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DE LO QUE SE TEJE EN ESTA EDICIÓN 

Las preguntas en voz alta, las 

interpelaciones, extrañamientos y 

disrupciones que acontecen al pensar 

nuestras realidades y lo particular de 

sus dinámicas, se presentan en este 

tercer volumen de nuestro cuaderno. 

Cada artículo es un pre-texto que va 

tejiendo búsquedas, intuiciones y 

sensibilidades del mundo negado que 

emerge tras las diversas reificaciones 

del capital. 

Las ideas que aquí se expresan hacen 

parte de los diálogos fragmentados, 

inconclusos, y abiertos en los que 

devenimos desde nuestra agencia 

como investigadores situados en un 

pensamiento crítico. 

En esta oportunidad los temas que 

hilan la escritura del cuaderno se 

desplazan entre el cuestionamiento a 

la modernidad y la lógica del capital, la 

crítica a la formación epistémica y 

disciplinar que construye 

representaciones del mundo desde la 

otredad del “b|rbaro”, la corporalidad 

de un pensamiento ambiental que es 

dimensión sensible negada, las luchas 

simbólicas cotidianas y sus estéticas 

profanas y la religiosidad popular que 

deviene en una conversación 

ampliada entre vivos y muertos. 

El trabajo de Verónica Gelman que da 

apertura a este tejido nos invita a 

reflexionar sobre el patrón 

civilizatorio que está instalado en 

nuestros contextos del sur 

geopolítico, específicamente se va a 

referir a Santiago del Estero y la 
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condición de la mujer campesina. Va a 

señalar Verónica que hay una 

negación del mundo constitutivo 

campesino en lo nacional argentino y 

que es la mujer campesina 

doblemente sometida, en tanto mujer 

y campesina. Se trata de “un orden 

social que concibe al campo como 

grandes latifundios con vacas y cereales 

pero sin gente, y asigna para los 

sectores populares el trabajo asalariado 

y la vida urbana como ejes del 

progreso”. El reto que nos propone su 

reflexión es el de la descolonización 

de la vida y la construcción de otros 

horizontes de mundo descentrados 

del orden moderno y patriarcal 

dominante. 

Sigue en su orden el ensayo de 

Soledad Barrionuevo en el que discute 

e interpela  las elaboraciones 

planteadas por el arqueólogo Rodolfo 

Raffino en su libro “El Shincal de 

Quimivil”, 

un texto que reconstruye la vida social 

y la producción material de un lugar 

denominado el Shincal de Quimivil, 

ubicado en la zona valliserrana que va 

desde la Provincia de Jujuy hasta 

Mendoza,  a partir de los hallazgos 

arqueológicos que suponen la 

presencia inca, que datan de 

“mediados del S. XV (1471) cuando 

comienza su dominio sobre estas 

tierras y termina en el S. XVI, cuando 

estas instalaciones fueron usurpadas 

por los conquistadores españoles a 

partir de la expedición de Diego de 

Almagro en 1536”. La disertación que 

propone Soledad pone en evidencia el 

lugar de objetivación del investigador 

científico y la forma en que construye 

representaciones sobre el “otro” 

indio y bárbaro, asumiendo un lugar 

de enunciación que reproduce la 

lógica colonial y se instala en la matriz 

civilizatoria occidental.  Es esta una 

invitación para repensar la 

colonialidad instalada en la formación 

académica y para estar atentos a las 

luchas simbólicas que se libran en este 

campo. 

En diálogo con estas luchas, José Luis 

Grosso nos va a proponer un diálogo 

fractal con un pensamiento de 

ruptura, que viene de a chorros, como 

el mismo lo expresa y que nos excede 

racionalmente porque nos huele, lo 

saboreamos, lo sentimos con nuestro 

tacto, nos hace ruido, excede la 

cosificación del capital y la 

objetivación epistémica con la que 

estamos acostumbrados a pensar el 

mundo, a hacerlo asible desde la 

exterioridad y el extrañamiento de 

nuestra propia negación en el mundo. 

Va a decirnos José Luis en “Barros, 

restos, residuos, mierda, semiopraxis” 

que “No se trata de desconocer la 

expropiación y desposesión 

capitalistas, la explotación llevada al 

extremo de las condiciones de vida, 

pero tampoco de reificar el discurso del 

capital y el desarrollo como única 

configuración universal del sentido: en 

los cuerpos y en la materia el 

capitalismo choca con sus excedentes 

semioprácticos que hacen-cultura como 

trabajo cósmico (no enajenado), 
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aunque éstos tomen la “forma” 

deforme de “restos”.” 

Restos, residuos que son 

despreciados y negados en la pantalla 

ficcionada que simula la realidad y que 

con los murmullos que se apalabran 

en la pluma de Bencho, nos recuerdan 

la intimidad compartida, el vínculo con 

nuestro cuerpo y existencia, el lugar 

de las pequeñas cosas, la belleza del 

cotidiano. Pensando en voz alta,  

Rubén Darío nos regala tres imágenes 

textuales acompañadas de 8 

fotografías que nos invitan a ingresar 

a su cuarto de infancia, al dolor de las 

ausencias presentes y que nos ponen 

a pensar en la torsión simbólica que se 

esconde en la oscuridad tras el espejo. 

Y así nos acercamos a su dimensión 

sensible, a eso que él llama su 

acercamiento con las artes… “Entendí 

que el silencio hace tanto ruido como el 

dolor… que la rabia se te sale por los 

poros y que la desobediencia no 

termina ni si quiera colgándola de los 

cables… entendí que cada cosa tiene su 

habla, las margaritas pintadas con 

anilinas, los vasos en icopor repletos del 

café trasnochado, los vasos de agua 

bajo el difunto y los dedos amarrados 

con la sed que vaticina: ¡Todo en esta 

vida se paga!” 

Y con el vaso de agua que se ofrenda 

bajo el difunto para calmar su sed y los 

dedos amarrados que sellan el 

compromiso de la venganza por la 

ausencia obligada, continúa y finaliza 

Eliana Ivet Toro esta edición, en clave 

de opertura, no conclusiva… 

compartiendo las imágenes y 

experiencias de la religiosidad popular 

en la ciudad de Cali, a través de la vida 

en el cementerio; de las procesiones 

que son interrupción en la 

cotidianidad, esas que mientras 

acompañan al muerto con pitos y 

llantos se difuminan en las apretadas 

movilidades celebrando y llorando; de 

la  conversación entre vivos y 

muertos, del silencio que se hace 

estridencia en una ciudad que se 

desangra con su muchachada pero 

que también, y contradictoriamente, 

encuentra en la muerte la esperanza y 

la fortaleza para enfrentar cada nuevo 

amanecer. 
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Mujeres y soberanía alimentaria ante 

el desarrollo moderno: Santiago del 

Estero en el mundo. 

Verónica Gelman(1) 

 

La modernidad en el mundo 

 

 

Durante los últimos cinco siglos 

se ha extendido en el planeta un 

patrón civilizatorio antropocéntrico, 

etnocéntrico y patriarcal, que define y 

organiza las relaciones sociales, 

políticas, económicas y culturales 

según parámetros de bienestar 

centrados en la acumulación de 

bienes materiales y el crecimiento 

económico sin medida, cuya máxima 

expresión  es el sistema capitalista y 

su período histórico es la Modernidad 

(Lander, 2013). Este patrón 

civilizatorio tiene como eje y ejemplo 

de civilización y “buena vida” a 

Europa (o más acertadamente, sus 

grupos dominantes), y su 

construcción y difusión es propiciada 

por - y propicia a la vez- la expansión 

capitalista y colonial en el mundo 

(Mies, 1986). Como parte del proceso, 

desde el pensamiento y prácticas 

dominantes, se imponen 

clasificaciones y jerarquías entre seres 

(humanos sobre no humanos; adultez 

sobre juventud y niñez; hombres 

sobre mujeres; gente blanca sobre 

cualquier otro color humano; gente 

rica sobre pobre) y saberes 

(conocimiento racional y positivista, 

expresado en la ciencia moderna 

sobre cualquier otro tipo de 

conocimiento).  

 

El proceso de conquista y 

dominación de Europa sobre otros 

continentes consolida esta visión del 

mundo como hegemónica, 

estableciendo las jerarquías 

mencionadas tanto simbólica como 

materialmente. El discurso del 

progreso, constitutivo del orden 

capitalista, se basa en la idea de que el 

crecimiento ilimitado de la capacidad 

productiva de las naciones y la 

maximización de la productividad del 

cuerpo, el trabajo y el tiempo son un 

objetivo deseable para toda sociedad 

civilizada. Esta perspectiva contribuye 

a profundizar a través de los siglos y la 

conquista de territorios la separación 

física, espiritual y conceptual del ser 

humano con el mundo que lo rodea, la 

llamada “naturaleza”, y legitimar su 

dominio y explotación en términos 

mercantiles. (Lander, 2013).  

 

Establecida la imagen de la 

sociedad europea moderna como 

“centro” y par|metro de sociedad 

deseable, y en proceso de expansión 

imperialista, se plantea que el 

progreso se consigue atravesando 

ciertas etapas de desarrollo, que 
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adquieren consistencia sólo en el 

relato histórico  dominante, recortado 

y modelado en torno a la acumulación 

de riqueza y las relaciones humanas 

jerarquizadas y patriarcales. Se trata 

de una configuración unívoca sobre el 

desarrollo, el tiempo y la historia 

humana, una Historia lineal que toma 

distancia e invisibiliza las otras formas 

de organización social humana, 

anteriores y contemporáneas a las 

épocas incluidas en el relato. De este 

modo, aunque la modernidad como 

época contiene múltiples relatos y 

formas de concebir la vida y las 

relaciones entre personas y con la 

naturaleza, a través de violentos 

procesos de conquista y dominación, 

se establecen como válidos 

únicamente los parámetros modernos 

dominantes de pensamiento, creencia 

y acción. Las otras formas, parámetros 

y relatos existen (y resisten), pero son 

continuamente subalternizados, 

negados y reprimidos. 

 

El campesinado negado en la 

constitución de lo nacional argentino 

 

Atravesando sangrientas 

guerras físicas y espirituales, 

enfermedades, violaciones, acuerdos 

políticos y comerciales, los pueblos de 

Abya Yala son colonizados, se 

reconocen americanos y parte de un 

sistema mundial, asumen la 

clasificación del mundo entre pueblos 

desarrollados y atrasados, y la 

reproducen también al interior de sus 

sociedades, comunidades, familias. Se 

constituyen así como países 

latinoamericanos y viven sus procesos 

de independencia del sistema colonial 

como pasos fundamentales en el 

camino de progreso marcado por el 

discurso dominante a nivel mundial. 

Sus Estados nacionales, modernos y 

capitalistas, asumen el mandato 

civilizatorio de la “madre patria”: 

integrarse al desarrollo del sistema 

mundial sin cuestionar sus pilares más 

profundos, tomando la historia de la 

metrópolis como propia y 

reflejándose en sus parámetros y 

horizontes de bienestar humano y 

social (Quijano, 2000).  

 

Las disputas geo-políticas por la 

configuración territorial y social de lo 

nacional latinoamericano incorporan 

el modelo civilizatorio dominante a 

nivel mundial, que asocia el progreso a 

la capacidad humana para transformar 

radicalmente la naturaleza, e 

“independizarse” de ella en pos del 

crecimiento económico e industrial. 

Esto da lugar, y sustento ideológico, a 

procesos agresivos de concentración 

de la tierra, explotación de la 

naturaleza y despojo a las 

comunidades locales, que (matizado 

con revoluciones y reformas agrarias, 

atravesando dictaduras y políticas 

neoliberales) se mantiene vigente 

desde el período colonial y hasta la 

actualidad. La explotación y 

exportación de recursos naturales (o 

sea, la naturaleza construida como 

recurso) consolida en toda 

Latinoamérica un posicionamiento en 

la división internacional del trabajo 

como proveedores de materias 
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primas, aceptación se ha mantenido 

profundamente enraizada en amplios 

segmentos de estas sociedades 

(Acosta, 2011).  

 

El Estado argentino, como parte 

de la región, integra este discurso 

como eje constitutivo y se organiza en 

torno a un proyecto modernizador, 

basado en el desarrollo capitalista y 

desde allí, resuelve de diferentes 

maneras la incorporación (y negación) 

de lo “otro” popular, campesino e 

indígena. En este marco, se instala la 

imagen dicotómica de “civilización o 

barbarie,” (propuesta por Domingo 

Faustino Sarmiento en su libro 

Facundo como relato de la historia y 

eje de referencia de los diferentes 

conflictos y divisiones sociales a través 

de la historia nacional (Svampa, 2006). 

La civilización se ubica en Buenos 

Aires y su puerto; plasma la 

superioridad de la mente  sobre el 

cuerpo, de la ciudad sobre la 

naturaleza, y de la cultura blanca, 

europea sobre el resto de las culturas 

y colores humanos. Como 

contrapartida, la “barbarie” se 

encuentra en el interior del país y sus 

falsos desiertos; está representada 

por los caracteres humanos 

vinculados a lo emocional y pasional, 

las grandes extensiones de tierra no 

trabajada productivamente y los 

rasgos culturales ajenos al iluminismo 

europeo. Las poblaciones originarias, 

vigentes en la cultura mestiza y en el 

modo de vida campesino, se niegan y 

confinan a las sombras, consideradas 

una herencia bárbara sobre la que 

debe erigirse lo nacional civilizado; el 

resabio de un orden antiguo, 

tendiente a desaparecer con el 

crecimiento y consolidación capitalista 

(Grosso, 2008). 

 

La implementación del modelo 

agroexportador, hacia fines del siglo 

XIX, como política económica central 

del Estado argentino, garante y 

administrador del orden civilizatorio 

moderno, echa un manto de progreso 

sobre el campo. A la imagen que 

existía de éste como territorio de la 

barbarie (y del campesinado como 

expresión del “no desarrollo”) se 

yuxtapone otra, ligada a la producción 

agropecuaria capitalista. Una imagen 

que perdurará, disputada y defendida, 

a lo largo de la historia; la imagen del 

campo pampeano, llano y sin gente, 

como el paisaje agrario emblemático 

de la Argentina. El campesinado, 

frente a esta imagen, y en una 

estructura agraria nacional 

hegemonizada por la economía 

pampeana, se configura 

históricamente como sector 

subalterno, progresivamente 

invisibilizado y sin tierra firme donde 

autoafirmarse como sujeto social. 

 

Siendo la región pampeana eje y 

parámetro del desarrollo 

agropecuario nacional, el resto de las 

economías regionales no tienen más 

que organizarse en torno a ella. La 

región chaqueña, que había 

permanecido fuera de los límites 

coloniales y del país hasta la segunda 

mitad del siglo XIX, tuvo “un rol 
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decisivo y muchas veces olvidado, en 

la economía nacional. Allí estaba el 

"bosque sin fin", interminable, donde 

reinaba majestuoso el quebracho 

colorado, el príncipe de las especies, 

cuya madera era inalterable a la acción 

del fuego y a la humedad.” (Dargoltz, 

2003 p.6) Así, la provincia de Santiago 

del Estero (que hasta la actualidad 

mantiene uno de los mayores 

porcentajes de población rural del 

país, alrededor del 30%) deja atrás su 

impronta de antigua ruta comercial y 

poblacional de la colonia, centrada en 

la región mesopotámica, y se integra 

al desarrollo del Estado nación desde 

el monte chaqueño, como proveedora 

de materia prima (madera) y mano de 

obra, materializada en trabajadores 

que –desde esa época y hasta la 

actualidad- migraban por el territorio 

trabajando en los obrajes forestales y 

en la zafra azucarera, así como en la 

construcción de ciudades y otras 

actividades. 

 

Si durante el siglo XIX, la 

categoría “campesino” se nombraba 

como forma de homogeneizar y 

ocultar la diferencia, la diversidad 

indígena y africana que lo conforma, 

ésta se olvida progresivamente con la 

organización del movimiento obrero, 

primero, y luego con la consolidación 

del peronismo, y de los trabajadores 

como su base socio-política. El origen 

campesino de los trabajadores se 

borra del discurso mientras se 

fortalece la imagen de “trabajador” 

como identidad social, vía de 

participación en el ámbito de lo 

público y acceso a un reconocimiento 

como parte de lo nacional popular. De 

este modo, se profundiza la 

invisiblilización del campesinado como 

sujeto. Las familias campesinas 

permanecen en el  campo, sin que 

nadie las nombre políticamente, y 

organizan su identidad y su valor 

simbólico en torno al trabajo 

asalariado, generalmente temporario 

y migratorio. 

 

El “modo de vida campesino”, 

sin embargo, persiste. Descripto por 

Sarmiento como parte de la barbarie, 

queda olvidado, excluido del ámbito 

de la civilización. Las familias siguen 

poblando los campos; cuidando la 

tierra y alimentando a los pueblos, 

llevando a cabo  prácticas ancestrales, 

que son caracterizadas en el orden 

capitalista como “improductivas” y 

desvalorizadas frente a la producción 

a gran escala que motoriza el 

desarrollo moderno. Mientras muchos 

de sus integrantes (principalmente 

hombres) asumen su identidad dentro 

de lo nacional como trabajadores 

asalariados (principalmente migrantes 

temporarios), estas familias 

(principalmente mujeres, niñas y 

niños) sostienen una economía 
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campesina “fuera del mapa”, que 

genera un sustento económico y 

social afectivo para esos trabajadores 

migrantes que vuelven entre 

temporadas, así como para los 

pequeños centros urbanos que van 

creciendo lentamente, subordinados y 

ajenos al centro pampeano y porteño. 

Mantienen un modo de vida 

organizado en estrecha vinculación 

con la naturaleza y una economía 

basada en el autoabasto, que no se 

rige por parámetros de productividad 

ni tiende a la acumulación. Un modo 

de vida que persiste alimentando a los 

pueblos y garantizando las tareas de 

reproducción social, desvalorizadas e 

invisibilizadas en el orden capitalista 

moderno, y a la vez fundamentales 

para garantizar su continuidad. 

(Sevilla Guzmán y Otman, 2000). 

 

Las mujeres y el cuidado de la vida en 

los márgenes 

 

La negación de las mujeres 

campesinas como actores sociales, la 

asignación social de las tareas de 

cuidado de la vida, relegadas al 

ámbito doméstico y jerarquizadas 

como inferiores al trabajo asalariado y 

su no acceso al ámbito de lo público, 

de las discusiones y decisiones sobre 

la organización de la sociedad y la 

nación, es un aspecto fundante del 

desarrollo modero, y es común a las 

mujeres (aunque con marcadas 

diferencias de clase y origen étnico) a 

todas las mujeres.  

 

Apoyándose en el orden 

patriarcal preexistente, el sistema 

capitalista sustenta parte de sus 

jerarquizaciones en la división sexual 

del trabajo, que considera a las 

mujeres naturalmente predispuestas 

para las tareas vinculadas a la 

reproducción de la vida (alimentación, 

atención del hogar, cuidado de la 

salud familiar) y limita su acceso a las 

tareas productivas, de mayor 

importancia y a cargo de los hombres. 

El orden social dominante determina 

como debe ser una buena mujer y un 

buen hombre, y adjudica a las mujeres 

una “naturaleza” subalterna en la ruta 

del progreso, considerando su 

obediencia y subordinación a las 

decisiones de los hombres necesaria 

para el buen funcionamiento de la 

sociedad. 

 

En este sentido, el proceso de 

invisibilización del campesinado 

puede comprenderse como parte de 

la invisibilización del trabajo de 

cuidado y reproducción de la vida. La 

alimentación y salud familiar, el 

cuidado de animales y huertos, la 

conservación de semillas (trabajos 

realizados principalmente por 

mujeres) se desvalorizan frente al 

trabajo asalariado y la producción 

industrializada, a la vez que se ocultan 

como condición de posibilidad para su 

rentabilidad; de igual modo que se 

invisibiliza la naturaleza como 

abastecedora de insumos para los 

procesos industriales y mercantiles. 

(Aguinaga y otras, 2012)  

 



12 
 

Esta fragmentación de las 

actividades entre productivas y 

reproductivas, así como  la 

demarcación de ámbitos públicos y 

domésticos como esferas separadas 

en las que transcurre la vida, se 

implementan a través de los siglos de 

desarrollo capitalista, con la 

expansión y legitimación de los 

valores modernos a escala mundial, 

pero también con la represión y 

violencia física sistemática contra 

cualquier forma de resistencia y 

autoafirmación de estos sectores 

subalternos, identificados por su 

“otredad” (Mies y Shiva, 1993). La 

clasificación sexual impuesta entre lo 

público (masculino) y lo privado 

(femenino) ha sido históricamente 

funcional para la reproducción del 

capital y de las familias trabajadoras y 

campesinas, a la vez que implicó la 

reproducción de las jerarquías y la 

subordinación de las mujeres, tanto 

dentro de sus comunidades y familias 

como frente al Estado y la sociedad. 

(Espinosa, 2011)  

 

Las mujeres campesinas son 

doblemente subalternas, como 

mujeres y como campesinas, en un 

orden social que concibe al campo 

como grandes latifundios con vacas y 

cereales pero sin gente, y asigna para 

los sectores populares el trabajo 

asalariado y la vida urbana como ejes 

del progreso. Se trata de un sistema 

de valores que atraviesa la 

constitución del Estado nación, los 

procesos migratorios y el crecimiento 

urbano; y se mantiene vigente con el 

proyecto peronista de 

industrialización nacional e inclusión 

del pueblo (trabajador y organizado 

como base social del gobierno) en el 

escenario político.  

 

El modelo de mujer construido 

desde el discurso público y los 

ámbitos hegemónicos de producción 

de conocimiento, es el de mujer 

urbana, cuyas principales tareas y 

responsabilidades son cuidar y 

alimentar a su marido, hijos e hijas y 

mantener el orden y limpieza en la 

casa, y cuya feminidad se relaciona 

con un carácter pasivo, emocional y 

suave. La forma de procesar estas 

“responsabilidades femeninas”, así 

como el acceso que tengan a otros 

espacios y actividades, dependerá de 

su pertenencia de clase y étnica. Y 

cuando las mujeres logran, por 

impulso de sus luchas a nivel nacional 

e internacional, una ampliación del 

reconocimiento de sus derechos y 

participación en el ámbito público, 

siguen siendo las mujeres urbanas 

(muchas de ellas migrantes del campo 

a la ciudad) a quienes se dirige 

principalmente dicha política de 

inclusión.  

 

Desde diferentes ámbitos 

institucionales y también desde 

espacios de lucha por la equidad de 

género en el mundo, se sostiene una 

mirada universalista y eurocéntrica 

sobre la mujer y las relaciones de 

género. Se construye un feminismo 

eurocéntrico (Aguinaga y otras, 2012; 

Segato, 2010; Mohaney, 2008), que 
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afirma que la opresión de género, la 

dominación patriarcal, es un problema 

universal y sin mayores diferencias 

entre grupos de mujeres. Bajo esta 

bandera de unidad, se piensa la 

equidad en términos desarrollistas, 

como la posibilidad de transmitir los 

avances de la modernidad en el 

campo de los derechos a las mujeres 

no-blancas, indígenas y negras, de los 

continentes colonizados.   

 

Sin desconocer que la opresión 

de género es compleja y está 

fuertemente arraigada, y que todos 

los esfuerzos que se realicen generan 

aportes para eliminarla, surgen otros 

feminismos que interpelan el enfoque 

etnocéntrico de estas posturas y 

analizan críticamente el marco del 

orden moderno capitalista dominante 

en el que sus parámetros de equidad 

se mantienen insertos. Desde una 

mirada que busca descolonizar 

conceptos y discursos, se reconoce la 

diversidad de mujeres y situaciones de 

género existentes. Desde 

perspectivas decoloniales, socialistas, 

comunitarias y ecofeministas, entre 

otras (desarrollado en Aguinaga y 

otras 2012), se plantea que incorporar 

como demandas de equidad los 

valores jerarquizados positivamente 

por el discurso del progreso moderno 

y el bienestar capitalista, como la 

inserción en el mercado laboral, la 

titularidad de la tierra y el acceso a 

políticas públicas de salud y 

educación, si bien puede mejorar la 

calidad de vida de muchas mujeres en 

situación precaria, no necesariamente 

significa una “mejor vida” para 

mujeres cuyas concepciones sobre 

trabajo, las relaciones humanas y con 

la naturaleza son radicalmente 

diferentes de las dominantes, y cuya 

lucha contra la opresión incluye 

también la resistencia a la imposición 

de sentidos, valores y saberes. 

 

El impulso de estos feminismos 

en diferentes lugares del mundo a 

partir de las décadas de 1980/1990 

cuestiona la presunción de “mujer” 

como una categoría social 

homogénea. Se enfatiza el carácter 

del género como construcción social, 

que afecta también el sexo biológico, 

y se destacan las otras categorías de 

dominación que atraviesan y 

diferencian a las mujeres, como su 

origen étnico-cultural, su orientación 

sexual, su edad, etc. Se asume una 

perspectiva crítica al desarrollo y la 

necesidad de vislumbrar un horizonte 

de transiciones hacia alternativas al 

desarrollo. Desde allí, se visibiliza la 

vinculación histórica, cultural y 

simbólica entre la opresión y 

explotación de las mujeres y de la 

naturaleza, así como el trasfondo 

patriarcal de la opresión, que se 

expresa en dicotomías fundantes del 

discurso moderno, en las que la 

relación mujer/hombre corresponde 

frecuentemente al de 

naturaleza/civilización, emoción/razón 

e incluso tradición/modernidad, 

desvalorizando siempre la primera 

categoría del binomio.  
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La deconstrucción de estas 

relaciones permite reconocer que al 

asumir las mujeres las tareas del 

cuidado de la vida y la organización 

del ámbito doméstico (no por su 

condición natural ni su feminidad 

esencial, sino por una división sexual 

del trabajo histórica y culturalmente 

condicionada), estas mujeres, de 

diferentes clases, pueblos y 

geografías (y sin desconocer las 

enormes diferencias entre ellas), han 

desarrollado un ámbito de saber, 

práctico, teórico y espiritual sobre el 

cuidado de la vida, que ha sido 

desvalorizado e invisibilizado junto 

con las propias tareas llevadas a cabo, 

históricamente subordinadas a las 

tareas productivas y las decisiones del 

ámbito público. Un saber y 

acumulación de experiencia práctica 

que se manifiesta fundamental ante la 

crisis civilizatoria y el reconocimiento 

–en el ámbito público y legitimado por 

el mundo dominante- de los límites del 

capitalismo (particularmente en 

cuanto a la relación de los seres 

humanos con su entorno natural, el 

uso de los bienes naturales para 

alimentación y salud) y abre para 

muchos pueblos, organizaciones y 

movimientos sociales, un camino para 

profundizar y radicalizar los 

cuestionamientos al orden 

hegemónico, así como para vislumbrar 

alternativas civilizatorias al 

capitalismo.  

 

Se trata de aportes que circulan 

a nivel mundial, como parte de la 

“globalización de abajo” de la que 

habla Boaventura de Sousa Santos 

(2006) y permiten transformar las 

miradas y relaciones epistemológicas, 

abordar la comprensión de los grupos 

subalternos sobre sí mismos –

particularmente las mujeres y el 

campesinado- desde categorías 

inclusivas y descolonizadas, que 

reconozcan y rechacen la carga 

valorativa impuesta por el discurso 

dominante. En este sentido, la crítica 

feminista logra atravesar y visibilizar 

diversos aspectos de la vida y las 

relaciones sociales deconstruyendo 

valores y verdades establecidas desde 

el discurso público, institucional y 

científico, y asumidas como sentido 

común. Esto ha llevado a instalar la 

“dimensión de género” en la 

producción de conocimiento e 

información, así como en las políticas 

públicas y en las consignas de lucha de 

organizaciones sociales, tanto a nivel 

local como internacional. Pero, no 

necesariamente hablar de género 

implica reconocer la opresión y 

colonialidad en las relaciones. El 

planteo de la equidad en las relaciones 

entre hombres, mujeres y otras 

diversidades, se enriquece cuando se 

logra plantear en su radicalidad, en el 

sentido de pensar el fin de la opresión 

integralmente. Asumiendo como 

enfoque la comprensión de los 

alcances profundos del orden 

patriarcal y la necesidad de que el fin 

del capitalismo y la modernidad sean 

también el fin del relato de la Historia 

patriarcal y su concepción jerárquica 

del mundo, donde ciertos seres se 

consideran superiores, aptos y 
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autorizados socialmente a ejercer 

dominio sobre otros (Shiva y Mies, 

1997). 

 

Movimiento campesino y el cuidado 

de la vida en el centro 

 

Las resistencias a la expansión 

modernizadora han existido desde sus 

inicios, tomando formas y fuerzas 

diversas, de dimensiones globales y 

locales, a lo largo y ancho de la 

Historia y las historias. El Movimiento 

Campesino de Santiago del Estero se 

organiza a partir de 1990 asumiendo y 

resignificando positivamente su 

identidad campesina, con la defensa 

de la tierra y el modo de vida 

campesino como eje de lucha. 

Además de actuar territorialmente a 

nivel provincial, nacional (en el 

Movimiento Nacional Campesino 

Indígena) y regional (en la 

Coordinadora Latinoamericana de 

Organizaciones del Campo) se integra 

globalmente a la Vía Campesina 

Internacional. Se trata de un 

movimiento que, nutriéndose de 

elaboraciones teóricas y políticas 

críticas al desarrollo, no disputa un 

lugar en las jerarquías del desarrollo, 

sino que afirma la soberanía 

alimentaria como un horizonte de vida 

alternativo al desarrollo moderno, y 

comienza a trabajar para su ejercicio, 

incluyendo en éste la afirmación de 

una equidad de género que respete la 

identidad campesina y revalorice los 

saberes y prácticas vinculadas al 

cuidado de la tierra y sus habitantes. 

 

La noción de Soberanía 

Alimentaria se plantea como 

potencialidad contra-hegemónica 

frente al orden capitalista dominante, 

proponiendo e implementando 

acciones y decisiones referidas a la 

producción, comercialización y 

consumo de alimentos que garanticen 

la soberanía de los pueblos sobre su 

alimentación, el respeto por la 

diversidad cultural y el equilibrio 

ecológico, priorizando estos aspectos 

sobre la rentabilidad económica. La 

Vía Campesina Internacional propone 

que, para hacer efectivo su ejercicio, 

“la soberanía alimentaria supone 

nuevas relaciones sociales libres de 

opresión y desigualdades entre los 

hombres y mujeres, pueblos, grupos 

raciales, clases sociales y 

generaciones.” (Via Campesina 

Internacional, 2008, p. 158) 

 

El MoCaSE-VC asume la 

soberanía alimentaria como 

potencialidad de transformación 

social, y la articula con la defensa de la 

tierra y el modo de vida campesino en 

diferentes instancias productivas y de 

incidencia política; de formación y 

debate sobre el modelo productivo 

dominante y las alternativas al mismo 

y de análisis de la propia relación con 

la tierra en términos productivos y 

culturales. Las mujeres participan 

activamente en todas estas instancias, 

además de llevar a cabo las tareas 

vinculadas con el consumo, 

producción y comercialización de 

alimentos en sus familias y 

comunidades. 
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Distanciándose de enfoques de 

género y feministas que enfocan la 

lucha por la equidad en reivindicar el 

acceso de las mujeres a las actividades 

y espacios históricamente masculinos, 

que son los más valorizados en el 

capitalismo patriarcal, el Movimiento 

Campesino de Santiago del Estero, 

aborda su trabajo contra la opresión 

de género cuestionando también su 

anclaje capitalista. Así, continúa 

afirmando la capacidad del 

campesinado de nombrarse y 

reconocerse a sí mismo, en su origen 

campesino- indígena, y la posibilidad 

de definir su propio modelo de 

“buena vida” y equidad en las 

relaciones sociales. En este sentido, el 

planteo de la soberanía alimentaria se 

basa en revalorizar las prácticas y 

saberes alimentarios, reconociendo 

que esas tareas, asignadas 

históricamente a las mujeres, son 

fundamentales para la vida de todos 

los seres, y rechazando su 

subordinación a las actividades 

productivas, así como la exclusión de 

las mujeres de las instancias de debate 

político y toma de decisiones, tanto en 

sus familias y comunidades como en 

instancias más amplias y participativas 

de la organización.  

 

La incorporación de la Soberanía 

Alimentaria como eje de lucha implica 

una politización del “dar de comer” y 

una revalorización de esta tarea 

fundamental del cuidado y 

reproducción de la vida. Esto presenta 

un desafío al orden dominante, que 

define un espacio público que 

monopoliza todas las deliberaciones y 

decisiones relativas al bien común 

general, y un espacio doméstico 

totalmente despolitizado (Segato, 

2010). En cambio, el ejercicio de la 

soberanía alimentaria atraviesa todos 

los ámbitos de la vida, rechazando la 

concepción moderna de familia 

nuclear como ideal, y el confinamiento 

de las mujeres a una vida privada y 

silenciosa. 

 

En sintonía con la propuesta 

ecofeminista de María Mies, el 

horizonte de la soberanía alimentaria 

coloca la preservación de la vida como 

objetivo central, pensando las 

actividades de cuidado como 

compartidas por hombres y mujeres. 

Enfatiza la importancia de los bienes 

comunes y de la solidaridad entre 

comunidades, así como de las tomas 

de decisión comunitarias que cuiden el 

interés colectivo, priorizando las 

economías locales y regionales sobre 

los mercados globales, para recuperar 

la correlación directa entre 

producción y consumo. (Mies, 1998; 

Vía Campesina, 2008)  

 

El MoCaSE, como parte de la 

CLOC y la Vía Campesina, se asume 

como movimiento anticapitalista y 
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antipatriarcal. Como tal, trabaja para 

reconocer que no sólo las tierras y 

territorios, sino también los cuerpos y 

las relaciones sociales son territorios 

de disputa y conquista. Y que el 

modelo civilizatorio dominante 

atraviesa todos los aspectos de la 

vida, despojando a los pueblos 

campesinos e indígenas y 

empobreciendo la vida en las 

ciudades. Esta comprensión se 

expresa en una construcción de 

caminos alternativos que requiere de 

la articulación de todos las 

dimensiones de la vida y el 

conocimiento, de todos los ámbitos 

de la economía y el trabajo; de la 

integración de las luchas campesinas y 

urbanas, de transformar las relaciones 

sociales, entre hombres y mujeres, 

entre la adultez, la juventud y la niñez, 

entre gente blanca y todos los otros 

colores humanos, entre seres 

humanos y otros seres. Por eso, una 

postura crítica al desarrollo, necesita 

ser pensada en una articulación 

compleja de formas de descoloniza-

ción y despatriarcalización.  

 

En este sentido, en su lucha 

contra la opresión de género –

asumida específicamente, pero 

concebida como parte de la lucha 

contra todo tipo de opresión- las 

mujeres del Movimiento Campesino 

de Santiago del Estero, se acercan 

también a las feministas comunitarias 

y populares andinas, que hablan 

desde la relación de saberes, desde la 

relación simbólica de respeto, la 

sabiduría y el sentido de propiedad 

comunitaria, desde la Pachamama. Y 

denuncian que el dispositivo 

extractivista de desarrollo no 

solamente es economicista y fun-

cionaliza a la naturaleza, sino que es 

profundamente racista, patriarcal, 

clasista; y que sin abarcar estas 

dimensiones de poder, no se logrará 

desarticularlo. 

 

Mujeres, movimientos campesinos y 

Estados ante la “crisis civilizatoria” 

 

Los valores dominantes de la 

modernidad han logrado condicionar 

las relaciones y procesos sociales, 

imponer sentidos y prácticas. Se ha 

buscado imponer una lectura del 

mundo, el tiempo y la historia, como 

única y universal, una única forma 

posible de ver el mundo. No se ha 

podido negar completamente que 

existían, siempre existieron otros 

valores y miradas, entonces se las 

ordenó y clasificó como inferiores; 

“atrasadas”, “tradicionales”, “no 

desarrolladas”, “supersticiosas”. 

 

Es muy poderosa la narrativa 

moderna, la autolegitimación del 

capitalismo. Pero aun así, no es la 

única que existe. Hay otras formas, 

otros relatos, otras lecturas. Siempre 

estuvieron y fueron parte del 

desarrollo moderno; subalternas, 

invisibilizadas, maltratadas. Estas 

otras formas de ver y hacer han 

resistido y han alzado la voz para 

nombrarse, para transmitir en sus 

propios pueblos y comunidades que 

existen, para compartir con otros 
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pueblos, con otros sectores 

subalternos y también para cuestionar 

y agrietar al poder. 

 

En la actualidad, las 

manifestaciones ambientales de la 

crisis, el cambio climático, la 

contaminación y deterioro de la salud 

humana y no humana, así como los 

conflictos socio-alimentarios a escala 

mundial, han contribuido a reconocer 

este momento como el fin de un ciclo. 

Y aquellas voces alternativas 

(subalternizadas por el poder) han 

contribuido a nombrarlo como crisis 

civilizatoria. Hoy, son muchas las 

voces, desde instancias académicas, 

institucionales y también desde 

pueblos y organizaciones sociales, que 

hablan de la etapa final del sistema 

capitalista, de la crisis del modelo 

civilizatorio moderno y el sistema 

capitalista. Se comprenden los límites 

vitales de la destrucción ambiental y 

se cuestiona la visión antropocéntrica 

del mundo, la concepción de la 

naturaleza como algo ajeno, objeto de 

dominación y explotación (Acosta, 

2011) Se asume que el orden 

dominante tiene una dinámica 

destructiva que socava sus 

condiciones de existencia, y se vincula 

esta dinámica con la mercantilización 

de todas las dimensiones de la vida 

(Lander, 2013), reconociendo la 

homogeneización e industrialización 

de la vida son inherentes al 

crecimiento capitalista, cuya 

racionalidad científico-tecnológica se 

orienta al control, fragmentación, 

clasificación y apropiación de los 

procesos vitales (Bartra, 2008). 

 

Sin embargo, el capitalismo 

tiene sus propias respuestas a la crisis 

ambiental, y las difunde en el mundo 

desde sus ámbitos de poder. El 

aparato internacional del “desarrollo” 

propone sus propias respuestas, 

discutidas en diferentes instancias por 

países (en especial los más ricos y 

fuertes militarmente) y organismos 

internacionales, desde la ONU y la 

FAO hasta la OMC y el G8, incluyendo 

las diversas cumbres sobre Cambio 

Climático. La postura dominante no 

reconoce en la destrucción ambiental 

y humana una crisis civilizatoria, ni el 

principio del fin del capitalismo. En un 

mecanismo típicamente moderno, 

reduce la realidad a una única 

narrativa sobre la crisis ambiental, que 

hace invisibles los conflictos de 

intereses, los juegos de poder, las 

ideologías y las contradicciones de la 

realidad, así como los sujetos 

individuales y colectivos, la violencia 

estructural y la injusticia. Plantea la 

problemática ambiental como un 

problema de desajuste económico y 

propone, entonces, una solución de 

mercado para la crisis civilizatoria: 

incorporar e internalizar los costos de 

las externalidades, poner un precio a 

la contaminación. (Moreno, 2013).  

 

Evitando entrar en temas 

“ideológicos” o “políticos”, los 

grupos poderosos logran imponer y 

cercar la discusión en los ámbitos 

internacionales en torno a la 
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“economía verde”. Lejos de prestar 

atención a esas otras voces y formas 

de hacer, históricamente silenciadas, 

que ponen el cuidado de la vida en el 

centro y priorizan la cooperación y el 

autoabasto sobre la acumulación y la 

rentabilidad, el “enverdecimiento” de 

la economía resuelve el maltrato a la 

naturaleza y el abuso de sus bienes, 

asignándoles un valor de mercado, 

contabilizando como insumos de los 

países sus existencias de agua, 

bosques, oxígeno y biodiversidad. 

Desde una confianza unívoca en el 

accionar científico-técnico, la 

propuesta de la economía verde nos 

da pistas de cuál es la transición que la 

civilización petrolera –y el 

capitalismo– tiene planificada para 

garantizar su reproducción (Moreno, 

2013) 

 

El “buen vivir”, nombre que 

asume una de esas otras formas de 

concebir las relaciones entre los seres, 

ha crecido como alternativa, asumida 

por pueblos y organizaciones de la 

región andina, de Latinoamérica y el 

mundo. Los gobiernos sudamericanos 

más atentos a las demandas y 

reivindicaciones de sus comunidades y 

movimientos, han incorporado en sus 

discursos la noción de “buen vivir”; 

Bolivia y Ecuador la han incorporado 

incluso en sus constituciones. Según 

Gudynas (2011), el ejercicio del buen 

vivir busca romper con las visiones 

clásicas del desarrollo centradas en el 

crecimiento económico perpetuo, la 

idea del progreso lineal, y el 

antropocentrismo, propio de la 

herencia cultural europea. El buen 

vivir plantea un bienestar que no 

requiere la acumulación de 

posesiones materiales ni se resuelve 

en el mercado. El reconocimiento de 

los valores propios de la naturaleza 

implica apartarse radicalmente de las 

ideas vertebrales de la Modernidad 

europea, y un cuestionamiento y 

divergencia con las ideas 

convencionales del desarrollo. 

 

Sin embargo, las posturas 

dominantes de los gobiernos, de 

diferente orientación ideológica, de 

América Latina siguen asumiendo al 

ambiente como un conjunto de 

recursos cuya explotación, 

apropiación y uso está a disposición 

del uso humano. Las distintas 

corrientes discuten cómo debe usarse 

la riqueza obtenida de la apropiación 

de la naturaleza, pero no ponen en 

entredicho la necesidad de explotarla; 

sigue siendo legítimo utilizarla para 

nutrir el crecimiento económico. 

Incluso los actuales gobiernos 

progresistas, que defienden el buen 

vivir, mantienen la matriz cultural 

moderna, con una posición 

antropocéntrica en la que la 

naturaleza es un objeto al servicio del 

ser humano. (Gudynas, 2011; Acosta, 

2011) 

 

En el mismo sentido que el 

“Buen Vivir”, la Soberanía Alimentaria 

es planteada por muchos de los 

pueblos, comunidades y 

organizaciones que conforman la Vía 

Campesina Internacional como un 
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arma contra la conquista empresarial 

internacional de la producción de 

alimentos, contra la expropiación de 

tierras, los alimentos transgénicos y la 

industrialización y comercialización de 

la agricultura. Es una apelación a la 

autodeterminación y un rechazo del 

modelo agrícola capitalista que 

establece parámetros internacionales 

normativos, productivos y de 

consumo que despojan a la gente de 

sus tierras y su saber tradicional, 

envenenando y empobreciendo la 

alimentación. Estas nociones, que 

forman parte de los saberes y formas 

alternativas que la modernidad quiso 

asesinar con su epistemicidio 

científico (Boaventura, 2009, citado 

en Aquino, 2013), ofrecen 

instrumentos analíticos y 

conceptuales para comprender la 

situación de opresión de los pueblos y 

para cuestionar los discursos 

hegemónicos sobre el campo y sus 

habitantes, la cultura indígena, el 

desarrollo, la identidad nacional, la 

equidad social. Aportan pistas para 

pensar hacia dónde avanzar en la 

construcción de relaciones no 

coloniales y alternativas al capitalismo 

neoliberal. 

 

Los desafíos de la soberanía 

alimentaria tienen que ver, 

justamente, con la implementación de 

otras formas de vida, otra concepción 

de la economía y las relaciones entre 

seres humanos y no humanos. A su 

vez, tiene que ver con la ruptura de las 

categorías ideológicas fundamentales 

de la modernidad, especialmente la 

jerarquización y dicotomización del 

mundo. La propuesta implica una 

politización del ámbito doméstico y la 

dedicación de todas las personas al 

cuidado de la vida, más que la lucha de 

las mujeres por acceder y tener éxito 

en el ámbito público. O más 

profundamente, una redefinición total 

de la política, que elimine las 

categorías de público y doméstico 

como las pensamos hoy.  

 

Sin embargo, el planteo de la 

soberanía alimentaria asumido por las 

organizaciones de la Vía Campesina, 

también incluye la demanda de ciertas 

políticas públicas que faciliten la 

producción, comercialización, 

distribución y consumo de los 

alimentos producidos por las familias 

campesinas, así como el 

reconocimiento de sus derechos 

económicos, sociales y culturales. El 

MoCaSE-VC, como movimiento social, 

interpela al Estado argentino con 

estas demandas, buscando a través de 

acciones de lucha, debates y 

negociaciones, incidir en las políticas 

públicas referidas a la salud, la 

producción agrícola y la 

infraestructura. 

 

Las experiencias de Bolivia y 

Ecuador en cuanto a legislación y 

políticas públicas y, más en general, 

las dificultades mencionadas para que 

los Estados asuman el buen vivir como 

parámetro en sus relaciones y toma 

de decisiones, plantean preguntas 

profundas sobre las condiciones de 

posibilidad de que los Estados 
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nacionales, modernos y capitalistas, 

integren estas formas alternativas al 

desarrollo en toda su radicalidad. ¿Es 

posible, desde un Estado que 

responde histórica, cultural, 

económica y políticamente al orden 

moderno, capitalista y patriarcal 

dominante, articular efectivamente un 

planteo civilizatorio alternativo a 

dicho orden? ¿Es posible siquiera 

propiciar desde los Estados las 

condiciones para semejante cambio, 

considerarlos garantes del buen vivir, 

los derechos de la naturaleza o la 

soberanía alimentaria? 

 

La antropóloga Rita Segato 

(2010) plantea que las luchas por 

derechos y políticas públicas inclusivas 

y tendientes a la equidad son propias 

del mundo moderno y es importante 

comprender a qué paradigma 

pertenecen y, desde allí, entender que 

la descolonización de la vida es 

intentar abrir brechas en un territorio 

totalizado por el esquema binario, que 

es posiblemente el instrumento más 

eficiente del poder. Y recuerda que, si 

bien la colonialidad es una matriz que 

ordena jerárquicamente el mundo de 

forma estable, esta matriz jerárquica, 

y cada uno de sus polos tienen 

también una historia interna. Es decir, 

que además de la historia que instala 

la episteme de la colonialidad del 

poder y la raza como clasificador, 

están las historias de las razas dentro 

de esa episteme, igual que hay una 

historia de las relaciones de género 

dentro del patriarcado; y que esas 

historias son más diversas y múltiples 

de lo que la propia clasificación puede 

reconocer.  

 

Desde esta compleja relación 

entre procesos colonizadores y 

descolonizadores, se reconfigura y 

complejiza la pregunta anterior: 

¿Tenemos alguna forma de habitar de 

forma descolonial aun dentro de la 

matriz de ese Estado e inducirlo 

actuar de una forma conveniente a la 

recomposición de las comunidades? 

¿Es posible transformarlo en un 

estado restituidor del fuero interno y, 

con esto, de la historia propia?  

 

Notas 

(1) Integrante Grupo de Investigación 

PIRKA. Estudiante del Doctorado en 

Estudios Sociales Agrarios de la 

Universidad Nacional de Córdoba, 

Argentina. 
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En las proximidades y distancias de 

“El Shincal de Quimivil” de Rodolfo 

Raffino.  

Soledad Nasibe Barrionuevo(1) 

 

 

El Shincal de Quimivil, es un libro 

editado en el año 2004, resultado de 

una investigación arqueológica 

dirigida por el Dr. Rodolfo Raffino, 

quien trabajaba  en aquel año como 

Investigador Superior del Conicet y 

tenía el cargo de jefe del 

departamento de Arqueología de la 

Universidad de la Plata, entre otras 

ocupaciones de importancia 

académica(2). El trabajo se realizó 

sobre la región del Tucumán 

(Tucma)(3), actuales territorios del 

Noroeste Argentino, más 

específicamente la zona valliserrana 

extendida desde Jujuy hasta 

Mendoza. En esta zona quedaron 

vestigios arquitectónicos de la 

presencia inca, que a mediados del S. 

XV (1471) comienza su dominio sobre 

estas tierras y que termina en el S. XVI, 

cuando estas instalaciones fueron 

usurpadas por los conquistadores 

españoles a partir de la expedición de 

Diego de Almagro en 1536, según se 

data en este estudio.  Se tomó como 

vórtice el lugar denominado el Shincal 

de Quimivil, que desde esta 

perspectiva de investigación, se 

instituye como sitio arqueológico. 

El texto, resiste diferentes 

puntos de análisis, que se asientan en 

el  mismo fenómeno de ceguera 

epistémica  producto del colonialismo 

en la ciencia, en este caso, desde la 

particular apropiación que hace la 

arqueología. Esta estrategia 

disciplinar, desde la cual se indaga, 

contextualiza y da forma a los datos 

relevados, utiliza a la categoría de  

región para vincular los territorios 

señalados, primero al imperio incaico, 

y luego al imperio español, omitiendo 

el análisis de otros agenciamientos 

territoriales, que igual se pueden 

deducir de algunos datos y citas, pero 

que claramente no son el interés de 

esta investigación. 

La arqueología, como todas las 

ciencias humanas, surge con el trauma 

de la colonialidad(4), pero lo que 

moviliza aquí, es la incapacidad o la 

falta de interés del investigador para 

cuestionarla desde ningún lugar.  

Sigue refiriéndose a estas tierras 

como “el nuevo mundo”, dice de la 

llegada de los conquistadores 

españoles como “el descubrimiento”, 
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explica la ocupación incaica como “un 

importante avance cultural en el 

territorio habitado por las etnias 

autóctonas.”(5). Estos dichos nos van 

dando pistas, de cuál es la posición de 

la investigación respecto del tema, ya 

que es difícil de pensar que desde la 

perspectiva de las etnias 

autóctonas(6), haya sido una instancia 

superadora el haberse convertido en 

vasallos de un imperio que, si fuera 

como dice el autor del prólogo, 

“consideraba a la propia etnia como la 

más elevada o superior respecto de las 

otras conquistadas”(7). A su vez, de la 

lectura del libro resulta bastante 

forzoso, el planteo de realizar, como 

insinúa: “una historia comparada de 

ambas conquistas”(8), para lo cual 

propone una analogía de dos 

procesos, que según evidencia la 

propia investigación, fueron 

radicalmente distintos, bastaría 

considerar los datos demográficos(9) 

de  ambas ocupaciones, o cuáles eran 

las funciones en cada período, de las 

distintas instalaciones que aquí se 

describen, para dudar de esta 

hipótesis. 

Aunque se intente evadir el 

lugar de enunciación diciendo que “la 

obra plantea nuevas perspectivas de 

análisis, (…) escapando a la visión 

distorsiva de indigenismo o 

hispanismo”, queriéndose ubicar en 

una posición objetiva(10),  planteando 

que se puede hacer “una ecuánime 

valoración de los aspectos positivos y 

negativos”, y forzando la 

interpretación al punto de la 

hipocresía, diciendo que “(…) Una 

primera inferencia deducida de este 

discurso científico, es que esa conquista 

no significó una ruptura sino que fue 

una transición del mundo cultural 

indoamericano al mundo europeo”(11). 

Lo que se evidencia en estos 

comentarios, es que el lugar de 

enunciación del texto, está 

identificado plenamente con la 

posición conquistadora, ya que no 

parece posible pensar, que desde la 

perspectiva de los pueblos indígenas 

sometidos, existan “aspectos 

positivos” de lo que fue, la tortura, el 

trabajo forzado, las violaciones, la 

muerte, el saqueo, el intento de 

exterminio de una raza, sus culturas, y 

todos los vejámenes administrados  

como norma sobre los pueblos 

dominados, que se explicitan en 

numerosos comentarios citados como 

fuentes de esta misma investigación y 

que hacen difícil de interpretar como 

una “transición sin ruptura”.  

Es penoso advertir cómo la 

colonialidad se mantiene vigente y 

activa, y cabe sospechar que aún hoy, 

sostiene el discurso hegemónico 

dentro de estos centros de altos 

estudios, en este caso, insistiendo en 

querer legitimar una mirada fosilizada 

de la cuestión indígena, interpretando 

la alteridad como sub alteridad, 

engrosando la lista de perversidades 

que vienen sufriendo desde la 

conquista quienes están ligados a esta 

matriz identitaria.  Podría poner 

comillas al principio del libro y 

cerrarlas en el final, para ejemplificar  

este fenómeno, diría que no solo por 

la mirada disciplinar, la cual también 
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considero que requiere ser 

desmantelada para volverse a armar, 

sino además, por la particular 

apropiación que hace de ésta, el autor 

del libro. Solo a modo de ejemplo cito: 

“(…) Acompañado” (Ramírez de 

Velazco, para poblar nuevamente 

Londres en 1594)  “por una hueste de 

setenta hombres, trescientos ‘indios 

amigos’ y su maestre de campo don 

Blas Ponce (…)”(12). Se ve como 

considera la categoría indio como 

distinto a la de hombre, ergo humano. 

Y este gesto en el lenguaje, es una 

constante en toda la narración, en la 

cual los abusos y la muerte infringidos 

contra aquellos, que están relatados 

en las citas, son expuestos como si se 

tratara de fenómenos de la 

naturaleza(13), que no merecen la más 

mínima reflexión, el silencio es 

cómplice.   

Este asunto es de mucha  

importancia porque el impacto de 

estas construcciones epistémicas,  se 

hace sentir  en una dimensión política 

(14) mucho más amplia y 

determinante para la vida de las 

comunidades, que siguen habitando 

estos territorios y que siguen 

compartiendo la misma suerte. Estos 

trabajos sirven para separarlas de su 

raigambre cultural, para quitarle 

fuerza a sus demandas, valen como 

citas de autoridad más allá de la esfera 

académica; resultan un instrumento 

estratégico para justificar políticas de 

desterritorialización, reforzando el 

mecanismo propio de la explotación 

capitalista abierta y su estructura de 

poder extraterritorial, guiada por 

necesidades,  intereses y normas del 

mercado, que vienen siendo apoyadas 

por las lógicas político-legales del 

estado. Este engranaje opera sobre 

estos territorios, sin considerar la 

salud y la vida de sus pobladores, y 

por supuesto sin consultar, ni dar 

cuenta sobre estas  determinaciones a 

sus legítimos dueños, los herederos 

de estas culturas ancestrales,  tanto 

en sus elementos intangibles como 

tangibles. Ni los indios están todos 

muertos, ni los negros han 

desaparecido, como lo explica Grosso 

(15) en su libro.  

Dado el estado de la cuestión, 

este planteo parece una quimera, sin 

embargo resistiendo a estos 

dispositivos hegemónicos, se 

visibilizan cada vez con más fuerza, 

movimientos sociales que reivindican 

estos derechos en toda 

Latinoamérica, inclusive y justamente 

en los mismos territorios de los que se 

ocupa esta investigación.  Porque al 

igual que ahora,  fue en sus inicios la 

codicia por el oro, lo que movilizó la 

furia conquistadora. Nada ha 

cambiado. De esto, también da cuenta 

el libro:  

“Quillay Tampu y Quillay Wayras 

en el Valle de Hualfín (…), estos 

enclaves mineros así como los de la 

Sierra de Aconquija, Abaucán, 

Andalgalá y Famatina, con los de 

Copiapó y Elqui, del otro lado de la 

cordillera, habrían constituido aún en 

tiempos muy anteriores a la invasión de 

Almagro, el núcleo minero metalúrgico 

de los Andes Meridionales, cuyo 
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descubrimiento y posesión alentó la 

empresa de conquista española.” (16) 

 

Todo el texto se apoya en la 

mirada del indio como ese “otro”, que 

no es sujeto sino objeto, que 

pertenece al pasado y al que se puede 

conocer mediante el  análisis 

morfológico de sus huesos, 

midiéndolo por partes, explicándolo a 

partir este método y hasta no hace 

mucho, exponiendo su cadáver en una 

vitrina, como condimento de morbo 

para el turista. Este abordaje está 

explicitado en el Capítulo VIII, “El 

Hombre del Shincal”(17). 

Como está expresado al inicio, 

el texto resiste el análisis de varios 

puntos, pero solo me limitaré a 

mencionar algunos temas que pienso 

merecen ser considerados de manera 

específica y en profundidad. 

Por un lado el tema del turismo 

arqueológico(18), ligado a la lógica del 

mercado cultural, que se plantea aquí 

como una solución para el desarrollo 

económico en la región. Otro punto 

que merece ser revisado desde una 

perspectiva crítica, estaría referido a 

los derechos que se adjudica la 

arqueología desde sus distintas 

instituciones, sobre estos territorios 

que denominan sitios y los objetos 

que se encuentran en ellos. También 

ligado a este planteo, estaría  la 

colección Muñiz Barreto (19), con su 

historia y sus implicancias 

sociopolíticas y culturales, que según 

entiendo sirve para ejemplificar como 

funcionan estas instituciones ligadas a 

la disciplina arqueológica. Otro tema 

de importancia,  es el  estudio desde la 

etnobotánica que se realiza en el 

“sitio” y su  conexión con la industria 

farmacéutica y con las leyes de 

protección de patente y de protección 

de los conocimientos tradicionales, en 

relación a la biodiversidad. 

Para cerrar este análisis, diría 

que el libro resulta ominoso desde el 

posicionamiento en el que está 

planteado.  Sin embargo, me interesa 

rescatar la  tarea de recopilación e 

historización de datos y registro 

arqueológico que sistematiza esta 

investigación. No había tenido antes 

acceso a un registro ordenado de esta 

información y conocía estos 

acontecimientos de manera parcial y 

desarticulada, sobre todo a nivel de la 

temporalidad, lo cual también significa 

una variable para tener en cuenta e 

interpretar desde esta perspectiva de 

análisis crítico. Claramente este relato 

también tiene una mirada parcial y 

desarticulad si lo miramos desde 

nuestro lugar, no obstante, suma 

datos y nos muestra una de las formas 

que puede adquirir esta mirada de la 

historia desde la perspectiva 

tradicional, sellada por la colonialidad.  
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Pese a todo, tengo que decir, 

que el libro mismo parece proponer 

una lectura a contrapelo como la que 

surge de este análisis, esta hipótesis 

algo prematura, se deduce por el 

posicionamiento casi grotesco que 

hace de la cuestión, y las posibles 

pistas que va dejando para que el 

lector realice otras lecturas. Esta 

conducta me hace sospechar que se 

trata de un gran furcio, porque 

también el autor es poblador de esta 

tierra, también en él habita y se 

expresa la contradicción de estar 

siendo al mismo tiempo colonizador y 

colonizado, como analiza  Colombres, 

al referirse al tema: “El oprimido(…), 

seguirá tratando de ajustarse al modelo 

que se le impone, por fe en él o mera 

comodidad, hasta que la internalización 

de este modelo haga que en cada 

oprimido se halle un opresor (…)”(20).  

Y considero que esta contradicción 

también hace parte y se manifiesta en 

cada sujeto que habita estos 

territorios, más allá de los 

posicionamientos que se tomen de 

manera consciente.  

En este sentido, quiero 

expresar mi agradecimiento  por la 

posibilidad que me brindó el libro de 

acceder a esta reflexión, que me 

permite entender un poco más los 

comportamientos sociales y culturales 

propios y de mi comunidad. 

Esta lectura me ha servido para 

seguir reconstruyendo nuestro 

pasado y para intentar entender y 

operar mejor con nuestro presente.  

Notas 

(1) Profesora del Instituto Superior de Arte 
de Catamarca ISAC. Estudiante de la 
Especialización en Estudios Sociales y 
Culturales de la Facultad de Humanidades 
de la Universidad Nacional de Catamarca. 

(2) Investigador Superior del Conicet y jefe 
del departamento de Arqueología de la 
Universidad de la Plata. Profesor titular 
de Arqueología Argentina en la 
Universidad de Bs. As. Y de La Plata. 
Miembro titular y Secretario de la 
Academia Nacional de Historia. Acesor de 
la Comisión Nacional de Museos, 
Monumentos y Lugares Históricos de la 
Argentina. Fue nominado para la 
Guggenheim Foundation Fellowship. 
Investigador visitante en la Smithosonian 
Institution de Washinngton. Acreedor de 
varios subsidios de NationalGeografiphic 
para realizar investigaciones 
arqueológicas en los Andes 
Sudamericanos. Es co-director fundador 
de la red de estudios Inkas 
“Tawantinsuyu”. Representante oficial de 
la Argentina en la Unnión Académique 
Internacionale. Galardonado en dos 
oportunidades con el Premio  Nacional de 
Arqueología Argentina por la Academia 
de Ciencias de Bs.As. (1976-1987). Obtuvo 
la Mensión Especialen el Certamen de 
Premios Nacionales de la Secretaría de 
Cultura de la Nación (1994). El Diploma 
ala Mérito Konex en l Disciplina 
Arqueología (1996). Ha dirigido m´s de 
noventa misiones arqueológicas por los 
Andes Sudamericanos y ha publicado más 
de ciento treinta obras. Referencias 
escritas en la contratapa del libro “El 
Shincal de Quimivil”. Actualmente es 
Director Corpus Antiquitatum 
Americanensium. Union Academique 
Internationale, 2000- en actividad. 

(3) El Shincal de Quimivil. Pág. 7. ¿Conquista 
militar?¿Vasallaje voluntario? Faltan datos 
para hacer una respuesta categórica, 
pero conviene recordar que Garcilaso de 
la Vega, en sus ‘comentarios Reales´ 
refiere que hallándose el Inca Viracocha 
en sus dominios de Chuqui Chaca ( 
Charcas) llegaron embajadores de la 
región del Tucma (Tucumán) para 
suplicarle que los recibiera como vasallos. 
(las negritas son nuestras) 
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(4) Castro Gómez. La colonialidad explicada a 
los niños. P|g. 20. “El colonialismo no es 
un fenómeno solamente económico y 
político sino además posee una 
dimensión epistémica vinculadas con el 
nacimiento de las ciencias humanas tanto 
en el centro como en la periferia, (…) En 
este sentido cabría hablar de 
colonialidad antes que de colonialismo 
para destacar la di- dimensión cognitiva y 
simbólica de ese fenómeno (…)”.P|g. 29. 

(5) El Shincal de Quimivil. Prólogo.  Página 7. 
(6) “La nación diaguita, formada por 

numerosas particularidades con nombres 
propios, era la m|s importante,” (en 
relación a las otras etnias que habitaban 
la Argentina) “tenía conciencia de su 
identidad, hablaba una lengua común, el 
cacán, abrigaba un sentido heroico de la 
vida, y, en punto a su cultura material 
había desarrollado la agricultura, la 
industria textil, la cerámica utilitaria y 
religiosa, y la metalurgia del bronce”. El 
Shincal de Quimivil. Prólogo.  Página 8   

(7) “(…) Estas (las etnias locales) seguían 
practicando sus instituciones y formas 
locales en la medida que convenían a la 
hegemonía cuzqueña. Así el personal 
gobernante era de origen nativo aunque 
sometido a los intereses del sistema 
imperial, que se fundaba en la mita o 
tributo al señor del Cuzco”. El Shincal de 
Quimivil. Prólogo. Pág. 15. 

(8) “Este régimen” (el Tawantinsuyu) “de 

dominación anticipó en el tiempo los 

métodos de sometimiento de la Corona 

española (…) m|s all| de las originales 

demostraciones la obra plantea 

implícitamente una historia comparada 

de ambas conquistas”. Armando R. 

Bazán. Prólogo del libro  El Shincal de 

Quimivil. Pág. 7. 

(9) La invasión inca de 1471(…) su dominio 
fue contundente y produjo además del 
sitio que nos ocupa y de los segmentos 
de Capagñan ya considerados, la 
fundación de nuevos enclaves. Estos se 
produjeron en las polvorientas entrañas 
de los valles de Hualfín, Abaucán, en el 
Bolsón de Pipanaco o Andalgalá, en el 
Aconquija y en el pie de monte del 
Famatina en la Rioja. Este proceso de 
cambio no parece haber afectado los 
recursos locales y los coeficientes 
poblacionales, los cuales mantuvieron 
elevados índices.  (el subrayado es 

nuestro). Cap. VI. El Dominio Regional. El 
Shincal de Quimivil. Pág. 125 
Un Collasuyu que incluyendo su extremo 
boreal (…) aglutinaba un caudal 
demográfico que fácilmente superaría los 
2.000.000 de habitantes. Cap. XI. El 
Imperio Inca. Pág.229. 1536, otoño: Diego 
de Almagro (…) recala con su ejército 
primero en el Shincal, luego en 
Watungasta (…) los que estaban dentro, 
que eran como quince mil indios de guerra 
naturales de aquellas provincias. (M de 
Lovera 1558);( 1936).Cap. IX. La Ciudad 
Moribunda Réquiem por Watungasta. El 
Shincal de Quimivil. Pág. 186. 
1687, (…) el Sargento Mayor Juan 
Gregorio Bazán reclama y obtiene la 
merced de las Tierras de Anillaco y 
Watungasta de Abaucan, por ese tiempo 
‘despobladas de indios’. (Brizuela Del 
Moral 1991). Los indios del Abaucan han 
desaparecido del firmamento histórico – 
etnográfico del NOA. Waungasta ha 
quedado vacío de hombres pero lleno de 
silenciosos vestigios arquitectónicos. Cap. 
IX. La Ciudad Moribunda Réquiem por 
Watungasta. El Shincal de Quimivil. Pág. 
188.  

(10)  “Teoría tradicional  del análisis cultural, que 
trabaja sobre el supuesto de construcción 
de un objeto que permite la actividad 
teórica pura del sujeto”. Max Horkheimer 
(1937) .citado en “El giro decolonial. 
Reflexiones para una diversidad 
epistémica más allá del capitalismo 
global”. P|g. 217 

(11)  Armando Raúl Bazán, prólogo del libro El 
Shincal de Quimivil”. P|g. 8. 

(12)  El Shincal de Quimivil. Cap. IX, La ciudad 
Moribunda. Réquiem por Watungasta. 
Pág.204.  

(13) Pero el choque de dos mundos tan 

diferentes, el de la horizontalidad 

mediterránea de donde provenían los 

europeos, frente a la verticalidad de las 

montañas del mundo andino, desembocó 

en las guerras calchaquíes que sucedieron 

y que inevitablemente condujo a los 

españoles a: ‘…bajar a los pueblos 

asentados en las altas montañas (…)’ 

Manuel Abad Illiana Obispo de Tucumán; 

1758). (…) El quiebre de las sociedades 

indígenas fue inevitable. (…) El final ya es 

conocido por todos y quizás mejor que 

nadie lo sintetiza el descubridor de El 
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Shincal,… Para el indio la montaña fue la 

cuna de la raza y la nodriza de sus 

caracteres genitales. Fue también su 

tumba, allí donde nació y vivió libre, 

encontró esclavitud y muerte… 

‘Calchaquí’, Ad|n Quiroga, 1897. (el 

subrayado es nuestro). El Shincal de 

Quimivil, Cap. XI El Imperio Inka. Pág. 231. 

(14) “Said comentó lo siguiente: ‘Ahora me 
interesa señalar que el consenso 
general y liberal que sostiene que el 
conocimiento ‘verdadero’ es, 
fundamentalmente, no político (y que, a 
la inversa, el co- nocimiento abiertamente 
político no es verdadero), no hace más que 
ocultar las condiciones políticas oscuras 
y muy bien organizadas que rigen la 
producción de cualquier conocimiento 
(...)” La colonialidad explicada a los 
niños, castro Gómez. Pág. 39.  

(15)  José Luis Grosso 2008.  Indios Muertos 
Negros Invisibles. 

(16)  El Shincal de Quimivil. Capítulo X, 
Ciudades de Piedra, Ciudades de Papel. 
Pág. 198 

(17)  El Shincal de Quimivil. Capítulo VIII, “El 
Hombre del Shincal”. Pág. 165. 

(18) El Shincal de Quimivil. Capítulo XII 
Turismo Sustentable y Revalorización del 
Patrimonio Arqueológico de  Argentina. 
Pág. 233. 

(19) La colección Muñís Barreto incluye 12 mil 
piezas de alta calidad artística. Esta vasta 
compilación es el resultado trabajos de 
campo y relevamientos topográficos de 
sitios de ocupación prehispánicos y 
coloniales realizados por el Ingeniero 
Vladimiro Weiser durante la década de 
1920 en las provincias de Jujuy, Tucumán 
y Catamarca. Las campañas fueron 
patrocinadas y financiadas por Benjamín 
Muniz Barreto, un acaudalado estanciero 
de la provincia de Buenos Aires de origen 
brasileño. Abarca un lapso temporal 
calculado en 2.500 años, en los que se 
desarrollaron diversas culturas 
arqueológicas como las de Tafí, Ciénaga, 
Aguada, Belén y Santamaría. 
En sus últimos años de vida Benjamín 
Muniz Barreto ofreció parte de la 
colección al Museo de La Plata, en el cual 
ya se hallaba depositada desde 1931, 
muriendo en agosto de 1933. En la década 
de 1950, Alberto Rex González estudió los 
objetos, complementando la información 
obtenida con sus propias labores de 

campo realizadas en la provincia de 
Catamarca. 
Actualmente la colección está preservada 
en depósitos 6 y 7 de la División 
Arqueología del Museo de La Plata y por 
primera vez en su historia se exibió al 
público en Marzo de 2.014.  

(20) Colombres, Adolfo. La 
Colonización Cultural de la 
América Indígena. Buenos Aires: 
Ediciones del Sol, 2004. Pág. 
204. 
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Barro, restos, residuos, mierda, 

semiopraxis(1). 

 

José Luis Grosso(2) 

 

Creo que es necesario, para 

abrir una semiopraxis crítica, 

desreificar el sentido de realidad del 

capitalismo, desmontar su inercia, 

dejar de creer, y esto siento que sólo 

es posible abriéndonos a los otros que 

viven y mueren de otra manera, 

aprender de ellos una hospitalidad 

inversa, “habitando al revés”, dice 

Jaime Pineda, demorándonos en la 

conversación local de una comunidad 

de seres que nos vuelva otros. Porque 

el capitalismo hace 

fundamentalmente un trabajo cultural 

que sólo podremos destruir con otra 

economía cultural. 

 

Dos cuestiones entonces: 

  

1. Habitar al revés es hospitalidad 

inversa desde un Sur que no está 

en el mapa, porque la tecnología 

del mapa es la que esgrime sutil e 

imperceptiblemente el discurso 

geopolítico. Del discurso 

geopolítico con sus mapas al 

discurso geopoético y 

semiopráctico intercultural 

popular hay un salto de espacio-

tiempo, otra manera de estar, otra 

manera de conocer. Contra todo 

“orientarse” (es decir, contra todo 

Oriente) eurocéntrico y contra 

todo “norte” americano, vamos a 

Surar, y esto significa desorientar 

el Norte desde el Sur. 

 

2. Jaime Pineda nos ofrece, en la 

geopoética que lo atraviesa, una 

cartografía del cuerpo, una 

topografía corporal, un territorio 

otro del desarraigo, hecho de 

música, canto, poesía y pintura. 

También hallarán en mi exposición 

una topografía corporal: popular, 

comunitaria, intercultural, 

irreverente, a ras de la cultura. 

   
Tengo un poema escrito más 

de mil veces, 

en él repito siempre que 

mientras  

alguien proponga muerte 

sobre esta tierra 

y se fabriquen armas para la 

guerra, 

yo pisaré estos campos 

sobreviviendo, 

tristes y errantes hombres 

sobreviviendo. 

Víctor Heredia, 

“Sobreviendo”. 

 

Creo que cuando alguien 

propone un contenido ‘revolucionario’  
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dentro del código corriente de la 

retórica, sin volver a poner  

en cuestión las normas institucionales, 

la universidad  

o las instituciones en general, lo 

aceptan más fácilmente  

que cuando alguien cambia la 

escenificación o se pregunta  

acerca de la escena misma, de la 

organización de los  

protocolos, de los procedimientos, de 

las evaluaciones,  

de las jerarquías, etc.  

Jacques Derrida, “A corazón abierto.” (1998)  

En J. Derrida. ¡Palabra! Instantáneas filosóficas.  

Madrid: Trotta, 2001: 29-30. 

 

 

Los lógicos olvidan que la tarea 

principal y originaria del lenguaje 

humano  

no consiste en designar determinadas 

cosas externas o internas –tales como  

objetos, acciones o sentimientos–, sino 

que las secuencias sonoras 

representan,  

según su esencia, sólo estímulos que 

parten de una persona para provocar 

 una excitación en otras personas. 

  

Jakob von Uexküll. Cartas biológicas a 

una dama. (1919-1920)  

Buenos Aires: Cactus, Carta décima. 

Estado, 2014: 127. 

 

 

Cuerpos del lenguaje: el estilo, la 

entonación, el ritmo, la manera de 

decir, el “qué” que se dice en el 

“cómo”. Le apuesto a esos cuerpos, a 

la entonación, al ritmo. Espero poder 

saltar este abismo (el hueco entre el 

estrado y las butacas; el espacio entre 

la escritura y las lecturas) para 

hablarles al oído.  

 

Mi pensar llega fragmentario, 

voy a hablar como a chorros; un 

pensamiento de ruptura no puede 

entregarse al hilo de la lógica. Pensar 

en la ruptura está hecho de disensos, 

desvíos, burlas, sarcasmo, risa, dolor, 

sufrimiento, l|grimas, gritos… un 

pensar que acaricia como pocos y que 

choca, Si precisamente el problema en 

el pensamiento instituido está en 

habernos puesto primero y delante, 

sujetos solos, Sí Mismos, dueños de sí, 

del mundo y del sentido, rodeados de 

objetos mudos.  

 

– “¿Est|s hablando del académico, del 

investigador… del gerente del 

desarrollo, del empresario… del 

capital y sus rebaños dorados? ¿De 

quién habla este tipo?” 

 

Dice –podríamos decir que 

fenomenológicamente (una 

fenomenología trastornada, crítica-de-

sí, política)– el pensamiento ambiental 

que nos reúne: 

 

“retornemos a las cosas, al 

fango que nos une…” 

 

Por eso voy a hablar del fango, 

desde el barro, la basura, esos restos 

que siempre somos, que dejan de 

nosotros lo que en definitiva podemos 

dejar: esos desechos como primera 

materia simbólica, y como nuestro 

siempre último legado y salvación; 

nuestro don.  

 

Digo en un poema  
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Restos 

     

Muero: te dono lo más mío,  

  que nunca fue mío  

  ni nunca será  

  restrictamente  

  tuyo.  

  Dejo una ausencia… 

 

  Cuando morimos  

  donamos lo más nuestro,  

  siempre   

  impropiamente  

  nuestro: 

  dejamos ausencias… 

 

   

 SFVCatamarca, 2012. 

 

Lo que se sustrae y pierde, no 

lo que se posee y acumula, es lo que 

sostiene la relación vital de unos y 

otros: lo que (se) sostiene en (la) 

relación con lo perdido. (“Herencia” 

es la pulsión afirmativa por tapar 

(impotentemente) la ausencia, es 

tratar de asegurar la vida contra la 

muerte en una vigencia que busca (y 

entiende que debe) vencer la muerte: 

positivismo cristiano.) Por eso, vivir de 

otra manera es morir de otra manera, 

y poder morir de otra manera es el 

“impoder” de Artaud (Derrida, 1989: 

242, en El pesa-nervios), como 

sustracción-que-llega-a-mí, “me toca” 

(como destino y como tacto), 

inspiración, donación de una ausencia. 

Fuerza-de-negación con que me tocan 

indios y negros, cholos, de mi norte 

argentino.  

 

La basura son restos que 

somos en los que estamos-siendo de 

otra manera y podemos estar-siendo 

vivos y muertos de otra manera. Son 

nuestros espectros, que huelen a 

podrido, huelen mal, pero es con ellos 

que podemos revolucionar este 

mundo que los desconoce, los 

expulsa, los quiere borrar de todas las 

pantallas: las del consumo, las de la 

política, las del saber. Los quiere 

reciclar incluyéndolos en el circuito del 

mercado, reintroduciéndolos al 

consumo… y siempre haciendo el 

negocio e incrementando el capital. 

Dice mi amiga Manena Vilanova: “yo 

no reciclo; no quiero que me vuelvan a 

vender lo que ya me han obligado a 

comprar; no quiero volver a trabajar 

para que me vendan lo que ya he 

hecho y comprado con mi trabajo”. 

 

Materia, piedra, restos. 

 

 
Ernesto Salmerón. *Materia “prima””, 

Managua, mayo 2014. 
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Piedra, inconmensurable 

materia arcaica, imposible de medir y 

de tasar, pero… sin embargo se hace. 

Espectral silencio de iones en la 

pantalla, virtual por material: nada 

más material que lo virtual y más 

virtual que la materia. Piedra dolida, 

demarcada, encorsetada por la 

ignorante prepotencia del sentido de 

realidad que nos domina, nos aprieta, 

nos exprime, explota tus metales, 

limón rugoso que hace sangrar las 

manos. Materia del mundo en el 

inmundo sagrario del Espíritu; pezón 

que corona lavas erizadas y dormidas. 

Tu contraluz, tu contracara, tu 

contraforma, tu contratiempo, tu 

contracielo es vida aún. Fiesta de lo 

inorgánico. Tu venta ha sido el cerco 

que saltamos ya contigo: en el roce de 

tu texto, en el sedoso desliz de la 

mirada hacia las esquinas burlescas de 

la página-pantalla. Materia cruzada, 

cruces pirograbadas, piedra quieta al 

sol y a la luna, cuerpo que venimos y 

cuerpo que vamos estando nomás: no 

hay capital que te convenza. Fuera, 

siempre fuera, fuera de toda página, 

pantalla, fuera de tí misma, siempre 

fuera sólo y siempre materia, piedra 

excrita. Tumba esquiva del 

sentido. No-propiedad, no hay un Sí 

Mismo que te ocupe, al venir de tí me 

dices que vienes de otros y hay otra 

economía del don que no se 

empaqueta en el intercambio, vienes 

de don en don. Porque la primera 

guerra colonialista es la apropiación 

de tus metales, tu sometimiento a un 

Sí Mismo. Tu venir de otros, además, 

hace otra guerra en las manos de los 

que luchan contigo tomándote del 

suelo, de la orilla del río, del costado 

del camino. Guerra que viene de otros, 

lucha que conversa, es la fuerza 

espectral de los muertos que yacen en 

la piedra, vienes del silencio oscuro de 

los vencidos y llegas como don y 

sacrificio. Ninguna reciprocidad 

medida, ningún intercambio cerrado, 

ningún comercio de capital. Piedra. 

 

Restos, basura, piedra, comida y 

mierda como trabajo del cuerpo. El 

nacer de las madres, las matrices, en 

medio del alimento y de las heces, 

cuerpo indecidido en adentro-afuera, 

entradas y salidas, boca y ano del 

cosmos que nos atraviesa, cuna del 

pensamiento ambiental al que 

nacemos y en que morimos. La boca 

de la Pacha nos come, la tierra es una 

gran cagada espiritual que nos da esa 

vida-muerte en que estamos-siendo. 

Los restos espectrales como 

primera/primaria materialidad 

espiritual. 

 

El promontorio de la tumba 

devuelve a la superficie del 

paso/camino, del tacto y de la 

visibilidad, una topografía olvidada: la 

defecación obstinadamente ocultada 

y simbolizada, a la que se puede 

volver. Los restos, los muertos, los 

cuerpos muertos que yacen desde 

siempre: los cuerpos restan desde un 

principio, son un yacer. Parece propio 

del símbolo el olvido: un olvido-que-

guarda, en el desplazamiento y la 

distorsión abre siempre un juego 

dramático irreductible a nada, 
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metamorfosis de la simbiosis en que 

estamos-siendo: la respiración y su 

ritmo, el corazón y sus latidos, los 

pájaros, las mariposas y las semillas 

que vuelven. Ni línea, ni círculo, ni 

espiral: “eterno retorno”, “lengua 

geológica”, “muyu fiesta” (“fiesta 

redonda”), “santo-cerro”, “matrices de 

creación”; no hay línea, no hay cómo 

seguir sin alterar.  

 

Precisamente, en esta 

genealogía escatológica, del desecho, 

la torsión simbólica tapa, oculta, cubre 

–más que a la vista– el hedor al olfato; 

pero asimismo se delata por el olor, 

huele, y la sospecha hace su camino 

oliendo: hay algo allí que “huele mal”, 

“huele raro”, piensa con las narices 

(νοέιν). (Como en Hamlet, el clima 

dramático se percibe en algo que 

“huele a podrido”; como en Nietzsche 

se renueva el νοέιν de la “sospecha”; 

como en La mala hora de García 

Márquez el rumor se expande como el 

olor a vaca muerta que va a la deriva 

en el río.)   

 

Hemos sido siempre obligados, 

por el modo y el lugar de su 

producción, a oler nuestra propia, 

única y exclusiva mierda antes de 

desagotarla: es la materia sobre la que 

la ideología trabaja, resto del 

fetichismo, lo que queda de nos. 

Expropiado en la circulación de las 

cañerías, y a la vez lo más nuestro. 

Toda la tecnología urbanística, 

civilizatoria, de los sanitarios 

sobreviene en esa historia; y el 

moderno apartar los desechos, 

resumirlos por un agujero, es la 

pretensión contradictoria del no-

cagar: cagar y no-cagar, del no-oler: 

oler y no-oler, continúa el agujero del 

recto hacia afuera con una ilusión 

infinita de negación y separación 

definitiva. Por eso el “hedor” de lo 

popular (Kusch) nos trae a una 

fenomenología de lo constitutivo: el 

hedor no es sólo “pobreza”, 

“miseria”, “precariedad” y 

“subdesarrollo”; es contigüidad y 

contacto con las heces en los sectores 

populares que “huelen feo”, huelen a 

desechos colectivos, mezcla de olores 

varios, fango multicolor. Hay otro 

estar cósmico allí, donde conocer es 

oler y donde lo material en sus 

diversas formas y sedimentaciones 

(incluso y sobre todo restos y 

deshechos) son envueltos en el trato 

cotidiano.  

 

– “Hay que ponerles baños de 

loza y azulejos, que no limpian bien, y 

a los sanitarios los usan, en el campo y 

las periferias, de blancas materas 

rebosantes de flores.”  

 

No se trata de desconocer la 

expropiación y desposesión 

capitalistas, la explotación llevada al 

extremo de las condiciones de vida, 

pero tampoco de reificar el discurso 

del capital y el desarrollo como única 

configuración universal del sentido: en 

los cuerpos y en la materia el 

capitalismo choca con sus excedentes 

semioprácticos que hacen-cultura 

como trabajo cósmico (no enajenado), 

aunque éstos tomen la “forma” 
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deforme de “restos”. Hay allí otras 

economías simbólicas, otras maneras 

de estar, de vivir y de morir. 

 

Lo popular, el hedor, lo innombrable, lo 

desechado, el resto. Lo “popular” es  

 

“definido relacionalmente, como 

el artesonado (“ensemble”) de 

aquello que es excluido de la 

lengua legítima, entre otras cosas 

por la acción durable de 

inculcación y de imposición 

derivada de las sanciones que 

ejerce el sistema escolar” 

(Bourdieu, 2013: 24). 

  

Pierre BOURDIEU. ¿Vous avez 

dit ‘populaire’? (1983; 2001) En 

BADIOU, Alain – Pierre 

BOURDIEU, Judith BUTLER, 

Georges DIDI-HUBERMAN, 

Sadri KHIARI y Jacques 

RANCIÈRE 2013 Qu’est-ce qu’un 

peuple? La Fabrique: Paris. 

 

El símbolo hace restos, al 

retorcer derrapa levantando 

polvareda, retarda, demora, queda, 

deja, narra. Tapa y hace restos a la 

vez: es la mierda del símbolo, la 

corporalidad-materialidad que 

estamos-siendo. 

 

Dirán que estoy pensando 

cagadas, y tal vez nunca sea más 

cierto… y m|s apropiado. Cagar tal 

vez sea la primera tarea del pensar, y 

por eso la mierda nunca nos es ajena, 

y a la vez por ello mismo su 

proximidad material nos sea más 

despreciable en una sociología de la 

civilización, la urbanidad, la asepsia, la 

pulcritud y el refinamiento. El pensar 

de los restos está más acá que 

cualquier bienhablada, crítica y 

elegante “sociología de las 

ausencias”. La convivencia y 

naturalización de la expropiación y 

extracción de la fuerza de trabajo y la 

materia vital, de la masacre y la 

guerra, ha comenzado ya en la pulcra 

urbanidad de la higiene extrema del 

“pobre pero limpio”. Por ello es que la 

crematística acumulación en pilas y 

montones del dinero sublima los 

excrementos; y el dinero electrónico 

sublima ya sin olores ni texturas ni 

ajados y sucios papeles de usos 

últimos. El capitalista expropia, 

esconde y acumula la mierda de la 

obra del otro, la diseca, la mineraliza 

(en oro), la idealiza, la espiritualiza, y 

se obsesiona con ese regulado, 

reprimido y disciplinado control de 

esfínteres.  

 

– “¡Te llevaste mi mierda en la 

plusvalía! ¡Tom| pa’ vos! ¡Todavía 

vuelve y trabaja y resta de nos! Porque 

seguimos obrando!” (En Chile, al acto 

de defecar lo llaman “obrar”; y es muy 

cierto, más allá de la poética del 

eufemismo.)   

 

Más allá de la economía 

política del capital, cagando-hago-

sentido, cagando transformo el 

mundo, es el trabajo del cuerpo, y esa 

obra resulta incapturable allí donde 

haya cuerpo cósmico, excede toda 

economía del ahorro, de la propiedad, 

del consumo controlado: 
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(semio)praxis crítica. Es el “bajo 

sentido corporal” (“carnavalesco”, ver 

Bajtin), alejado del aéreo, eidético, 

empíreo, pensamiento intelectual, 

que conoce a través de ideas. 

 

La mierda es la dialéctica 

material que piensa cagadas; 

semiopraxis crítica del pensar-cagando.  

 

– “¿Estamos en una 

universidad, en un ámbito académico, 

en un jardín de cultivo de las bellas 

artes, de las bellas letras? ¿Acaso no se 

puede pensar? ¿No se trata de esto? 

¿De dónde creen que vienen los 

abonos?”  

 

Restos, heces, espectros: llegan 

visitas, están sucias, huelen mal, vienen 

de lejos, abren diálogos cerrados, sus 

“lenguas” chocan nuestros cuerpos, 

nuestras sensibilidades, se parecen a 

nuestros abuelos y antepasados, se nos 

meten por las narices, nos rozan, 

revuelven el mundo llenándolo de 

colores, olores, sabores, gestos y 

relatos. El pensamiento ambiental no es 

“habitar” (Heidegger), sino 

hospitalidad, ex-critura, conversación 

en la intemperie, encontrarnos-fuera. 

 

El “habitar” de Heidegger, 

como propio cuidar del hombre, da 

lugar a lo “habitual” (Heidegger, 

Construir, habitar, pensar). Pero lo 

“habitual” es el estar-entre-los-otros, 

no la cuna del Mismo. Lo habitual se 

desfonda en la hospitalidad como 

encontrarnos-fuera. Tal vez Heidegger, 

por contraponer el cuidado con el 

estar-arrojado en el mundo, queda en 

el habitar del Mismo, que se refugia 

en la morada, la casa. Un arcaico 

ensimismarse del pensamiento y del 

lenguaje. Pero el abrir de la 

hospitalidad es estar-fuera, salir, entrar 

y salir, conversar a la intemperie. 

Llegan otros, humanos y no-humanos, 

llegan al día y a la noche que los 

acoge, abren puertas, sus dones son 

sorprendentes, renuevan el asombro, 

no damos abasto: nuestras harinas y 

huevos, nuestras mesas y sillas, 

nuestras camas y cobijas, nuestro 

patio y ventanas, nuestro clima y 

nuestra casa, nos deshacemos en 

atenderlos. 

 

1. La hospitalidad como dar-lugar en 

un exterior/interior que corre el riesgo 

(Derrida y Dufourmantelle, 2006): “el 

m|s grande los riesgos teóricos” 

(Benjamin, 2010), el de los vencidos, el 

de su esperanza, “voces bajas de la 

historia” (Guha).  

 

Deo, su abuelo, los “rezos 

indios”, la hora de la oración y el 

fondo del patio de la casa. En el 

Seminario Bicentenario de la 

Independencia y Movimientos 

Emancipatorios Poscoloniales que 

dictara en Mayo de 2010 en la 

Universidad Nacional de Santiago del 

Estero junto con agentes sociales de 

comunidades y movimientos sociales 

y gestores culturales, Deolinda 

Carrizo, del Movimiento Campesino de 

Santiago del Estero – Vía Campesina 

(MOCASE-VC), contó, tras mi 

intervención sobre la fuerza-de-



39 
 

negación de lo indio, lo negro y lo 

cholo en lo santiagueño, con voz 

fuerte, frases ariscas y corazón 

conmovido, la siguiente historia:  

 

“Cuando era niña, recuerdo que a 

la oración mi abuelo se iba al fondo 

del patio y cantaba unas vidalas en 

la quichua. Yo andaba por ahí, 

jugando, travesiando, y una vez le 

pregunté qué eran esas canciones y 

él me dijo que eran rezos indios.  

Cuando el año pasado (2009) yo 

estaba parada con mi hijo en 

brazos entre la topadora y el 

rancho, resistiendo a los que iban a 

voltearnos las casas por orden de 

los que quieren desalojarnos y 

quitarnos la tierra, yo escuchaba a 

mi abuelo al fondo del patio, 

cantando aquellos rezos indios, y 

ésa era la fortaleza que yo tenía, 

esa fuerza que me venía de adentro 

y me sostenía ahí „. 

 

2. Hospitalidad no es recibir, es salir-al-

encuentro, renovación radical del 

“encontrarse-fuera” originario como 

don constitutivo de los otros (Bajtin, 

1999), humanos o no-humanos, con 

quienes nos hemos dado-lugar, un 

lugar diferencial, antagónico, 

espaciado de silencio, de muerte, de 

espectralidad, de amor, de 

responsabilidad, insostenible en la 

gratuidad del gasto y del sacrificio 

(Bataille). 

 

La gestualidad ritual andina 

como matriz epistémico-práctica, una 

hospitalidad que con-vence (no por 

argumentos, sino) por exceso de don.  

Ver Grosso, 2014 Hospitalidad excesiva. 

3.  Es en y hacia esa hospitalidad que 

salimos al encuentro del “discurso de 

los cuerpos”, que opera en la negación, 

aniquilamiento, desprecio, 

borramiento, acallamiento, 

sometimiento, en las relaciones 

interculturales poscoloniales, 

configurando contra-narrativas 

populares, agenciando creencias 

territoriales otras, arcaicas, 

anacrónicas, oblicuas, y condensando 

en la dispersión del número 

“estructuras locales del sentir” como 

atmósferas polvorientas, viejas, 

demoradas. En todo lo cual presiona 

la fuerza de una “teoría local de la 

relación” (Haber) en la comunidad de 

seres de una “discursividad cósmica 

ampliada y extendida”. Hospitalidad 

excesiva que hace vivir-de-otro-modo. 

Semiopraxis crítica.    

 

Indios-muertos, negros-

invisibles y cholos-borrados en 

Santiago del Estero y el Norte 

Argentino. 

 

4. Lo que hospeda, resiste y combate 

en esas formaciones discursivas de 

indios muertos, negros invisibles y 

cholos borrados son restos.  

 

Os restos ficam fora, fazendo 

“lugar” { hospitalidade no avesso do 

mundo: lugar exterior, intempérie de 

abrigo, justiça onde caiba o avesso da 

história. Diz Ana Paula: 

 

“… un húmus que só com o 

tempo se vai formando, que 

pressupõe uma morte não 

definitiva mas geradora de nova 
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vida (também excrementos 

animais, 8 y 28-34, folhas vegetais, 

minerais misturados), un húmus 

onde outras culturas enraizam” 

(Guimarães, 2004: 19-20),  

 

onde os outros, humanos e não 

humanos, tiram suas esperanças de 

história dos espectros.  

 

Carnaval do lixo, dor abrupto 

ferido em carne viva pelos maus e 

bons tratos, mas gastam, magulham, 

gestação acrescida em número, 

promíscua em relações, escatología 

genésica nos avessos do apolíneo 

olhar das formas na luz pura, limpa, 

devastada, núa de toda matéria. Os 

restos salvam fora de si, “campo 

afuera” / “tierra adentro” (Grosso, 

2012). 

 

Sostener la hospitalidad es 

todo el amor que guardan, en sus 

afectos dolidos, los restos. Ali restam 

na sua carência, restam no seu 

descanso, restam na sua sobra e 

excedência: seu carinho, seu reposo, 

seu don hospitalários. Eu posso ser 

esses restos, para ti, para ustedes, nós 

podemos estar-sendo. 

 

Guerras capitalistas y la 

revolución que resta. 

 

¿Dónde está la agresión? La 

agresión de esta guerra… ¿Qué es lo 

que combate? La imposición a sangre 

y fuego de la episteme dominante, la 

histeria y el terror del colonialismo 

epistémico. 

 

Guerras capitalistas. Hay 

siempre ya una guerra en el Capital, 

una relación de desapropiación e 

imposición, la fundación colonialista 

de un Sí Mismo y sus propiedades.  

 

Luego se disfraza y establece 

un “sentido de realidad” como “regla 

de juego” en la circulación de los 

intercambios desiguales y 

acumulativos. El consumo circula no 

sólo productos y valores financieros, 

sino también energías corporales, 

sensaciones/sensibilidades/gustos, y 

restos. 

Una economía contra el don, el 

gasto y el sacrificio. 

 

El mercado extractivo destruye 

el “ajuste” singular y vario de cada ser 

a su mundo circundante (Umwelt, von 

Uxküll) como mónada incongruente e 

inconmensurable con las otras, 

mayores o menores (aún cuando se 

trate de “contraprestaciones” mutuas 

o unilaterales, mutuamente 

imposibles de conocerse entre sí). El 

Mundo Único expropia, desposee, 

sepulta mundos con su comunidad 

local de seres: 

 

“Recién en los últimos decenios 

(escribe en 1919-1920) los 

hombres se han convencido 

ilusoriamente de que en el mundo 

no hay conformidad a plan, de 

que el mundo no es sino un juego 

ciego de átomos inánimes.  

Las consecuencias de esta 

doctrina fueron realmente 

desastrosas para los mundos 

circundantes de los individuos. El 
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cielo retrocedió ante un espacio 

infinito en el que esferas 

luminosas giran unas en torno de 

las otras según una fórmula 

matemática que nos es 

indiferente. Plantas y animales, 

incluso los humanos mismos, 

debían su existencia a un juego no 

planificado del azar. Era como si el 

mundo se hubiera declarado en 

quiebra: cada uno intentaba 

salvar lo necesario para su 

seguridad y ventaja personales. … 

Aquí la biología exacta trae la 

salvación, devolviéndole al 

individuo lo que en realidad le 

pertenece: su mundo circundante. 

El sol de sus ojos vuelve a girar en 

su cielo, desde donde sus estrellas 

lo observan suavemente. Suyas 

son las inmensas montañas, suyo 

el silencio del bosque, suyo el 

aroma de las flores y la belleza del 

día estival. Ningún poder del 

mundo tiene derecho a disputarle 

su mundo, que se vuelve tanto 

más grande y hermoso cuanto 

más ahonda en él, y cuya riqueza 

aumenta con el anhelo de sus 

dones” (von Uexküll, 2014: 148). 

 

Von UEXKÜLL, Jakob Johann 2014 

Cartas biológicas a una dama. 

Buenos Aires: Cactus (1919-1920). 

Carta undécima. Conformidad a 

plan. 

En ello se invierten resistencias, luchas 

y hospitalidad inversa: 

 Lo que las comunidades locales 

de seres quieren es quedarse 

aquí nomás, quedar viviendo y 

muriendo aquí. 

 En conversación (no en 

comunicación ni diálogo, con 

sus normativas o sus a priori); 

contra el sociologismo, el 

antropologismo, el organicismo, 

el holismo y el objetivismo del 

lógos, la Lógica y la Lingüística 

occidentales. 

 Estando otras maneras de vivir 

y de morir: restar es el oficio de 

los restos. Semiopraxis del 

restar, en todo el espectro del 

restar: quitar, no acumular, no 

sumar; quedar; seguir estando 

corporal-materialmente; 

descansar (no el activismo de la 

producción); tener pendiente, la 

fuerza de lo que falta, la 

revolución que resta. 

Notas: 

(1) Este texto fue presentado  en el marco 

del VI Seminario Internacional de 

Pensamiento Ambiental “Conflictos, 

Guerra y Pensamiento Ambiental”, 

realizado por el Grupo de Investigación 

Pensamiento Ambiental de la 

Universidad Nacional de Colombia y la 

Universidad de Caldas en Manizales, 28 – 

30 de mayo de 2014. 

(2) Grupo de Investigación PIRKA – Políticas, 

Culturas y Artes de Hacer. Facultad de 

Humanidades, Universidad Nacional de 

Catamarca, Argentina. Instituto de 

Estudos de Literatura Tradicional – IELT, 

Faculdade de Ciências Sociais e 

Humanas, Universidade Nova de Lisboa, 

Portugal. Centro de Investigación y 

Estudios Sociológicos – CIES, Buenos 

Aires, Argentina. CORPUS – International 

Group for the Cultural Studies of Body. 
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Pensando en voz alta… 

Rubén Darío Gómez(1) 

 

 

Estoy compartiendo algunos 

relatos y fotografías, que han llegado 

a mi vida como cosas de la 

“casualidad”, ninguna de ellas 

compuesta apropósito o con algún 

interés comunicacional, simple y 

llanamente como momentos, 

imágenes u objetos que se encuentran 

en el camino y a los que luego, si 

osamos guardarlos, les encontramos 

un sentido una existencia en 

nosotros… Les presentare pues tres 

títulos: “Campos en disputa”, 

“Rumores en los silencios” y el 

“Espejo como met|fora del miedo” 

como parte de mis experiencias de 

vida vinculadas a las artes y que 

pongo en común con uno que otro 

elemento simbólico, pretendiendo 

que sean detonante para reflexiones 

sensibles, a partir de las cuales, se 

contra-pongan otras experiencias, 

lecturas y escrituras como expresión y 

fusión de los cuerpos.  

 

Cada diálogo pretende poner 

elementos que a mi parecer son 

fundantes, al menos, en los 

acercamientos personales que tengo 

con las artes, para ello propongo 

prestar especial atención a los 

elementos compositivos y simbólicos 

de las fotografías y no solo a su 

posible cercanía con el desarrollo 

narrativo del documento.  

 

Campos en disputa. 

 

Alguna vez, en una de esas 

clases de estética que se ven en las 

escuelas, me preguntaron acerca de 

mi primer acercamiento con el arte, 

algunos de mis compañeros en ese 

momento recordaron experiencias 

con el agua, con bellos paisajes 

expuestos por nuestra geografía Sur 

Americana o experiencias escolares 

con arcilla o con el dibujo… por el 

contrario y sin saber por qué, mi 

recuerdo fue un poco grotesco:  

 

Mi hermano Luis, diez años 

mayor que yo, evadió todos los 

regímenes de la escuela y con 
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determinación trabajo desde muy 

pequeño, para como decía él: 

comprarse sus cosas. Así lo hizo, una 

de sus primeras compras fue un bello 

afiche de un pliego a full color, el cual 

pego en nuestro cuarto sobre el cielo 

falso de peine mono, recuerdo que la 

imagen estaba compuesta por tres 

voluptuosas mujeres que lavaban un 

automóvil rojo, las cuales exhibían sus 

pechos dejando entre ver sus 

delicados pezones a través de la 

espuma jabonosa que ponía en 

contexto el flamante automotor… 

para ambos, era un momento glorioso 

en el que mi hermano se atrevía con 

total osadía a intervenir la intimidad 

de la habitación, sin embargo, al día 

siguiente lo intrépido surgió de mamá, 

quien con una pierna enferma subió al 

camarote y delicadamente pego sobre 

los senos descubiertos… tres rostros 

de vírgenes sagradas, que con 

anterioridad debió recortar siguiendo 

sus siluetas… sin duda, era una re-

acción que en ningún momento 

vaticinamos, todo estaba dispuesto 

para ver en qué lugar mamá 

escondiera el afiche y si fuese roto 

como pegarlo, pero no cómo 

recuperarlo después de semejante 

intervención, a lo que mi hermano 

dijo: - ¡Mi mamá se me tiro el afiche!... 

Pues las imágenes sobrepuestas 

estaban tan bien pegadas, que 

extraerlas era dejar sin mamas a las 

susodichas y expertas lavanderas… El 

afiche por supuesto, quedo expuesto 

casi por un año a merced de los 

desinteresados observadores, que de 

entrada confundían el carnal placer 

con la celeste divinidad.  

 

Ambas acciones, la de mi 

madre y mi hermano, me ubicaron un 

poco expectante frente a ese diálogo 

y poder simbólico que escogió el 

techo de la habitación como escenario 

de disputa, allí estaban las tres 

“vírgenes” lavando el carro y la tres 

vírgenes bendiciendo el cuarto… en 

una especie de juego entre contrarios 

que engendraba una nueva imagen, 

una composición al alimón. 

 

 
Rumores en los “silencios”  
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Generalmente creemos en lo 

que vemos, en lo que oímos o en lo 

que tocamos, creemos en eso que 

parece estar a nuestro alcance, por el 

contrario aquello “invisible” o 

“mudo” o intangible, simplemente 

sobrepasa nuestro entendimiento y 

por ende es negado, poco serio, 

inexplicable… de allí que cada cosa 

deba ser sujetada por una nominación 

o explicación para dar cuenta de ella, 

para estar seguros en ella… pero 

cuando enfrentamos los silencios o 

tenemos la necesidad de pensar en 

algo que no “vemos” en lo 

concreto… nos sentimos inseguros…  

 

¿Será acaso qué ese asunto de 

lo inseguro es un campo especial de 

las artes por su actuar movedizo y 

será acaso qué con la idea de 

encontrarnos seguros dibujamos, 

pintamos o esculpimos?  

 

¿O será que acostumbrados a 

escuchar lo evidente, la sordera se 

extiende a todas las formas de 

relación?  

 

Una mañana de lunes como 

esas que te parecen siempre iguales, 

recibí una llamada, era una voz de 

esas que nunca te llaman, y que 

cuando la escuchas inmediatamente 

tu cabeza se retuerce imaginando 

hasta los más crueles disparates… 

sobre todo, cuando por estas tierras 

los crueles disparates son diarios y 

vecinales, aquella voz entre cortada 

me anunciaba que el cuerpo de Pedro 

Pablo colgaba de un cable… amigos 

tercos que dejan sus comodidades 

para enarbolar banderas de derechos 

colectivos… recuerdo que el viernes 

anterior con insistencia marque a su 

celular, obteniendo la predecible 

respuesta del mensaje de voz: 

“después del pito deje su mensaje” 

desistí de llamarlo el sábado y el 

domingo, con la idea de darle un 

descanso… efectivamente su 

descanso era todo un hecho… me 

devolvería la llamada hasta el 

siguiente lunes, a través de esas voces 

que casi nunca te llaman…  

 

Entendí que el silencio hace 

tanto ruido como el dolor… que la 

rabia se te sale por los poros y que la 

desobediencia no termina ni si quiera 

colg|ndola de los cables… entendí 

que cada cosa tiene su habla, las 

margaritas pintadas con anilinas, los 

vasos en icopor repletos del café 

trasnochado, los vasos de agua bajo el 

difunto y los dedos amarrados con la 

sed que vaticina: ¡Todo en esta vida se 

paga!  

 

Entendí que hay silencios que 

pueden producir aún más ruido que la 

estridencia y que la vida está cargada 

de secretos – descubrimientos que 

esperan acercamientos sensibles a las 

voces no audibles que circulan en las 

acciones, gestos, objetos y lugares… 

Por otro lado, las concretas y 

amontonadas realidades, esas que 

producen ruido y que son de fácil 

aprehensión por medio de los 

sentidos, esas realidades en las que 

creemos y de las que estamos 
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convencidos… no son otras cosa que 

rimbombancia de las apariencias 

empaquetadas.  

 

 

En el ejercicio creativo 

propuesto por Hiroshi Sugimoto, al 

dejar abierto el diafragma de su 

cámara fotográfica dentro de 

antiguos cinemas y frente a la pantalla 

mientras se proyecta una película, en 

una exposición prolongadísima que va 

desde el inicio hasta el final de la 

película, queda un silencio interesante 

que ni siquiera la asistencia y ruidos 

del público que asisten al filme 

pueden distraer, ya que al final de la 

toma, la fotografía no nos deja ver 

“nada”, tan solo deja un silencio, una 

simple pantalla blanca que evoca el 

vacío, pero que al circunscribirla a la 

acción en la que fue hecha, nos habla 

de obviedades en blanco, en las que 

todo se ha borrado, no hay ayer, ni 

hoy, ni mañana y los espectadores no 

existen, los ruidos que presumíamos 

verdaderos, concretos y reales no 

existen y el silencio termina siendo la 

mejor manera de gritar… 

 

 
 

 
 

 
El espejo como metáfora del miedo  

 

“Una imagen nos mantuvo 

cautivos. Y no podíamos salir de 

ella, porque residía en nuestro 
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lenguaje y el lenguaje parecía 

repetírnosla inexorablemente” 

(Wittgenstein, 1968: 48)  

 

Qué curioso… el otro día 

caminaba por la calle de la escopeta, 

esa bella calle empedrada, con una 

leve geografía redondeada que hace 

creer en eso que dicen del planeta, 

que es redondo y achatado…  

 

Qué curiosa esa callecita que 

visitan los extranjeros y en la que a 

mitad de cuadra hasta hace poco 

quedaba el consulado de España… 

Qué curioso que en ese mismo lugar 

custodiado por bachilleres de policía, 

pasar| un vendedor de espejos…  

 

Que interesante sobre todo 

relacionarlo con ese cuento de que los 

españoles hicieron el “negocio” m|s 

grande de la historia al “vender” sus 

espejos a cambio de incontables 

masacres contra los pueblos 

indígenas, invasión de sus territorios y 

usurpación de incalculables 

cantidades de oro, entre muchas 

acciones que no se cuentan en los 

cuentos de espejos…  

 

Ese cuento por lo menos yo me 

lo creí desde muy pequeño… y 

entiendo que muchos crecimos 

escuchándolo y representándolo 

teatralmente en las izadas de 

bandera, año tras año, hasta que de 

una u otra manera nos lo terminamos 

creyendo… no en el sentido del 

arrasamiento, sino en el negociazo de 

los espejos.  

 

Y ahora que me encuentro en 

medio de estas curiosidades, en 

medio de estas particulares callecitas 

y con vendedores de espejo 

desesperados, ansiosos y encartados 

transportando sus productos en 

bicicleta, me doy cuenta que al menos 

para nosotros el negocio no fue, ni es 

tan bueno.  

 

Ayúdeme a bajar bandera, mire 

que estos espejos le hacen ver bien, yo 

vendo unos en los que hasta las mujeres 

se ven más flacas y otros que le amplían 

la sala, pero hay con quienes no hay 

nada que hacer…  

 

Ahora que me pasa eso por la 

vida, me inquieta el espejo como 

símbolo, como reflejo del miedo, de 

ese miedo en el que Kusch nos insiste 

esta colonizado el pensamiento del 

hombre americano y en el que cabría 

la pregunta por el qué hacer con 

severos espejos instalados a través del 

pavor que produce pensarnos a 

nosotros mismos, del espanto 

vampirezco a vivir sin reflejo…  

Compre uno, mire que los 

espejos rotos son de mala suerte, quien 

los rompe acarrea una maldición, hay 

que botarlos y reponerlos de 

inmediato, escoja uno de estos y sale de 

eso de una vez. 
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Fotografía 1:  Tomada en una tarde de 

camino con la Pirka por el parque central 

de Popayán.  

Fotografía 2:  Tomada en el cuarto de 

habitación del “Tío Lucho” abogado y 

periodista que ofrece en alquiler su 

cuarto a los visitantes que llegan para el 

festival Mono Nuñez en Ginebra Valle.  

 

Fotografía 3: Tomada en la casa de una 

mujer campesina del Movimiento Manos 

de Mujer en Natagaima, luego de una 

larga conversa acerca de sus 

reivindicaciones sociales por el agua, sus 

iniciativas alrededor de las semillas 

nativas y la persecución violenta por 

parte de actores armados.  

 

Imagen 4 y 5: Fotografías del artista 

Sugimoto.  

 

Fotografía 6: Tomada en el cuarto de 

habitación del “Tio Lucho” abogado y 

periodista que ofrece en alquiler su 

cuarto a los visitantes que llegan para el 

festival Mono Nuñez en Ginebra Valle.  

 

Fotografía 7: Tomada a través de la unión 

de espejos rotos a Melani Ome amiga de 

trabajo.  

 

Fotografía 8: Composición casual lograda 

por Melani Ome luego de lavar un baño y 

una larga jornada laboral. 

Notas 

(1) Artista plástico. Estudiante de la 

Licenciatura en Educación Popular de 

la Universidad del Valle. Miembro 

Grupo de Investigación PIRKA 

Bibliografía 

Ludwing Wittgenstein, investigación 
filosófica, trad. G.E.M. Anscombe, 
Nueva York, Macmillan, 1968. 
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La vida en el cementerio central: 

retratos de ciudad(1) 

Eliana Ivet Toro Carmona(2) 

 

La religiosidad popular caleña 

está marcada por una suerte de 

heteroglosia discursiva arcaica,  que 

da cuenta de las relaciones y los 

sentidos que circulan en los vínculos y 

diálogos creados entre vivos y 

muertos. Las ritualidades que en 

torno a la muerte se construyen se 

instituyen desde las luchas simbólicas 

que emergen contra la dicotomía del 

monoteísmo religioso que supone la 

existencia prefigurada de un mundo 

sagrado y profano, diseccionado de la 

experiencia del gestar la vida. 

La sensibilidad popular negada 

en la ciudad hace eco de sus muertos 

y de sus formas de agenciarlos, 

vislumbrando en esa conversación los 

modos y maneras en que se otorga 

sentido a la vida y se renueva. 

A continuación tres retratos de 

ciudad en conversación con la muerte 

popular caleña, aquella que se niega 

en los indicadores, que se disimula en 

los reportes y que trastoca la lógica 

racional civilina.  

I. La niña de los milagros 

Busquemos a la niña? 

Y cómo vamos a encontrarla? 

Dicen que tiene muchos juguetes. 

Acababa Bencho de decir: 

juguetes! cuando observamos en la 

distancia un cerro de muñecos frente 

a una lápida. Ambos nos miramos y 

coincidimos que tenía que ser allí; 

caminamos hasta el lugar y nos 

detuvimos justo en frente; Michel es la 

niña propietaria de una montaña de 

colores donde abundan osos, barbies, 

pulseras de colores, peluches de todas 

las formas y tamaños. No hay otra 

tumba igual en el cementerio y 

aunque los avisos repetidos señalan 

que en el artículo 33 -de no se sabe 

que manual o que constitución- 

prohíben que se adornen las tumbas 

con objetos extraños tales como 

flores artificiales, imágenes, santos; en 

el cementerio central todos 

contradicen dicha “norma” y Michel lo 

hace con mayor desproporción; su 

morada además de contar con los 

juguetes que innumerables caleños 

llevan cada lunes en la novena de los 

difuntos tiene una serie de 

calcomanías que van desde la virgen 

de Guadalupe, el señor de los 

milagros, san Gregorio, el divino niño, 

hasta los comics de discovery kids, 

especialmente es Dora la Exploradora 

la que acompaña sus interminables 

jornadas de juego. 
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Nos maravillamos de ver ese 

pequeño rincón en el cementerio lleno 

de colores, sueños, deseos y 

agradecimientos; como testimonio de 

un diálogo entre vivos y muertos. En 

el caso de Michel se le conoce en la 

comarca como una niña milagrosa y 

todos los juguetes que a ella se 

ofrendan es por los favores recibidos, 

por los milagros hechos. Mientras 

estuvimos frente a su tumba 

observando: callados de tanto en 

tanto, se acercaron mujeres y 

hombres que se detenían a saludar a 

la niña con una oración y a conversar 

de lo que sabían de su historia: tantos 

relatos como historias pasaban. 

Un hombre que cada fin de 

semana frecuenta y cuida la tumba de 

su madre, nos decía para quejarse de 

los ladrones, que nadie respetaba ni a 

los muertos, que hasta las flores 

artificiales se las llevaban para decorar 

las tumbas de otros difuntos; “ni la 

niña Michel se salva; en una ocasión 

vino una señora con su hijo a un 

entierro y el niño cogió uno de los 

juguetes de Michel y lo llevo para su 

casa. La madre no se percató del robo 

del niño y al parecer al niño lo estaban 

asustando: no podía dormir y le movían 

las cosas en su cuarto. Cuando la madre 

se dio cuenta del juguete nuevo 

pregunto al niño y este le contó que lo 

había llevado de aquí del cementerio. 

La señora tuvo que venir a devolver el 

juguete y rezarle a la niña para que 

perdonará al niño.”  Otra señora decía: 

Nadie se atreve a tocar los juguetes de 

la niña hablando de los robos 

selectivos de flores en el cementerio, 

justo cuando frente a nosotros, no tan 

cerca para escucharnos, estaban un 

grupo de jóvenes que en medio de 

fumarolas se reían y conversaban con 

su muerto, mientras cogían de tumbas 

vecinas algunas flores para hacer su 

propia ofrenda. 

Cada lápida es una historia, un 

mundo, una textualidad que nos habla 

del muerto y de los vivos que lo 

recuerdan; la mayor parte de las 

lápidas son en mármol, pero también 

hay otras más humildes: pintadas en 

fondos de colores y con letras de 

pinturas o de materiales como el fomi. 

Y al mármol frío han empezado a 

invadirlo la fotografía, las imágenes de 

los muertos que desplazan a los 

santos de la tradición judeo cristiana. 

Grandes imágenes tipo afiche son 

pegadas o impresas en la lápida: unas 

que van de 150 a 350 mil. Afiches que 
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son montados en caballete sobre la 

cabecera de la tumba y que ayudan a 

delimitar el perímetro de la misma. La 

estética del cementerio es distinta de 

la que recordamos en nuestra 

infancia: las nuevas tecnologías a 

través del plotter visten de color el 

campo santo, las lapidas sirven de 

muro a manera de Facebook para 

escribir cartas y publicar fotos, los 

jardínes de los nuevos barrios hacen 

parte de las especies vegetales que se 

siembran en la morada de los 

muertos.  Y sin embargo siguen 

estando allí el silencio, el dolor y la 

conversación con otros mundos a los 

que se accede a través de las  

ausencias presentes que son nuestros 

muertos. 

II. Lo que dicen las señales 

Abierto de 8:30 a 11:30am y de 2:00 

a 4.30pm… No se trata del horario de 

oficina de un banco sino del horario 

de visitas que tienen los difuntos en el 

cementerio central. Es este el primer 

aviso que uno se encuentra cuando 

está frente a la puerta del cementerio 

a lo que siguen una serie de señales y 

letreros que van desde la orientación 

al visitante para que esté seguro (no 

portar objetos de  valor, ni consumir 

alcohol) hasta artículos del manual de 

la administración que prohíben la 

ornamentación de las tumbas con 

objetos tales como: imágenes, flores 

artificiales u objetos que alteren la 

estética proscrita.  

Habría que decir que poco caso 

hacen las gentes humildes a la hora de 

ofrendar a sus difuntos, basta mirar 

los plotter con imágenes que 

sobresalen a la manera de caballete 

por encima de la tumba, los ringletes 

de colores, los escapularios, santos, 

las fotos a la orilla del río o en medio 

de parrandas; recuerdos vueltos 

objeto que cuelgan de cada lápida, 

hasta las más diversas prácticas 

rituales que escenifican una 

religiosidad popular sincrética. 

La seguridad en el cementerio es 

un asunto que preocupa o por lo 

menos que en el último tiempo se ha 

vuelto un tema de opinión pública por 

los casos de violencia que en estos se 

han generado y que van desde robos 

hasta profanación de tumbas. “No se 

asusten, no pasa nada… quedese 

quietica señora, ellos no le van a hacer 

nada” decía uno de los jardíneros del 

cementerio a una mujer, al notar en su 

rostro cierta angustia o por lo menos 

incertidumbre al quedar “atrapada” 

en medio de un entierro de un 

barrista. La multitud de jóvenes que 

llegaron saltando y gritando era 

descomunal: mujeres y hombres con 

miradas dispersas y la sangre a flor de 
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piel, palpitándoles por entre las venas 

que brotaban de sus cuellos.  

“Pero es que de pronto nos 

roban…” Eso responde la mujer quien 

huye por entre los bordes del 

conglomerado juvenil. El jardinero con 

gesto de reproche y la certeza de 

quien trabaja desde hace 10 años 

entre tumbas y laberintos de la 

muerte dice: “de estos entierros hay 

siempre… seguro no es ningún lugar, 

pero no es cierto que los muchachos 

vengan a robar… de pronto si alguien 

da mucha papaya pues si, pero la gente 

vive llena de miedo y desconfianza”.  

Las rejas del cementerio, los 

letreros, pero sobre todo el miedo y la 

desconfianza  interpelan por los 

modos en que nos relacionamos los 

vivos, por la falta de creatividad 

institucional en las  regulaciones, que 

se convierten en formas de 

domesticación que desconocen el 

ethos cultural de un pueblo que ante 

todo es comunidad emocional. No se 

trata de negar la existencia de 

situaciones de violencia que atentan 

contra el patrimonio de los dolientes y 

que además transgreden las 

convenciones culturales de respeto a 

los muertos, pero también habría que 

pensar si la solución a estas 

problemáticas se resuelve con 

medidas policivas o de mera 

instrucción normativa.  No hay 

violencia que se acabe cambiando los 

horarios de entrada al cementerio, 

poniendo más policía, ejerciendo el 

control represivo; no hay tumbas que 

dejen de adornarse porque así lo diga 

la señalética. 

III. Un muerto que llora 

recorriendo la ciudad 

Motos, buses, carros y más motos, 

todos pitando en caravana 

acompañando un carro féretro que 

transita lentamente… va pasando por 

la 103  y con ellos los vecinos que salen 

a la avenida para percatarse quién era 

el finado; muchos se persignan y otros 

tantos se quedan mirando no más, 

aterrados de la multitud y no tanto de 

la muerte porque ella recorre 

cotidianamente la avenida. La señora 

que está conmigo en el paradero 

comenta “este es el primero de la 

semana porque es lunes, yo siempre 

salgo a las 2pm aquí o a la avenida del 

río cauca… en lo que corrió del mes vi 

pasar 10 muertos… pero este si que 

tenía gente”; cerca de cinco minutos 

dura el recorrido de la gran procesión 

de vehículos que del Oriente van a 

algún lugar de la ciudad, haciendo 

tumulto, ruido, trancando la vía… las 

motos serpentean haciendo 

malabares, recorren de un extremo a 

otro la caravana como monitoreando 

el desfile… en ese momento imagino 

las caras y el malestar de los 

conductores urbanos que quedarán 

atrapados en el recorrido de Jhon –así 

se llamaba el difunto-. 

La procesión termina de pasar y 

veo que se me hace tarde, ya son 

cerca de las 2:30pm y no queda mucho 

tiempo para estar en el cementerio. 

Después de varias peripecias para 
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llegar a mi destino arribo al 

antiquísimo cementerio central, a eso 

de las 3:30pm, el más antiguo panteón 

de la ciudad, que ha visto nacer y 

crecer a la Cali de empedrados, 

mangones y vallanos.  

Estando allí junto al monumento 

de los niños, muy cerca de la zona en 

la que se disponen las ataúdes antes 

de pasar a la ceremonia católica o 

directamente al recinto que dará 

albergue al cuerpo, siento que algo 

sucede por el agitado caminar de la 

gente; primero entra la policía, 

alrededor de 7 uniformados 

patrullando, luego se escucha una 

algarabía de variados cuerpos y ritmos 

entre sollozos, llantos y música. Es 

tanta la gente que los policías se 

pierden en el tumulto, hay por lo 

menos 350 personas. Algunas de las 

mujeres que están en el monumento 

de niños, visitando asiduamente el 

cementerio cada lunes se dirigen a ver 

el nuevo muerto, como a darle la 

bienvenida, una de ellas con la que 

converso ocasionalmente me invita. 

Digo que no, en realidad me da pena, 

siento que no he sido invitada, que no 

seré bien vista por los allegados, por 

quienes lloran y gritan junto al muerto 

y que tal vez tan poco al muerto le 

guste que le vea quien no le conoce; 

es intrusivo ir a ver al muerto me digo. 

Sin embargo, Yolanda no sufre de esas 

penas; ella al igual que las otras 

visitantes asiduas deciden acercarse 

en un gesto que no tan sólo es de 

curiosidad sino también de compañía, 

de solidaridad por los vivos que allí 

están y por los muertos con los que 

luego se conversara. 

“Está llorando”, dice Yolanda a su 

regreso… sí desde aquí se escucha el 

llanto; es muy duro para la familia le 

respondo. “No… digo el muerto tiene 

dos lagrimones en el ojo derecho…. El 

pobre ha sufrido mucho. Ahorita que 

levantaron la tapa lo encontraron 

llorando, porque en la casa durante el 

velorio no había llorado”. Al escuchar a 

Yolanda una de las mujeres se 

persigna y anima a un señor para ir a 

ver. Una nueva parte de la historia 

llega en sus bocas: “tenía 19 recién 

cumplidos y un par de gemelitos que no 

alcanzan los dos años… pobre 

muchacha tan niñita y con semejante 

dolor: dice, ay Jhon vos dijiste que no 

me ibas a dejar sola”… “parece que 

está arrepentido, el muerto que llora lo 

hace porque ha causado mucho dolor a 

sus seres queridos”… “bien malo 

entonces debió haber sido” respondió 

un hombre mayor que estaba a mi 

lado.  “Es cierto que no hay muerto 

malo, pero la vida que le toca a muchos 

es un infierno… por eso uno no debe 

juzgar” dice Yolanda con una 

expresión de interpelación a las 

palabras de sentencia del hombre. 

En ese momento recuerdo al Jhon 

que minutos antes había visto 

transitar por la 103, la multitud de su 

caravana y la cantidad de gente que lo 

acompañaba en su despedida… 

Pensaba en el dolor de un pueblo que 

ve partir a su muchachada arrancada 

de la tierra, de la polvareda; pero 

también en la comunitariedad de la 
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muerte que es compañía al difunto, 

cercanía con los dolientes, dolor de 

muchos.  

La muerte de Jhon y de la mayoría 

de jóvenes que llegan los lunes al 

cementerio central es la muerte de un 

pueblo y el olvido del mismo; es la 

historia de un oriente negro, zambo, 

indígena, cimarrón que cuenta como 

negación y espectro de una ciudad 

que construye su otro desde el 

estereotipo de la violencia, la pobreza, 

la ignorancia. Sólo cuentan en un día 

de barullo y trancón en la avenida; en 

el espectáculo televisivo y 

epidemiológico que los construye 

como el nuevo bárbaro de la ciudad. 

Un bárbaro que ha sido construido 

por la ignominia y que no nació 

precisamente en el Oriente, ni en las 

décadas recientes, sino más bien que 

es producto de una violencia histórica 

de tiempos largos, de la cual 

deberíamos hacernos cargo.   

Notas 

(1) Este texto ha sido construido con 

anotaciones del trabajo etnográfico 

de mi investigación doctoral, 

específicamente a partir de las visitas 

y recorridos por el cementerio central 

de la ciudad de Cali, Colombia. 

(2) Becaria CONICET, Doctorado en 

Ciencias Humanas, Universidad 

Nacional de Catamarca Argentina. 

Grupo de Investigación PIRKA. 

 


