicios de la
de 1990, cuando quienes estudiaban los pueblos indigenas y las ciencias so-
ciales criticas comenzaron a abrir con “seriedad” sus didlogos y su escucha
hacia las voces de la intelectualidad indigena y de los lideres vy lideresas de
los pueblos en resistencia. Estos y estas, a su vez, comenzaron a interve-
nir de manera progresiva en la formulacién epistémica y discursiva de la
antropologia y las ciencias sociales. Sin pretender adentrarme en el largo
debate sobre el “indigenismo” y sus transformaciones a lo largo del siglo
XX, quiero destacar que, mas alld de un giro gramatical, la “insurgencia

230. Rojas Mix (1991) se refirié en el primer apartado de su libro sobre los 100 nombres de América a los cuatro
abuelos para referirse a las raices “indias” u originarias, afrodescendientes, asidticas y europeas. Por su parte,
Guillén, en su emblematico poema Balada de los abuelos, se refiere al abuelo blanco y al abuelo negro como dos
fuentes cardinales de la caribenidad.
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epistémica” que trae consigo Abiayala/Abya Yala ha significado un reposi-
cionamiento de las fuentes memoriales y escriturales de los pueblos indi-
genas originarios —tanto orales y escritas como graficas, textiles, musicales
o de otra naturaleza—. De esta forma, han adquirido un posicionamiento
clave en las actuales agendas inter y transdisciplinarias de la investigacién
social.

El Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales (CLACSO) constituye
un referente del debate intelectual latinoamericano que interpela el senti-
do histoérico e identitario de lo latinoamericano en su condicién de crisis y
reinvencion. En su convocatoria regional de 1987 se planteé que:

La identidad latinoamericana pareceria ser tan sélo nuestra
comun condicién de excolonias, que nunca lograron superar
el atraso ni independizarse de los grandes poderes mundia-
les [...] La identidad cultural de América Latina es mds que
nada la coexistencia, en un espacio fisico, de una diversidad de
identidades (étnicas, regionales, nacionales, de clase, religiosas, de
géneroy de edad, etc.), muchas veces entremezcladas y en conflicto.
Mds aun, puede afirmarse que la historia de América Latina ha sido
una historia de desigualdades, negacion de derechos e incluso de re-
presion de muchas de estas identidades (CLACSO, 1987, énfasis
en el original).

De las memorias de dicha conferencia resulto el libro Imdgenes desconoci-
das: la modernidad en la encrucijada postmoderna, coordinado por Fernando
Calderon (1988). En él, Xavier Albd publicé un articulo titulado “Nuestra
identidad a partir del pluralismo en la base”, en el cual parte de considerar
que “Nuestro propio nombre de América, que da un rol protagénico deter-
minante al gedgrafo florentino Vespucio, resulta una falta de proporcion
histérica —como lo habia sido antes lo de Indias occidentales” (1988: 24-95).
Tras una revision critica sobre la conceptualizacion identitaria de los terri-
torios del “continente” a la luz de las movilizaciones de pueblos indigenas,
Albo consideraba que, frente a los 500 arios del inicio de una historia de
conquista y colonizacion, y 200 anos de una artificial reinvencién repu-
blicana:
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[...] sentimos una vez mds la necesidad de disefiar e implementar
otro tipo de proyecto unitario para toda y sola esa porcién que hasta
ahora, a falta de un nombre mejor, seguimos llamando “América
Latina”. Aunque no por ello logremos cambiar nada de raiz, ;no val-
dria la pena ir pensando de una vez en un nuevo nombre para esa
gran nacion soriada, que sepa respetar a todas las pequenas y varia-
das naciones que en ella esperan cobijarse? En realidad, esas peque-
fas naciones ya han hecho su propuesta: Abya-Yala (Albo, 1988: 95,
énfasis en el original).

A casi 30 afios de aquella evocacién, durante la IX Conferencia Latinoa-
mericana y Caribenia de Ciencias Sociales organizada por CLACSO en la
Ciudad de México en 2022, la presencia de la nocion Abiayala/Abya Yala
como articuladora y convocante de los debates de las ciencias sociales y
humanidades sigue siendo “marginal”. En el programa general de esta con-
ferencia se registraron veintidés menciones del concepto en los titulos de
tres paneles, un taller y doce ponencias individuales,?! en casi todos los
casos vinculado a debates sobre pueblos indigenas y afrodescendientes;
extractivismos, ecologia politica y defensa de la vida, y feminismos y peda-
gogias interculturales. No obstante, en ninguna de las mesas magistrales se
situd la denominacion de Abiayala/Abya Yala como encabezado, sino que
se mantuvo el concepto hegemonico de América Latina y el Caribe.

Otras referencias generales sobre el concepto figuran en diccionarios
y enciclopedias. En el ario 2000, el Diccionario de filosofia latinoamericana,
publicado por la Universidad Auténoma del Estado de México, define el
concepto “América” como el “territorio vy los océanos que hoy constituyen
el llamado hemisferio occidental teniendo cerca de cuarenta nombres a
lo largo de su historia”, para luego mencionar que “Abya-Yala, Andhuac y
Tawantinsuyu son otros tantos nombres prehistéricos para el continente,
pero de uso regional” (Cerutti, 2000: 19, énfasis en el original).

231. Merefiero a paneles titulados, por ejemplo: “Luchas por la Vida: territorios y resistencias desde Abya Yala
y Améfrica ladina”, “Fronteras y cuerpos contra el capital. Insurgencias feministas y populares en Abya Yala”,
“Pueblos Indigenas y Afrodescendientes y extractivismo en Abya Yala: diversas coordenadas para la defen-
sa de los territorios de vida” y “Taller contra-cartografias y espacialidades desde Abiayala-Nuestra Améfrica”
(CLACSO, 2022).
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Nueve anos después se produjo un giro en la relevancia del concepto,
como lo evidencia la obra Latinoamericana. Enciclopedia contempordnea de
América Latina y el Caribe (Sader et al., 2008), cuya primera entrada esta
dedicada, precisamente, a la nocién de Abya Yala. Su contenido fue escrito
por el gedgrafo brasileiro Walter Porto-Gongalves, quien extendié su pro-
puesta original en un texto posterior mds amplié que tituld “Entre América
e Abya Yala: tensoes de territorialidades” (2009). La apuesta conceptual
del autor lo lleva a considerar que Abiayala/Abya Yala funciona como un
“atractor”?? en torno al cual se configura un sistema de poder alternativo,
entendido como un léxico politico territorial, basado en un nombre propio,
que permite reapropiarse de un espacio que:

[...] se atribuye a los rios, las montanas, los bosques, los lagos, los
animales, las plantas y por ese medio un grupo social constituido
por sus mundos de vida y de significacidon que hacen de su espacio,
un territorio. El lenguaje territorializa y es de esta forma que en-
tre América y Abya Yala se revela una tension de territorialidades
(Porto-Gongcalves, 2009: 30).

Con menos profundidad, pero no por ello menos interesante, el diccionario
gue derivo del proyecto Alice incluyé una primera definicién redactada por
el escritor gunadule Cebaldo de Ledén Inawinapi (2019). El se refiere a “Abia
Yala” o “Abya Yar”, que traduce como “tierra de sangre, tierra joven, siem-
pre naciendo”. Considera que “llamar a América, Abya Yala, recupera tam-
bién la lucha por la afirmacién [sobre la cual...] los Kuna fueron pioneros
con su revolucion de 1925, y la creacion de la primera autonomia indigena
en 1930”. Ademas de las definiciones enciclopédicas, vale la pena reconocer
las referencias a Abiayala/Abya Yala en el discurso de intelectuales indige-
nas, que se han apropiado del término y lo han resignificado.

232.  Retomo el concepto “atractor” del fisico ruso Illia Prygogyne, quien propone esta nocion para referirse
a un conjunto de movimientos en el que convergen todas las trayectorias cercanas. Existen atractores fijos y
periddicos, como los péndulos, asi como atractores extranos o cadticos caracterizados por su irregularidad. Abya
Yala, en tanto lugar de enunciacion y referencia geohistérica, parece estar alcanzando una creciente capacidad
de atraccién de la heterogeneidad, aunque sus trayectorias auin son indefinidas. Gonzdlez Casanova considera
que “con el extrano recurso a la ‘Esperanza’, esa virtud teologal, que es también laica, surge los nuevos ‘atracto-
res’ que buscan dar a la dialéctica de la historia un sentido humano. Rompen el determinismo del sistema tnico
y abren la ‘bifurcacién” (Gonzalez Casanova, 2017: 238).
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En este sentido, mds alld de esta supuesta universalidad entre los pue-
blos indigenas, Abiayala se reivindica como una “identidad auténtica” en
tanto oposicién a la americanidad. En este sentido, el poeta e intelectual
gunadule Arysteides Turpana Igwaigliginya, en su ensayo Critica del gu-
nasdule (2018), presenta una versién historiogrdfica propia sobre el proceso
de colonizacién: “[alntes de que a nuestro continente se le bautizara con el
nombre colonial de América, ya los gunasdulemar lo llamaban Abya Yala,
por lo tanto, sus habitantes son los Abyador o Abyadola (abyayalense o ab-
yayalenses, en castellano), y no indios como los apodo¢ el inestable, avaro y
mentiroso Cristobal Colén, el principe de los gamberros hispanos” (Turpana,
2018: 58, énfasis en el original). Esta perspectiva de identidad comun le
permite reiterar que existe una “madre patria Abya Yala”, y advierte que
si “[...] nosotros, los abyayalenses, tuviéramos la desgracia de caer precipi-
tadamente en el cadtico hemisferio de la no-identidad, toda Abya Yala...
caerd en un tunel profundo sin nombre” (Turpana, 2018: 44).

En el campo de la filosofia, Josef Estermann se ha destacado por una
persistente exploracion de la filosofia andina, interpretada como un saber
en sus propios términos. En 1998, en su trabajo Filosofia andina. Estudio
intercultural de la sabiduria autéctona incluyé de manera reiterada referen-
cias a Abya Yala: “La negacién del ‘alma’ de los nativos de Abya Yala en el
siglo XVI, de la ‘civilizacion’ de los pueblos prehispdnicos y de los derechos
civiles y politicos de los pobladores autéctonos, hoy en dia se ha transfor-
mado en la negacién de su autodeterminacion econémica y cultural” (Es-
termann, 1998: 8). Luego aclara que “preferimos el término nativo Abya
Yala (que significa en el idioma de los Kuna ‘la tierra donde vivimos’) sobre
el de ‘América”, considerando que “Desde la equivocacion epocal de Cris-
tébal Coléon de haber encontrado por la via occidental a la India, los abori-
genes de Abya Yala son llamados ‘indios™ (Estermann, 1998: 53). El fildsofo
alemadn tiene la claridad de afirmar que:

Podemos reemplazar “Ameérica” por el término autdctono “Abya
Yala”, lo cual mas que una referencia geografica seria una catego-
ria histérico-cultural: la “América profunda” (Rodolfo Kusch) de las
grandes tradiciones “enddgenas” de este continente. Sin embargo, el
término ignora la condicion “mestiza”, “alienada” y “colonizada” real
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del continente americano. Quizd los dos términos podrian usarse
lado a lado para llamar la atencién a la doble condicién de su pueblo
(Estermann, 1998: 55).

Un tema interesante que el autor trata en la misma obra tiene que ver
con la teologia india, que concibe como “una categoria étnica mds que geo-
grédfica y cultural; incluye entonces otras teologias de Abya Yala como la
‘teologia guaran{, la ‘kuna’, la ‘maya’ y la ‘nahua’, para mencionar solo
las mas destacadas” (Estermann, 1998: 258). Anios mads tarde, en la exten-
sa obra coordinada por Dussel, Mendieta y Bohérquez (2009) titulada El
pensamiento filoséfico latinoamericano, del Caribe y “latino” (1300-2000), Es-
termann (2009: 36), al desarrollar el apartado sobre filosofia quechua, es
el Unico autor o autora que se refiere a Abya Yala, jen una obra con mads
de un centenar de referencias sobre la filosofia en el continente a lo largo
siete siglos!

Por su parte, el propio Dussel se acercé al reconocimiento de la nocién
en cuestion en su emblemadtica obra 1492. El encubrimiento del otro. Hacia
el origen del mito de la modernidad (1994). En su lectura geohistorica, Dussel
busca posicionar el continente en relaciéon con otras historias y espacios
que trascienden la vision unilateral del Atldntico y el relato occidental del
colonialismo vy el imperialismo europeo, prestando especial atencion a las
culturas del Pacifico, lo que él denomina “Amerindia” desde una visiéon no
eurocéntrica —aungue paraddéjicamente siga recurriendo a la matriz de la
americanidad: amerindia—.

Por su origen y por su protohistoria, Amerindia es parte del Asia
en torno al nucleo generador de las culturas del Océano Pacifico
[...] habia una inmensa masa continental, con diversos nombres, se-
gun los pueblos que la habitaban: el "Cemandhuac" de los aztecas, el
"Abia Yala" de los kuna de Panama, el "Tahuantinsuyo" de los incas...
diversos nombres autdctonos para un continente ya humanizado
en su totalidad cuando llegd Colén (Dussel, 1994: 97, énfasis en el
original).
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“Abia Yala” aparece como uno de los nombres, entre otros, para iden-
tificar la masa continental que corresponde especificamente al pueblo
kuna, aungue Dussel no concibe el término como un referente continen-
tal comun. En todo caso, esta lectura revisionista de la historia pretende
ensanchar la interpretacion espacio-temporal del hito histérico, para asi
reposicionar las culturas del continente en la historia mundial. Lo hace en
particular desde una temporalidad que trasciende tanto el calendario mo-
derno iniciado en 1492, como el espacio atlantico, dada la relevancia histo-
rica y geografica del Pacifico. Por ello, cuestiona la equivoca mirada occi-
dental que limité la interpretacion de su hallazgo a sus propios parametros:
primero, bajo la idea de “las Indias”, y posteriormente como Nuevo Mundo,
el cuarto continente y América. En este sentido, el afio 1492 constituyé el
inicio de la “insercion del continente a la historia universal”.

Frente a esta impronta orientada a reflexionar sobre el alcance y el
significado de tal descolonizacién, Melo Lisboa (2014) reflexiona sobre las
implicaciones semidticas de la colonizacién y lo que conlleva la “emergen-
cia de Abya Yala [sic]”. Considera que la asignacion colonial de nombres a
los territorios del continente, y a este como un todo, significd que la lengua
fuera asumida como un instrumento central en el proceso de dominacién
que la colonizacién y el imperialismo trajeron consigo:

La denominacion América para el Cuarto Continente surgié en un
mapamundi de 1507 para indicar el dominio ibérico, desde la tierra
de fuego hasta el sur actual de los Estados Unidos de América. Pero
fueron las denominaciones de Indias, India Occidental, El Dorado,
Nuevo Mundo, que sucesivamente y de forma intermitente se im-
pusieron como nuevas tierras (Melo Lisboa, 2014: 503, énfasis en el
original).

Por ello, considera que la terminologia que hoy “brota de los vientres de
nuestros territorios” lleva a renombrar toda América, especialmente la
América Latina, como Abiayala. Considera, asimismo, que el reencuentro
entre aymaras y kunas no es casual en este proceso de descolonizacion
politica y semiotica:
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La reciente designacién que dio a luz el concepto de Abya Yala no
surge de los ambitos académico y diplomadtico, sino de las entranas
de esta tierra a través del encuentro del pueblo kuna con otro tan
antiguo y resistente como los aymaras. No se trata de una casual al-
teracion meramente semdntica, sino del futuro, un proceso de larga du-
racion de un movimiento sismico, pues esta identificacién se sitia en
el lecho histérico de la duracion secular [...] (Melo Lisboa, 2014: 518,
énfasis en el original).

Melo insiste en que el pueblo kuna —gunadule—, que “habita una zona
geopolitica emblemadtica donde los primeros genocidios se instalaron, Amé-
rica Central y el Caribe”, es hoy “lugar de fuertes relaciones entre europeos,
indios, negros y asiaticos. Intensas formas de convivialidad postcolonial
multitudinaria. No es un accidente que esta region ofrezca una expresion
fuerte de perspectivas descolonizadoras para todo el continente” (Melo Lis-
boa, 2014: 515-516).

Este proceso de apropiacion en las nominaciones, entendido como ex-
presién concreta del transito de la resistencia hacia la recuperacion vital de
la experiencia territorial e identitaria, es tratado por el poeta e investigador
kichwa otavalanese Ariruma Kowii (2020). Su planteamiento es contun-
dente: “Abyayalizar América”, lo que implica reposicionar los ‘nombres
propios” expresados desde las lenguas, gramaticas y memorias originarias
de los pueblos del continente. Kowii considera que la idea de abyayalizar
América implica una recuperacién de los nombres, simbolos, memorias y
tradiciones de pensamiento que fortalecen la identidad originaria (Kowi,
2020: 34).

Al respecto, el escritor y académico k'iche’ Emil’ Keme analiza las im-
plicaciones de pensar y recurrir a la nocién de “Abiayala” como un lugar de
enunciacion transhemisférica. Su posicionamiento es explicito en el titu-
lo de su ensayo: “Para que Abiayala viva, las Américas deben morir” (2013).
Keme reconoce que al evocar dicha categoria se pretende:

[...] desarrollar un didlogo que potencialmente nos sirva para gene-

rar alianzas politicas en la formacién de un nuevo bloque indigena
vy no indigena que haga frente a las politicas culturales etnocéntri-
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cas y econdmicas encarnadas en las ideas de “América” y “Latinoa-
mérica” / “Latinidad” a nivel nacional, continental y trans-hemisfé-
rico (Keme, 2018: 22).

En este sentido, el autor considera que Abiayala, en tanto lugar de “enun-
ciacion indigena transhemisférica”, conlleva una serie de implicaciones y
contradicciones ideolédgicas y politicas, asi como reconocer las “barreras
lingtiisticas” que, a la vez, han resignificado los usos de las lenguas colo-
niales como puentes para articular acuerdos en esta alianza continental.
Aunque no propone ‘la cancelacion de las ideas de América o Latinoamé-
rica”, considera que “para aquellas y aquellos de nosotros que nos identi-
ficamos como indigenas”, el abogar por ellas “contribuye a la afirmacion
de logicas colonialistas que ignoran nuestras necesidades como naciones
indigenas: en particular, nuestros continuos esfuerzos por recuperar y de-
fender nuestros territorios, asi como restituir nuestros valores y nuestras
especificidades lingtiisticas, culturales, religiosas” (Keme, 2018: 32).

Sin embargo, cabe preguntarse en qué sentido se evoca la “muerte o
disolucion” de “las Américas” y, al mismo tiempo, se convoca a un didlo-
go: ;es realmente posible? El desenvolvimiento histérico-politico muestra
que, mas que una disolucion, existe una disputa abierta de orden contra-
hegemonico y, en otros casos, una complementariedad categorica entre las
distintas nominaciones de orden popular. Asi lo propone, por ejemplo, Es-
cobar (2013) al reflexionar integralmente sobre el pensamiento critico en
“Abya Yala/Afro/Latino/América” para poner en tensiéon el pensamiento
de izquierda latinoamericano, el pensamiento autondmico y el pensamien-
to de la tierra.

Un referente sobre las formas en que el feminismo ha recurrido a la
nocion de Abya Yala se observa en el trabajo de la italomexicana Frances-
ca Gargallo (2010) Feminismos desde Abya Yala. Ideas y proposiciones de las
mujeres de 607 pueblos en nuestra América. Se trata de un ensayo que reu-
ne experiencias y testimonios de luchas, resistencias y proyectos politicos
concretos planteados y sostenidos por mujeres de pueblos indigenas origi-
narios de distintos territorios del continente. Curiosamente, el titulo de la
obra evoca Abiayala para referirse a la dimension indigena del continente,
pero termina por ubicar los 607 territorios referidos en “Nuestra América
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martiana”. Por ello, Gargallo sittia Abya Yala en Nuestra América como
una continuidad v, acaso, como la expresion particularmente indigena de
esa persistente nuestroamericanidad.?® Sin embargo, no expresa la ruptu-
ra epistémica mds profunda y encarnada que la propia intelectualidad in-
digena manifiesta. Recurre a “Abya Yala [sic]” como un discurso de “ellas™

Intento escribir este libro en didlogo con las mujeres de los pueblos
originarios de Nuestra América, que muchas de ellas reconocen
como Abya Yala. Por lo tanto, mi reflexion se sostiene desde diver-
sos lugares de enunciacion y, por ello, cuestiona siempre la idea de
que el conocimiento se construye y transmite sélo en ese espacio de
formalizacién del saber que es la academia con su cultura letrada
(Gargallo, 2010: 54).

Mads que una apropiacion, Gargallo dialoga con la nocién de Abiayala/Abya
Yala desde la que se sittan las voces de activistas, lideresas e intelectuales
indigenas originarias como Maya Cu Choc, Julieta Paredes, Lorena Cab-
nal, Gladys Tzul Tzul, Emma Chirix y Judith Bautista Pérez, entre tantas
otras. Este ensayo resulté de una critica a sus propios trabajos previos so-
bre feminismo en los que no estaban consideradas las voces, miradas y
experiencias de diversas intelectuales indigenas, quienes “se me acercaron
en 2006 para sefialar que en mi libro Ideas feministas latinoamericanas su
pensamiento no estaba reflejado” (Gargallo, 2010: 54). Por tanto, sitta el
concepto Abiayala/Abya Yala como un ejercicio autocritico, orientado a
escuchar la voz de las mujeres indigenas originarias, aunque enmarcado
en el latinoamericanismo moderno que caracteriza su labor intelectual y
académica:

Que [Julieta] Paredes y [Lorena] Cabnal pensaran la historia de las
mujeres originarias desde Abya Yala, es decir, desde su ser respec-
tivamente mujer aymara y mujer xinka (con abuela maya g'eqchi’),
en un contexto continental -enorme y muy diferenciado, pero aco-

233.  Gargallo (2010) abreva de una tradicion intelectual latinoamericanista critica que ha abrazado los proce-
sos revolucionarios y populares como fuentes articuladoras de una potente tradicién politica e intelectual, como
la representada por uno de sus formadores, Horacio Cerruti, y por la generacion nuestroamericana que forjo la
defensa de un “pensamiento regional propio”, antiimperialista, revolucionario y popular.
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munado por una experiencia colonial todavia no resuelta-, hacien-
do referencia una a las ideas de otra, fue para mi una ensefianza
importantisima de cémo construir el reconocimiento feminista
(Gargallo, 2014: 22).

De hecho, recupera de ambas intelectuales dos ideas fuerza que nutren su
ensayo: el feminismo como construcciéon de una buena vida de las mujeres
y el entronque patriarcal, considerando que el pensamiento feminista de
las mujeres indigenas forma parte de la “historia de las ideas de Nuestra
América” (Gargallo, 2014: 22). No obstante, en su posicionamiento la autora
no alcanza a situarse desde las epistemes de Abiayala, sino que establece
puentes dialégicos.

Desde una perspectiva distinta, las vertientes de apropiacion de la no-
cion de Abiayala/Abya Yala encuentran un referente en los 38 ensayos,
documentos, declaraciones y manifiestos reunidos en el libro: Tejiendo de
otro modo: feminismo, epistemologia y apuestas descoloniales en Abya Yala,
editado por Yuderkys Espinosa, Diana Géomez y Karina Ochoa (2014). Aun-
qgue en el conjunto de documentos reunidos, en general, no se problematiza
ni ahonda sobre la historia, el significado o el alcance especifico de la no-
cion Abya Yala, su apuesta discursiva recurre a este lugar de enunciacion
como un “locus alternativo”, propicio para la “apuesta decolonial” a la que se
adhieren algunas de sus autoras. En el prefacio del libro, las editoras seria-
lan que “[s]e trata de un espacio compartido que se labra y entreteje a partir
de reflexiones sobre una gran diversidad de experiencias de las mujeres en
un continente que se reconcibe, desde una multiplicidad de epistemes y co-
nocimientos otros, como Abya Yala” (Espinosa, Gémez y Ochoa, 2014: 11).

En este sentido, la apropiacion de Abiayala interpela no solo una critica
de la herencia colonial, patriarcal y racista de la americanidad, y particu-
larmente del latinoamericanismo, sino que apuesta por ampliar los espa-
cios de enunciacion y por situar en la abiayalizacién las luchas feminis-
tas, antirracistas y decoloniales. De alli que su utilizacién no abreve de la
radicalidad indigena o indianista ni de la exploracion profunda sobre las
genealogias de tal lugar de enunciacién. En el trabajo se manifiesta, en todo
caso, una concurrencia de voces en la que Abiayala se asume como un es-
pacio “otro”, alternativo frente a determinadas posiciones. Por un lado, se
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encuentran las voces de personas intelectuales y académicas adscritas a
instituciones de educacion superior y con presencia sostenida en el ambito
mads visible de las ciencias sociales latinoamericanas.?** Por otro lado, se
incluyen voces colectivas de gran potencia politica e intelectual que hablan
desde el territorio concreto de los movimientos sociales y las luchas de re-
sistencia como: la Organizacién Mapuche Meli Wixan Mapu; la Declara-
cion de Mama Quta Titikaka de 2009 derivada de la Cumbre de Pueblos
y Nacionalidades Indigenas de Abiayala, realizada en Puno, Pert; la Ley
Revolucionaria de Mujeres del EZLN de 1994; o la Fundacién Akina Zaji
Sauda, entre otras. Los planteamientos de los feminismos decoloniales im-
plican un desbordamiento de la abiayalidad, inicialmente centrada en los
pueblos indigenas, a medida que los movimientos afrodescendientes, LGTB
y populares se posicionan en este lugar de enunciacion.

Existen, ademds, otras vertientes clave en la postulacion de Abiayala:
“la pedagogia y la denominada emergencia de un paradigma de educacion
Abya Yala” (Sarango, 2014), el “paradigma abyayalista” (Valencia, 2017), el
“‘entretejido de la pluriversidad en Abya Yala” (Huanca, 2017) y la “pedago-
gia de la Madre Tierra” (Green, 2011). Y es que las pedagogias emergieron
como una manifestacién extensa del quehacer politico en las luchas cam-
pesinas populares. En la regién, las universidades indigenas comenzaron a
explorar el debate de lo pluriversal mediante el impulso de los mds diversos
proyectos sobre pluriversidades en los territorios de Abiayala y colocando
principios pedagodgico-educativos alternativos, ello en tension con la edu-
cacioén oficial hegemoénica de la “universidad latinoamericana”.

Una fuente emblematica ha sido el libro Sumak Yachayni, Alli Kawsa-
ypipash Yachakuna (Aprender en la sabiduria y el Buen Vivir) (Amawtay
Wasi, 2004). En él se exponen los fundamentos epistémicos y las fuen-
tes de sabiduria que sirven de base al proyecto Pluriversidad Intercultural
Amawtay Wasi en los territorios del Ecuador. En esta propuesta:

[..] el paradigma Abya Yala se sustenta en una relacionalidad vi-
vencial simbdlica... que considera a su ambiente natural y cosmico
como vivo, no hace la diferencia entre seres vivos e inertes, por tan-

234. Tales como Rita Laura Segato, Maria Lugones, Silvia Rivera Cusicanqui, Silvia Marcos, Rosalva Aida
Hernédndez, Aura Cumes, Yuderkys Espinosa y Ochy Curiel.
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to, la relacién no es entre sujeto y objeto, sino entre sujeto y sujeto,
la naturaleza es considerada como ser, la Pachamama esta viva, el
Pachayachay es el cosmos vivo... (Amawtay Wasi, 2004: 170-171).

Esta perspectiva refleja la apuesta epistémica de un proyecto sustentado
en sabidurias que reconocen Abiayala como un espacio referencial de re-
lacionalidad, y que ademads posee una historia politica concreta que se ex-
presa en la historia politica reciente de los pueblos originarios de Ecuador
y Bolivia.

Luis Sarango (2014), por su parte, ha propuesto debatir abiertamente
sobre el “paradigma educativo de Abya Yala”, el cual entiende como el con-
junto de presupuestos basicos que orientan la biisqueda de saberes y co-
nocimientos, asi como sus proyectos institucionales, basados en la matriz
“civilizatoria milenaria de Abiayala”. En este sentido, se asume la existen-
cia de un sistema historico referencial que reconoce parametros sobre los
cuales se basa el proyecto educativo emergente, en el que convergen las
pedagogias de la vida fundadas en los sentidos, la ternura y la vida comu-
nitaria (Macas, 2015: 45-46).

Otra expresion que interpela la nocién de Abiayala se manifesté en la
instauracion de la Catedra Indigena Intercultural en 2014, como resultado
de la articulacién e institucionalizacion de la Red de Sabidurias Ancestrales
de Abya Yala, con personalidad juridica inscrita en Popayan, en el Cauca,
Colombia, asi como en el lanzamiento de la Red de Universidades Indige-
nas Interculturales y Comunitarias de Abya Yala. Como es evidente, en
estas experiencias la impronta central gira en torno a la interculturalidad
como uno de los fundamentos principales de los proyectos pedagogicos; sin
embargo, llama la atencién la progresiva apropiacion de la nocion que aqui
se examina.

En conjunto, estas referencias elementales reflejan un panorama muy
diverso sobre la utilizacién y las aproximaciones académicas en torno al
uso de la nocién Abya Yala. Existen diferencias amplias entre los enfoques
gue reconocen un marco espacial alternativo de enunciaciéon, en tension
o contraposicién con la americanidad y el latinoamericanismo, y aquellos
que profundizan en la genealogia del concepto y en el potencial anticolo-
nial de la categoria entre los pueblos indigenas originarios.
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No obstante, mas alld de la alusién elemental que situa al pueblo guna-
dule como cuna del concepto, las fuentes revisadas muestran una escasa
profundidad en su origen memorial. En contraste, las perspectivas pedago-
gicas de la propia intelectualidad indigena expresan otra mirada: la de las
sabidurias y conocimientos otros, para los cuales el concepto de Abiayala
constituye un marco de referencia que da cuenta de una amplia diversidad
de mundos que van mds alld del nombre de un continente.
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Anexo I. Orientaciones metodolégicas de la investigaciéon

Este libro es resultado de una investigacién de largo aliento orientada a
comprender el desenvolvimiento histérico, politico y poético de Abiayala
como imaginario continental anticolonial. La aproximacién adoptada com-
bina una perspectiva cualitativa, historica e interpretativa, con énfasis en
el didlogo con las propias voces, memorias y producciones de los pueblos
indigenas originarios.

La investigacion se apoyo en:

¢ Trabajo de campo puntual en territorios indigenas, especialmente
en la region del Darién, con observacion, registro de rituales y entre-
vistas abiertas.

e Entrevistas en profundidad realizadas a intelectuales, lideres vy
sabedores indigenas de distintos pueblos.

e Revisién y andlisis de fuentes documentales producidas por orga-
nizaciones indigenas y redes continentales.

e Lectura critica de literatura académica, ensayos politicos y pro-
ducciones artisticas vinculadas a Abiayala.

e Interpretacién de cartografias, mapas simbdlicos e imagenes
como fuentes escriturales.

El enfoque parte de reconocer a los pueblos indigenas como sujetos episté-
micos, productores de conocimiento, y no solo como objetos de estudio. En
ese sentido, la investigacion se sitiia en didlogo con perspectivas descoloni-
zadoras, de la antropologia critica y de las ciencias sociales comprometidas
con procesos de transformacion.

Mads que buscar una explicacién totalizante, el trabajo propone una lec-
tura situada, que asume sus limites culturales y linglisticos, y que se con-
cibe como acomparnamiento critico de procesos en curso.
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Anexo II. Corpus de fuentes y materiales consultados

La investigaciéon se nutrid de un amplio conjunto de fuentes, organizadas
en cinco grandes grupos:

1) Fuentes orales y testimoniales:
» Entrevistas a investigadores/as, sabedores/as e intelectuales in-
digenas.
» Relatos transmitidos en espacios rituales y comunitarios.
» Conversaciones informales en trabajo de campo.

2) Fuentes documentales de organizaciones indigenas:
» Boletines Abya Yala News (Centro SAIIC), 1987-1998.
o Compilaciones: Documentos indios I y II (Juncosa, 1992).
e Voces indias y V Centenario (Sarmiento, 1998).
» Declaraciones, comunicados y pronunciamientos de cumbres y
encuentros continentales.
» Planes de salvaguarda y documentos politicos territoriales (por
ejemplo, del pueblo gunadule).

3) Archivos y hemerografia:
e Legajos de Akwesasne Notes (American Indian Digital History
Project).
« Libro Basic Call to Consciousness.
o Articulos y cronologias del Observatorio Social de América Latina
(OSAL-CLACSOQ).
» Prensa alternativa y medios de organizaciones indigenas.
* Documentos, comunicados y declaraciones.

4) Producciones académicas y ensayisticas:
» Estudios historicos, antropologicos y politicos sobre pueblos indi-
genas.
» Textos sobre colonialidad, descolonizacion, cosmopolitica y eco-
logia politica.
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o Obras de referencia sobre Abiayala/Abya Yala y movimientos in-
digenas continentales.

5) Producciones artisticas y poéticas:
» Oralituras, poemarios y narrativa indigena contempordnea.
» Pinturas, murales, cartografias simbolicas.
» Producciones audiovisuales sobre memoria y territorio.
» Este corpus fue tratado como un archivo histérico referencial,
orientado a reconstruir genealogias, sentidos y prdcticas de Abia-
yala.
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Anexo III. Epicentros territoriales y uiius de Abiayala

Los urius referidos en el libro funcionan como marcadores simbodlicos y ge-
apoliticos del pluriverso Abiayala:

¢ Kawsak Sacha: Amazonia como selva viviente. Ontologia relacio-
nal y defensa radical frente al extractivismo.

e Qullasuyu: Regién andina del sur. Articulacion de memorias del
Tawantinsuyu, ayllus y luchas por la autonomia indigena.

e Uma Kiwe: Territorios nasa en el Cauca, Colombia. Autonomfia,
guardias indigenas y defensa comunitaria.

Wallmapu: Territorio mapuche en Chile y Argentina. Defensa del
mapu frente al Estado, militarizacion y extractivismo.

e Yvy Maraé'y: Horizonte guarani de la “tierra sin mal”. Busqueda
histérica de plenitud v justicia territorial.

Estos epicentros no agotan el mapa de Abiayala, pero expresan gramaéticas
diversas de territorialidad, poder vy relacién con la Madre Tierra.
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Anexo IV. Glosario basico de términos

 Abiayala / Abya Yala: Nombre indigena para el continente, reto-
mado como categoria anticolonial y horizonte politico-cultural.

e Abiayalidad: Cualidad memorial, estética y territorial que anida en
los simbolos y practicas de defensa de la vida.

e Abiayalizacién: Proceso de apropiaciéon politica y simbdlica de
Abiayala como nombre y proyecto continental.

e Babigala: Conjunto de cantos y tratados gunadule que narran el
origen y los ciclos de la Madre Tierra.

* Cosmocimiento: Saber vivido que integra ontologia, espiritualidad
y practica cotidiana.

e  Geapolitica: Prdcticas de poder territorial que conjugan memoria,
politica y defensa de la vida.

o« Geopoética: Dimension poética y sensible de la relaciéon con el te-
rritorio y la Madre Tierra.

e Oralitura: Escritura que prolonga la oralidad indigena y mantiene
viva la voz ancestral.

e Reexistencia: Forma de existir que no solo resiste, sino que recrea
la vida desde otros horizontes.

e Sagla/ Argar: Sabio cantor y su intérprete en la tradiciéon gunadule.

e Unu: Marcador territorial y simbodlico que expresa un epicentro de
poder vy sentido.

392



PABLO UC

Anexo V. Glosario de siglas y acrénimos

AIDESEP: Asociacion Interétnica de
Desarrollo de la Selva Peruana

AIDHP: American Indian Digital His-
tory Project

AIM: American Indian Movement

ALBA-TPC: Alianza Bolivariana para
los Pueblos de Nuestra Améri-
ca-Tratado de Comercio de los
Pueblos

ALCA: Area de Libre Comercio de las
Américas

ANIPA: Asamblea Nacional Indigena
Plural por la Autonomia

ANPIBAC: Asociacion Nacional de
Profesionistas Indigenas Bi-
lingties A. C.

ANTA: Asociacion Nacional de Tra-
bajadores Agropecuarios

ANUC: Asociacion Nacional de Usua-
rios Campesinos de Colombia

APA: Asociacion de Pueblos Amerin-
dios de Guyana

APG: Asamblea del Pueblo Guarani{

AWNg: Awkin Wallmapu Ngiilam

CAH: Consejo Aguaruna y Huambisa

CCNAGUA: Consejo Continental de la
Nacion Guarani

CCP: Confederacion Campesina del
Peru

CECONSEC: Central de Comunidades
Nativas de la Selva Central

CEHILA: Comisién para el Estudio
de la Historia de la Iglesia en
América Latina

CGK: Congreso General Kuna

CGTP: Confederacion General de Tra-
bajadores del Peru

CHM: Centro de Historia Mapuche

CIDOB: Confederacion Indigena del
Oriente Boliviano

CIK: Centro de Investigaciones Kuna

CIMI: Consejo de Misiones Indigenas
en Brasil

CIPOAP: Central Indigena de Pueblos
Originarios de la Amazonia de
Pando

CIRABO: Central Indigena de la Re-
gién Amazoénica

CISA: Concejo Indio de Sud América
CITEM: Coordinadora de Identidades
Territoriales Mapuche
CMPI: Consejo Mundial de Pueblos
Indios

CNA: Confederacion Nacional Agra-
ria

CNC: Central Nacional Campesina

CNI: Congreso Nacional Indigena

CNPA: Coordinadora Nacional Plan
de Ayala

CNPI: Consejo Nacional de Pueblos
Indigenas
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CNTCB: Confederacion Nacional de
Trabajadores Campesinos de
Bolivia

COB: Central Obrera Boliviana

COIAB: Coordinadora de las Organi-
zaciones Indigenas de la Ama-
zonia Brasilefia

COICA: Coordinadora de Organiza-
ciones Indigenas de la Cuenca
Amazonica

COMG: Consejo de Organizaciones
Mayas de Guatemala

CONACAMI:
nal de Comunidades del Peru

Confederacion Nacio-

Afectadas por la Mineria
CONAICE: Confederacion de Nacio-
nalidades Indigenas de la Cos-
ta Ecuatoriana
CONALIE: Confederacién de Naciona-
lidades Indigenas del Ecuador
CONAMAQ: Consejo Nacional de Ay-
llus y Markas del Qullasuyu
CONAP: Confederacion de Naciona-
lidades Amazoénicas del Peru
CONAVIGUA: Coordinadora Nacio-
nal de Viudas de Guatemala
CONFENIAE: Confederacion de Na-
cionalidades Indigenas de la
Amazonia Ecuatoriana
CONIVE: Consejo Nacional Indio de
Venezuela
COPINH: Consejo Civico de Organiza-
ciones Populares e Indigenas
de Honduras

COPMAGUA-SAQBICHIL:  Coordi-
nadora de Organizaciones del
Pueblo Maya de Guatemala

COPNAG: Central Organizativa de los
Pueblos Nativos Guarayo

CORPI: Consejo Regional de Pueblos
Indigenas de Centroamérica

CPESC: Central de Pueblos Etnicos de
Santa Cruz

CPIB: Central de Pueblos Indigenas
del Beni

CPILAP: Central de Pueblos Indigenas
de La Paz

CPITCO: Central de Pueblos Indige-
nas de Cochabamba

CRIC: Consejo Regional Indigena del
Cauca

CSUTCB: Confederacién Sindical Uni-
ca de trabajadores Campesi-
nos de Bolivia.

CUT: Central Unica dos Trabalhadores

DAPL: Gasoducto “Dakota Access Pi-
peline”

ECUARUNARI: Ecuador Runacuna-
pac Riccharimui

EGTK: Ejército Guerrillero Tupac Ka-
tari

EZLN: Ejército Zapatista de Libera-
cion Nacional

FAA: Federacion Agraria Argentina

FARC: Fuerzas Armadas Revolucio-
narias de Colombia

FECONAU: Federacion de Comunida-
des Nativas de Ucayali
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FENOCI: Confederacién Nacional de
Organizaciones Campesinas,
Indigenas y Negras

FENSUAGRO: Federacién Nacional
Sindical Unitaria Agropecua-
ria

FIPL: Frente Independiente de Pue-
blos Indios

FLTK: Frente de Liberacion del Ta-
huantinsuyo Kollasuyu

FOAG: Federacion de Organizaciones
Autéctonas de Guyana Fran-
cesa

FSA: Foro Social de las Américas

[IRSA: Iniciativa de Integracion de
Infraestructura Regional Sud-
americana

ILV: Instituto Lingiiistico de Verano

IWGIA: Grupo Internacional de Tra-
bajo sobre Asuntos Indigenas

MAS-IPSP: Movimiento al Socialis-
mo-Instrumento Politico por
la Soberania de los Pueblos

MISURASATA: Miskitos, Sumos, Ra-
mas, Sandinistas Aslatakanta/
Trabajando "Unidos"

MITKA: Movimiento Indio Tupaj Ka-
tari

MJK: Movimiento de
Kuna

la Juventud

MRTK: Movimiento Revolucionario
Tupaj Katari

MST: Movimiento Sin Tierra

MUJA: Movimiento Universitario Ju-
lidn Apaza

PABLO UC

OIA: Organizacién Indigena de An-
tioquia

QIS: Organizaciones Indigenas de Su-
rinam

OIT: Organizacion Internacional del
Trabajo

ONIC: Organizacién de Naciones In-
digenas de Colombia

ONU: Organizacion de las Naciones
Unidas

OPIAC: Organizacion Nacional de los
Pueblos Indigenas de la Ama-
zonia Colombiana

ORCAWETA: Organizacion de Capi-
tanias Weehnayek

PAN: Partido Agrario Nacional

PEBI: Programa de Educacion Bilin-
glie e Intercultural

PIAK: Partido Indio de Aymaras vy
Keshwas

PPP: Plan Puebla Panama

RMAAD: Red de Mujeres Afrolati-
noamericanas, Afrocaribefias
y de la Didspora

SAIIC: Centro por los Derechos de los
Pueblos Indigenas de Meso y
Sudameérica

THOA: Taller de Historia Oral Andi-
na

UCIZONI: Unién de Comunidades In-
digenas de la Zona Norte del
Istmo

UISTABP: Union Internacional de
Sindicatos de Trabajadores de
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la Agricultura, de los Bosques
y de las Plantaciones

UNAG: Unién Nacional de Agriculto-
res y Ganaderos

UNASUR: Union de Naciones Sura-
mericanas

UNI: Unién de Naciones Indigenas

UOC: Confederacion Nacional Unidad
Obrero Campesina de Chile

URNG: Unidad Revolucionaria Nacio-
nal Guatemalteca
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Anexo VI. Desarrollo cronolégico de los encuentros y cumbres de los pueblos y nacionalidades
indigenas de Abya Yala (1990-2020)

DECADA DE 1990

11 Encuentro Continental Declaracion de Xelaju 1991, Guatemala Campana 500 Afiosde ~ Nombrar la Camparia 500 Afios de

Resistencia Indigena, Negra y Resistencia... Resistencia Indigena, Negra y

Popular (Guatemala 1992) Popular; oposicion a la celebracion

En Documentos indios del V Centenario; rechazo al

(Juncosa, 1992) colonialismo, neocolonialismo;
autoritarismo y democracia;
militarizacién.

Primera Cumbre Mundial de Declaracién de B'okob’ 1993, B'okob’ Rigoberta Menchu (a Impulsar Década y Dia

Pueblos Indigenas (Chimaltenango), través de su posicion Internacional de los Pueblos
Guatemala enla ONU) Indigenas; autodeterminacién;
respeto a derechos indigenas en el
marco del derecho internacional,
apoyo de la ONU.
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DECADA 2000-2010

I Cumbre Continental de los Pueblos y Declaracién de Kito 2004, Quito, Ecuador Repatriacion de recursos genéticos; restitucion de
Nacionalidades Indigenas de Abya Yala i ibre transito de poblacién indigena;
icipacién en FSM y FSA; frente al

Encuentro Continental de Pueblos y Declaracién de La Paz Refundacién del Estado; plurinacionalidad; vivir bien;
Nacionalidades Indigenas del Abya Yala: dela libre determinacién; de la resistencia al poder,
resistencia al poder, La Paz, Bolivia autonomia con o sin Estado.

Encuentro de Pueblos Indigenas de América Declaracién de Vicam, Sonora 2007, Vicam, Sonora, México Tribu Yaqui,
CNI-EZLN.
Comisién Sexta
delaOtra

‘Campana

ICumbre Continental de Mujeres Indigenasde ~ Mandato de la I Cumbre Continental 2009, Puno Pert CAOI CICA,
Abya Yala de Mujeres indigenas de Abya Yala CIMA y COICA.
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DE 2010-2022

399



1Encuentro de J6venes:
Enraizados en Resistencia,
Sembrando Soberania

11 Encuentro: J6venes Tejiendo
'Vida y Unidad Popular en
Nuestra América Abya Yala

I Cumbre Continental de
‘Comunicacién Indigena

Encuentro Internacional de
Organizaciones y Pueblos
Indigenas del Abya Yala

1 de Muj

Di decl: de

Luchan

1T Encuentro de Jévenes Somos
Abya Yala: Volando Juntos
como el Aguila, El Céndor y el
Quetzal, San Salvador

11 Cumbre de Mujeres
Indigenas de Abya Yala

‘mujeres zapatistas

Manifiesto Continental
Abya Yala. Pueblos
Originales en Resistencia

2016, Cochabamba, Bolivia

2018, Popayén, Cauca, Colombia

2018, Caracol zapatista Morelia,
Chiapas.

2019, San Salvador, El Salvador

Julio de 2020, virtual

12 de octubre de 2022, Iximulew,
Julajuj Iq', Guatemala

2014, Venezuela

Sede: Cooperativa
Nuevo Horizonte.
Participantes: Mapuche
Meli Wixran Mapu; de
Brasil: Sementeia; de
Colombia: Corporacién
Mi Comuna, Colectivo
Agrario Abya Yala
Proceso de
Comunidades Negras;
entre otras.

2016, Petén, Guatemala

UAIIN CRIC, Barrio la Aldea
Popayan, Cauca, Colombia

Mujeres zapatistas de Chiapas,

TONATIERRA

Amenazas a los territorios por el extractivismo y los
megaproyectos.

Militarizacién de la politica y la vida cotidiana

De izacién dela i iony

Caminando en la esperanza desde la defensa de los
territorios y las autonomias

Derecho a la salud; resistencia, rebelién

rechazoa cualquier

pandemia y derechos humanos: libre determinacion e integridad territorial de la Madre Tierra.
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Fuente: elaboracion propia con base en las declaraciones de los encuentros y cumbres (1990-2022); (Burguete, 2007; Caudillo, 2011; Cruz y Arévalo, 2021).
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Cierre del anexo

Este anexo busca ofrecer al lector especializado las herramientas, fuentes
y referencias que sostienen el recorrido del libro, sin sobrecargar el cuerpo
principal del texto. Funciona como espacio de didlogo entre la escritura de
difusién y la densidad académica de la investigacion de la que proviene.
Abiayala se despliega asi en dos registros complementarios: el de la narra-
cion abierta para acompariar busquedas amplias, y el de la documentacién
rigurosa para quienes deseen profundizar en sus genealogias, debates y
fuentes.
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Este libro nos interna en un minucioso recorrido por el entramado de
memorias, genealogias, voces y territorios que laten bajo el nombre
profundo de ABIAYALA. Lejos de la simple erudicion descriptiva o del
gesto retorico de renombrar o sustituir el mapa de “América” por una
“consigna ideolégica indigena”, nos ofrece reconocer la persistencia an-
ticolonial de un mundo que se rehace desde diversas luchas territoria-
les, en cada gesto por recrear comunidad y formas propias de autogo-
bierno, en cada afirmacion de pluralidad. ABIAYALA es una poderosa
voz memorial que abreva de la historia del pueblo gunadule, pero tam-
bien una brujula de multiples apropiaciones y memorias que tejen
desde nociones propias, un tejido de espacios y tiempos desde los
cuales se recrea la defensa de la vida y de la Madre Tierra.

A partir del analisis de las geapoliticas y geopoéticas de ABIAYALA que
Pablo Uc nos propone en estas paginas, asistimos al despertar de otras
gramaticas de poder: alli donde los uius de la Madre Tierra confieren
al territorio una voz que también es horizonte y proyecto de lucha
contemporanea.Y es en los cantos, las profecias, las oralituras y sus
poéticas donde una sensibilidad estética y espiritual irrumpe, haciendo
de la reexistencia no solo un reclamo abstracto, sino una corriente vital
que resiste el despojo y recrea, dia tras dia, la posibilidad de mundos
otros.
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