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A manera de prologo

Por una lectura decolonial de Sécrates’

Sécrates es el primer educador que no ensefia

para que los otros sepan lo que no saben,

sino para que transformen su relacion con el saber.

Alli estd enunciada otra educacion. (Kohan, 2008, p. 78)

Aprender a pensar es una praxis racional que compromete el dis-
curso con un lenguaje que nos permita representar la realidad a través
de sus maltiples sentidos. Es un aprender que va generando en su uni-
verso practico un uso racional del razonamiento que en sus origenes
culturales informa a la razén acerca de los principios universales e idea-
les, trascendentes y contingentes, ficticos del conocimiento objetivado
por parte del sujeto que elabora desde su praxis cultural ese cosmos de
vida que puede hacer comprensible la realidad en su status de aconteci-
miento histérico. Asi, aprendemos a pensar mas por el pasado que por
el presente intangible y efimero. Pero, a su vez, aprendemos a conocer,
porque sin estar en el presente ninguna pregunta acerca de lo que existe
es posible sin el pasado que nos proyecta hacia el utopismo particular de
todo presente como futuro posible.

Hemos dicho que pensar es una praxis racional; también, que el
descubrimiento que resulta de lo que se aprende pensando es el resul-
tado cultural de una historia subjetiva de saberes de donde la pregunta

1 Cfr. Méndez y Moran (2015). Parte de este prologo se publicé en ese texto. Me
permito citarlo en extenso, en primer lugar, justifica la temdtica abordada de la
pedagogia decolonial y, en segundo lugar, es un homenaje y agradecimiento pos-
tumo al maestro Alvaro Marquez-Fernédndez (1952-2018).
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dota de sentido la singularidad de lo que se desea investigar para des-
cubrir. Es decir, en sentido filoséfico, por supuesto, la contingencia del
ser en su realizaciéon humana se concreta a través de una ontologia de la
vida que es su produccién y recreacién como ser sentiente. No es posible
mayor grado de autenticidad y de originalidad por parte de los sujetos
histéricos, esos que logran hundir sus pasos en la tierra y dejar esa hue-
lla de barro con la que se traza el destino de su presencia en el mundo.
Nos referimos, por supuesto, al hombre en su proceso de hominizacion,
una praxis humana que lo autotransforma a él y a la naturaleza.

Nos asalta, sin embargo, una duda con todo el peso con el que el
escéptico se pregunta por la realidad de las verdades absolutas o relati-
vas. ;Quién ensena al que aprende a pensar para conocer? En su génesis
griega el Oraculo responde a quien le pregunta y nos refiere a Sécrates
con la pregunta por el no-ser. En este caso, el que pregunta se interroga
a si mismo y se descubre ignorante sin saber por qué lo es, mientras no
se cuestiona su forma de saber. Precisamente, porque no hay una norma
o método para aprender a saber pensar.

La praxis racional de Sdcrates luce paraddjica pues enfrenta los
contrarios dialécticamente no para resolver la pregunta por su conclu-
sién o sintesis, sino para radicalizar la sospecha o la incertidumbre entre
el pensamiento positivo y la realidad objetivada. El proyecto dialégico
de Socrates no es educar el pensamiento, deducir reglas a priori que
permitan universalizar lo que se piensa como absolutos racionales, por
ejemplo, dogmas de la razén. Se cuestiona y se disiente de esta postu-
ra cuya pretension racionalizadora del mundo como objeto del pensa-
miento, es insostenible. Todos estamos informados de la mala suerte,
o0, mejor dicho, la mala muerte de Sécrates en su intento de liberar a la
polis, la ciudad griega, al comun de la gente, al pueblo como plebe, de
los fatales destinos de un mal gobierno sin sophia.

No se puede ensenar a pensar, nadie aprende a hacerlo bajo el
dominio de otros, es imposible “educar” el pensamiento de un cierto
modo que nos garantiza la infalibilidad de la razén como praxis del
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pensamiento. Una extrana y perversa lectura del Sdcrates ateniense sen-
tenciado a muerte por decir y hacer todo lo contrario. Es decir, crear a
través de la pregunta una pedagogia del didlogo que sea capaz de criticar
e irrumpir contra cualquier dogmadtica de la experiencia racional cuan-
do esta responde al dominio o hegemonia del poder de la razén para
gobernar la polis.

La traicién a Sdcrates viene por parte de aquellos que falsamente
lo han sacralizado, lo han convertido en un “educador”, “magister”, qui-
zas hasta Doctor de las Ideas, sin comprender el alcance hermenéutico
de la pregunta filosé6fica, es decir, humana y existencial, que parcialmen-
te allana el camino que sirve al caminante para desandar el camino. Lue-
go, el “método” para ensenar a aprender, no tiene por thelos un camino
final o salvifico. Por el contrario, en el mejor de los casos, existen tantos
caminos posibles como encrucijadas.

Pero regresemos a la pregunta propuesta anteriormente respec-
to a ese a quién es posible ensenar desde una experiencia racional del
aprender a conocer y que en nada puede garantizar la validez de la expe-
riencia en su efectividad para quien aprende. Esa es la paradoja socrdtica
de quien se pregunta por el no-ser, por el no-saber, por quien se sabe
ignorante de todo saber.

No existe sustancia racional posible que anule o inhiba el pensa-
miento en su génesis o potencia poiética para imaginar otros mundos
posibles. Es una pregunta por la emancipacién de cualquier dominio
politico de la experiencia racional del pensamiento, es decir, de la liber-
tad existencial y material para producir y reproducir el mundo de los
saberes (sophia) a partir de los cuales las culturas logran sus particulares
y universales simbolicos.

La traicién a Sécrates luce mucho mds perversa en la tradicién
que la Modernidad cartesiana postula a través de los principios de infa-
libilidad de las ciencias experimentales. La presuncién de que se puede
educar racionalmente, es decir, aprender a pensar, desde un universal
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monoldgico de la racionalidad, es la mathesis universalis, para compren-
der la totalidad el mundo como universo univoco, lineal, unidimensio-
nal. La Modernidad inaugura la concepcién tecnocientifica del logos,
anula o suspende su relacién ontocredora a través de la palabra que dota
de mds de un sentido las significaciones del mundo.

Este es el principio o sesgo de colonialidad del pensamiento de la
Modernidad que “educa” para no aprender a pensar el ser otro del que
parte recurrentemente el devenir del no-ser. A ese universo de la alteridad
se dirigen las preguntas de Socrates para poder dialogar con la plurali-
dad, diversidad, complejidad de la experiencia racional que responde a
un deber-ser para la libertad expresiva y comunicativa que esta asociada
a la praxis critica de cualquier dominio de los dogmas de la racionalidad.

El Sécrates ateniense fue dogmatizado, escolarizado, normado,
“educado” por el pensamiento colonial eurocéntrico, con la finalidad de
producir un modelo o método de aprender a pensar-nos sin el genuino
reconocimiento del nosotros que somos junto a los otros.

Simén Bolivar es quien nombra a su maestro Simén Rodriguez,
el “Sécrates de América”. Quizas esa figura del Sdcrates que acabamos de
sugerir en parrafos anteriores es la que asocia Bolivar para ejemplarizar
a este peregrino en constante exilio de la “ensefianza institucionalizada”
que busca gobernar al otro y convertirlo en siervo de obediencia y cas-
tigo. Y al igual que José Marti, hace de su vida un constante aprendizaje,
un transitar por los caminos del aprender, sin mas destino que partici-
par de un saber probable a fin de avanzar en la realizacién ética de un
buen convivir en la polis.

Estos dos maestros de la experiencia racional de aprender se
complementan mutuamente en sus criterios y opiniones sobre lo que
es el sentido normativo de “educar” y el sentido practico con el que el
educando descubre su vocacién por el aprender a investigar y conocer,
desde sus referentes culturales e histéricos. Ahora bien, para estos fil6-
sofos de la praxis la condicién normativa de “educar” responderia a un
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sistema politico y social donde la educacién debe propiciar el pensa-
miento critico y liberador de todo contenido coactivo de la norma como
sistema disciplinario o de poder.

Es decir, la educacion no es una experiencia opresora sino libe-
radora. Por otra parte, ambos maestros del ensenar a aprender entien-
den que la educacién es un proyecto de vida colectivo y popular. O sea,
rescatan la nocién de espacio publico tal como lo sugeria Socrates; el
espacio de poder publico donde el encuentro y el reconocimiento con
los otros hace posible y, por lo tanto, viable el discernimiento acerca de
los intereses y necesidades de la sociedad como colectivo humano.

Es un aprender a ser a través de la ensefianza, donde todos tienen
acceso a los poderes de la politica, es més todavia, todos son coparticipes
del thelos de los saberes. El educar de la experiencia educativa, su teoria y
praxis, es un acto liberador que no debe renunciar a su thelos de libertad
comprometida con el otro en su dimensién humana.

Esa practica no se deduce a partir de un modelo o método de
educacion, pues es una experiencia vivencial de la razén sentiente que
explora. Las incertidumbres sin la pretension cientificista de la objeti-
vidad. Mds bien lo hace desde la exploracién hermenéutica de la expe-
riencia para reconstruir la pluralidad de significaciones de los mundos
interculturales de la vida humana, cuya diversidad no puede ser reduci-
da o estandarizada por el mercado de consumo que propicia la sociedad
del conocimiento suficientemente instrumentalizada por la racionali-
dad técnica.

Los diversos capitulos que se presentan en este libro, nos mues-
tran las principales inflexiones criticas del autor sobre la concepcién
colonial de la educacién superior en América Latina, a través de varios
pensadores latinoamericanos de referencia obligada en este tipo de in-
terpretaciones (Freire, Castro-Gémez, Morin, Fornet-Betancourt), que
consideramos van a contribuir significativamente en el desarrollo de esa
conciencia critica préictica que tanto hace falta para liberar a la politica
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del poder del dogma de la racionalidad positivista de la Modernidad, y
su proyecto hegemonico colonial que pervive atin hoy dia.

Vale la pena destacar el eje central de toda la propuesta: la con-
cepcién de un curriculo académico para la transformacién popular de la
ciudadania en un sujeto de la praxis politica, que tienda a hacer efectiva
la revolucién de los saberes en detrimento del conocimiento objetivo de
las ciencias sociales desarrolladas por el capitalismo neoliberal y que, por
medio de la economia del mercado, no cesa de reproducir los sistemas de
alienacion cultural. Es una comprometida interpretacion de la realidad
empirica del pensamiento decolonial en clave compleja e intercultural.

Desde novedosos puntos de vista es un libro que se abre al didlo-
go e indaga, como debe ser, a través de la critica deconstructiva ese otro
logos filoséfico que se hace insurgente en América Latina.

El autor de este libro hace impostergable este desafio y compro-
miso que nos exige reflexionar y repensar-nos desde otra cultura para
un aprender en consonancia socritica con otra experiencia para “edu-
car’, cuya praxis privilegia la libertad creadora del pensamiento critico,
antidogmatico: condicién material que hace posible la educaciéon publi-
cay ciudadana, a través de las universidades, y asi conformar un filoso-
far para el aprender a pensar otros mundos utépicos.

Alvaro B. Marquez-Ferndndez



Introduccioén

En estas primeras décadas de siglo XXI no hemos sido lo suficien-
temente capaces aun de llevar a la praxis una pedagogia que responda
a los intereses propios de cada cultura y pueblo del Abya Yala; es decir,
a quienes viven en situaciones adversas y complejas, de desigualdades
y pobrezas, pero también de espiritu de lucha y resistencia desde esas
fisuras y espacios que dejo la herida colonial y desde donde tratan de
construir un modo otro de vida, también en el ambito de la politica y la
educacion. Ya no se trata de impulsar un pensamiento alternativo frente
a la logica del mercado sino en repensar los tipos de pedagogias que se
requieren para sistematizar todas esas experiencias de nuestros pueblos
y acompanar en acciones politicas las diversas posibilidades de consoli-
dar una sociedad mas plural e intercultural.

La necesidad de desarrollar los fundamentos ontolégicos, episte-
moldgicos y axioldgicos de una propuesta educacional se hace cada dia
mds vital para nuestros pueblos; una pedagogia que acompane todas
esas pluralidades de voces y cosmovisiones para el desarrollo de una
transformacion social y politica y para la formacién de un sujeto con
conciencia critica que pueda aportar desde el reconocimiento y afirma-
cidn del otro las bases para una nueva sociedad que se fundamente en la
pluriculturalidad de nuestra realidad.

Esta pedagogia otra debe superar todas las imposiciones ideold-
gicas y politicas de los grandes centros hegemonicos del saber y de la
colonialidad de poder, construyendo una epistemologia educativa desde
la propia experiencia de nuestros pueblos que permita edificar nuevos
escenarios sociales que se sustente en el didlogo de saberes, en la inter-
culturalidad, la relacién armonica con la naturaleza y en la posibilidad
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real de consolidar las practicas culturales, artisticas, sociales, politicas y
éticas desde una perspectiva profundamente decolonial.

Una pedagogia decolonial sustentada en metodologfas emergentes
que se originan en estos espacios de lucha, re-existencia y resistencia de
nuestros pueblos, que renacen de la misma accién y experiencia insurgente
de resistir para (re)vivir posibilitando otras realidades ontoldgicas, epis-
témicas y axioldgicas para ser, estar, existir, conocer y pensar desde otras
perspectivas de vida. Asimismo, esta pedagogia nos permite recuperar
todo este imaginario cultural para incorporarlos también en la educacién
institucionalizada y, por lo tanto, accesible para todos en perspectiva inter-
cultural. Estamos ante la presencia de un proyecto educativo que rompe
con la perspectiva eurocéntrica ideada por lo colonialidad del saber y que
apuesta por el acompanamiento de las experiencias sociales, culturales y
epistémicas que permiten una transformacion politica de nuestras socie-
dades desde la construccion propia de estas pedagogias decoloniales.

En este sentido, el propdsito de este libro es analizar la pedagogia
decolonial como aporte a la construccién de un pensamiento critico,
humanistico, emancipador, ético y politico ante los desafios de la colo-
nialidad del saber. Esta investigacién lleva por nombre “La pedagogia
decolonial como propuesta epistémica ante los desafios de la colonia-
lidad del saber”. Compila una serie de trabajos de nuestra autoria, la
mayoria inéditos que se presentan como un conjunto integrado y que
responde a un orden légico de pensamiento y reflexiones en relaciéon
con la pedagogia decolonial. Bajo una metodologia cualitativa, se pro-
cedié al andlisis de la informacién conforme a los pensamientos, co-
nocimientos y saberes del autor, tomando como referencia los textos
documentales de los principales autores en estudio. Desde el enfoque
del método hermenéutico se realizaron las debidas interpretaciones y
exegesis de toda la documentacién recopilada. Por otra parte, debido a
las temdticas planteadas el texto se dividi6 en tres capitulos.

El primer capitulo Origenes del pensamiento decolonial desde el fi-
losofar latinoamericano, incluye cuatro trabajos que representan la gé-
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nesis del pensamiento decolonial. El primero, “Acerca de la descoloni-
zacion, descolonial y decolonial” esboza los criterios epistémicos de los
diversos autores que prefieren usar lo decolonial en vez de lo descolonial;
el segundo apartado intitulado: “Colonialismo occidental: ;civilizacién o
barbarie? Apuntes para la reflexién desde el pensamiento de Aimé Césa-
ire y Frantz Fanon”, desde el Discurso sobre el colonialismoy Los condena-
dos de la tierra, se reflexiona sobre sus criticas al colonialismo occidental,
sus cuestionamientos a la civilizacién europea, ademds de valorar sus
propuestas para la construccién politica de una sociedad descolonizada.
El tercero, “Decolonizacién politica, epistemoldgica, ontoldgica y pen-
samiento abismal. Una mirada desde la epistemologia del sur”, se anali-
za los principales referentes teéricos del pensamiento descolonial, tales
como: Quijano (1992), Mignolo (2010), Dussel (2005), Santos, (2011),
entre otros; finalmente, se cierra este capitulo con el trabajo sobre “Eu-
rocentrismo y modernidad. Una reflexién desde la filosofia latinoame-
ricana y el pensamiento descolonial”, donde se analiza el eurocentrismo
y la modernidad teniendo como elementos criticos las consideraciones
tedricas desarrolladas por el pensamiento filoséfico latinoamericano.

El capitulo II, denominado Pedagogia de la liberacion y pensa-
miento intercultural. Antecedentes para una pedagogia decolonial, incluye
tres importantes consideraciones a la temdtica planteada. La primera:
“De la pedagogia de la liberacién a la pedagogia decolonial. Aportes des-
de el pensamiento de Pablo Freire” se analiza la concepcién educativa
del autor y sus influencias en las nuevas pedagogias contempordneas.
La segunda y tercera parte de este capitulo tratan sobre la “Universidad
y la “hybris del punto cero”. Aspectos clave de la colonialidad del saber”
y “Universidad, ciudadania e interculturalidad. Una aproximacién para
una pedagogia decolonial”, desde donde se procura una reflexién de la
realidad de la educacién universitaria y su principal rol de formar ciu-
dadanos desde una perspectiva intercultural y decolonial.

Finalmente, en el capitulo 111, Pedagogia decolonial, que desde los
“Apuntes para una pedagogia decolonial” se reflexiona, a partir de los
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aportes de Walsh (2017), sobre los aspectos fundamentales para desa-
rrollar una pedagogia decolonial e intercultural, como base para cons-
truir espacios politicos que procuren valorar las distintas expresiones
culturales, sociales y filos6ficas de los pueblos del Abya Yala.

Este libro es un aporte para la construccién de una pedagogia
que articule con herramientas epistemoldgicas y metodoldgicas otras no
solo el didlogo de saberes sino también la formacién de un sujeto au-
ténomo, critico y capaz de reaprender a pensar, sentir y actuar desde lo
intercultural y decolonial. Pensar desde otros espacios y fisuras (grietas),
posibilidades reales y concretas de nuevas formas de vida ciudadana que
permitan abordar los desafios de idear un mundo mds alld de la l6gicay
el discurso moderno occidental impuesto por los grandes centros hege-
monicos del poder y saber.



Capitulo |
Origenes del pensamiento decolonial
desde el filosofar latinoamericano

Acerca de la descolonizacién, descolonial y decolonial

Es importante sefialar que por descolonizacién se entiende como
un proceso politico y social que pretende superar el colonialismo que
histéricamente se le adjudica a los diversos momentos donde se gesta-
ron movimientos de luchas y resistencias anticolonialistas. Usualmente
representa los procesos independentistas que se vivieron en América para
emanciparse del yugo europeo que data de finales del siglo XVIII, pa-
sando por su momento mds cumbre en el siglo XIX y se ha mantenido
durante los siglos XX y lo que va de estas primeras décadas del siglo XXI,
piénsense en el caso de Puerto Rico o Martinica (Restrepo & Rojas, 2010).

Sin embargo, autores como Mignolo (2010), Quijano (2010),
Dussel (2005), De Santos (2010) sostienen que usar el término desco-
lonial permite desarmar, deshacer o revertir lo colonial; es decir, pasar
de un momento colonial a uno no colonial, hasta el punto de borrar
sus huellas como colonialidad del ser, poder y saber. Ademads, asocian
lo descolonial con el proceso politico, social y cultural que se debe em-
prender desde la luchas y resistencias de los pueblos del sur para superar
la modernidad eurocéntrica y la 16gica del capital.

Para Grosfoguel y Mignolo (2008), la opcién descolonial significa
entonces que “el turno descolonial” es una alternativa. Esta opcién no
se entiende sin vincularla con el “pensamiento descolonial” y al “giro
descolonial” en relacién con otras opciones en las cuales “el giro” tiene
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sentido. De modo que cuando se dice “decolonialidad” y por ello sig-
nificamos también otro término complejo modernidad/colonialidad/
descolonialidad, estamos significando un tipo de actividad (pensamien-
to, giro, opcién), de enfrentamiento a la retérica de la modernidad y la
légica de la colonialidad. Ese enfrentamiento no es solo resistencia sino
re-existencia (Grosfoguel & Mignolo, 2008).

Al respecto Castro-Gémez y Grosfoguel (2007) consideran que
la primera descolonializacién se inicia en el siglo XIX por las colonias
espanolas y seguida en el XX por las colonias inglesas y francesas, las
mismas fueron inconclusas ya que se circunscribi6 a la independencia
juridico-politica de las periferias. Mientras que, la segunda descolonia-
lizacién —donde se hace énfasis en la categoria decolonialidad— tendra
que dirigirse a la heterarquia de las multiples relaciones raciales, étnicas,
sexuales, epistémicas, econémicas y de género que la primera descolo-
nializacion dejé intactas. Producto de estos procesos histéricos, politi-
cos y sociales, se requiere en este siglo XXI un pensamiento decolonial
que culmine la descolonizacién iniciada en el siglo XIX. Se pretende, en
contraposicion a la descolonializacion, que la decolonialidad promueva
un proyecto de resignificacion hasta lograr todos los objetivos plantea-
dos y superar con creces lo iniciado en los procesos independentista.

Por lo tanto, la decolonialidad procura superar las secuelas del
colonialismo representado en el orden de la colonialidad bajo el para-
digma de la modernidad, racionalidad y la 16gica del capital que se co-
bija en su estructura del poder y saber. Para Walsh (2012) lo decolonial
procura posicionarse tomando una postura critica que permite trans-
gredir, intervenir, in-surgir e incidir. Lo decolonial denota, entonces, un
camino de lucha permanente donde es posible identificar, visibilizar y
alentar espacios, “lugares” y “fisuras” de exterioridad y construcciones
alternativas desde la propia experiencia de los pueblos, nacionalidades y
culturas no occidentales.

Esta investigacién asume lo planteado por Walsh (2012) de en-
tender la decolonial como pensamiento critico que procura, ademds de
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revertir lo colonial, acompanar las diversas experiencias, situaciones y
realidades de los pueblos de Abya Yala, para crear nuevas fisuras y espa-
cios de lucha y resistencia en contra los grandes centros hegemoénicos
de poder para construir una sociedad otra capaz de conjugar con las
diversas culturas y cosmovisiones para redefinir su propia identidad. En
este sentido, en esta investigacién se prefiere lo decolonial para repre-
sentar toda nuestra postura en relacién con este pensamiento en vez de
lo descolonial, respetando en cada apartado del texto los diversos autores
investigados que prefieren usar el término descolonial.

Colonialismo occidental: écivilizacién o barbarie?
Apuntes para la reflexién desde el pensamiento
de Aimé Césaire y Frantz Fanon?

El Discurso sobre el colonialismo (1955) de Aimé Césaire (1913-
2008) y Los condenados de la tierra (1961) de Frantz Fanon (1925-1961),
son dos obras que recogen no solo un sentir de las civilizaciones que
sufrieron los atropellos del colonialismo occidental sino que en ellas
podemos encontrar una propuesta politica decolonial ante la crisis que
vive la Europa moderna, caracterizada por ser incapaz de reconocer sus
propias contradicciones, sus crisis, y de cegarse ante la realidad de injus-
ticia, desigualdad y deshumanizaciéon ocasionadas a los que condenados
y colonizados de nuestra América (Méndez, 2014).

Ambos pensamientos son una respuesta desde el mundo coloni-
zado, desde la didspora africana, al proyecto civilizatario moderno eu-
ropeo; sus propuestas apuntan hacia la construccién de una sociedad
emancipada y decolonizada. Por lo cual, este apartado tiene como pro-
posito reflexionar, desde la hermenéutica decolonial, sobre sus criticas al
colonialismo occidental; que mds que “civilizarnos” ocasion6 uno de los
mayores genocidios jamds conocido contra civilizacién alguna (Mén-
dez, 2014).

2 Cfr. Méndez, J. (2014). Parte de este capitulo se puede extraer de esta edicion.
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En el referente metodoldgico de esta investigacion se inserta la
busqueda hermenéutica dirigida a la interpretacion del contenido filosé-
fico y antropoldgico del pensamiento decolonial. Esto conduce al andlisis
exegético de dichas propuestas. Para tales efectos el material de investiga-
ci6n es de tipo documental, por lo que se trabaja con materiales biblio-
graficos. libros, ensayos y articulos de ambos autores (Méndez, 2014).

Es importante sefialar que estas reflexiones sobre el colonialis-
mo han sido problematizadas por los autores del pensamiento critico y
decolonial contemporaneo, tales como Dussel (2005), Mignolo (2010),
Quijano (2010), Castro-Gémez (2007), entre otros; quienes buscan des-
de lo decolonial construir proyectos éticos, politicos, educativos y socia-
les desde lo intercultural y lo pluriversal (Méndez, 2014).

Cultura, civilizacion y eurocentrismo en Aimé Césaire

La obra de Césaire (2006) representa una ruptura epistémica y
politica con la tradicidn filoséfica occidental, no solo porque denuncia
los atropellos coloniales hacia los negros, sino que su lucha de reivin-
dicar culturalmente a millones de hombres y mujeres que habian sido
negados e invisibilizado por el colonialismo occidental se convirtié en
la esencia de su vida. En efecto, en 1955, cuando escribe Discurso sobre
el colonialismo, sefiala contundentemente los argumentos en contra de
la cultura europea, arropada de colonialismo, ademas de elevar la voz
de protesta del hombre negro contra los abusos cometidos por este ré-
gimen colonial por ser negadora de la calidad humana de los pueblos
aut6ctonos. El colonialismo se ha construido “..sobre el mayor montén
de cadéveres de la humanidad” (Césaire, 2006, p. 18).

Para Césaire (2006) la lucha contra el colonialismo es una rei-
vindicacién no solo cultural, sino politica, sefiala que la decolonizacién
sera revolucionaria o no es decolonizacion; este esfuerzo por conseguir
la libertad es permanente, para toda la vida, porque el capitalismo jamas
se cansard de imponer su ideologia, de oprimir, de humillar y de hacer-
nos creer que somos inferiores (Méndez, 2014).
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Césaire (2006) defiende la idea que hay una civilizacién negra,
como hay una civilizacién europea, pero esto no quiere decir que estas
civilizaciones sean homogéneas en lo absoluto, en toda civilizacion exis-
te diversidad cultural, diversidad de lenguajes, diversidad de tradiciones,
ya que estas se han originado en el devenir histérico de la civilizacién
humana. Por eso aceptar que una civilizacion sea superior a otra, es asu-
mir un genocidio cultural y lo que es peor es aceptar la forma salvaje y
bérbara con la cual el colonialismo europeo lleg6 a nuestros territorios;
no reconocer eso serfa asumir una actitud de traicién a nuestros propios
valores y creencias (Méndez, 2014).

En este sentido, Césaire (2006) en las primeras lineas del magis-
tral texto, Discurso sobre el colonialismo, cuestiona radicalmente la civi-
lizacién europea, por su arrogancia, por su pretension de superioridad,
por creer que solo es posible conocer a través de la racionalidad instru-
mental del hombre blanco europeo (Méndez, 2014), es por ello, que
Césaire (2006) considera:

Una civilizacién que se muestra incapaz de resolver los problemas que
su funcionamiento suscita, es una civilizacién decadente. Una civiliza-
cién que decide cerrar los ojos a sus problemas cruciales es una civili-
zacién enferma. Una civilizacién que escamotea sus principios es una
civilizacién moribunda. El hecho es que la civilizacién llamada “euro-
pea’, la civilizacién “occidental’, tal como la configuran dos siglos de
régimen burgués, resulta incapaz de resolver los dos mayores problemas
a que su existencia misma ha dado origen: el problema del proletariado
y el problema colonial; que, llamada a comparecer ante el tribunal de
la “razén” o el de la “conciencia”, esta Europa se revela impotente para
justificarse, y que, a medida que pasa el tiempo, se refugia en una hipo-
cresia tanto mas odiosa cuanto menos posibilidades tiene de enganar a
nadie. Europa es indefendible. (p. 13)

Estas ideas son claves para entender la dura critica que Césaire
(2006) hace a la civilizacién europea, negadora de la diversidad cultu-
ral. El proyecto colonizador occidental representd, sin lugar a duda, una
imposicién brutal de una forma provinciana de ver al mundo, trayendo
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consigo una carga ideoldgica de aparente superioridad que originé la
destrucciéon de diversas culturas en casi su totalidad (Méndez, 2014).

... ya que tengo que hablar de colonizacién y de civilizacién, vayamos
directo a la mentira principal a partir de la cual proliferan todas las
demds, ;Colonizacién y civilizacién? Esto es tanto como decir que aqui
lo esencial es ver claro, pensar claro (léase peligrosamente) y responder
claro a la inocente pregunta inicial: ;qué es en principio la coloniza-
cién? Ponerse primero de acuerdo en lo que no es: ni evangelizacién, ni
empresa filantrépica, ni voluntad de hacer retroceder las fronteras de la
ignorancia, de la enfermedad, o de la tirania, ni propagacién de Dios,
ni difusién del Derecho; admitir, de una vez y por todas, sin tratar de
evadir las consecuencias, que aqui la dltima palabra la dicen el aventu-
rero y el pirata, el gran almacenista y el armador, el buscador de oro y el
comerciante, el apetito y la fuerza, seguidos de la sombra amenazadora
y maléfica de una forma de civilizacién que en un momento de su his-
toria se descubre intimamente obligada a extender al plano mundial la
competencia de sus economias antagénicas. (Césaire, 2006, p. 16)

De la colonizacidn a la civilizacién la distancia es muchisima, que,
de todas las expediciones coloniales acumuladas, de todos los estatutos
coloniales elaborados, de todas las circulares ministeriales expedidas,
no hay en lo absoluto un respeto a lo autéctono. Por tanto, el proceso
de civilizacion occidental estuvo lleno de instintos escondidos; codicia,
violencia, odio racial, relativismo moral, esos valores se expanden rapi-
damente por todos los territorios conquistados, lo que nos lleva a decir
que mads que civilizacién lo que hubo fue una verdadera barbarie en su
madxima expresion; en otras palabras: .. estd el veneno inoculado en las
venas de Europa, y el progreso lento, pero seguro, de la salvajizacion del
continente” (Césaire, 2006, p. 17).

Las pretensiones de superioridad de la cultura occidental funda-
mentada desde su eurocentrismo y el avasallamiento con que enfrentd
a los pueblos originarios del continente son actitudes de una barbarie,
pero de una barbarie suprema, tan igual o peor al nazismo, si ese nazis-
mo que tanto avergiienza a Occidente, y del cual también fue su cém-
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plice, inclusive también lo justificé hasta el momento en que acciond
contra la misma cultura occidental (Méndez, 2014).

Para Césaire (2016), la colonizacién occidental es barbarie, es la
negacién misma de la civilizacion, porque ella deshumaniz6 a las civili-
zaciones autdctonas:

La acci6n colonial, la empresa colonial, la conquista colonial, basada en
el desprecio al hombre indigena y justificada por ese desprecio, tiende
inevitablemente a modificar al que la emprende; el colonizador que,
para irse haciendo a la idea, se habittia a ver en el otro a la bestia ya
tratarlo como bestia, tiende objetivamente a transformarse él mismo en
bestia. (Césaire, 2006, p. 17)

La colonizacién, afirma Césaire (2006), es sinénimo de cosifica-
cién. El mito de la modernidad, del progreso, de la ciencia y la técnica
occidental, no solo nos ha entretenido, sino que nos ha alejado de nues-
tros origenes, creencias y valores (Méndez, 2014).

Por lo cual, Césaire afirma:

. me hablan de progreso, de “realizaciones”, de enfermedades cura-
das, de niveles de vida elevados por encima de si mismos. Yo hablo de
sociedades vaciadas de si mismas, de culturas pisoteadas, de institu-
ciones carcomidas, de tierras confiscadas, de religiones ultimadas, de
magnificencias artisticas aniquiladas, de extraordinarias posibilidades
suprimidas. Me bombardean con hechos, estadisticas, kilometros de
carreteras, de canales y de vias férreas. Yo hablo de millares de hombres
sacrificados en el Congo Ocean. Hablo de los que, en el momento en
que escribo, estdn cavando a mano el puerto de Abidjan. Hablo de los
millares de hombres arrancados de sus dioses, de sus tierras, de sus
costumbres, de su vida, de la vida, del baile, de la sapiencia. Hablo de
millares de hombres en los que habilmente se ha inculcado el miedo, el
complejo de inferioridad, el temblor, el arrodillamiento, la desespera-
cidn, el lacayismo... (2006, p. 20)

Ademas de todo esto, las culturas autdctonas recibieron de la
colonizaciéon occidental destruccién de sus economias, saqueos de sus



JOHAN MENDEZ-REYES

24

productos, destruyeron sus siembras, subestimaron las diversas cosmo-
visiones y formas de respetar y convivir con la naturaleza. Pero, sin em-
bargo, Occidente se considera la civilizacién por antonomasia, que ha
llenado de progreso y de bienestar a la humanidad entera. Occidente es
tan contradictoria:

Que, en la actualidad, son los nativos de Africa y Asia los que reclaman
escuelas y que es la Europa colonizadora la que las niega; que es el
hombre africano el que pide puertos y carreteras, que es Europa coloni-
zadora la que, en este sentido, regatea; que es el colonizado el que quiere
marchar hacia adelante, que es el colonizador quien le corta el paso.
Yendo atin mds alld, no me oculto para decir que, en la actualidad, la
barbarie de Europa occidental es increfblemente grande, sobrepasada, y
ampliamente, por otra: la norteamericana. (Césaire, 2006, p. 22)

La tan vanagloriada civilizacién europea ha socavado nuestras
civilizaciones, ha destruido culturas enteras, ha extirpado la diversidad
desde todas las perspectivas y lo que es peor atin su legado ha sido con-
tinuado por el nuevo barbaro moderno, la cultura y sociedad norteame-
ricana, caracterizada, en palabras de Césaire (2006), por: “violencia, des-
mesura, despilfarro, mercantilismo, exageracion, gregarismo, la idiotez,
la vulgaridad, el desorden” (p. 26).

Critica al colonialismo occidental desde el pensamiento
de Frantz Fanon

En la obra de Fanon (1965) podemos encontrar una férrea critica
al sistema colonialista, un evidente cuestionamiento a la l6gica occiden-
tal y sus pretensiones nefastas de dividir al mundo en dos: blancos y ne-
gros; considerando a los blancos, seres superiores y civilizados, mientras
que al negro lo colmé de prejuicios de inferioridad, asumiéndolo como
inculto y salvaje (Méndez, 2014).

El sistema colonial llevé implicito la opresion y la sumisién de los
pueblos y culturas no occidentales, de los desposeidos, de Los condena-
dos de la tierra, titulo, por cierto, de la obra mds representativa de Fanon
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(1965) que recogen toda una reflexién del sufrimiento humano y una
denuncia a la cultura occidental, porque ella, “Europa, ha asumido la
direccién del mundo con ardor, cinismo y violencia” (p. 18).

En Piel negra, mdscaras blancas, Fanon (2010) elabora un estudio
sobre la enajenacién de la poblacién de Martinica y del colonialismo
francés, denunciando el racismo desarrollado e implantado por Occi-
dente. En este texto se advierte que los aspectos peculiares de las formas
de alienacién engendradas por el colonialismo, son fenémenos princi-
palmente referidos a las colonias francesas ya que las manifestaciones
particulares de la enajenacién cultural y psicolégica dependen del tipo
de politica colonial implementada, en este caso, de la politica de asimila-
cion en el sistema colonial francés, en contraste con la politica de domi-
nacion indirecta y segregacion racial como fue caracteristico del sistema
colonial inglés. A pesar de ello, estd claro que el problema principal no
radica, ni podrd radicar jamads en tratar de buscar cual de los dos colo-
nialismos, el francés o el inglés, ha sido un poco “menos brutal” o “me-
nos racista’, debido a que, como afirma Fanon (2010), toda sociedad
colonial es racista y ambas posturas lo son obviamente (Méndez, 2014).

Fanon (1965) considera al colonialismo un fenémeno social de
naturaleza cultural que trae consigo el problema del racismo. Ese des-
precio al nativo del que, atin somos testigos, considerdndolo inferior
e irracional; ese odio exacerbado hacia lo “diferente”, el maltrato y la
represion, son mecanismos inherentes a la dominacién que surge del
paradigma positivo bajo el cual vivimos desde hace poco més de dos
lustros (Mcnamara, 2011).

Para Fanon (1966) el racismo, como lo hemos visto, no es mds
que un elemento de un conjunto mads vasto: el de la opresion sistemati-
zada de un pueblo.

Asistimos a la destruccion de los valores culturales, de las modalidades
de existencia. La lengua, el vestido, las técnicas son desvalorizadas.
;Coémo llevan cuenta de esta constante? Los psicdlogos que tienen ten-
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dencia a explicarlo todo por movimientos del alma, pretenden encon-
trar este comportamiento al nivel de los contactos entre particulares:
critica de un sombrero original, de una manera de hablar, de caminar...
Parecidas tentativas ignoran voluntariamente el cardcter incomparable
de la situacién colonial. En realidad, las naciones que emprenden una
guerra colonial no se preocupan de confrontar culturas. La guerra es un
negocio comercial gigantesco y toda perspectiva debe ser relacionada a
este criterio. La servidumbre, en el sentido mds riguroso, de la pobla-
cién autdctona es su primera necesidad. (Fanon, 1966, p. 14)

Para este autor, el problema colonial radica en la idea que los sub-
yugados tratan de superar su condicién asumiendo el bagaje cultural de
los subyugadores, especialmente el lenguaje, colocdndose las mascaras
blancas, pero al hacer esto, absorben normas que son inherentemente ne-
gadoras de su cultura, lo que a su vez lleva a sentimientos profundos de
inseguridad e inferioridad. Aceptar el concepto del opresor —de lo que
los oprimidos son— es aceptar que se es salvaje e inferior (Méndez, 2014).

A través de un poema de David Diop, Fanon (1965) sistematiza
la tragedia de las personas “negras”y de “color” en el contexto colonial:

El Blanco ha matado a mi padre. Porque mi padre era arrogante. El
Blanco ha violado a mi madre. Porque mi madre era hermosa. El Blanco
ha encorvado a mi hermano bajo el sol de los caminos. Porque mi her-
mano era fuerte. Luego el Blanco se ha vuelto hacia mi. Con las manos
rojas de sangre. Me ha escupido Negro su desprecio a la cara y con su
voz de amo: Eh boy, una butaca, una toalla, agua. (p. 30)

Fanon (1965) denuncia lo que produjo el colonialismo en el cuer-
po del colonizado, en el cuerpo fisico, politico y discursivo, este cuestio-
namiento lo hace desde su evidencia cultural y social que resefia una
sujecion —la colonial— cuyo lugar y temporalidad, por efectos de esta
misma enunciacion, ha sido la huella més dolorosa que cultura alguna
haya asimilado (Méndez, 2014).

Las ideas fanonianas no solo denuncian los atropellos y la opre-
sion del sistema colonial, sino que impulsan, promueven e invitan a ace-
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lerar procesos decoloniales, a través de revoluciones culturales de eman-
cipacion politica y social (Méndez, 2014).

Fanon (2010), desde una perspectiva analitica y psicoterapéutica
trata de estudiar la causa dltima que subyace a los fenémenos de ena-
jenacion que es la explotacion del hombre por el hombre en todas sus
formas. El colonizador tiene que declarar la inferioridad racial y cultural
de los pueblos colonizados por la doble razén de causar en sus victimas
la sensaciéon de “merecer” el trato recibido por ser una “raza inferior”,

. IR T » 1 1
que tiene que ser “civilizada”, por un lado, y por otro lado para justifi-
car los atropellos cometidos ante el mismo “mundo civilizado” que este
asume como suyo, negando cualquier reconocimiento cultural y social
(Méndez, 2014).

Para Fanon (1966), un pais colonial es un pais racista. Asi pues,
digdimoslo nuevamente, todo grupo colonialista es racista. De hecho, el
racismo obedece a una légica sin ningtin margen de error. Un pais que
vive de la explotacion de pueblos diferentes y los subestima es racista. El
racismo aplicado a estos pueblos es inhumano (Méndez, 2014).

El colonialismo se caracteriza por explotacion, torturas, racismo,
liquidaciones colectivas, opresion racional, se relevan en diferentes ni-
veles para hacer del autéctono, literalmente, un objeto entre las manos
de la nacién ocupante. Este hombre objeto, sin medios de existencia,
sin razén de ser, es quebrantado en lo mas intimo de su sustancia. Para
Fanon (1965), el colonialismo —visto de esta forma— mads que civiliza-
cidn, coincidiendo con su maestro Césaire, es barbarie (Méndez, 2014).

Las reflexiones que hace Fanon (2010) sobre la sociedad colonial
son algo mds que la descripcion y la critica de la profunda injusticia
del colonialismo, para muchos autores parece ser el nticleo central de la
posicién humanista de Fanon (1965). La critica a la sociedad colonial
es una teoria sobre la cultura occidental y sobre los modos en que ella
produce y despliega la subalternidad (Méndez, 2014).
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Fanon (2010) afirmaba que la dnica forma de superar el sistema
colonial es impulsando verdaderos proyectos decolonizadores capaces
de formar a un hombre nuevo con otros criterios éticos y politicos que
puedan enfrentarse a la estructura hostil del capitalismo occidental
(Méndez, 2014).

De esta misma manera podemos sefialar que, desde la praxis, Fanon
(1965) invita a revelarse en contra de los prejuicios impuestos por el colo-
nialismo eurocéntrico (Méndez, 2014). Sin reparos, Fanon (1965) afirma:

Debemos olvidar los suefios, abandonar nuestras viejas creencias y
nuestras amistades de antes. No perdamos el tiempo en estériles letanias
o en mimetismos nauseabundos. Dejemos a esa Europa que no deja de
hablar del hombre al mismo tiempo que lo asesina dondequiera que
lo encuentra, en todas las esquinas de sus propias calles, en todos los
rincones del mundo. (p. 20)

El intelectual martiniqueiio muestra su rechazo a la Europa que
somete a sus designios a los pueblos no-occidentales, en nombre de sus
pretendidas cruzadas civilizatorias. A esa Europa, que tom¢ a la fuerza la
direccion del mundo con violencia sin control, mostrandose a si misma,
homicida, carnicera y violenta contra la humanidad, en una sola pala-
bra, barbara (Méndez, 2014).

Es importante senalar que Fanon (1965) afirma que el mito moder-
no se basa en “el progreso, la civilizacion, el liberalismo, la educacién, la luz
y la finura’, pero este mito encuentra su culpabilidad, su “cabeza de turco en
el negro” (p. 79). Estos ideales son ideales blancos, ideales burgueses, ideales
esclerotizados, cerrados, que impiden toda marcha y todo progreso. Son los
ideales occidentales, siempre hegemonicos y dominantes (Valdés, 2012). Es
una forma de ver al mundo que se ha impuesto hegemdnicamente y que
se ha autoreconocido como vilida y universal negando absolutamente los
diversos saberes de las pueblos y culturas autdctonas (Méndez, 2014).

Fanon (1965) se declara en desobediencia epistémica desde el
mismo momento que asume la descolonizacién como su principal
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proyecto de vida incitando desde sus duras criticas a superar el orden
colonial y romper con las ataduras de un sistema cruel, inhumano, mer-
cantilista desarrollado por el capitalismo occidental y nos invita a cons-
truir un proyecto de transformacién social capaz de reconocer desde la
diferencia y herida colonial el legado de los pueblos y culturas negras de
Américay de Africa (Méndez, 2014).

Colonialismo y colonialidad
desde el pensamiento decolonial contempordneo

Fanon (1965) al igual que Césaire (2006) no se cansaron nunca
de denunciar los abusos cometidos por el colonialismo occidental a las
civilizaciones autdctonas. Senialaron en varios textos la actitud salvaje
y déspota de la “civilizacién” europea convirtiéndose en los verdaderos
bérbaros modernos por excelencia, a tal punto de pretender condenar
a las culturas conquistadas al no poder ofrecer nada porque todos sus
recursos ya habian sido arrebatados por los colonos. Sus reflexiones han
sido base fundamental para el pensamiento critico y decolonial contem-
pordneo (Méndez, 2014).

En efecto, para Quijano (2010) el colonialismo, la modernidad,
sistema-mundo y capitalismo son aspectos de una misma realidad si-
multdnea y mutuamente constituyente, que nace con la invasiéon eu-
ropea en 1492. Es por ello, que la colonialidad es entendida como la
otra cara de la modernidad. Desde una vision del ‘sistema-mundo’ que
asume que sin los actos irracionales que caracterizaron la conquista y
posterior la colonizacién, no hubiera podido alcanzarse la racionalidad
emancipadora de lo que comtinmente llamamos modernidad. Es desde
este planteamiento, que la modernidad es asumida como un proceso
en expansion, y esto se debe porque nace siendo eurocéntrica. Lo que
no podemos negar es que, desde su origen, ese proceso involucr6 a las
periferias coloniales. América Latina y el Caribe han sido parte de la
modernidad desde el momento mismo de su constitucidén; es mas, la
posicion periférica que jugé al inicio de la conformacién del sistema-
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mundo fue crucial para la emergencia y posterior consolidaciéon de la
racionalidad moderna.

Por eso la colonialidad propuesta por Quijano (2010) se asocia a
la estructura de poder de quienes dictaminan y dirigen bajo la l6gica del
sistema mundo moderno los diversos procesos econdémicos y politicos
que viven los pueblos a escala global. Como sefialan Restrepo y Rojas
(2010), “el trabajo, las subjetividades, los conocimientos, los lugares y
los seres humanos del planeta son jerarquizados y gobernados a partir
de su racializacion, en el marco de operacién de cierto modo de produc-
ci6én y distribucion de la riqueza” (p. 15).

En efecto, para Restrepo y Rojas (2010), existe una diferencia clave
entre el colonialismo y la colonialidad que es importante resaltar, el co-
lonialismo trata sobre los momentos y las formas de dominio politico y
militar que se desarrollaron para garantizar la explotacién del trabajo y
las riquezas de las colonias en beneficio del colonizador; mientras que la
colonialidad es un fenémeno histérico mucho més complejo que se pro-
longa hasta la actualidad y se reduce a un esquema de poder que funciona
por medio de la naturalizacién de jerarquias territoriales, raciales, cultu-
rales y epistémicas, posibilitando la re-produccion de relaciones de domi-
nacion; este modelo y esquema de poder consolida la explotacion del ser
humano por el ser humano y de la destruccién de la propia naturaleza,
esta colonialidad del poder en nombre del mercado y la 16gica del capital
someten y oprimen a las diversas cosmovisiones, culturas y pueblos que se
niegan a seguir padeciendo lo ya impuesto durante siglos por occidente.

Este paradigma de la colonialidad impuesta por la modernidad,
Castro-Gomez (2007) la llamara “hybris del punto cero”; que tiene sus
raices entre los siglos XV y XVII, momento en que las ciencias empie-
zan a estudiar su propios métodos, alcances y herramientas con los que
abordan la realidad dando paso a un tipo de saber que controla todo
desde Europa. Se asumi6 como maxima ideoldgica la premisa de que el
ser humano occidental es amo y sefior de la naturaleza para dominarlay
someterla bajo caprichos amparados por la razén instrumental.
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Para Mignolo (2010) esta colonialidad, heredera del pensamiento
moderno que tiene su epicentro en Europa, pero influyente en la perife-
ria sometida e instaurada desde la época colonial, se constituyé en nue-
vo patrén global cuyas estructuras hegemdnicas se consolidaron desde
la ciencia instrumental dando paso a una nueva forma de colonialidad
ontoldgica, epistemoldgica y politica.

La critica que hacen Césaire (2006) y Fanon (1995) al sistema
colonialista, debe ser entendida, como una critica a la ideologia de la
colonialidad del saber y poder eurocéntrica, que se impuso desde el mis-
mo momento de la conquista como una tnica forma de entender, ver y
comprender al mundo (Méndez, 2014).

Es la misma colonialidad del saber que forma parte del sistema de
dominacién mundial, que desarrolla las epistemologias de “tutelaje” que
funcionan desde un sustrato ideoldgico racista y colonialista. Negando que
puedan existir otras formas de entender, conocer y de producir mas alla de
los métodos occidentales. Impulsando politicas cientificas y educativas en
la region, disfrazadas de académicas, que nos obligan asumir que la inica
forma valida por excelencia para desarrollar investigaciones son las que
provienen de los centros hegemonicos eurocéntricos (Méndez, 2014).

Para superar esta colonialidad eurocéntrica se propone el pensa-
miento decolonial que representa no solo una critica a la colonialidad
del poder y el saber, sino también recoge el ideario de la tradicién del
pensamiento critico latinoamericano —ya expresada en la obra de Cé-
saire (2006) y Fanon (1965)— de impulsar proyectos emancipadores
que trascienda la hegemonia epistémica eurocéntrica, articulando con
otras formas de conocimientos y estilos de vida que se hace necesario
reconocer e incluir en esta nueva mirada decolonial.

Valorar los aportes de Césaire (2006) y Fanon (1965) es también
reconocer una postura politica y ética de liberacion frente a los atrope-
llos del capitalismo neoliberal. Por consiguiente, la decolonialidad bus-
ca desprenderse de la epistemologia de la modernidad occidental para
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producir, transformar y plantearse un conocimiento que no dependa
del orden de la colonialidad del saber, ni de sus problemas, por el con-
trario, debe dar respuesta a las necesidades de las diferencias coloniales.
La expansién colonial fue también, la expansion de sus formas de cono-
cimientos, lenguaje, cultura y visién de mundo (Méndez, 2014).

Césaire (2006) y Fanon (1995), procuraron desde su praxis y sus
reflexiones, no solo denunciar las abusos del colonialismo occidental
sino que trazaron el camino, para consolidar alternativas decoloniales
ante la “herida colonial” que muchos pueblos y culturas siguen viviendo
de las imposiciones del racismo epistémico eurocéntrico, que no solo se
manifiesta en las relaciones comerciales sino que estdn presentes ain en
las estructuras de los estados, condenando a la mayoria de los pueblos
afro, indigena y mestizo a las peores condiciones de vida. El racismo
eurocéntrico-anglosajon sigue afectando a regiones enteras, promueve
el genocidio epistémico, pero también la muerte colectiva de muchas
especies vivas (Méndez, 2014).

Reconocer la importancia en estos autores de su férrea lucha con-
tra el colonialismo entendido como representacién de dominacién poli-
tico-administrativa a la que corresponden un conjunto de instituciones,
metrépolis/colonias, sus posturas criticas solo representé la punta de
iceberg de lo complejo de la situacién mundial, ya que el colonialismo
es solo un momento histérico que dio paso a la colonialidad entendida
como el modelo de poder global vigente que como paradigma episté-
mico, como lo sefiala Restrepo y Rojas (2010), legitima las diferencias
entre sociedades, sujetos y conocimientos. Por lo que, se hace necesario
continuar este legado que permite desarrollar un proyecto decolonial
mas profundo y urgente para subvertir el patrén de poder colonial an-
helado por nuestros pueblos del Abya Yala desde el mismo momento de
la colonizacién.
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Decolonizacién politica, epistemolégica, ontolégica
y pensamiento abismal. Una mirada
desde la epistemologia del sur®

Decolonizacion politica

También, entendida como decolonizacidon del poder, esta se cen-
tra en el rompimiento de los patrones de poder que atin persisten en
nuestra América, producto de la herencia arraigada en nuestras socie-
dades y por el proceso histérico que se ha senalado. Estos patrones de
poder se manifiestan en las formas autoritarias, patriarcales y racistas
de organizacion social; en las formas de gobierno y en las variadas cate-
gorias politicas, juridicas, econémicas; es decir, en todo nuestro dmbito
cultural (Méndez, 2017).

Siendo asi, la decolonizacién del poder pasa por reconocer e iden-
tificar donde esta se manifiesta; y es que, para luchar contra el machis-
mo, por ejemplo, se debe asumir conciencia sobre la existencia de este;
es decir si no nos educamos y aprendemos sobre las luchas feministas,
podemos ser reproductores de pricticas machistas y patriarcales de ma-
nera inconsciente. Pero esto es vélido, no solo para el machismo, tam-
bién lo es para la discriminacion, el racismo, homofobia y todo tipo de
subordinacién y/o sumision en la que se pretenda colocar la condicién
de un ser humano por encima de la de otro. De alli la importancia que
tienen los estudios que al respecto presentan pensadores como, Quijano
(2000), Dussel (1998), Walsh (2012) y muchos otros que forman parte
del pensamiento decolonial (Méndez, 2017).

En el caso de Quijano (2000), la idea de raza es fundamental para
la estructura del poder colonial, siendo que esta categoria al asumir su
“existencia” inmediatamente sobrepone la condicién de un ser a otro, es
decir, se niega desde el plano ontoldgico una subjetividad por otra; por

3 Parte de este apartado se encuentra en: Méndez (2017) y cfr. Méndez (2012a).
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lo que, el sujeto colonial eurocentrado, niega la subjetividad del coloni-
zado, racializado y esclavizado. En tal sentido, esta concepcién sobre la
raza “ha demostrado ser el mas eficaz y perdurable instrumento de do-
minacién universal” (Quijano, 2010, p. 203); un ejemplo de ello es que
aun se observa en nuestro continente, formularios de datos personales,
donde se solicita a quienes lo llenan, la “raza” a cual pertenecen e inclu-
so se realizan censos donde se confunde o aplica de forma indistinta el
concepto de “etnia” por el de “raza” y lo peor de esos censos es que son
realizados y patrocinados por entes gubernamentales (Méndez, 2017).

Asi como ocurre con la categorizacion racial ocurre con el len-
guaje, el idioma que tenemos como oficial de forma mayoritaria en
América Latina es, sin duda, el que nos fue dado por los colonizadores y
en é| existe una cantidad de vocablos con los cuales las feministas no se
sienten representadas (Méndez, 2017).

Por tanto, la decolonizacion del poder representa una estructura
de dominio de la modernidad que se debe seguir cuestionando desde
los distintos proyectos emancipatarios de nuestra América, que transita
desde la autodeterminacién de los pueblos, como de los didlogos inter-
culturales (Méndez, 2017).

Decolonizacion epistemoligica

Por otra parte, se entiende por decolonizacién del saber a la po-
sicién que busca desmontar la tesis sociohistérica que se produjo con la
conquista, donde se coloca a las poblaciones sometidas en una posiciéon
y donde sus conocimientos no forman un conjunto sistemdtico vélido
para la explicacién de sus realidades. Por ende, han de aceptar (por las
buenas o por las malas) los preceptos legitimadores del régimen colo-
nial como la panacea de las disyuntivas que les sobrevienen a las comu-
nidades del Abya Yala (Méndez, 2017).

En este sentido, se construye una narrativa histérica en la cual los
pueblos sometidos, colonizados, racializados no tienen historia y esta
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comienza desde el momento en que son “descubiertos”, pero no una his-
toria que puedan construir por si mismos, sino que se construye a partir
del dictamen del colonizador europeo, teniendo como centro de todo
acontecimiento a Europa. Ahora bien, este precepto utilizado para el
acontecimiento histérico es el mismo para todo tipo de conocimiento,
mads atn para el cientifico; y es que la ciencia occidental es erigida como
el inico conocimiento valido con criterio epistémico para el coloniza-
dor. Segin Castro-Gémez (2007) “los conocimientos que vienen liga-
dos a saberes ancestrales, o a tradiciones culturales lejanas o exéticas,
son vistos como doxa, es decir, como un obstdculo epistemoldgico que
debe ser superado” (p. 17).

A partir de este precepto, “la ciencia moderna occidental”, como lo
explica Castro-Gomez (2007), con la metéfora de la hybris del punto cero,
procura situarse en el punto cero para ser como Dios y mirar, cuestionar
y decidir todo segtin su dptica; pero como le sucede a los mortales cuando
quieren ser como los dioses y no tienen la posibilidad real de serlo, termi-
nan cometiendo el pecado de la hybris; lo mismo le pasa al pensamien-
to moderno eurocéntrico que pretende hacerse un punto de vista sobre
todas las cosas del mundo, pero sin que nadie pueda observar ese punto
de vista cientifico cayendo en la arrogancia més letal para la humanidad.

Otra caracteristica importante de la decolonizacién del saber es
la asuncién plena que ningin saber estd sobrepuesto a otro saber, por
ejemplo, cuando las culturas nativas del Abya Yala, para Pinacué (2014)
“tienen especificidades y formas diferentes de ver el mundo, se supone el
pensamiento con una légica diferente que se enfrenta a la l6gica cientifi-
ca eurocéntrica” (p. 20). Esto indica que este enfrentamiento no es para
subyugarlo, pero si para superarlo como praxis decolonial y epistémica,
ya que el pensamiento decolonial no es un paradigma hegemoénico ni
dogmatico (Méndez, 2017).

Cuando la pretension es crear un mundo diferente, frenando mu-
cho antes de acercarnos al abismo si es necesario, mal podria ser el resul-
tado si se reproducen las practicas que se cuestionan y buscan corregirse;
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por lo tanto, estd negado desde el pensar decolonial incurrir en la subalter-
nizacion de saberes como lo hicieron los colonizadores al llegar a estos te-
rritorios y como pretende seguir haciendo el eurocentrismo/imperialismo
occidentalcéntrico, representado en algunos “académicos e intelectuales”
defensores de este tipo de racionalidad instrumentalizada (Méndez, 2017).

Un aspecto fundamental para entender la decolonizacién del sa-
ber es lo relacionado con la geopolitica del conocimiento; en efecto, la
idea de América Latina, siguiendo a Mignolo (2007) surge de un en-
tramado, producto de la imposicién imperial/colonial europea, ya que:
“después de todo, el continente americano existe solo como una conse-
cuencia de la expansién colonial europea y los relatos de esa expansion
desde el punto de vista europeo” (p. 50) esto no es mds, segiin Dussel
(1998) que la propuesta hegemonica de la modernidad que desde la ra-
cionalidad eurocéntrica ha impulsado convertir a América Latina en pe-
riferia, es decir como espacio geogréfico que estd alrededor del sistema
mundo, por lo tanto no es ni serd centro ya que es una posibilidad que le
estd negada, incluso algunos intelectuales conservadores asumen la vali-
dez de esa postura colonial y se esfuerzan por ser modernos, reforzando
asi la colonialidad del saber.

De tal manera que, para la decolonizacién del saber, al decir de
Garcés (2007) “hay que partir del hecho de que la historia del conoci-
miento estd marcada geo-histéricamente, tiene valor atribuido y un de-
terminado lugar de origen; no existe el conocimiento abstracto ni des-
localizado” (p. 160); es asi que la deslocalizacion al igual que la metéfora
del punto cero, debemos verla como lo que son: falacias impositivas de
la modernidad, a la cual debemos cuestionar desde la perspectiva critica
decolonial (Méndez, 2017).

Decolonizacion ontolégica

Con relacién a lo antes expuesto, referido a la decolonizacién del
poder y del saber y contextualizando lo que implicé la colonizacién para
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nuestra América, la irrupcion de forma violenta en cada una de ellas;
ontolégicamente la situacion es similar, el ser no va a operar de forma
distinta y es que, en el caso de la colonizacion del ser, Batres (2014) plan-
tea que esta modificé en definitiva la experiencia de vida de los pueblos
y naciones colonizadas imponiéndoles formas de pensar, sentir, estar y
por supuesto “ser” distintas, desconocidas y rechazadas por estos, de ahi
la forma violenta de imposiciéon (Méndez, 2017).

Para recurrir a tal colonizacién, el poder imperial-colonizador-
genocida, utiliza en primera instancia al “estar”, se cuestiona los modos
en que los habitantes del Abya Yala asumian su relacién con la natu-
raleza y el espacio geogréfico. Se les llam¢ atrasados por no tener una
visién antropocéntrica del mundo, se les calificé de ingenuos por no
destruir su entorno e incluso se les neg6 su humanidad por no apegarse
a los designios de un Dios castigador; es decir, la actitud asumida por
los amerindios, no permitia que se les diera rango ontol6gico como su-
jetos y por tanto carecian de reconocimiento. Ahora bien, para que la
colonizacién se completase, se recurri6 a distintas formas de diferencia-
cién humana, siendo las mas representativas las de género, raza, casta y
sexualidad. En este sentido, se ataca la subjetividad, ya no desde el estar,
sino desde la condicién activa del accionar desde los distintos sujetos en
el mundo, pero dicho accionar serd una imposicién que se dard, como
dice Maldonado (2007) en “un mundo definido por sujetos que se con-
ciben como criaturas divinas o alter egos de distintos rangos” ... “viene
a ser formado por relaciones sociales que elevan a un grupo a nivel de
divinidad y que someten a otros al infierno de la esclavitud racial, la
violacion y el colonialismo perpetuo” (Méndez, 2017, p. 100).

Por lo expuesto es evidente que la decolonizacidn del ser, también
sigue siendo una tarea pendiente que no ha de abandonar la filosofia
latinoamericana y es que, en definitiva, para Maldonado (2007) la as-
piracién fundamental de la decolonizacién consiste en la restauracién
del orden humano a condiciones en las cuales los sujetos puedan dar y
recibir libremente (Méndez, 2017).
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Pensamiento abismal

De Sousa (2010) en su obra Para descolonizar occidente: mds alld
del pensamiento abismal, resalta la premisa de que el pensamiento oc-
cidental moderno es un pensamiento abismal que procura un sistema
de division visibles e invisibles, las invisibles conforman la base de las
visibles. Por lo que, es un pensar que traza lineas que dividen la realidad
social en dos lados, para él, el lado que prevalece es visible y “el otro lado
de la linea desaparece como realidad, se convierte en no existente, y de
hecho es producido como no-existente. No-existente significa no existir
en ninguna forma relevante o comprensible de ser” (Sousa, 2010, p. 29).

Lo que mds se resalta de este pensamiento abismal es que ambos
lados que dividen la linea no pueden convivir, ya que un lado de la linea
prevalece en la medida en que angosta el campo de la realidad relevante,
y el otro lado es la no-existencia, la invisibilidad, la ausencia no-dialéc-
tica; “lo que es producido como no-existente es radicalmente excluido
porque se encuentra mds alla del universo de lo que la concepcién acep-
tada de inclusién considera es su otro” (Sousa, 2010, p. 30).

En este sentido, andlogamente este pensamiento que solo tiene
un destino posible, el abismo, se evidencia con la tragedia vivida por
pueblos del sur de este continente que tiene sus antecedentes desde 1492
como hecho paralelo al surgimiento del pensar racional moderno, es
decir, la modernidad; conjuntamente con su cara oculta, para Mignolo
(1999), la colonialidad nace de la depredacién y la guerra, continuando
su marcha por todo el continente hasta llegar a otros continentes; es
decir, el pensamiento colonial/abismal y sus formas basicas de organi-
zacién social, lograron imponerse en cada espacio geografico ocupado
(Méndez, 2017).

Basta con observar las formas de imposicién en lo politico, econé-
mico y cultural de los grandes centros de poder, representado en naciones
con sociedades extremadamente militarizadas, al resto de las naciones del
orbe. De los ejemplos mas palpables tenemos las guerras impulsadas por
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la OTAN en todo el Medio Oriente o el desmembramiento de naciones
como la antigua Yugoslavia o Republica Checa. Pero para no ir muy lejos
de nuestro continente, ejemplos sobran: intervenciones militares direc-
tas e indirectas en todo Centroamérica, golpes de Estado en el Cono Sur,
con su respectiva instauracién de gobiernos dictatoriales militares de los
cuales, todavia hoy se sufren las consecuencias; intervenciones mercan-
tilistas a través de trasnacionales petroleras, mineras y secuestradoras de
alimentos bajo las leyes coloniales de patentes; bases militares, bajo la
excusa y pretexto de lucha contra el terrorismo y narcotrafico, los cuales
a su vez son promovidos por ellos mismos (Méndez, 2017).

Por otra parte, también se da el colonialismo directo y sin mu-
chos eufemismos; “hasta la fecha, 26 paises y territorios de ultramar
(PTU) externos a Europa estan vinculados constitucionalmente a cua-
tro estados de la Unién Europea” (Van Genderen, 2012, p. 1). Lo mds
emblematico de todo, es este escenario que se hace bajo el manto de una
legalidad, que, por supuesto solo es posible, gracias a la existencia de un
pensamiento de tipo abismal que tiene su origen, en el periodo colonial,
puesto que “las colonias proveyeron un modelo de exclusién radical que
prevalece hoy en dia en el pensamiento y practica occidental moderna
como lo hicieran en el ciclo colonial” (De Sousa, 2010, p. 19).

Para De Sousa (2010), otras de las formas en que se manifiesta esa
racionalidad destructiva es en:

Las discriminaciones sexuales y raciales, en la esfera publica y privada,
en las zonas salvajes de las megaciudades, en los guetos, en las fabricas
de explotacidn, en las prisiones, en las nuevas formas de esclavitud, en
el mercado negro de 6rganos humanos, en el trabajo infantil y la pros-
titucién. (p. 20)

Para hablar de justicia, valores, y principios rectores validos para
toda la humanidad es necesario superar los pensamientos de tipo abis-
mal y en el caso del pensamiento colonial, segin Le6n (2012) “los pue-
blos latinoamericanos siguen en resistencia, pues atin inmersos en uno
de los procesos de cambios mds sustantivos del mundo confrontan unos
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poderes capitalistas y neocoloniales dispuestos a todo para mantener el
control a escala global” (p. 15). Esto es indicativo de algo muy impor-
tante, de lo que ya hemos mencionado, las pretensiones que siempre tie-
ne el poder colonial de retornar, no solo desde lo politico sino también
desde lo epistemoldgico; en otras palabras, retornar porque aun siendo
derrotados con sus argumentos, por ejemplo, la democracia, estos no
cesan en su intencién de imponerse; pero el colonial cuando retorna
no solo lo hace en los territorios coloniales anteriores, como lo sefiala
De Sousa (2010), sino también en las sociedades metropolitanas repro-
duciendo con mayor fuerza las practicas que se sefial6 al inicio de este
punto (Méndez, 2017).

De todo esto se desprende la necesidad de un pensamiento deco-
lonial con propuestas liberadoras, emancipadoras y libertarias donde se
enarbole, segtin Mignolo (2007) la bandera de la universalidad decolonial
frente a la bandera y los tanques de la universalidad imperial. Un pen-
samiento decolonial también implica, para Prada (2011) “la desconsti-
tucién de subjetividades sumisas, domesticadas y sometidas, asi como la
constitucion de subjetividades de resistencias, de emancipacidn, abiertas
y distintos posicionamientos del sujeto liberado, en sus condiciones in-
dividuales, grupales y colectivas comunitarias y multitudinarias” (p. 63).

El pensamiento decolonial es, pues, méds que un freno antes del
abismo, un cambio de direccién hacia un camino incierto pero distinto y
con un trayecto incalculable donde el horizonte se muestra infinito seme-
jante a un mar de posibilidades, pero lo mds importante con esperanza.

Modernidad, descolonialidad* y epistemologia del sur

Para Dussel (1992), tanto la modernidad, como el colonialismo y
el capitalismo forman parte fundamental del inicio histérico de lo que
hoy llamamos también sistema-mundo que tiene su génesis en la con-

4 Se usa el término descolonial respetando el criterio de los autores en estudio en
este apartado.
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quista europea del siglo XV. Desde el mismo instante que asume que
es solamente a través de la razén monocultural que la historia obtiene
sentido y trascendencia, se instaura un dominio absoluto de una légica
cientifica con pretensiones universales. Es un planteamiento de orden
racional donde la experiencia de conocimiento privilegia al objeto y su
reproduccion cientifica y no al sujeto. Reduciendo al ser y su existencia
a una especie de cosificaciéon material que evidencia la supremacia de la
raz6n para no reconocer la alteridad entre los sujetos (Méndez, 2012a).

El pensamiento descolonial® surgié como contrapartida de la mo-
dernidad colonialidad. Tiene sus antecedentes desde los planteamientos
de Guaman Poma de Ayala en la Nueva Corénica y Buen Gobierno; en
el tratado politico de Ottobah Cugoano; en el activismo y la critica des-
colonial de Mahatma Ghandi; en la lectura original del marxismo en su
relacion al contexto social, cultural y politico indoamericano de José Car-
los Mariategui; en la politica radical del giro epistemolédgico de Amilcar
Cabral, Aimé Césaire, Frantz Fanon, entre otros. El planteamiento des-
colonial es un proyecto de desprendimiento epistémico en la esfera de lo
social, politico y cultural, para Quijano (1992):

La descolonizacion epistemoldgica, da paso a una nueva comunicacion
intercultural, a un intercambio de experiencias y de significaciones,
como la base de otra racionalidad que pueda pretender, con legitimi-
dad, a alguna universalidad. Pues nada menos racional, finalmente, que
la pretension de que la especifica cosmovisiéon de una etnia particular
sea impuesta como la racionalidad universal, aunque tal etnia se llama
Europa occidental. Porque eso, en verdad, es pretender para un provin-
cianismo el titulo de universalidad. (p. 442)

Descolonizar la filosofia y la ciencia significa producir, transfor-
mar y plantearse un conocimiento que no dependa de la epistemologia
de la modernidad occidental, ni de sus problemas, por el contrario, debe
dar respuesta a las necesidades de las diferencias coloniales. La expan-
sién colonial fue, también, la expansién de las formas de conocimiento,

5 Se utiliza la categoria descolonial en vez de decolonial siguiendo a Quijano (1992).
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aun cuando esos conocimientos emitiesen criticas contra el colonialis-
mo desde su propia realidad epistémica (Méndez, 2012a).

La descolonizacién propone que tanto la libertad, la igualdad
como la convivencia humana, mds alld de prejuicios raciales, sexistas,
y homofébicos, son todas coordenadas fundamentales para entender
y defender lo humano. Para Mignolo (2010), la descolonialidad no ve
sujetos abstractos o unidos por intereses de clase, sino sujetos y comuni-
dades diferenciadas por jerarquias de distinto tipo implantadas en gran
parte por la modernidad. Son estas jerarquias las que terminan otor-
gandole mas libertad a unos que a otros, o mas o menos relevancia en
la lucha de clases. La descolonizacién busca crear un mundo donde la
donacién generosa y la receptividad entre sujetos multiples y diferentes
pueda llevarse a cabo, lo que conlleva tanto el reconocimiento de la dig-
nidad de cada una y uno, y la redistribucion de los bienes concentrados
en las manos de pocos (Mignolo, 2010).

Es importante sefialar que para Quijano (2010), la colonialidad
del poder nace simultdneamente con el paradigma de la modernidad,
entre otros aspectos historicos, que data con la llegada de los europeos
a nuestro continente, el sistema econdémico europeo se expandié de tal
forma que aceler6 su estructura fundada en el capital, en la explotacion
del hombre por el hombre, en la devastacién de la naturaleza, del con-
trol de los medios de produccién y de la conformacién de un nuevo
orden global, moderno y hegemonico, llamado colonialidad.

El concepto “colonialismo”, siguiendo a Mignolo (2010), consi-
dera la colonialidad como un derivado de la modernidad. En esa linea
de pensamiento, la modernidad se concibe y, después, surge el colonia-
lismo. El periodo colonial implica que, en las Américas, el colonialismo
termino en el primer cuarto del siglo XIX. Sin embargo, la colonialidad
entiende que la colonialidad es anterior a la modernidad, que es un ele-
mento constitutivo de la misma. Y, por consiguiente, seguimos viviendo
bajo el mismo régimen. La colonialidad actual podria considerarse el
lado oculto de la posmodernidad y, en ese sentido, la poscolonialidad
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remitirfa a la transformacién de la colonialidad en colonialidad global
del mismo modo que la posmodernidad designa la transformacion de
la modernidad en nuevas formas de globalizaciéon. O podria referirse a
una posicion critica de la modernidad desde la perspectiva de la colo-
nialidad y de la diferencia colonial, de una forma similar a cémo la pos-
modernidad se entiende como la critica de la modernidad hecha desde
el seno de la propia modernidad. En sintesis, el colonialismo sale de
escena después de la primera ola de descolonizaciones (los Estados Uni-
dos, Haiti y los paises latinoamericanos) y de la segunda ola (la India,
Argelia, Nigeria, etc.), mientras que la colonialidad sigue viva y fuerte en
la actual estructura global (Mignolo, 2010, p. 30).

Para Mignolo (2010), la colonialidad-modernidad o, si se prefie-
re, la constitucion e historia del sistema mundial moderno-colonial es,
a la vez, una estructura en la que la dependencia histérico-estructural,
como estructura de dominacidén, se convierte en el rostro visible de la
colonialidad del poder. Pero esa dependencia histérico-estructural no
es econdmica o politica, es —ante todo— epistémica (Méndez, 2012a).

Quijano (2010) entiende la colonialidad del poder ligada a la
colonialidad del saber, considera que desde el mismo momento de la
conquista se impuso una tnica forma de entender, ver y comprender al
mundo, la europea:

Las poblaciones dominadas y todas las nuevas identidades fueron
también sometidas a la hegemonia del eurocentrismo como manera de
conocer, sobre todo en la medida que algunos de sus sectores pudieron
aprender el habla de los dominadores. Asi, con el tiempo largo de la
colonialidad, que atin no termina, esas poblaciones fueron atrapadas
entre el patréon epistemoldgico aborigen y el patrén eurocéntrico que,
ademds, se fue encauzando como racionalidad instrumental o tecnocra-
tica, en particular respecto de las relaciones sociales de poder y en las
relaciones con el mundo en torno. (p. 10)

Estas reflexiones de Mignolo (2010) y Quijano (2010) apuntan a
entender a la descolonizacién como un pensamiento comprometido que
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pretende develar los exabruptos cometidos por quienes ostentan el poder,
respondiendo asi a sus propios intereses como clase social dominante que
los ha convertido en los grandes centros hegemdnicos de poder a escala
global y bajo esa l6gica han sometido a una multiplicidad de pueblos,
culturas y nacionalidades que se resisten y luchan por su verdadera eman-
cipacion. Por eso, el pensamiento descolonial procura desafiar la episteme
que la modernidad colonialidad ha impuesto, en el marco de la diferencia
imperial y colonial y, al hacerlo, recuperar criticamente todos los diver-
sos legados culturales. Su proyecto mas que universal es pluriversal en el
sentido que el desprendimiento y la apertura ponen en escena multiples
formas de articulacion de la vida social y cultural que no necesariamente
son asimilables entre si, a otros mundos, en el lenguaje del giro descolo-
nial, que pueden vincularse entre ellos, pero no desde la matriz colonial
del poder sino transversalmente (Méndez, 2012a).

Para Dussel (2005), el proyecto de descolonizacién comenzado
en el siglo XVI e intensificado en el siglo XX requiere urgentemente de
intervenciones decoloniales a nivel planetario, no para culminar el pro-
yecto inconcluso de la modernidad, sino para trascender la modernidad/
colonialidad hacia, lo que él llama, un mundo transmoderno. Esto es
desenganche —desconexién— del fundamentalismo eurocéntrico, es
decir, el pensar y actuar descolonial hacia un proyecto transmoderno,
ni posmoderno ni posestructuralista pues se trata de un mads alld de la
modernidad/colonialidad, es ser anticapitalista como culminacién del
proyecto inconcluso e inacabado de la descolonizacién (Méndez, 2012a).

El concepto estricto de “transmoderno” quiere indicar esa radical
novedad que significa la irrupcién, como desde la nada, desde la exte-
rioridad alternativa de lo siempre distinto, de culturas universales en
proceso de desarrollo, que asumen los desafios de la modernidad, y ain
de la postmodernidad europeo-norteamericana, pero que responden
desde otro lugar, other location. Una futura cultura transmoderna, que
asume los momentos positivos de la modernidad, pero evaluados con
criterios distintos desde otras culturas milenarias, tendra una pluriver-
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sidad rica y serd fruto de un auténtico didlogo intercultural, que debe
tomar claramente en cuenta las asimetrias existentes (Dussel, 2005).

“Transmodernidad” indica todos los aspectos que se sitdan “mads
alld” y también “anterior” de las estructuras valoradas por la cultura
moderna europeo-norteamericana, y que estdn vigentes en el presente
en las grandes culturas universales no-europeas y que se han puesto en
movimiento hacia una utopia pluriversal (Méndez, 2012a).

Existe la necesidad de declarar que la crisis de la hegemonia de la
modernidad occidental, los cambios sustanciales y de facto del paradig-
ma de la razén técnica instrumental y teleolégica que domina la historia
del capitalismo y el colonialismo sin fin, si tienen su clausura o terminus
civilizatorial. Las alternativas a esa clausura se encuentran en nuestra
América, en este otro sistema de mundos de vida que se autoreconocen
plurales e interculturales y que en el tiempo se han mantenido subya-
centes, sin perder sus fuerzas contrahegemonicas, desde los dias de la
conquista europeas en estas tierras originarias (Méndez, 2012a).

Todo esto pone de manifiesto la necesidad de un nuevo saber. Un
saber que tiene como cimiento al sujeto, o mejor dicho a la vida del su-
jeto, es decir un saber construido desde una perspectiva emancipatoria,
liberadora y humana. Como senala Santos (2011), el reconocimiento y
la incorporacién de las practicas politicas, culturales y econémicas de
los pueblos indigenas y afroamericanos son fundamentales. Por ello, la
necesidad de una Epistemologia del Sur que permita romper con la he-
gemonia de la modernidad desarrollada por el eurocentrismo, buscan-
do aprender del sur:

Que es una comprension del mundo mucho mas amplia que la que nos
da la comprension occidental, y que, a pesar de ser cada vez mds clara,
no estd todavia contabilizada en las soluciones politicas y tedricas que
por ahora tenemos. (Santos, 2011, p. 21)

Una epistemologia del Sur, al decir de Santos (2011), que asuma
el reclamo de nuevos procesos de produccién y de valoraciéon de conoci-
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mientos validos, cientificos y no cientificos, y de nuevas relaciones entre
diferentes tipos de conocimiento, a partir de las précticas de las clases y
grupos sociales que han sufrido de manera sistematica las injustas des-
igualdades y las discriminaciones causadas por el capitalismo, neolibe-
ralismo y por el colonialismo (Méndez, 2012a).

El Sur global no es entonces un concepto geogréfico, aun cuando
la gran mayorfa de estas poblaciones viven en paises del hemisferio
Sur. Es mds bien una metafora del sufrimiento humano causado por
el capitalismo y el colonialismo a nivel global y de la resistencia para
superarlo o minimizarlo. Es por eso un Sur anticapitalista, anticolonial
y anti-imperialista. Es un Sur que existe también en el Norte global, en
la forma de poblaciones excluidas, silenciadas y marginadas como son
los inmigrantes sin papeles, los desempleados, las minorias étnicas o
religiosas, las victimas de sexismo, la homofobia y el racismo. (Santos,
2011, p. 25)

Para Santos (2011), existen dos premisas fundamentales en la
epistemologia del Sur. Primero, la comprensiéon del mundo es mucho
mds amplia que la comprensién occidental del mundo. Esto significa,
en paralelo, que la transformacién progresista del mundo puede ocurrir
por caminos no previstos por el pensamiento occidental, incluso por
el pensamiento critico occidental (sin excluir el marxismo). Segundo,
la diversidad del mundo es infinita, una diversidad que incluye modos
muy distintos de ser, pensar y sentir, de concebir el tiempo, la relacion
entre seres humanos y entre humanos y no humanos, de mirar el pasado
y el futuro, de organizar colectivamente la vida, la produccién de bienes
y servicios y el ocio. Esta inmensidad de alternativas de vida, de convi-
vencia y de interacciéon con el mundo queda en gran medida desperdi-
ciada porque las teorias y conceptos desarrollados en el Norte Global y
en uso en todo el mundo académico, no identifican tales alternativas y,
cuando lo hacen, no las valoran en cuanto contribuciones validas para
construir una sociedad mejor (Santos, 2011).

Por eso es necesario desde esta perspectiva, hablar de un pen-
samiento alternativo de opciones que permita romper con la légica
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monocultural del saber cientifico como tnico conocimiento vélido des-
preciando otras epistemes no-cientificas, populares, tradicionales, indi-
genas, campesinas, urbanas y locales. Es lo que ha denominado Santos
(2011), la ecologia de los saberes. Frente a la 16gica monocultural del sa-
ber y del rigor cientifico, cabe la posibilidad de una ecologia mas amplia
de saberes, donde el saber cientifico pueda dialogar con el saber laico,
con el saber popular, con el saber de los indigenas, con el saber de las
poblaciones urbanas marginales, con el saber campesino, con el saber
tradicional (Méndez, 2012a).

Eurocentrismo y modernidad. Una reflexién desde
la filosofia latinoamericana y el pensamiento descolonial®

Seguir justificando el eurocentrismo, a luz del siglo XXI, es un
planteamiento que no es ajeno a posturas ideoldgicas conservadoras
que siguen considerando a América Latina como una simple prolon-
gacion de Europa y a esta, como la tnica fuente posible de generacion
de pensamiento. Para Méndez (2012b) han transcurrido mds de cinco
siglos de la conquista y la colonizacidn, en el contexto de la celebracion
del bicentenario de la independencia politica de los paises latinoame-
ricanos que se libraron del yugo del colonialismo europeo; hay que se-
nalar que América Latina se encuentra aun en la incémoda situacién
de tener que luchar por el reconocimiento pleno y real, sin reservas de
ningun tipo, de su produccion cultural e intelectual que es expresion
genuina y de probada fecundidad y esto se da debido a que la colonia-
lidad moderna eurocéntrica continua no solo negando la validez de las
diversas culturas no occidentales sino que las contintian sometiéndolas,
hegemonicamente, a su logica del capital y del mercado.

Se procura analizar la modernidad y el eurocentrismo visto desde
la filosofia latinoamericana y el pensamiento descolonial, para ello se

6  En este apartado se trabajard con el pensamiento descolonial en vez de lo decolo-
nial respetando el criterio de cada autor en estudio. Cfr. Méndez (2012b). Parte de
este capitulo estd publicado en este trabajo.
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utilizard la hermenéutica como herramienta metodoldgica para con-
frontar los fundamentos tedricos de estos planteamientos. Desarrollado
en tres momentos, el primero es una critica al eurocentrismo y la mo-
dernidad, el segundo se trabaja con la filosofia latinoamericana conside-
rando algunos postulados que permiten valorar su quehacer filoséfico y
finalmente se sefiala la importancia del pensamiento descolonial como
proyecto alternativo al pensamiento eurocéntrico de la colonialidad
(Méndez, 2012b).

Eurocentrismo y modernidad

Para Dussel (1996), las causas del eurocentrismo se remontan al
“descubrimiento” de América en 1492 cuando se inicia una nueva fase
de desarrollo econémico, politico, social y cultural, que puso a Europa
en el centro del sistema mundo capitalista, con el inicio del circuito del
Atléntico y el establecimiento del mundo colonial. Por esta razén, Dussel
(1992) no dudaré ni un instante en desacreditar los fundamentos ideold-
gicos de la modernidad, la cual tildardn como un verdadero mito que solo
justificd la presunta superioridad de la cultura occidental para apoderarse
de los territorios de los pueblos del Abya Yala y con ello hegemonizar su
pensamiento, dominio y control absoluto de las civilizaciones originarias.

Para Méndez (2012b), la modernidad permite un tipo de filosofar
en estrecha relacion con la experiencia del nuevo mundo y el desarro-
llo econémico, politico, cultural, cientifico y espiritual de Europa. Los
temas y las categorias del mundo antiguo comienzan a ser “recreadas”
desde las nuevas experiencias, como temas, categorias y universales de
estas nuevas experiencias, asumiéndose como conceptos validos para
toda circunstancia y realidad. La génesis de la modernidad logré darle
a Europa un espacio geopoliticamente distinto. Todo el pensamiento
eurocéntrico sustentado en las ciencias naturales y sociales justificaron
ideolégicamente la dominacidn y expansion occidental.

Dussel (1992) ha diferenciado cémo el ego cogito esta antecedido
por el ego conquiro en mds de un siglo. “yo conquisto préctico del hispa-
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no-lusitano que impuso su voluntad (la primera “Voluntad-de-Poder”
moderna) al indio americano. La conquista de México fue el primer
ambito del ego moderno” (p. 53).

Incluso, esto debe ser entendido como una erdtica alienante, en
una economia capitalista mercantil, “..sigue el rumbo del “yo conquis-
to” hacia el “ego cogito” moderno expresada por Descartes en 1636”
(Dussel, 1992, p. 54), en este sentido, del ego conquiro, emerge el mito
de la modernidad. La modernidad, asumida desde el eurocentrismo,
plantea una forma de ver al mundo que se legitima constantemente a
partir de este supuesto racional, que excluye o niega la presencia de otras
manifestaciones culturales. Sus saberes, todavia en su origen y tradicién
milenarios, han sido capaces de convivir en un mundo donde la pre-
sencia humana es complemento o correlato de la vida con la naturaleza
(Méndez, 2012b).

Por ello, la resistencia contra el reconocimiento de la autonomia
cultural de América Latina es muy evidente; una resistencia que se ex-
presa en formas muy variadas, pero que tiene sus bases, también, en el
planteamiento eurocéntrico propuesto por Hegel (1968) quien se atre-
vié a formular con palabras inequivocas, al negarle al supuesto Nuevo
Mundo toda vida espiritual propia, y apostillar que América debe desa-
parecer del terreno en que se ha jugado hasta ahora la historia universal,
pues todo lo que ha ocurrido en ella no es mds que la expresién de un
espiritu ajeno, el espiritu europeo; y que, por tanto, América es simple-
mente un eco de la voz de Europa (Méndez, 2012b).

Para Hegel (1974), la historia universal va del Oriente al Occiden-
te. Europa es absolutamente el fin de la historia universal.

El mundo se divide en el Viejo Mundo y en el Nuevo Mundo. El nom-
bre del Nuevo Mundo proviene del hecho de que América [...] no ha
sido conocida hasta hace poco para los europeos. Pero no se crea que
esta distincion es puramente externa. Aqui la divisién es esencial. Este
mundo es nuevo no relativamente sino absolutamente; lo es con res-
pecto a todos sus caracteres propios, fisicos y politicos [...] El mar de las
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islas, que se extiende entre América del Sur y Asia, revela cierta inma-
turidad por lo que toca también a su origen [...] No menos presenta la
Nueva Holanda caracteres de juventud geografica, pues si partiendo de
las posesiones inglesas nos adentramos en el territorio, descubrimos
enormes rios que todavia no han llegado a fabricarse [...] De América
y de su grado de civilizacion, especialmente en México y Perd, tenemos
informacién de su desarrollo, pero como una cultura enteramente
particular, que expira en el momento en que el Espiritu se le aproxima
[...] La inferioridad de estos individuos en todo aspecto, es enteramente
evidente. (p. 60)

Este planteamiento de Hegel (1974) sigue teniendo clara influen-
cia en la intelectualidad contemporadnea de defensores del eurocentris-
mo y no les permite atin reconocer la importancia de las expresiones
culturales latinoamericanas, imposibilitando un verdadero didlogo in-
tercultural, en igualdad de condiciones, sin que una cultura sea la opre-
sora, colona o dominadora (Méndez, 2012b).

Por otro lado, cabe senalar que tanto, para Dussel (1992), Anibal
Quijano (2010), Mignolo (2010), Wallerstein (2007), coinciden en que la
modernidad se inicia con América, con la constitucién del nuevo patrén
de poder global, llamado el sistema-mundo capitalista (Méndez, 2012b).

La colonialidad del poder es un elemento constitutivo de la
modernidad y no como un producto derivado de la misma (Quijano,
2010). Es bajo esta ideologia de la colonialidad del saber y poder, que
actualmente en el campo de la filosofia, siga existiendo una gran y fuerte
resistencia proveniente desde quienes justifican que la tnica fuente de
pensamiento vélida, universal y verdadera es la que proviene de Europa,
unido tradicionalmente a la fuerza de desarrollo del espiritu europeo.
Este unido de forma tan esencial al espiritu europeo que desde hace
siglos se han impuesto como evidencias tanto la idea del origen euro-
peo de la filosofia como la opinién de que la filosofia es un fruto que
pertenece con exclusividad a la tradicién cultural de Europa; ademas de
considerar a Europa como el centro de toda civilizacién y cuyos aportes
originales tienen que ser asumidos por medio de la fuerza, invasiones o
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guerras, por aquellas culturas que se resisten de manera heroica a acep-
tar dicha imposicion desarrollista (Méndez, 2012b).

Los problemas del eurocentrismo no residen en las distorsiones
en la comprension de los otros. Estd simétricamente implicada también
en la distorsién de la autocomprensién europea, al concebirse como
centro y sujeto inico de la historia de la modernidad (Méndez, 2012b).

La cuestion estaria en que los que defienden el eurocentrismo se
creen portadores de la verdad y convierten a las grandes figuras de la
filosofia europea en paradigmas con pretensiones de validez universal.
Olvidan la emergencia de nuevos paradigmas tedricos que, lejos de ser
dogmas, han enraizado en la voluntad de millones de seres humanos
que hoy se organizan en movimientos sociales capaces de darle una
oportunidad a la vida y que dia a dia nos recuerdan que otro mundo
no solo es posible, sino también urgente y necesario (Méndez, 2012b).

El eurocentrismo suele reducirse a la discusiéon de una coleccién
de tesis dogmaticas fijas que, una vez encontradas, haya que aprenderse
de memoria. El proceso mismo del conocer, por si no tiene sentido sin
un compromiso absoluto con la verdad y hacia la superacién definitiva
de la sociedad capitalista. Insistamos, si es preciso, de nada sirve filosofar
si se pretende encontrar una verdad absoluta, un punto en que ya no
permita avanzar, un punto que frene las aspiraciones de los pueblos. De
nada sirve esta forma de hacer filosofia que nos hace cruzar los brazos
para contemplar la verdad absoluta (Méndez, 2012b).

El pensamiento eurocentrista se encuentra aun atrapado por la
filosofia europea, la veneran y se encuentran ensimismados. Sus plan-
teamientos no han trascendido el modelo sistema-mundo moderno, tal
cual como lo seniala Wallerstein (2007), valorar el eurocentrismo de la
filosofia nos remite a la constitucion del pensamiento europeo mismo.
Desde el eurocentrismo, no se es capaz de plantearse una filosofia ttil,
para la realidad nuestramericana, contra todo criterio egoista, indivi-
dualista e improductivo desarrollado por el capitalismo neoliberal. Ante
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esta situacion la filosoffa latinoamericana se convierte en una filosofia
productiva, practica que contribuye a forjar la moral y la politica contra
toda forma de grilletes, coloniaje, dominio y que sirve para inspirar a la
humanidad los valores de la libertad, la igualdad y la solidaridad a toda
costa. Una filosofia comprometida con los suenios de los pobres. Una
filosofia para transformar al mundo salvdndolo del capitalismo. Ahi esta
la importancia y la utilidad de la filosofia para no callar, para no ser
indiferente o conformarse con este mundo. Una filosofia critica plena
de valores de justicia, libertad, igualdad, dignidad humana, empenada
en esclarecer y reivindicar la fuerza organizada de los sujetos histdricos-
concretos (Méndez, 2012b).

La filosofia latinoamericana
y sus aportes para superar el eurocentrismo

A mediados del siglo XX, con la teorfa de la dependencia, el pen-
samiento critico latinoamericano, la teologia, pedagogia y filosofia de la
liberacién y los cambios politicos en la regién marcados por el triunfo
de la Revolucién Cubana y otros procesos de resistencias, pusieron en
tela de juicio el cardcter dependiente de la filosofia y el predominio de la
perspectiva eurocéntrica. Apostando por un filosofar que se preocupara
por los problemas éticos, politicos, sociales, educativos, religiosos y cul-
turales de los pueblos de nuestra América (Méndez, 2012b).

Filosofar es muy importante pero mdas importante es filosofar
correctamente. No creamos que el mundo cambiard porque nos guste
filosofar (producir filosofia), hace falta més que eso, hace falta que ese
filosofar tenga base y btisqueda de la verdad, que incluya ideas movili-
zadoras, para pensar en los medios y modos que nos hacen falta para
organizarnosy superar lo que nos oprime, aliena, explota y niega la exis-
tencia (Méndez, 2012b).

Es por ello, que hacer filosofia latinoamericana debe girar bajo el
reto de resaltar como el sujeto latinoamericano ha ido definiéndose a
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si mismo y construyendo su propio destino, y, por otra, contribuir a la
afirmacion, siempre abierta de la posibilidad del ejercicio pleno y autén-
tico de dicha subjetividad. Por consiguiente, es necesario un transito por
los caminos de la historia de las ideas filos6ficas de América Latina para
poder problematizar nuestra realidad a fin de encontrar los cambios que
nos han de llevar a consolidar nuestra liberacién politica, econémica,
cultural e incluso epistemoldgica (Méndez, 2012b).

En este sentido, hacer filosofia latinoamericana es ocuparse de
nuestra identidad en sus diversas y conflictivas formulaciones hist6-
ricas, y de nuestras raices culturales; de las nuevas y viejas formas de
emergencia de sujetos que no siempre consigue articular sus voces como
discurso; de los problemas sociales y politicos especificos de nuestros
pueblos; de sus simbolos, mitos, ritos, suefios y realizaciones colectivas;
de la peculiaridad de las ideas politicas, econdmicas, pedagdgicas y mo-
rales, producidas en nuestro contexto (Méndez, 2012b).

La filosofia latinoamericana —como dice Alberdi (1986)— ha de
salir de nuestras necesidades, pues segtin estas necesidades, ;cudles son
los problemas que la América estd llamada a establecer y resolver en estos
momentos? Son los de libertad, de los derechos y goces sociales que el
hombre puede disfrutar en el més alto grado en el orden social y politico,
son los de la organizacion puiblica mas adecuada a las exigencias de la na-
turaleza perfectible del hombre, en el suelo americano (Méndez, 2012b).

Hacer filosofia latinoamericana es ocuparse de las modalidades
particulares en el que ha sido recibido y reformado el pensamiento
europeo en estos espacios; de los programas de integracion regional y
continental; de las formas atin no historiadas de resistencia y de lucha
frente a practicas y discursos hegemonicos; de los proyectos sociales y
politicos de las elites, de las utopias cumplidas e incumplidas en nuestro
devenir histérico. Es desde luego, afrontar esta vasta problemdtica con
vocacidn liberadora, desde una actitud critica y autocritica, provisto de
herramientas metodolégicas y tedricas de probada fecundidad para la
produccién de conocimiento nuevo, con una franca apertura hacia los
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aportes precedentes de la filosofia surgida en otros partes del mundo
(Méndez, 2012b).

Los seguidores de la filosofia en América Latina tienen el deber
de reunirse, discutir sus ideas formuladas y reformuladas, transmitidas
y dar a conocer también las de otros que no piensan de manera idéntica,
para formar nuevas generaciones con suficiente pensamiento critico y,
sobre todo, deben ser los enjuiciadores criticos de la realidad y no de las
teorfas. Los formuladores de mejores propuestas de organizacion social
y ecoldgica, deben ser dignos continuadores de la labor humanista de
los pensadores latinoamericanos mds auténticos (Méndez, 2012b).

El sujeto filosofante debe afirmar la necesidad de arraigo con la
realidad latinoamericana, se debe oponer a la simple actividad importa-
dora, simuladora, imitadora, comentadora de textos sin referencia nin-
guna a nuestro contexto latinoamericano. Es cierto que la filosofia desde
América se nutre de la tradicién universal pero también de realidades
propias, desde una filosofia de la historia de las ideas latinoamericana
y de la propia idiosincrasia latinoamericana. Por ello, el problema de la
identidad y la subjetividad de la filosofia latinoamericana serian parte
de los tantos temas particulares del pensamiento del filosofar latinoa-
mericano (Méndez, 2012b).

La filosofia latinoamericana, segtn la entendemos —y compar-
timos con el fil6sofo Roig (2001)— es un preguntarnos por los modos
de objetivacién mediante los cuales los pueblos de nuestra América han
organizado y realizado su vida social, asi como su cultura material y
simbdlica. Por otra parte, la filosofia latinoamericana pretende ser, ade-
mas y fundamentalmente, un saber critico de los mismos que se entien-
de heredero de las formas constantes y diversas de criticidad tal como se
han ido dando desde nuestros antepasados (Méndez, 2012b).

De ahi la importancia central que tiene la figura del sujeto, que es
considerado a la vez como praxis, como teoria y como historia; frente a
un mundo que es dominado por los grandes imperios que con su alta
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tecnologia logran derrumbar identidades, y de esta manera oprimir al
resto de la poblacién mundial que parecieran caer a sus pies, hemos de
reflexionar y responder a su desafio mediante un acto de afirmacién de
nosotros mismos, que haga de apoyo de nuestra palabra y que sea, a su
vez, afirmacion critica (Méndez, 2012b).

Por consiguiente, el sujeto latinoamericano —siguiendo a Roig
(2001)— debe ser capaz de formular un proyecto identitario, con una
abierta actitud dialéctica, sin aforanzas ingenuas de una identidad per-
dida, sin la mitificacién de la tierra y sin el regreso al pasado como lugar
de refugio. Sin perder la perspectiva utdpica, que es una ventana hacia
modos posibles y deseables de convivencia humana (Méndez, 2012b).

En este sentido, se hace necesario partir del saber del otro para
establecer nuevos saberes, con el deseo de asegurar un discurso con un
respaldo comunitario en vistas de la dignidad humana. Y sobre todo un
discurso que tenga como punto de partida el rescate de esos simbolos
que por su fecundidad son reformulables (Méndez, 2012b).

De esta manera, se trata de ir a la inmensa riqueza de los infi-
nitos universos discursivos del quechua, del aymard, del castellano, del
mapudungu, del inglés caribeno, del azteca, del portugués, del bari, del
wayuu, y de tantos otros, que, con todos sus discursos, verbales o escri-
tos proponen un espiritu nuevo (Méndez, 2012b).

La filosoffa latinoamericana contribuye a la critica del eurocen-
trismo justo en la medida en que, haciéndose cargo del proceso his-
torico de liberacién que se vive en el continente, reajusta el quehacer
filos6fico en términos de una tarea contextual que, como tal, la enfrenta
a toda pretension eurocéntrica, ya que supone un reencuentro con lo
propio, un arraigo en el “suelo” que la sostiene. De modo que se puede
afirmar que la significacién de la filosofia latinoamericana contextual
como aporte a la superacion del eurocentrismo radica en el hecho de
representar un esfuerzo sistematico por lograr que la reflexion filoséfica
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eche sus raices tanto en la realidad histérica como en la tradicién cultu-
ral de América Latina (Méndez, 2012b).

Desde esta perspectiva el intento de reubicar el quehacer filoséfico
en la circunstancia latinoamericana y relanzar la tarea de la filosofia desde
la ocupacién de nuestra historia, se puede entender como un rompimien-
to con la tradicidn filoséfica, tanto en cuanto esta se confunda exclusiva-
mente con la tradicién europea dominante. En este sentido, esta ruptura
con la tradicién del pensamiento filoséfico que se ha tenido como modelo
paradigmatico durante siglos anuncia, vista en positivo, el final del colo-
nialismo europeo en el campo de la filosofia (Méndez, 2012b).

Para Fornet-Betancourt (2004 ), con la expresion filosofia latinoa-
mericana nos estamos refiriendo a aquella filosofia contextual que ya no
habla (jy ademads con conceptos prestados!) simplemente sobre América
Latina, sino que se preocupa por articular un discurso que sea capaz de
expresar la diferencia cultural latinoamericana con autenticidad y que
por esta razén asume el contexto y la cultura de América Latina como el
horizonte de comprension desde el que debe configurar su reflexion. De
ahi que esta forma de filosofia latinoamericana, es decir, su nuevo plan-
teamiento del quehacer filoséfico sea, sin duda alguna, un aporte decisi-
vo a la “contextualizacién” y “culturalizacién” de la filosofia en América
Latina. Lo que significa, como hemos venido insistiendo, una manera
positiva de superar las trampas del eurocentrismo (Méndez, 2012b).

La critica al eurocentrismo —vista en positivo— busca la liberacién
de la voz del otro sometido o subsumido, porque sin esa liberacién no hay
ni comunicacién ni didlogo. En sintesis, es el sentido verdadero de la critica
de la filosofia latinoamericana al eurocentrismo (Méndez, 2012b).

Hay que sefalar, como lo hemos estado haciendo, que el euro-
centrismo, por su génesis y funcidn, es también una ideologia politica;
es parte de un proyecto politico imperial que se ha globalizado con el
nombre de sistema capitalista mundial. Es mds, la expansion del capita-
lismo necesita y supone la expansion del eurocentrismo como la ideolo-
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gia que sanciona como “universales” los “valores”, los estilos de vida, los
“modelos” a imitar, etc. del capitalismo, a pesar de que sus defensores lo
nieguen, es una praxis constante (Méndez, 2012b).

Es la ideologia eurocéntrica —como lo ha demostrado Amin
(2009)— la que a fin de cuentas crea el espejismo que desarrollarse en
sentido capitalista y “ser” como se es en la logica capitalista son una ne-
cesidad vital para todos los pueblos (Méndez, 2012b).

Estamos convencidos, siguiendo la tradicién del pensamiento
critico latinoamericano, que dar cuenta de esta unién estrecha entre
capitalismo y eurocentrismo supone a su vez que una critica al euro-
centrismo también tiene que afrontar la cuestion de filosofia de la his-
toria que subyace a la dinamica del desarrollo capitalista. Se trataria de
mostrar, en concreto que, en dicho proyecto, justo por la alianza con la
ideologia del eurocentrismo, la historia de la humanidad se ve neutra-
lizada en su diversidad porque se la somete a un dnico fin, el desarrollo
capitalista, y se presenta ademads a este como la tnica fuente posible de
sentido (Méndez, 2012b).

La critica del eurocentrismo —siguiendo en este aspecto a Fornet
Betancourt (2010)— tendria que prolongarse asi en la elaboraciéon de
una filosofia de la historia que parta del derecho de cada cultura a in-
terpretar la historia; y ello como parte del derecho a la intervencidn real
en el curso del mundo. Esto llevaria, finalmente, a la concretizacion de
la critica al eurocentrismo en una reconfiguracién intercultural de los
tratados y de las relaciones politicas internacionales (Méndez, 2012b).

El eurocentrismo en si mismo niega toda la produccién filoséfica
realizada en nuestra América. Una filosofia que no estudia su realidad,
contexto, problemas y su cultura, no es inutil sino absurda. La necesidad
de superar el eurocentrismo es una exigencia, tarea y compromiso mo-
ral para todo aquel que aspira salir del estado de opresidn, de coloniaje
y asuma como verdaderos desafios y perspectivas de la filosofia, la trans-
formacion de la realidad nuestroamericana, y lo que es mds importante,
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la liberacién politica, ideoldgica, social, cultural y econémica de nues-
tros pueblos. Es la tnica exigencia y tarea que tienen los fildsofos que
viven en estos espacios culturales (Méndez, 2012b).

El pensamiento decolonial no debe reducirse solo a una lucha te-
rritorial, su propuesta es mucho mds amplia, es un proyecto que gira en
funcién de rescatar al sujeto de todo sometimiento, control y opresion
por quienes se solapan de una aparente superioridad que se les fue auto
otorgado por ser poseedores de la razén y la ciencia instrumental. Por
ello, ni los procesos de independencia ni las luchas antiimperialistas se
pueden considerar como tarea concluida de emancipacién. La descolo-
nizacion es un trabajo ain pendiente es una tarea permanente es una
lucha constante mientras existan las relaciones de la colonialidad del ser,
saber y poder impuesta por el eurocentrismo (Méndez, 2012b).

Conclusiones parciales

Los aportes que nos ofrecen Césaire (2006) y Fanon (1965), ade-
mads de ser una critica al colonialismo occidental son una denuncia des-
de el sujeto que ha sido condenado a ser esclavo, inferior e inculto, que
pudo develar la perversidad y falsedad de los argumentos del discurso
colonial. Los condenados, desde su propia realidad del sufrimiento, pu-
dieron ver la verdad de la “civilizaron” europea; la violencia del amo
era suficiente para comprender que los barbaros eran aquellos que se
asumian como la civilizacién por excelencia, pero que para poder libe-
rarse plenamente de estas ataduras coloniales era necesario impulsar un
verdadero cambio social y politico (Méndez, 2014).

Podemos decir que, la importancia de las ideas desarrolladas por
Césaire (2006) y Fanon (1965) en el contexto actual es fundamental,
debido a que las expansiones coloniales occidentales y las diferentes
formas de discriminacién que han desarrollado las sociedades contem-
pordneas no pueden verse como sistemas separados y paralelos, sino
como mecanismos articulados mediante los cuales se hace ejercicio del
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poder en funcién de la acumulacién de bienes tangibles o simbdlicos.
Hoy mds que nunca es una exigencia la lectura critica de la obra de estos
autores, porque el mundo contemporaneo sigue bajo esas estructuras
de dominio colonial; es decir bajo la colonialidad del ser, poder y saber
eurocéntrico. Luchar en contra de esa l6gica de la colonialidad occiden-
tal, es nuestra tarea para romper con la dicotomia que inflige al mundo,
colono-colonizado, conquistadores-conquistados, animales-humanos;
bérbaros y civilizados (Méndez, 2014).

La obra de estos dos importantes intelectuales caribefos nos in-
vita a continuar su propuesta decolonizadora, que no es solamente un
cuestionamiento al colonialismo y a la modernidad racionalista occi-
dental, sino también la necesidad de construir un mundo “otro”, donde
existan relaciones interculturales criticas, interacciéon con las diversas
epistemes. Actuar y pensar mas alla de la l6gica del capital implica de-
colonizar las relaciones de poder y de conocimiento controladas por
los grandes centros hegemonicos que fomentan un racismo epistémico;
generando un genocidio cultural, que es posible detener a través de pro-
yectos decolonizadores (Méndez, 2014).

El pensamiento decolonial no procura establecerse como un nue-
vo universal para la humanidad. Por el contrario, busca caminos alter-
nativos, diversos y plurales mas alld del universalismo global que plantea
la modernidad eurocéntrica. El proyecto representa la pluriversalidad
de cosmovisiones, culturas, sociedades y comunidades que ven la vida
desde otras perspectivas humanas, superando toda pretensiéon univoca y
absoluta impuesta por cualquier colonialismo (Méndez, 2014).

Mientras que la descolonialidad para Mignolo (2010), Quijano
(2010), Dussel (2005), De Santos (2010) es un proceso complejo que
pretende superar las huellas dejadas por la imposicion del proyecto
moderno occidental que trastocé la existencia humana de las culturas
no-occidentales, y aspira a la descolonizacion epistemoldgica (modos
de ver, entender y comprender la realidad, de manera diversa e inter-
cultural), la descolonizacién del poder (el Estado y sus instituciones), la
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descolonizacidn del ser (ontolégico, existencial, ético e identitario). Es
una puesta en practica de una convivencia pluricultural, de un didlogo
de saberes, que invita a luchar por un mundo sin marginados, excluidos,
explotados, desposeidos, con verdadera justicia donde se practiquen el
bien comun y el buen vivir. Nuestros pueblos reclaman un pensamiento
descolonial que articule genealogias perdidas y desperdigadas por el pla-
neta y ofrezca un proyecto “otro”, sean estas reflexiones un espacio para
ello, que brinde un nuevo aporte para la construccién de un mundo
mejor (Méndez, 2012a).

La filosofia latinoamericana, al entenderse en el sentido de filo-
soffa contextual, reivindica que América Latina ha tomado plena con-
ciencia de su autonomia cultural en el campo filoséfico y cuestiona con
ello el eurocentrismo de manera radical en uno de sus altimos reductos.
La critica al eurocentrismo no es, en el fondo, para la filosofia latinoa-
mericana una preocupacion primordial, sino que es mds bien la conse-
cuencia légica que se desprende de sus planteamientos metodoldgicos y
sistemdticos (Méndez, 2012b).

Por ello la necesidad de superar el eurocentrismo y el modelo de
la modernidad es un anhelo, no solo de quienes defendemos el pen-
samiento critico, sino también, de los pueblos de nuestra América. La
filosofia latinoamericana y el pensamiento descolonial son muestra
del gran esfuerzo que se hace para contribuir desde la teoria a la praxis
emancipadora. Es este proyecto emancipador que reclaman las culturas
milenarias y originarias no occidentales que hoy se enfrentan desde la
autonomia de sus historias al poder de la raz6n moderna eurocéntrica
que muestra sintoma de decadencia (Méndez, 2012b).



Capitulo |l

Antecedentes para

una pedagogia decolonial,
liberadora e intercultural

Aportes desde el pensamiento de Paulo Freire

Para Freire (1982) la educacién en el sentido mds estricto del
término es siempre accidn politica, no se puede concebir la misma sin
entender que el ser humano es un ser politico, social y cultural por ex-
celencia. Tal como lo planteaba Arist6teles (1988) en la Politica, el ser
humano por naturaleza es un animal politico (zdion politikén) que vive
y se expresa en la polis, ciudad y comunidad donde se hace politica.
Asimismo, el ser humano también es un animal dotado de l6gos (zdion
légon échon), entendiendo el 16gos como lenguaje y conocimiento o ra-
z6n que le permite crear leyes para el bien comtn la familia (oikos) y de
la sociedad.

Entender la educacién enmarcada en esta preocupacién politica
es valorar uno de sus principales prop6sitos de buscar los mecanismos
necesarios para vivir en sociedad en pro del bien comin y en contra de
cualquier sistema de opresion. En efecto, los aportes de Freire (1997) ala
pedagogia provienen de sus profundas reflexiones por los mas necesita-
dos y se nutre desde su praxis socioeducativa y politica para reivindicar
una sociedad mds equitativa y justa.

En este sentido, Freire (1997) consideré que la educacion pro-
puesta por las sociedades capitalistas estaba caracterizada por unos pos-
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tulados que se basaba en una concepcién bancaria del proceso de ense-
nanza y aprendizaje, en donde el sujeto se convierte en un objeto pasi-
vo, receptor de contenido e informacién por parte del educador quien
ostenta el poder y lo aliena, domina y oprime. No se ensefia ni existe
una comunicacién como tal, solo se aspira a que el educando respon-
da mecdnicamente lo memorizado y, por ende, reproduce la ideologia
de su maestro, quien se convierte en su gran opresor. Es decir, estamos
ante la presencia de una educacién que se convierte en un instrumento
de opresiéon y dominacion, donde lo importante es promover un co-
nocimiento ya dado por quienes controlan la hegemonia del saber que
poco o nada valora los aportes, experiencias e interpretaciones con la
que cuenta la persona que se educa.

Ante esta realidad Freire (1997) se ve en la necesidad de idear
una pedagogia que permita transformar la realidad socioeducativa del
sujeto sumergido en este contexto de dominacién; para ello considera
indispensable una educacién liberadora que aporte elementos suficien-
tes para que el sujeto salga de ese estado de opresion y alienacion. En ese
sentido, el sujeto toma conciencia reconociéndose a si mismo como su-
jeto activo, critico y creador y no como un simple objeto pasivo receptor
de informacién, asimismo reconoce que para alcanzar la emancipacién
plena se necesita de un contexto educativo donde todos los actores in-
volucrados deban estar unidos y construir un tipo de conocimiento que
permita transformar la realidad social y politica en la que se encuentra.

Freire (1965) considera que el acto educativo es per se liberador
en el sentido mds amplio del término, no habrd posibilidades reales de
educar si el mismo no estd enmarcado en y para la libertad. Por lo que,
una de las caracteristicas de la educacién freireana es su componente
eminentemente social, ya que educar implica no solo valorizar los acto-
res protagonicos del acto, sino también el contexto en el que se encuen-
tra inmerso. Asimismo, esta educacion para la libertad estd impregnado
de un fuerte componente de amor y criticidad clave para la construc-
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cién de una nueva sociedad mds humana y emancipada, fundando asi
las bases para una pedagogia decolonial.

Este trabajo procura interpretar, desde una metodologia herme-
néutica, diversas fuentes que permiten aproximarnos a los aportes mas
significativos de la pedagogia desarrollada en Freire (1982) y encontrar
las bases y fundamentos para un pensamiento decolonial. El propésito
de este estudio es analizar la pedagogia de la liberacion para develar
los aportes de Freire (1993) a la pedagogia decolonial. Para abordar la
tematica se han estructurado tres partes; la primera trata sobre la edu-
cacién bancaria como mecanismo de opresién y colonialidad del saber;
en la segunda parte titulada, la pedagogia de la liberacién como antece-
dentes a la pedagogia decolonial, se esboza los fundamentos freireanos
en relaciéon con su propuesta educativa problematizadora; y finalmente
se cierra con unas reflexiones sobre la pedagogia decolonial que permi-
te ver sus influencias, aportes y vigencia en esta importante referencia
epistemoldgica y metodolédgica decolonial.

La educacién bancaria como mecanismo
de opresion y colonialidad del saber

La pedagogia que propone Freire (1997) estd impregnada de un
profundo caricter politico y ético, que no solo intenta reconocer la im-
portancia de desarrollar un tipo de educacién problematizadora, huma-
nista y para la liberacién, sino que también trata de dilucidar y denun-
ciar las grandes limitaciones, contradicciones e injusticias con la que se
presento y se ha impuesto la educacién bancaria heredera del discurso
de la colonialidad y hegemonia del saber y poder.

Esta educacién bancaria es promovida por un tipo de sociedad
que responde a los intereses de los grandes centros hegemodnicos del
poder y saber, se ha constituido para la dominacién y opresién (Freire,
1997), se promueve una relacién vertical de sumisos y una dicotomia
entre educador y educando. Todo el protagonismo lo tiene el educador
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quien es el que tiene todo el conocimiento y la potestad de dictaminar lo
que es verdadero y lo que no lo es. Esta concepcion es un espejo de lo que
ocurre por parte de quienes controlan las instancias globales de las insti-
tuciones politicas, cientificas y educativas, quienes son los grandes jueces
del conocimiento amparados en el paradigma de modernidad, raciona-
lidad y eurocentrismo. En este sentido, el educando y las sociedades su-
bordinadas, pueblos y culturas, se convierten en receptores y repetidores
de la informacién suministrada por el educador y la colonialidad politica
y del conocimiento, sin posibilidad alguna de cuestionar, criticar o dar
un aporte sustantivo a lo recibido por los dominadores, por lo que, para
Freire (1982) “en la medida en que esta vision bancaria anula el poder
creador de los educandos o lo minimiza estimulando asi su ingenuidad y
no su criticidad, satisface los intereses de los opresores” (p. 79).

La concepcién bancaria promueve una educacién para adoctri-
nar y someter a sibditos a un tipo de conocimiento que responde a
sus propios intereses, reproduciendo un tipo de ideologia conservadora
que aliena y aleja al sujeto de su propia esencia como humano indepen-
diente, auténomo y critico. La educacién bancaria busca formar suje-
tos antidialdgicos, acriticos y sin ningun criterio para la desobediencia
epistémica y politica, por el contrario, forma un sujeto ideado para la
sumision. Por ende, el educando es visto como un ente que solo recibe
informacidn, es pasivo, ignorante e incluso salvaje, ¢l debe abocarse a
responder mecdnicamente a lo memorizado, sin conocer su fundamen-
to, sus causas, el porqué de las cosas, sin poder agregar o aportar nada
alo dado, todo esto genera un reduccionismo epistemoldgico por parte
de quien ostenta un tipo de saber. Vista asi, la educacion reduce al ser
humano a una especie de objeto, recipiente, repetidor y ente estdtico,
negando de esta forma su esencia verdadera como ser que se hace cons-
tantemente en un mundo mediatizado por él y que transforma para una
mejor convivencia colectiva.

La educacién bancaria es en esencia la verdadera estructura de
dominacién que forma sujetos dependientes, acriticos, sumisos y obe-
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dientes al sistema de opresion. El sistema dominante se expresa también
en la cultura fortaleciendo a la clase dominante, consolidando asi su
concepcién monocultural que promueve el determinismo, la sumisién y
no permite que los pueblos se organicen para su propia transformacion.

Superar la educacién bancaria es uno de los grandes retos con los
que se enfrenta la pedagogia freireana, ya que la misma no solo ha aliena-
do al sujeto durante décadas, sino que ella ha desarrollado una concep-
cién para la sumision y obediencia, aunado al hecho que no permite que
el educando desarrolle sus propias reflexiones, ni mucho menos que la
relacione con su experiencia previa, imposibilitando una verdadera inte-
raccién en el proceso educativo. Este tipo de educacién promueve que se
establezca una actitud acritica convirtiendo al educando en mero objeto
de repeticién mecdnica de la informacién suministrada por el educador.
Para Freire (1997), esta concepcion de la educacion es caracteristica pro-
pia de las sociedades que ostentan el poder bajo la hegemonia de la colo-
nialidad del saber, la misma sigue reprimiendo la curiosidad, creatividad,
criticidad e innovacién del educando, convirtiéndolo en un ser pasivo.

Es por ello, que Freire (1982) no dud6 en proponer una pedago-
gia de liberacién para superar la educacion bancaria desarrollada por la
colonialidad del saber que promoviera un tipo de ensefianza capaz de
sembrar y generar conciencia propia para que los hombres y mujeres
sean duenios de sus propios destinos y puedan transformar su realidad y
construir una sociedad sin opresién, dominacion ni imposicion alguna.

La pedagogia de la liberacion como antecedentes
a la pedagogia decolonial

En la Pedagogia del oprimido, Freire (1982) desarrolla una pro-
puesta pedagdgica para que los seres humanos puedan emanciparse, to-
mando conciencia de su propia realidad y luchar para su liberacion, por
lo cual considera que:
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La gran tarea humana e histérica de los oprimidos es liberarse a si mis-
mos y a sus opresores. Esta liberacion es un verdadero parto, en el cual
nacen hombres y mujeres nuevos, en relaciones de libertad, igualdad y
emancipacion. (p. 30)

En este sentido, la educacién debe ser entendida como una peda-
gogia de la liberacién que procura crear espacios para la reflexion, pro-
blematizacién y criticidad sobre la situacién real, politica y social en la
que se encuentran las sociedades en nuestra América. Aqui el educador
juega un papel fundamental ya que se compromete acompanar al edu-
cando en su proceso educativo respetando su autonomia, cultura, ex-
periencias previas y sus saberes; de esta forma se establecen verdaderos
encuentros educacionales impregnados por el dialdgico intercultural.

Por lo tanto, la educacién liberadora reconoce la concepcién onto-
légica propia de los seres vivos en su estado natural, en donde el ser hu-
mano, no escapa de ella es también un ser inacabado, un ser que se hace
permanentemente, donde cada experiencia y situaciéon lo van definiendo
la educacién debe responder a esta dialéctica de la vida, donde:

Mujeres y hombres se tornan educables en la medida en que se reco-
nocen inacabados. No es la educacién lo que hace a las mujeres y los
hombres educables, es la conciencia que tienen de ser seres inacabados
lo que genera su educabilidad. (Freire, 1997, p. 64)

Si bien es cierto, que los seres humanos son seres incompletos e
inacabados, estdn dotados de una conciencia que les permite reconocer
sus cualidades, pero también sus limitaciones, es por ello que trata de
buscar permanentemente su propia realizacién. Es en este sentido, que
la educacién es considerada por Freire (1997), como una herramienta
indispensable para contribuir a superar todas las barreras que la misma
existencia le otorga apuntando a una transformacion en la esencia mis-
ma del sujeto para realizarse plenamente.

Freire (1997) no duda ni un instante en considerar que la edu-
caciéon apunta al principio de esperanza, desde esta misma concepcién
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de la propia naturaleza humana, considera que: “es la conciencia de ser
inacabados la que a su vez nos inserta en un movimiento permanente
que nos acerca a la esperanza” (p. 64). Esta pedagogia de la esperanza
tendrd como imperativo ontoldgico y ético la propia historicidad del
ser humano, que con sus aciertos y desaciertos permite, en esa relacion
dialéctica y antagénica que se ha presentado en la forma organizativa de
vida, asumir el reto de una educacién que busca un ideal de un mundo
mds humano.

Una de las caracteristicas fundamentales de la concepcion peda-
gbgica que nos propone Freire (1982) estd centrada en la dialogicidad
de la educaciéon que aunadamente a su cardcter dialéctico, entiende que
“..nadie educa a nadie, como tampoco nadie se educa a si mismo: los
hombres se educan en comunién, mediatizados por el mundo” (p. 10).
Es decir, que la educacién no se reduce, como lo considera la concep-
cién bancaria, a un acto exclusivamente de transmitir conocimiento por
parte del educador, por el contrario, tanto el educador como el edu-
cando de manera dial6gica aprenden permanentemente en un contexto
que se nutre de la cultura, cosmovision e ideologia que representa a una
sociedad en particular.

Esta concepcidn freireana de la educacién apunta a reconocer la
importancia de todos los actores involucrados en el hecho educativo,
entendiendo que es el aprendizaje, en esencia, lo fundamental en este
proceso y no solo la forma de ensefianza. Asimismo, desde este plantea-
miento se valoriza la riqueza cultural en la que se encuentra inmerso el
sujeto que se estd educando permanentemente, por lo que, reconocer
toda esa experiencia y cosmovision que trae consigo es uno de los gran-
des retos que tiene el educador para desarrollar una educacién dial6gica
entre esos diversos saberes que permitird consolidar una educacién li-
beradora e incluso intercultural.

La pedagogia liberadora —que propone Freire (1997)— hace
hincapié en reconocer a la persona como tal, un sujeto que tiene senti-
miento y que trae consigo un cimulo de experiencias que es fundamen-
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tal conocer; ademas esta pedagogia valora la importancia de desarrollar
un pensamiento critico, dialéctico y dialdgico que permita en el educan-
do potenciar todas sus capacidades en pro de un pensamiento que busca
el ideal de superar no solo cualquier opresidn, sino las limitaciones on-
toldgicas presentes, por esencia, en lo humano y alcanzar un verdadero
estado de emancipacién.

En este sentido, la educacidon liberadora o problematizadora para
Freire (1982) se fundamenta en una profunda concepcién humanista
reflejada en la relacion dialdgica y dialéctica entre educador y educando,
por ello el rol del educador ya no serd imponer su criterio sino mas bien
serd la de un mediador entre su conocimiento y la experiencia previa
del educando. Asimismo, se busca problematizar el sentido propio de
la ensefianza que permita impulsar un espacio propicio para educar y
aprender tanto de manera individual como colectivamente. Pensar en
una educacién problematizadora, entendida segtin los postulados frei-
reanos, es hacerlo desde la condicidn propia de sujeto social que emana
criticidad, desalienacién y humanizacién ante lo complejo de vivir en
una sociedad desigual y opresora.

Para Freire (1982), la educacién liberadora procura dar las he-
rramientas necesarias al sujeto para que pueda tomar conciencia de la
situacién en la que se encuentra y sea capaz de crear condiciones con los
otros para transformar su realidad. Se gesta una pedagogia emancipado-
ra que los convierte en sujetos activos, creadores, innovadores y criticos
alcanzando niveles de conciencia que les permitird trascender el orden
politico y social que lo enajena y domina. Por lo que, la educacién “en
tanto quehacer humanista y liberador, la importancia radica en que los
hombres sometidos a la dominacién luchen por su emancipacién” (p.
99). Esta educacién necesariamente es dialdgica y permite interactuar
con los distintos actores de la acciéon pedagdgica pero también valorar el
contexto social y cultural donde se da dicha relacién.

Al respecto este autor afirma:
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La realidad no es un mero soporte para los hombres, sino un desafio a
su insercion transformadora. En esta dindmica de la conciencia se nos
entrega una precision sobre el sujeto, el punto de partida (objeto) de la
educacion. (Freire, 1982, p. 97)

El propésito de la educacion (1984) es la dialogicidad, la mis-
ma permite el encuentro con el otro, un didlogo fraterno, sincero y
verdadero, considera “no mds educador del educando, no mas educan-
do del educador, sino educador-educando con educando-educador”
(p- 25), es una pedagogia intersubjetiva que reconoce no solo la impor-
tancia del otro como persona sino también el contexto donde se desa-
rrolla la praxis educativa. Es en este reconocimiento con el otro donde
se gesta una educacién para la libertad, asimismo puede ser entendida
como una perspectiva epistemoldgica que permite reconocer un cono-
cimiento construido desde la base y relacion de la alteridad.

Una educacién dialégica garantiza que ningun sujeto imponga
su criterio como verdad absoluta, por el contrario, permite el encuentro
de dos perspectivas particulares de concepcién de mundo que se fusio-
nan criticamente para llegar a aprendizajes consensuados, generando
verdaderos encuentros interculturales. Ademds de una educacién que
permite que tanto el educador como el educando se reconozcan como
actores importantes en el proceso de aprendizaje conectados por un
contexto histérico y cultural. Esta educacién liberadora permite la hu-
manizacioén de esta relacidn, pero también procura problematizarla ya
que por medio de ella la relacién “del hombre-mundo o del hombre en
sus interacciones con el mundo y con los hombres, se proporciona una
profundizacién en la toma de conciencia de la realidad por los hombres
que la viven” (Freire, 1968, p. 25).

Una educacioén para la liberacién permite edificar las bases de una
pedagogia de la esperanza, una pedagogia del amor y una pedagogia de
la autonomia, ideando no solo ambientes propios para la praxis educati-
va sino desarrollando didacticas que permitan acompanar el proceso de
ensenanzas y aprendizaje basado en el respeto, reconocimiento, lealtad,
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sinceridad, honestidad y amistad entre los actores protagénicos del acto
educativo. Esta educacion dialéctica, dialdgica, intersubjetiva, critica e
intercultural se consolida en la relacién permanente entre educador,
educando y el contexto cultural donde se manifiesta el quehacer educa-
tivo. Dicha pedagogia aporta aspectos metodolégicos y epistemol6gicos
para la construccidon de una sociedad libre y emancipada.

Una educacién para ser liberadora debe asumir la dimension éti-
ca como prioridad formativa, si bien es cierto que se debe consolidar la
criticidad para problematizar la realidad, también la formacion ética es
necesaria para reforzar valores que garanticen la convivencia en una so-
ciedad participativa, democrética y profundamente plural. La relacién
entre ética y educacion se nos presenta como un binomio clave en un
proceso emancipatorio; una educacion direccionada desde lo axioldgi-
co permite consolidar las relaciones sociales por su profundo cardcter
humanista, al mismo tiempo permite formar sujetos éticos comprome-
tidos con la transformacién de su realidad.

Se hace necesario reconocer que los aportes que nos deja Frei-
re (1982) en relacién con la pedagogia de la liberacién conlleva a un
planteamiento epistemolégico, en aras de consolidar un pensamiento
critico, como a un enfoque humanista, donde la ética se convierte en el
principio que guia la praxis educativa. La educacién solo se da desde un
contexto caracterizado por la ética de la solidaridad y justicia.

Para Freire:

No es posible pensar en los seres humanos sin la ética. Estar lejos en
principio, fuera de la ética, entre nosotros, mujeres y hombres, es una
transgresion. Es por eso que transformar la experiencia educativa, en
puro entrenamiento no es suficiente. Educar es sustantivamente formar.
(1997, p. 37)

En este sentido, la educacién asume un rol protagénico para trans-
formar la realidad, la misma asume como principios la liberacién, la es-
peranza, el amor y la ética, en efecto todo apunta a nueva pedagogia que
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a través de la ética de la solidaridad se pueda defender lo mds preciado
que tiene el ser humano que es la vida. Para Freire (2001) “la etizacion del
mundo es una consecuencia necesaria de la produccién de la existencia
humana, la permanencia de la vida solo es posible desde la ética” (p. 112).

Por otro lado, todo acto pedagégico procura siempre una educa-
cidén para la libertad, su propésito apunta a la concienciacién del sujeto
de su situacion histdrica, social y politica en la que vive, para develar
las posibles contradicciones, superarlas y transformarlas. Una pedago-
gia del oprimido que sea edificada por los mismos que sufren en carne
propia las imposiciones de la colonialidad del saber y del capitalismo
y racionalidad moderna, es fundamental, ya que les permite impulsar
una educaciéon problematizadora para la liberacién plena y en pro de
una sociedad mds humana. Hacen que los aportes de esta concepcion
pedagdgica sean los principios pedagdgicos y filoséficos que nutren a la
pedagogia decolonial.

Pedagogia decolonial

Todas estas reflexiones apuntan a considerar a Freire (1982) como
uno de los autores que contribuyeron a desarrollar un tipo de pedagogia
decolonial, dirfamos los antecedentes pedagdgicos en ese sentido ya que
con su teorfa critica contribuy6 al proceso de emancipacién educativa,
politica y cultural del siglo XX, cuestiond tanto a la ideologia capitalista
como la del socialismo real de su tiempo, considerandolas como opreso-
ras y que respondian solo a los intereses de los grandes centros hegemo-
nicos del poder y saber, amparados en la l6gica del capital y al discurso
cientificista de la racionalidad moderna occidental.

Con sus aportes sobre la pedagogia de la liberacién contribuyé a
elaborar un discurso critico de lucha y accién en contra de la dominacién
y opresion, consideré siempre el cardcter pedagdgico de los diversos esce-
narios de resistencia para la emancipacion; segin Freire (1982) “la accién
politica del lado de los oprimidos debe ser accién pedagdgica en el sentido
auténtico de la palabra, y, por tanto, accién con los oprimidos” (p. 53).
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Como pensador de su tiempo desarrollé6 un profundo pensa-
miento critico y visionario, si bien es cierto que su formacién estuvo in-
fluenciada por la filosofia y pedagogia occidental trat6 también de hacer
una lectura compresiva de la realidad en la que vivié, no solo ubicindo-
se al lado de los mas necesitados, sino que sus reflexiones y acciones le
permitié acompaiiar, conocer y luchar junto a ellos. Pretender negar su
aporte y reducirlo a un tipo de pedagogia critica que se disfraza de “re-
volucionaria”, como lo plantea Walsh (2014), y que reproduce la racio-
nalidad occidental desde un enfoque antropocéntrico y exclusivamente
marxista, es no entender la esencia misma de su filosofia y el gran legado
que dejd, inclusive para la pedagogia decolonial.

Cuestionar como lo hace Walsh (2014) —autora con quien com-
partimos gran parte de su pensamiento de la pedagogia decolonial—
el hecho que Freire (1993) en vida no consider$ tan abiertamente en
sus estudios, las experiencias y realidades de los pueblos indigenas, su
cultura, cosmologia, espiritualidad, sabiduria y su conocimiento, no es
motivo para negar y desacreditar todo su legado, vigencia y referencia
como uno de los grandes pedagogos de nuestra América del siglo XX.
Sus obras y reflexiones han nutrido no solo a la pedagogia critica y al
pensamiento filoséfico latinoamericano contempordneo sino también
al pensamiento y proyecto decolonial.

La pedagogia decolonial —desarrollada por Walsh (2014)—, pre-
tende repensar, comprender y acompanar desde una nueva intercultura-
lidad la realidad y lucha de los pueblos del Abya Yala convirtiéndose en
un proyecto epistemoldgico y politico, que para la autora la aleja de la
pedagogia critica de la que formé parte durante varios anos. La pedagogia
decolonial no solo ve la diferencia abismal heredera de la herida colonial,
sino que acompana a estas otras epistemes que entrelazan la naturale-
za, la vida con la autodeterminacién, decolonizacién y transformacion.
Asimismo, Walsh (2014) considera la necesidad de hablar de pedagogias
decoloniales, en vez de hablar de una pedagogia en singular, las mismas
son entendidas “como acciones que promueven y provocan la fisuracién
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y agrietamiento del orden moderno/colonial, las que hacen posible y dan
sustento y fuerza a un modo muy otro de estar en y con el mundo” (p. 26).

Si bien es cierto, que las reflexiones elaboradas por Freire (1993)
no senalaban exclusivamente la realidad de pueblos del Abya Yala, su
pensamiento pedagdgico apuntd a una praxis sociopolitica y productiva
con una clara orientacion epistemolégica y metodolédgica que recono-
cia al sujeto social, cultural y politico en situaciones de resistencia y lu-
cha contra cualquier opresién y dominacion, aplicable a cualquier otro
pueblo en situaciones andlogamente similares, incluyendo a los pueblos
indigenas. Freire (1982) no dudé en reconocer “los contextos de lucha
social, politica, epistémica y de existencia donde “los lideres y los pue-
blos, mutuamente identificados, juntos, crean las lineas y directrices de
su accion educativa, politica y de liberacién” (p. 183).

La influencia de la pedagogia de la liberacion a la pedagogia de-
colonial se encuentra inclusive en el mismo hecho de reconocer que son
en las luchas sociales donde se gestan los verdaderos proyectos educa-
tivos y politicos, es en ese escenario de resistencia que nos enseianza a
desaprender y a reaprender para sistematizar, reflexionar sobre la accién
como un ciclo dialéctico y dialégico, donde lo politico se hace pedagé-
gico y lo pedagdgico se hace politico, es en la praxis misma pedagdgica
la que nos conlleva a una verdadera liberacién tanto individual como
colectiva contra todo orden de dominacién para que los pueblos se pue-
dan organizar y de esta forma transformar, desde sus propias realidades,
las estructuras de poder que los oprime.

Universidad y la “hybris del punto cero”.
Aspectos clave de la colonialidad del saber’

Las universidades en América Latina desde la década de los no-
venta del siglo XX han tenido varias reformas enmarcadas por la colo-
nialidad del saber ylalégica del mercado, que privilegian la competitivi-

7 Parte de este apartado se encuentra en: Méndez-Reyes (2013).
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dad por encima de los otros valores para la formacion ciudadana. Razén
por lo cual el curriculum por competencias tomé como vértice de la
ciudadania la difusién de valores y comportamientos en el contexto de
la cultura global, al considerar que la generacion de capacidades y des-
trezas eran indispensables para la competitividad basada en el progreso
técnico y la racionalidad instrumental. La formacién de dicha ciudada-
nia se orientaba a través del aparente acceso universal a esos cddigos de
la sociedad global que permitirian la consolidacién cientifica y tecnolé-
gica de la regiéon (Méndez, 2013).

Reformas como la que se dieron en Chile es un ejemplo de ello, la
politica educativa que se desarroll6 a finales del siglo XX, luego del fin
de la dictadura, estuvo caracterizada por tres etapas. Para Donoso-Diaz
(2004), la primera etapa se inicia en 1982:

El Gobierno militar venia reduciendo en forma sistemdtica y en grado
importante el presupuesto del sector educacién, al extremo que los
recursos que este le asigné al primer afio de ejercicio financiero del
Gobierno Democritico (1990) representaron el 72 % del monto total
actualizado del presupuesto del ano 1982. (p. 120)

La segunda etapa, vinculada con lo sucedido de la primera:

Es que esta caida permanente de los recursos financieros implicé un
deterioro sostenido de la educacién, cuyos impactos demoraron en
revertirse mds alld de la inflexién presupuestaria que se produce a partir
del afio 1991, més atin cuando paralelamente en el ano 1981 se produce
la gran ‘reforma educativa neoliberal, cambiando el sistema de finan-
ciamiento de la educacién publica en todos los niveles; transformando
el régimen de contrato y dependencia de los profesores; afectando con
ello fundamentalmente su estabilidad y carrera funcionaria y traspa-
sando la gestién de los establecimientos escolares a los municipios.
(Donoso-Diaz, 2004, p. 122)

Mientras que, en la dltima etapa, la reforma de 1981 cred un caos
en la gestion financiera y en la pedagdgica. El sistema asumié un mo-
delo matricial, pero sin puntos de interseccion, es decir, el Ministerio es
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responsable de asuntos para los cuales no dispone del instrumental legal
plenamente requerido para gestionar su responsabilidad a nivel de los
establecimientos educacionales vy, estos tltimos pueden operar con cri-
terios diferentes a las orientaciones pedagdgicas ministeriales, salvo en
algunas materias basicas (Donoso-Diaz, 2004). A pesar de estos grandes
esfuerzos que se hicieron para una reforma educativa chilena la misma
solo respondi6 a los grandes centros hegemoénicos de poder quedando
aun una deuda inmensa para impulsar una educacién critica, humanis-
tica, intercultural y decolonial.

En ese sentido, las reformas universitarias giraban en torno a la
necesidad de impulsar la cultura empresarial que ha sustentado el mo-
delo educativo neoliberal. Con la necesidad de profundizar la demo-
cracia representativa y burguesa, contribuir al desarrollo econémico y
social con politicas aparentemente orientadas a garantizar la igualdad
de oportunidades mediante programas encaminados a la prevencién de
la exclusion social. A nivel curricular las reformas estuvieron caracteri-
zadas por su pertinencia y flexibilidad, haciendo hincapié en la forma-
cién de ciudadanos globales, responsables y competentes, garantes de
la cultura del trabajo y de los cambios cientificos y tecnoldgicos de las
grandes empresas transnacionales (Méndez, 2013).

Para Méndez (2013) en pleno siglo XXI atin estamos en una si-
tuaciéon denominada “poscolonial” como lo plantea Castro-Gémez
(2007), en la que la funcién narrativa del saber ha cambiado con res-
pecto a su forma propiamente moderna. Esta condicién coincide con el
momento en que el sistema capitalista se torna planetario, y en el que
la universidad empieza a plegarse a los imperativos del mercado global.
La planetarizacién de la economia capitalista hace que la universidad
no sea ya el lugar privilegiado para la produccidon de conocimientos. El
saber que es hegemonico en estos momentos ya no es el que se produce
en la universidad y sirve a los intereses del Estado, sino el que se produce
en la empresa transnacional (Castro-Gémez, 2007).
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El conocimiento que es hegemdnico no lo produce ya la universi-
dad bajo la guia del Estado, sino que lo produce el mercado bajo la guia
de si mismo; por ello, la universidad se “factoriza”, es decir, se convierte
en una universidad corporativa, en una empresa capitalista que ya no
sirve mas al progreso material de la nacién ni al progreso moral de la
humanidad, sino a la planetarizacion del capital (Castro-Gémez, 2007).

Siguiendo a Lyotar (1990), Castro-Gémez (2007) identifica dos
modelos de universidad y dos funciones del conocimiento. El primer
meta-relato es el de la educaciéon del pueblo. Segtn esta narrativa, to-
das las naciones tienen derecho a gozar de las ventajas de la ciencia y
la tecnologia, con el objetivo de “progresar” y mejorar las condiciones
materiales de vida para todos. En este contexto, la universidad es la insti-
tucion llamada a proveer al “pueblo” de conocimientos que impulsen el
saber cientifico-técnico de la nacién. El progreso de la nacién depende
en gran parte que la universidad empiece a generar una serie de sujetos
que incorporan el uso de conocimientos ttiles. La universidad debe ser
capaz de formar ingenieros, constructores de carreteras, administrado-
res, funcionarios: toda una serie de personajes dotados de capacidades
cientifico-técnicas para vincularse al progreso material de la nacién
(Lyotar, 1990, citado en Castro-Gdémez, 2007, p. 81).

Para Castro-Gomez:

El segundo meta-relato que identifica Lyotard (1990) es el del progreso
moral de la humanidad. Ya no se trata del progreso técnico de la nacién
sino del progreso moral de la humanidad entera. En este contexto,
la funcién de la universidad ya no seria tanto formar profesionistas,
ingenieros, administradores o técnicos, sino formar humanistas, suje-
tos capaces de “educar” moralmente al resto de la sociedad. No se hace
tanto énfasis aqui en los saberes técnicos sino en las humanidades.
En este segundo meta-relato, la universidad busca formar los lideres
espirituales de la nacién. La universidad funge como el alma mdter de
la sociedad, porque su mision es favorecer la realizacién empirica de la
moralidad. (Lyotar, 1990, citado en Castro-Gémez, 2007, p. 82)
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Lalégica del capital impone una visién univoca del mundo, dado
que este conocimiento controla, de forma imperativa y prohibitiva, los
discursos, pensamientos y teorias que se generan en las universidades.
Ademds, se trata de una educacién y un tipo de ciencia al servicio de
los mas altos intereses politicos, econdmicos y culturales de Occidente.
Es una educacién cientifica y tecnoldgica que contribuye a que desde
la infancia estemos culturalmente hipnotizados. De este modo vemos
cémo un complejo de determinaciones socioculturales se concentra
para imponer lo aparentemente evidente y certero. Es una verdad que
de manera absoluta se impone, casi alucinatoria, y todo lo que la con-
teste deviene repugnante, indignante, innoble. Es asi como, por ejem-
plo, saberes ancestrales de nuestros pueblos indigenas y negros, que han
servido de cimientos para resistir a los embates de la cultura occidental
y para mantener relaciones armoénicas con la naturaleza, se califican de
béarbaros, salvajes o incivilizados por no obedecer la logica con la que
se rige el conocimiento occidental moderno (Mordn & Méndez, 2010).

También es importante resaltar que hay discursos occidentales y
en general pro-capitalistas que han comenzado —ya desde hace anos—
a asimilar lo indigena, pero para fagocitarlo e incorporarlo a una idea
posmoderna si se quiere de mestizaje o hibridacion, de tal modo que lo
propio y esencial del pensamiento pero en particular las praxis propias
del mundo indigena (no-capitalistas) queden incorporadas a Occidente
traducidas a sus valores y de alguna manera des-indigenizadas, es decir,
inocuas para el modo de vivir (o destruir) el mundo “civilizado” del
blanco europeo (Méndez, 2013).

La universidad reproduce el modelo moderno tanto en el tipo de
pensamiento disciplinario que encarna, como en la organizacién arbérea
de sus estructuras. Segin Castro-Gémez (2005), la universidad se inscribe
en la estructura triangular de la colonialidad: la colonialidad del ser, la
colonialidad del poder y la colonialidad del saber (Méndez, 2013).

Este modelo epistémico moderno/colonial es lo que Castro-G6-
mez (2005) denomina “hybris del punto cero”; tiene sus raices entre
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1492 y 1700 momento en que las ciencias comenzaron a pensarse a si
mismas, pues es en esa época cuando emerge el paradigma epistémico
que todavia es hegemonico en nuestras universidades. Se impuso la idea
que la naturaleza y el hombre son dmbitos ontolégicamente separados,
y que la funcién del conocimiento es ejercer un control racional sobre el
mundo (Castro-Gomez, 2005).

A Descartes se le suele asociar (injustamente) con la emergencia de
este nuevo paradigma filoséfico. La verdad es que la actitud objetivan-
te frente a la naturaleza (lo que Hardt y Negri denominan el “plano
de trascendencia”) venia gestindose ya desde los siglos XII y XIII en
Europa, pero a nivel local. La mundializacién de este patrén ontolégico
se dio apenas en el siglo XVI con la conquista de América. En el siglo
XVII Descartes reflexiona entonces sobre un terreno que se encuen-
tra ya ontolégicamente constituido y empiricamente mundializado.
Descartes no “inaugura” nada, pero si lo formula filoséficamente”
Tanto en el Discurso del Método como en las Meditaciones Metafisicas,
Descartes afirma que la certeza del conocimiento es posible en la
medida en que se produce una distancia entre el sujeto conocedor y el
objeto conocido. Entre mayor sea la distancia del sujeto frente al objeto,
mayor serd la objetividad. Descartes pensaba que los sentidos consti-
tuyen un obstaculo epistemoldgico para la certeza del conocimiento...
para Descartes, son un “obstaculo epistemolégico”, y debe ser, por ello,
expulsado del paraiso de la ciencia y condenado a vivir en el infierno de
la doxa. El conocimiento verdadero (episteme) debe fundamentarse en
un dmbito incorpdreo, que no puede ser otro sino el cogito. Por ello, la
certeza del conocimiento solo es posible en la medida en que se asienta
en un punto de observacion inobservado... (Castro-Gémez, 2005, p. 82)

Este tipo de conocimiento no pretende comprender la esencia de
lo observable de manera global, sino que se impulsa un método que
divide la realidad en tantas partes sea posible para poderla someter a esa
nueva racionalidad. Por lo que, el paradigma de entender el universo
como un todo orgdnico, vivo y espiritual es sustituido por esta nue-
va vision de entender al mundo andlogamente a una méquina. Por lo
tanto, Descartes privilegia el método de razonamiento analitico como
el inico adecuado para entender la naturaleza. El analisis consiste en
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dividir el objeto en partes, desmembrarlo, reducirlo al mayor nimero
de fragmentos, para luego recomponerlo segin un orden logico-mate-
matico. No solo la naturaleza fisica, sino también el hombre, las plantas,
los animales, son vistos como meros autématas, regidos por una légica
mecanica (Castro-Gémez, 2005). Este método impulsado por Descartes
se convertird en un dogma cientifico en el cual quienes se atreven a de-
safiar quedardn excluidos del reconocimiento y privilegio que la ciencia
le otorga a todos los grandes e importantes descubrimientos.

Para explicar la “hybris del punto cero” en el que se fundé como
un modelo epistémico hegemoénico occidental, Castro-Gémez (2005)
hace una caracterizacién utilizando la metéfora teoldgica del Deus Abs-
conditus; como Dios que observa el mundo desde una plataforma in-
observada de observacidn, con el fin de generar una observacion veraz
y fuera de toda duda. Como el Dios de la metafora, la ciencia moderna
occidental se sittia fuera del mundo (en el punto cero) para observar
al mundo, pero a diferencia de Dios, no consigue obtener una mirada
orgdnica sobre el mundo sino tan una mirada analitica. La ciencia mo-
derna pretende ubicarse en el punto cero de observacion para ser como
Dios, pero no logra observar como Dios.

Cuando los mortales quieren ser como los dioses, pero sin tener capaci-
dad de serlo, incurren en el pecado de la hybris, y esto es, mas o menos,
lo que ocurre con la ciencia occidental de la modernidad. De hecho, la
hybris es el gran pecado de Occidente: pretender hacerse un punto de
vista sobre todos los demds puntos de vista, pero sin que de ese punto
de vista pueda decirse algo mas. (Castro-Gémez, 2005, p. 83)

Es en este sentido que la universidad moderna esta inscrita en ese
modelo epistémico de la “hybris del punto cero’, reflejaindose no en la
estructura disciplinaria de sus epistemes, sino también en la estructura
departamental de sus programas. Obviando otros saberes, otras 1dgicas,
otras formas de organizaciéon no occidentales (Méndez, 2013).

Es innegable que las estructuras disciplinarias de las universida-
des en nuestra América, con su parcelamiento burocrético de los sabe-



JOHAN MENDEZ-REYES

80

res, dificultan inexorablemente el abordaje de la realidad social, politica,
cultural y econdmica de nuestros paises. Para Lander (2000), estas es-
tructuras disciplinarias tienden a acentuar la naturalizacion y cientifiza-
cién de la cosmovision y la organizacion liberal/occidental del mundo,
operando, asi como eficaces instrumentos de colonialismo intelectual.
En esta estructura de saberes parcelados, las cuestiones de conjunto, los
retos éticos, las interrogantes sobre el para qué y para quién de lo que se
hace carece de sentido (Méndez, 2013).

En cada disciplina internamente se orienta a los estudiantes a
transitar por un método de la “ciencia normal”, que se encarga exclusi-
vamente de abordar el objeto de estudio de la parte seleccionada de la
division del todo; sin que se pregunte necesariamente por el resto de las
partes en conjunto.

La censura metodoldgica que opera mediante la exigencia de la inves-
tigacién empirica, la cuantificacién y el rigor cientifico, descalifica la
reflexion general, o las angustias existenciales sobre el para qué de lo
que se hace. Aun existiendo un incémodo reconocimiento que la direc-
cién actual de modelo tecnoldgico, sociedad de mercado y meta de
crecimiento sin limite pueda ser una apuesta por un futuro imposible,
estas son preocupaciones que quedan fuera de las estrechos demarca-
ciones de cada disciplina académica. (Lander, 2000, p. 40)

Uno de los grandes retos que tiene el pensamiento critico para
Lander (2000) es de superar las imposiciones del paradigma tnico im-
puesto por la modernidad eurocéntrica, para ello, debe no solo indagar
en otros saberes, otras practicas, otros sujetos, otros imaginarios; sino
de buscar en las diversas experiencias sociales, epistémicas y politicas
todos aquellos aspectos que permitan seguir guiando los procesos que
se viven a la par del orden colonial para contrarrestar la l6gica del capi-
tal impuesta por los grandes centros hegemoénicos del poder. En efecto:

Cuestionar y luchar en contra de injusticias y opresiones de sus socie-
dades, que la agudeza de su reflexién critica sobre sus propios procesos
de produccién y reproduccion de conocimientos, y en torno al papel de
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estos saberes en la creacién/reproduccion del orden social existente. Es
por ello posible que se puedan denunciar las consecuencias perversas
del capitalismo salvaje, a la vez que se esté legitimando académicamente
los saberes y supuestos paradigmaticos y tedricos que le sirven de sus-
tento a este orden social. (Lander, 2000, p. 4)

Se hace necesario retomar el legado de los postulados pedagdgi-
cos y politicos que nos dejé la transformacién educativa de Cérdoba a
inicio del siglo XX, la misma es un ejemplo de lucha y resistencia en la
conformacién de una universidad que responda a los intereses de toda
una sociedad y no solo a los intereses de los grandes centros hegemo-
nicos econdémicos y politicos. En este sentido, siguiendo a Ruiz (1995),
considera que la Reforma de Cérdoba, Argentina en 1918, es la referen-
cia histérica-politica del inicio de una nueva era universitaria en la re-
gion. Las acciones estudiantiles que se desarrollaron fueron un extraor-
dinario cuestionamiento de la universidad latinoamericana. Si bien este
movimiento se dio como reaccién frente a una universidad como la de
Cordoba, especialmente conservadora, elitista, medieval, decadente y
corrupta, las banderas que se levantaron entonces fueron retomadas a lo
largo de todo el subcontinente, convirtiéndose en un importante punto
de referencia en la evolucién de la universidad latinoamericana de este
siglo y, también, de sus perspectivas.

Estas reformas ponian en el tapete cuestionamientos no de la
universidad, sino del mismo orden de la sociedad. La bisqueda de au-
tonomia universitaria iba dirigida contra el control que el Estado y el
Gobierno ejercian como herencia del modelo napolednico “tropicaliza-
do”, que le impedia a la universidad definir con libertad sus planes, asi
como la designacién de su cuerpo docente, que tantas veces respondia
al interés del gobierno de turno (Ruiz, 1995).

Para Ruiz (1995), esta reivindicacién se motivé por la incapaci-
dad de la intervencién del gobierno de Irigoyen en la resolucién de los
problemas que los estudiantes de Cérdoba plantearon, no escapaba a
una tradicion en la historia de las universidades en el mundo; desde
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Bolonia y Salamanca, incluyendo la misma universidad colonial, cierta
autonomia ha sido una condicién de partida. Aunque el énfasis se dio en
la participacién estudiantil, el reclamo era por una democratizaciéon de
las decisiones en la universidad que permitiera una mayor participacion
de todos los integrantes del claustro, lo que se oponia a la osificacion,
centralismo y elitismo de la estructura de decisiones universitarias que
existia, entre otros (Ruiz, 1995).

Esta reforma represent6 el inicio para desarrollar un cambio ver-
dadero y sustantivo no solo en las universidades sino en las politicas
educativas implementadas en América Latina, en la actualidad, a mas
de un siglo de este hito histérico-educativo, seguimos ideando un tipo
de pedagogia que responda a los intereses de todos, que sea capaz de
incluir todas las voces que han acompanado desde la exterioridad cada
paso que se ha dado en la transformacién educativa. Es el momento de
generar nuevas grietas y nuevos espacios para sistematizar todas esas
experiencias de los pueblos y cultura de las sociedades del Abya Yala
consolidando una pedagogia decolonial e intercultural.

Universidad, ciudadania e interculturalidad.
Una aproximacién para una pedagogia decolonial

Universidad, ciudadania e interculturalidad
en tiempos de globalizacion

Idear una nueva universidad en tiempo de globalizacién es asu-
mir una perspectiva epistemoldgica que nos permita pensar los desafios
globales desde nuestra América y recuperar la vision de los excluidos de
siempre, con el propdsito de construir un mundo “otro” que no sea cal-
co ni copia de ninguna sociedad en particular, sino creacién sui géneris
capaz de aglutinar las pluralidades de voces de los pueblos del Abya Yala.

La universidad debe apuntar a la formacién de ciudadanos con
nuevas formas de accion pedagdgica desde la interculturalidad que per-
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mita incorporar los elementos sociales, politicos y éticos que caracte-
rizan a los pueblos de nuestra América. Entendiéndose con esto, que
segun Méndez y Mordn (2012a), una perspectiva que no brote de la
historia sancionada como universal ni de la cultura que hasta ahora ha
determinado con predominio casi exclusivo el curso de los planes y pro-
gramas de estudios universitarios, sino que provenga precisamente de
horizontes culturales distintos que hasta ahora no habian sido tomados
en cuenta en nuestras universidades.

Hablar de ciudadania y universidad en tiempo de globalizacién
es también pretender un reencuentro desde su propio contexto cultural,
como criterio posible para discernir desde ese fondo el sentido de un
accionar politico auténticamente nuestroamericano. Lo que implica, no
solo el desenmascaramiento del eurocentrismo en los planes y proyec-
tos educativos, sino también develar el por qué las diversas culturas se
han centrado en las potencialidades del ambito europeo. En realidad, la
superacioén del eurocentrismo se presenta como imprescindible para el
reconocimiento de la diversidad de saberes de otras culturas (Méndez
& Morén, 2012a).

Por lo cual se debe construir las bases filoséficas y politicas de un
ciudadano capaz de desarrollar un pensamiento critico que articule su
experiencia de vida con otras expresiones culturales tanto autdctonas
como de otras latitudes, con énfasis en lo intercultural como elemento
transversal. Es por eso, que la universidad asume un rol importante, en
este contexto, ya que es el espacio propicio para edificar un proyecto in-
tercultural que procure una educacién desde la dialogicidad como prac-
tica para la libertad y accién que emana un protagonismo ciudadano.

El rol de la universidad, que ademds de capacitar y formar a ciuda-
danos para una profesién u oficio, es formarlo, también, para la vida en
sociedad, lo que implica una educacién en valores democréticos que les
permita entender las desigualdades existentes para desarrollar proyectos
en conjuntos con aquellos que han sido invisibilizados, excluidos y nega-
dos por el sistema imperante. En este sentido, la universidad busca crear
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conciencia ciudadana en didlogo intercultural y decolonial generando
grietas para la participacion de todos los sujetos en pro de poder construir
un conjunto de discursos validados desde la misma praxis procurando
cambios profundos en lo social, cultural y politico en nuestra sociedad.

La importancia de reconocer la universidad como garante de la
interculturalidad permite valorar la multiplicidad de practicas otras, la
universidad se convierte en un espacio para cuestionar la colonialidad
del saber, en lo que Walsh, (2007) ha llamado “interculturalidad episté-
mica” para asumir como referencia clave de una universidad intercul-
tural la experiencia que se ha tenido en Ecuador desde el afio 2000 con
la Universidad Intercultural de las Nacionalidades y Pueblos Indigenas
(UINPI), a la que el movimiento llama Amawtay wasi, “La casa del co-
nocimiento”. Entre los fundamentos de la UINPI, podemos destacar:

La co-construccion intercultural de teoria, reflexién y practica que faci-
lita una comprensién diferente de las realidades global, nacional y local
y, al mismo tiempo, articula diversas racionalidades y cosmovisiones en
una racionalidad de Abya Yala que tiene un cardcter fundamentalmente
vivido e interrelacional. (Méndez, 2013, p. 83)

Para Méndez (2013) el propdsito de esta propuesta no es la mez-
cla o hibridaciéon de formas de conocimiento, ni una forma de inven-
cién del mejor de los dos posibles mundos. Por el contrario, representa
la construccién de un nuevo espacio epistemolégico que incorpora y
negocia los conocimientos indigenas y occidentales (y tanto sus bases
teoréticas como experienciales), manteniendo consistentemente como
fundamental la colonialidad del poder y la diferencia colonial de la que
vienen siendo sujetos.

En este sentido, Walsh (2007) propone la “inter-epistemologia”
como una forma posible de referir a ese campo relacional de la expe-
riencia intercultural otra. Es importante sefialar que esta mirada que
desarrolla Walsh (2007) la asume no solo de la experiencia de la UINPI
sino desde el proyecto politico cultural ecuatoriano, caracterizado por
un pensamiento oposicional, no basado simplemente en el reconoci-
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miento o la inclusién, sino mds dirigido a la transformacién estructural
sociohistérica (Méndez, 2013).

La universidad debe dar cuenta de estas realidades y consolidar
una pedagogia de la esperanza, siguiendo a Freire (2008), que al mismo
tiempo se convierta en un espacio para promover las diversas reflexiones
que apunten a la construccién de un mundo otro, donde todos asuman
las responsabilidades de un ciudadano capaz de entender la importancia
de vivir en sociedad para el bien comun. Pensar desde lo intercultural
dé cuenta de lo valioso del didlogo de saberes y de procurar desde la cri-
ticidad aportar elementos para convivir en armonia con el medio am-
biente, de ahi la importancia no solo de una pedagogia decolonial sino
también de una ética social y ecoldgica.

Por ende, la universidad como constructora de ciudadania inter-
cultural a través de una pedagogia decolonial, debe promover un saber
construido desde una perspectiva critica y emancipatoria, donde sea
reconocido e incorporado las diversas practicas politicas y culturales
de los pueblos del sur. Una universidad que se apropie de los nuevos
procesos de produccién y de valoracién de conocimientos cientificos y
no cientificos, y de las nuevas relaciones entre los diferentes tipos de co-
nocimiento, a partir de las praxis de los movimientos y grupos sociales
que han sufrido de manera sistemdtica las injustas desigualdades y las
discriminaciones causadas por el colonialismo global (Méndez, 2013).

Todo esto apunta a una pedagogia intercultural necesaria para la
conformacién de una universidad que aspira a la formacién del nuevo
ciudadano que desde la dialogicidad e intersubjetividad consoliden un
discurso otro desde su misma praxis, capaz de acompainiar la idiosin-
crasia, cosmovision, ideologia y pensamiento de lucha y resistencia de
los diversos pueblos de nuestra América. Es una puesta en marcha para
la transformacién politica, cultural y ética, que permita el desarrollo
de una educacion decolonial desde la misma diferencia colonial, para la
construccion de una ontoldgica, axioldgica y epistemologia que procu-
re una verdadera participacion de todos por igual tanto en la sociedad
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como en la misma universidad generando procesos que conlleven a una
formacion integral, humanistica, critica y transdiciplinaria que aporte a
la elaboracién de propuestas, proyectos y planteamientos politicos para
el beneficio del bien comun (Méndez, 2017).

Hacia una pedagogia decolonial

La pedagogia decolonial en los ultimos afios ha sido tema de
preocupaciéon de varios intelectuales latinoamericanos, en especial de
Walsh (2014), quien considera que existen ciertos antecedentes tedri-
cos-practicos a su propuesta, en efecto, considera que la obra de Freire
(1985) es la antesala al pensamiento educativo decolonial, ya que sus
reflexiones estan impregnadas por un profundo andlisis social, politico
y cultural que resalta la importancia de una pedagogia no solo para la li-
beracién sino para el reconocimiento de un sujeto que anhela construir
un mundo otro.

En efecto, para Walsh (2014), este sujeto reside en la resistencia y
movimiento indigena que se gesta en la esencia misma del Abya Yala quie-
nes representan una respuesta concreta y activa contra la opresion desde
las insurgencias, movilizaciones y acciones politicamente educativas.

Es por ello, que Walsh (2014) considera que la lucha de los pue-
blos indigenas es legitimamente decolonial enfrentando el problema
colonial desde su propia esencia que les permitié librar una situacién
compleja caracterizada por el sometimiento y en donde no solo resis-
tieron, sino que crearon otros modos de vida desde la insurgencia. Lo
que implica construir acciones pedagdgicas decoloniales desde la mis-
ma praxis de (re) existencia e insurgencia gestando nuevas condiciones
ontoldgicas en y con el mundo de “modo otro”.

Estamos ante la presencia de un planteamiento ontoepistémico
que reconoce tanto lo existencial como lo epistémico presente en la esen-
cia misma del sujeto; en efecto, para Walsh (2014), esta relacién existen-
cial del “modo otro” circunscribe al ser en tanto sujeto singular como
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también al ser como ente plural, por lo que su pensar, sentir, captar, con-
cebir y existir se expresa de manera diversa, distinta, dindmica y dialécti-
ca adversa a la racionalidad occidental impuesta en nuestra América des-
de la colonizacion. Es una perspectiva pedagdgica que permite valorar la
existencia desde la propia presencia de todas las culturas del Abya Yala
que se reconocen en la misma naturaleza, entendida como aquella que da
vida a todos los seres. De ahi radica su profunda preocupacién ecoldgica
que caracterizan tanto su espiritualidad, cosmovision y religiosidad, asi
como también su autonomia, libertad y autodeterminacion.

Es en este contexto, que debe entenderse la pedagogia decolonial
en estrecha relacién con la interculturalidad vista como un proceso y
una praxis educativa y politica que impulsa la conformacion de una so-
ciedad intercultural y plurinacional. La interculturalidad es un proyecto
epistémico y politico que apunta a una reconstrucciéon sociopolitica en
las relaciones de saber y poder en un orden geopoliticamente otro.

Pensar en una pedagogia decolonial es superar la univocidad
como se nos presentd a los referentes occidentales como los tnicos por
los cuales habria que preocuparse desde una pedagogia critica y educa-
cién popular. También es acompanar, valorar y comprender la dialéctica
y dindmica social, cultural y politica de los pueblos indigenas, es enten-
der sus anhelos, su espiritu de lucha y resistencia. Es una pedagogia que
se reconoce desde su pluralidad de acciones en pro de un mundo mejor.

Una pedagogia que se nutre de las diversas experiencias que ca-
racterizan a los pueblos y culturas Abya Yala, asi como también de su
historia de lucha y resistencia heroica. Es decir, es una pedagogia que re-
conoce no solo a los pueblos originarios, sino también a las diversas cul-
turas afrodescendientes, mestizas e incluso aquellas otras que procuran
encontrar su identidad luego de tantas décadas de colonizacién y coer-
ci6én occidental. Esta pedagogia decolonial es una pedagogia dialéctica,
dial6gica, intersubjetiva, intercultural, multi, trans e interdisciplinaria.
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Pedagogia es, en este sentido, una praxis y proceso productivo es
una metodologia intersubjetiva que reconoce la historicidad y resistencia
de los sujetos en sus contextos sociales, culturales, politicos e ideoldgicos.
Por ende es una pedagogia para desaprender, reaprender, pensar y actuar.

La pedagogia decolonial —siguiendo a Walsh (2014)— denota
mads un verbo que un sustantivo, en el sentido que es accidn, praxis, me-
todologia, epistemologia y estrategias que permiten develar lo colonial
y edificar un mundo otro desde la re-existencia, insurgencia y autoafir-
macién. Por lo que, considera valiosa las experiencias emancipatorias
originadas para superar la opresién, racismo e imposicion occidental,
dando paso a la conformacién de movimientos sociales, feministas, eco-
légicos y politicos que procura defender sus principios, valores y auto-
nomia en pro de una humanidad multipolar.

Una pedagogia que apunte a develar la presencia univoca de la
filosofia e ideologia eurocéntrica enquistada en la estructura de la edu-
cacién, la misma ha orientado sus politicas educativas desde su propia
creaciéon que data a la par del proceso colonialista; se hace necesario
cuestionar sus propias leyes que protegen a los intereses de quienes por
siglos han sido duefios y amos de los modos de produccién y apara-
to productivo e ideolégico del Estado. Una pedagogia que reconozca el
“modo otro” implicado en lo decolonial, como epistemologia insurrecta
de cualquier hegemonia global y que valore las acciones educativas y su
pedagogizaciones (Walsh, 2014).

Para Walsh (2014) “el “modo otro” “es aquello que existe en las
fronteras, bordes, fisuras y grietas del orden moderno/colonial, es aque-
llo que continda siendo (re)modelado, (re) constituido y (re)moldeado
tanto en contra como a pesar de la colonialidad” (p. 20). Es por ello, que
la pedagogia decolonial se sustenta tanto en lo epistemoldgico, como en
lo ontolégico, debido a que parte del conocimiento que se tiene como
sujeto, asi como también de la misma experiencia proveniente de la pro-
pia existencia, ambas necesarias para impulsar un pensamiento critico
y emancipador desde la conciencia y praxis cultural que se gesta en las
grietas y espacios de resistencias.
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Todo esto enmarcado en una pedagogia de lucha, resistencia,
insurgencia y re-existencia como elementos que permiten constituirse
en un “modo otro” para la organizacién social, cultural y politica que
procura que sus planteamientos de cambios sean considerados en pro
del bienestar colectivo, de la reivindicacion de los derechos de la auto-
determinacion de los pueblos que defienden su libertad, pensamiento,
cosmovision, religién y formas particulares de organizarse en perfecta
sincronfa y armonia con la naturaleza y demas seres vivos.

Una pedagogia basada en la experiencia enmarcada en el desa-
prender, como eje esencial para reaprender apuntando a un modo dife-
rente de conocer, hacer, aprender y vivir desde la propia praxis intersub-
jetiva presente en la comunidad que promueve libertad y autonomia. Es
una propuesta que parte del reconocimiento y afirmacién del otro en
tanto sujeto que coincide en la lucha por la libertad, justicia y autodeter-
minacién ante toda pretensién de opresién y dominacion.

Por otro lado, para Walsh y Monarca (2020), los cambios y trans-
formaciones no se dan de arriba hacia abajo, sino en el abajo mismo.
Pensar en una pedagogia que permita edificar un discurso desde la pra-
xis para exigir los derechos que tenemos como ciudadanos es también
muy importante para contribuir a generar nuevas fisuras (grietas) den-
tro de la l6gica organizativa del Estado.

Es importante senalar que la pedagogia decolonial no es solo
transmitir conocimiento ni se suscribe a la educacién escolarizada. Ella
debe promover interrogantes sobre el como pensar y repensar desde la
praxis la nueva concepcién educativa que se requiere para combatir y
enfrentar los grandes desafios impuestos por la colonialidad del saber.

La pedagogia decolonial pretende superar las metodologias esta-
blecidas como modelos tnicos de ensenanza, que desde un criterio de
control, evaluaciones estindar y fragmentacion disciplinaria solo res-
ponde a los intereses de los grandes centros hegemonicos del saber y
poder, quienes han reproducido su ideologia desde la l6gica del capital y
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su filosofia eurocéntrica, promoviendo no solo la mercantilizacion de la
educacion sino también generando mas desigualdades.

Una pedagogia que procura sembrar semillas de esperanzas de
libertad en el imaginario de quienes por siglos han vivido sometidos
por una cultura que se ha presentado como la panacea universal y re-
present6 todo lo contrario a su pretensiones y arrogancias de superio-
ridad trayendo consigo miseria, desigualdad, explotacion y violacion a
todo derecho que se tiene como cultura de pensar, sentir, actuar, vivir
y existir de manera propia y particular. Por eso, la importancia de un
pensamiento decolonial, que permita valorar otras formas y estilos de
vidas, desde practicas pedagdgicas otras con un enfoque intercultural.

En este sentido, una pedagogia decolonial asume el anhelo de es-
peranza, como ese otro espacio para pensar y repensar sobre la posibili-
dad de construir un mundo distinto desde otras voces, desde abajo, con
los de abajo, con los condenados de la tierra como lo expresara Fanon
(1965), por lo que nos invita a desafiar la hegemonia del saber desde la
misma fisura (Walsh, 2017) que ofrece esta preocupacion critica y lucha
social. De ahi radica la importancia de consolidar pedagogias decolo-
niales que procuren desaprender todos esos métodos y estructuras cien-
tificas que responden a intereses de los grandes centros hegemoénicos del
poder y resaltar todos esos otros saberes, invisibilizados por Occidente,
que mucho tienen que aportar en la construccién de un mundo pluri-
cultural, multipolar e intercultural que sirvan como fundamento para
la conformacién del nuevo ciudadano que asuma lo decolonial como
un referente importante no solo para la convivencia social, sino como
componente axiol6gico y epistemoldgico en su actuar.

Conclusiones parciales

Todas estas reflexiones apuntan a considerar que Freire no dudé
ni un instante en pensar que la educaciéon que se necesita para las socie-
dades en nuestra América tiene que ser liberadora debido al contexto
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aun de dependencia y a la estructura de un sistema educativo que res-
ponde a los intereses de los grandes centros hegemodnicos del poder y
saber. La educacion liberadora permite que los sujetos —en situaciones
de oprimidos— alcance un conocimiento pleno sobre si mismo, con
criterios auténomos y puedan tomar conciencia de su contexto para ser
criticos, creativos e innovadores recreando sus propios espacios y trans-
formando su realidad. Ademas, la educacién es un proceso de huma-
nizacioén en donde los seres humanos se encuentran como ciudadanos
criticos, libres y auténomos.

En este sentido, la educacién es vista como una herramienta de
liberacién individual y colectiva que aporta a la formacién de perso-
nas en sus diversas culturas, otorgandole su valor como ser humano,
permitiendo que alimente su misma conciencia y se sienta como actor
principal y protagonista en la construccién de su conocimiento, capaz
de edificar su propia historia con el impetu de transformar su realidad
politica y social para que pueda vivir en una sociedad mas justa, huma-
na y equitativa, donde no exista ni mas opresores ni oprimidos.

Por lo tanto, la educacién por imperativo ético es humanista, cri-
tica, problematizadora y liberadora que contribuye no solo a superar el
proceso de ensenanza y aprendizaje individual y colectiva que propone la
educacién bancaria, sino que aporta a la construccién de una nueva socie-
dad para que supere todas las imposiciones de la clase dominante que solo
defienden sus intereses y la de los grandes centros hegemdnicos del poder.

Estamos ante la presencia de una pedagogia que promueve un
cambio de conciencia en los sujetos que les permite transitar de un esta-
do estdtico y pasivo por uno mads participativo, dindmico y protagénico
tanto en su proceso de construccidon de conocimiento como de transfor-
macion politica y social de su realidad. Por lo que, tomar conciencia de
si mismo y de la capacidad transformadora que se tiene procura reco-
nocerse ante las diversas culturas que no solo anhelan ser reconocidas,
sino que sean respetadas y valoradas como sociedades pluriculturales
que han desarrollado su propia organizacién social, politica, econémica
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y epistemoldgica, negandose a cualquier sometimiento por parte de las
elites opresoras.

El aporte de la pedagogia de la liberacién desarrollada por Freire
sigue guardando vigencia en pleno siglo XXI, no solo por su influencia
considerablemente en la teologia y filosofia de la liberacién, asi como
en la pedagogia critica, que se gestaron durante el siglo XX en nuestra
América, sino que su obra es una referencia clave para repensar los as-
pectos educativos, politicos y éticos en nuestra sociedad. Sus reflexiones
lo ubican como uno de los principales pensadores que iniciaron lo que
se llama, hoy dia, pedagogia decolonial.

En efecto, Freire (1993) desde la pedagogia de la liberacién fundé
las bases de una pedagogia decolonial que reivindicara no solo una di-
déctica para la ensefianza y aprendizaje sino también una epistemologia
y metodologia liberadora capaz de transformar el orden politico y social
de los pueblos y culturas que atin estuvieran sometidos al dominio y
opresion por parte de la colonialidad eurocéntrica. Desde su praxis pe-
dagogica contribuy6 no solo a alfabetizar a cientos de campesinos, sino
que pudo ensefiar con su ejemplo ético el espiritu de lucha politica para
una verdadera reivindicacion de los derechos como humanos que a su
vez les permita vivir dignamente y se les respete su propia capacidad
para transformar su realidad acorde a su cultura y cosmovision.

Es indudable reconocer que muchos de esos saberes y cosmovi-
siones de nuestros pueblos han quedado en nuestros imaginarios ante
la desafiante pretensién de la racionalidad moderna de universalizar su
légica y episteme, por lo que se hace urgente retomar todo este legado
del pensamiento critico latinoamericano para impulsar una pedagogia
decolonial que no solo imponga un didlogo de saberes y se caracteri-
ce por ser intercultural sino que pueda transformar las universidades y
todo el sistema educativo acorde a los retos y desafios de nuestros pue-
blos que atn resisten y luchan por un mundo mejor desde su propia
cosmovision y cultura.
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Pensar la universidad como constructora de ciudadania inter-
cultural desde los aportes de la pedagogia decolonial es asumirla como
proyecto politico, social, epistémico y ético que permita fundar las bases
para idear una sociedad radicalmente distinta. La importancia de una
formacion ciudadana tomando en cuenta la interculturalidad y la pe-
dagogia decolonial es fundamental en la actualidad, en un momento
donde se anhela un sujeto ético consciente de la necesidad de vivir en
sociedad para el bien comun, con alto compromiso ecoldgico, social y
politico, que dé cuenta de los valores que deben privar para la convi-
vencia democrética donde se respete la libertad y la autonomia de cada
individuo pero al mismo tiempo se asuma la responsabilidad de vivir en
un estado de derecho.

Por ello impulsar una educacién decolonial desde la universidad
coadyuva a edificar una pedagogia otra que desde experiencias no siste-
matizadas por Occidente permitan mostrar otras rutas diddcticas y me-
todolégicas de aprendizaje. La universidad debe dejar de lado seguir re-
produciendo un conocimiento para quienes controlan las instituciones
educativas a escala global y apostar en convertirse en un espacio donde
concurran todas las diversas expresiones culturales, artisticas, politicas,
poéticas, literarias, filos6ficas y cosmovisiones propias, producto de
nuestra interaccion de la realidad que vivimos como pueblos del sur.






Capitulo Il
Pedagogia decolonial

Apuntes para una pedagogia decolonial

Pedagogia intercultural en clave decolonial

La importancia de construir una pedagogia que responda al ima-
ginario de las diversas voces que aclaman un mundo mejor se hace cada
vez mads vital, por lo que es necesario impulsar un tipo de filosofia que
nos permita pensar los retos y desafios desde nuestra América que acom-
panada por las diversas cosmovisiones puedan edificar las bases s6lidas
para una educacidén y ética intercultural profundamente decolonial.

Por lo que, en la actualidad se hace cuesta arriba, en un analisis
filos6fico sobre la pedagogia, dejar de lado las diversas practicas educa-
tivas en sus distintas expresiones dialdgicas e intersubjetivas que se ma-
nifiestan en el contexto educativo. Tanto el docente como el estudiante
traen consigo una profunda carga cultural, aunado a los roles que se le
asignan como actores indispensables en el quehacer educativo bajo las
exigencias de quienes gerencian la educacién. Se hace necesario impul-
sar una educacién intercultural, critica y decolonial capaz no solo de
valorar las distintas cosmovisiones que traen consigo los sujetos prota-
génicos de la accion educativa, sino también de promover espacios para
la convivencia desde lo diferente, desde las fisuras que permiten pensar
en la posibilidad de un mundo otro.

En este sentido, nuestra sociedad requiere de una pedagogia criti-
ca, intercultural y decolonial que permita incorporar los elementos so-
ciales, politicos y éticos que caracterizan a las culturas de nuestra Amé-
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rica. No solo se exige un reconocimiento de su existencia, sino de un
verdadero didlogo de saberes, por lo que, las investigaciones, metodolo-
gias, estrategias, diddcticas y demds elementos que han estado presente
en nuestros pueblos formen parte también de la formacién de todos
dentro de las estructuras de la educacién institucionalizada.

Impulsar una pedagogia otra es buscar un reencuentro desde los
distintos contextos culturales, como criterio posible para discernir sobre
el sentido de un accionar ético y politico auténticamente americano. No
se busca solo sefalar la existencia de diversas cosmovisiones en nuestra
América, sino que también merezcan los mismos tratos de igualdad de
condicién como si proviniesen de occidente, es por eso, que hablamos de
una educacion en clave intercultural desde una perspectiva decolonial.

En este sentido, se hace necesario impulsar un pensamiento criti-
co que pueda no solo develar el discurso eurocéntrico presente en nues-
tras sociedades, sino que procure un reconocimiento de otras culturas
de probada riqueza discursiva y reflexiva. Por lo que, es fundamental
idear una pedagogia que ademads de intercultural promueva el consenso
y dialogicidad de todos los saberes. Para Méndez y Moran (2012a) es
una revaloracion de la propia tradicién cultural de los pueblos y na-
cionalidades de nuestra América, que busca la integracion a titulo de
igualdad en una educacién otra, no monopolizada por ninguna cultura,
en donde el eje transversal de la misma sea la criticidad, el didlogo inter-
cultural desde un enfoque decolonial.

Dentro de este marco de ideas, se procura una pedagogia que per-
mita crear conciencia en clave intercultural y decolonial para develar no
solo las injusticias que contradicen la libertad y dignidad humana sino
también para crear espacios, fisuras y grietas para la intervencién social y
politica en la vida publica. La misma, también debe servir de plataforma
para promover la interaccién de multiples voces que se conjugan entre si
para dirimir sus diferencias, desde los espacios y grietas que se construye
como modos “otros” de vida reales, histdricos y sociales, donde la espe-
ranza y la utopia nos permite repensar sobre nuestros derechos y anhelos
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que apuntan hacia la construccién de una sociedad con un nuevo orden
caracterizado por una verdadera justicia social, libertad y responsabilidad
politica enmarcada en las mismas identidades culturales.

Una pedagogia decolonial e intercultural, entre otras cosas, se
puede caracterizar porque:

+ Trasciende la pedagogia tradicional, en el cual se encuentra
anclada nuestra educacion.

+ Se construye una educacién mayéutica y dialdgica, donde se
fusionan e interrelacionan las otras perspectivas pedagdgicas no
occidentales y occidentales.

+  Supera la prictica de dominio y colonialidad eurocéntrica apos-
tando por la decolonizacién epistémica y pedagdgica.

+  Renuncia a toda postura reduccionista, mediante la interpreta-
cién de lo propio, reconociendo la multiplicidad de voces, en la
cual cada uno es percibido al mismo tiempo como un modelo de
interpretaciéon también posible.

+  Descentra la pedagogia de todo centro hegemoénico de poder y
saber, por lo que, no se trata solo de ser anti eurocéntrico, sino
de negar cualquier postura hegemodnica que se intente imponer
(Méndez, 2017, p. 111).

Una pedagogia decolonial permite crear condiciones para cons-
truir una accién epistémica que nos permita desarticular la hegemonia
epistemolégica instaurada por el discurso y la praxis capitalista/moder-
no/colonial. De ahi la premura de edificar una pedagogia que desde el
pensamiento decolonial permita localizar en la historia de las comuni-
dades afro, culturas indigenas y pueblos del sur, los referentes y postu-
ras de lucha y resistencia necesarias que permita contrarrestar cualquier
pretension hegemonica por parte del colonialismo contemporéneo.

La necesidad de edificar una arquitecténica pedagogia en clave
decolonial e intercultural permite no solo un didlogo intersubjetivo,
sino que aporta a la construccién de un pensamiento otro, desde lugares
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politicos de enunciaciéon y praxis de las diversas culturas, nacionalida-
des y pueblos indigenas, afrodescendientes, mestizos y de grupos sub-
alternos (Walsh, 2012). Se convierte en una propuesta intercultural que
procura contribuir elementos esenciales para la transformacién politi-
ca, en donde la pedagogia decolonial no solo dé cuenta de la diferencia
colonial, sino que desde una epistémica y ética otra, permita desarrollar
condiciones justas para todos con profunda igualdad y equidad ante la
ley y ante las acciones de las mismas, garantizando un espacio propicio
para el respeto a lo diferente, reconocimiento, inclusiéon y afirmacién
del otro en cuanto sujeto social.

Una pedagogia decolonial representa el sentir del otro que se ma-
nifiesta diferente y como tal exige sea reconocido, incluido, escuchado
y valorado, este sujeto otro; es el indigena, el campesino, el afrodescen-
diente y aquel que ha sido invisibilizado por la praxis de la colonialidad
del saber y poder. Por lo que se busca, es un contexto educativo inter-
subjetivo e intercultural capaz de garantizar un verdadero didlogo de
saber, inter y transdisciplinario que reconozca las diversas experiencias,
cosmovisiones e ideologias de todos por igual.

De la pedagogia del oprimido a la pedagogia decolonial

En las reflexiones de Freire (1985) hay una profunda pasién por
la libertad humana, y al mismo tiempo, una rigurosa y siempre renova-
da busqueda de una pedagogia de la emancipacion. La obra de Freire
(1985) esta muy marcada por la singularidad de su vida. Para este autor,
la educacién es un proceso de liberacién, ademds considera que la mis-
ma posee dos significados fundamentales: una, que él llam6 “bancaria”,
la cual torna a las personas menos humanas, en virtud que las aliena,
domina y a su vez contribuye con la opresion; y otra, liberadora, que
parte del hecho de la disposicion de los seres humanos de querer dejar
de ser lo que han venido siendo, con el propésito de ser mas conscientes,
mas libres y humanos. La primera formulacién ha sido pensada e im-
puesta por las clases dominantes; mientras que la educacién liberadora
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debe ser necesariamente desarrollada por todos aquellos que creen que
la liberacién de toda la humanidad no solo es posible, sino urgente y
necesaria (Méndez & Moran, 2012b).

La pedagogia decolonial tiene sus antecedentes en las reflexio-
nes sobre la lucha sociopolitica, inspirada en las ideas de Freire (1985)
quien, en la Pedagogia del oprimido, considera que es en la praxis politica
que acompana a los oprimidos donde necesariamente se da una auténti-
ca accién pedagogica que les permite gestar una verdadera reinvencion
social como sujetos histéricos (Walsh, 2014).

La pedagogia en Freire (1985) es de cardcter profundamente de-
colonial en el sentido que la misma apunta a una educacién para la li-
beracién desde un caracter utépico y esperanzador cuyo epicentro dia-
léctico es el sujeto que ha sido invisibilizado por quienes ostentan la
hegemonia del poder y saber. Para Walsh (2014) este sujeto reside en la
resistencia y movimiento indigena que se gesta en la esencia misma del
Abya Yala quienes representan una respuesta concreta y activa contra la
opresion desde las insurgencias, movilizaciones y acciones politicamen-
te educativas.

Mientras que para Freire (1985) la educaciéon debe ser asumida
mds alld de un mero instrumento de liberacion individual y colectiva,
como un proyecto de autonomia y esperanza que contribuye a la for-
macion en el pueblo, de una conciencia de sujeto protagénico, hacedor
de su propia historia, con la fuerza y la capacidad de transformar su
propia realidad social, econdémica y politica, haciéndolo apto para vivir
una auténtica democracia, real y no solo formal, ni representativa sino
mads bien participativa (Méndez & Mordn, 2012b).

Dentro de este marco de ideas, Walsh considera que:

La lucha de los pueblos indigenas es sobre la descolonizacién; es una
lucha para confrontar el problema estructural de la “tara colonial’, la
que significa resistir, pero también insurgir asi contribuyendo a la cons-
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truccién de condiciones y posibilidades (decoloniales) radicalmente
distintas. (Walsh, 2014, p. 20)

Por ello la necesidad de fundar las bases para desarrollar posibles
acciones pedagégicas decoloniales desde la misma praxis de (re) exis-
tencia e insurgencia que permita producir otras realidades ontoepisté-
mica desde la situacién del otro, es decir fundamentado en el mismo
principio de alteridad e intersubjetividad como espacio vital para el dia-
logo intercultural.

Esta nueva realidad ontoldgica del sujeto decolonial es también
una opcidn epistemoldgica otra, al decir de Walsh (2014) esta conno-
taciéon existencial del “modo otro” estd reconociendo las pluralidades
de ser, pensar, conocer, sentir, percibir, hacer y vivir distintas a las ya
impuestas por Occidente desde su ldgica del capital, ideologia moderna,
racionalidad e incluso su antropocentrismo. Es un reconocimiento que
no solo denota presencia, sino que exige autonomia, libertad y auto-
determinacion, ya que estas otras formas de vida tienen sus bases en
una pedagogia que centra su accion en la misma naturaleza, las vidas de
todos los seres en el planeta son tan importantes como la humana. Es
decir, estamos ante la presencia de una pedagogia que supera la visién
antropocéntrica y apuesta a una postura biocéntrica.

La pedagogia decolonial procura desarrollar practicas insurgentes
de resistir, (re)existir y (re)vivir, asimismo se apoya en los antecedentes
historicos de lucha y resistencia de los pueblos y movimientos sociales,
pretende afrontar la racionalidad de la modernidad occidental, busca
develar el discurso multiculturalista planteado por la colonialidad del
saber. En otros términos, la pedagogia decolonial promueve desde una
perspectiva critica no solo desenmascarar los planteamientos hegemo-
nicos del discurso occidental sino de auspiciar la praxis transformadora
e insurgente por parte de quienes anhelan una sociedad otra.

La pedagogia decolonial asume el reto no solo de acompanar
otros procesos como los que libran los pueblos indigenas, sino también
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de apropiarnos de su discurso, oralidad y accién para entender su cos-
movision, espiritualidad y sabiduria, también su lucha, sus anhelos y su
autodeterminacién. Es un nuevo enfoque ontoldgico y epistemolégico
desde unas pedagogias otras.

Estamos ante la presencia de una pedagogia decolonial impreg-
nada de todas aquellas praxis que ha denotado resistencia, lucha y au-
todeterminacidn ante cualquier opresion e imposicién por los grandes
centros hegemonicos del poder y saber. Es una metodologia emergente
que incorpora todos los diversos saberes invisibilizados por la coloniali-
dad del saber, a través de una pedagogia dialéctica, dialdgica, intersubje-
tiva e intercultural, capaz de promover nuevos espacios de aprendizaje,
desaprendizaje y reaprendizaje.

La pedagogia decolonial reconoce los procesos y perspectivas
emancipatorias contempordneas gestadas desde la exclusion, someti-
miento, racismo, dolor y sumision, que surge desde la lucha expresada
desde el feminismo, o la librada por las culturas, pueblos y nacionali-
dades afrodescendientes e indigenas; entre otros que apunta mas a la
autodeterminacion y a la descolonizacién.

De ahi la necesidad, de desarrollar una pedagogia que apunte a
desenmascarar el discurso hegemoénico de la modernidad occidental
presente en la educacion institucionalizada en todos sus niveles, en la
ciencia, en la metodologia, investigaciones y en la forma de hacer poli-
tica en nuestras sociedades y con ella, cuestionar, las leyes que resguar-
dan a las clases dominantes y a la colonialidad del saber. Por lo que, se
hace necesario una pedagogia que procure, siguiendo a Walsh (2014),
las insurgencias sociales, politicas y epistémicas, con sus pedagogias, pe-
dagogizaciones y praxis, desde un modo otro para desafiar a quienes
ostentan aun el poder.

Por lo tanto, la pedagogia decolonial debe ser entendida como
metodologia necesaria para develar la esencia misma de nuestro ser, de
ahi su caracter ontoldgico, asimismo debe fundar las bases para organi-
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zar desde otra perspectiva nuestra vision de mundo expresado en verbo,
de ahi su cardcter epistemolégico, por lo que se convierte —la peda-
gogia— en un proyecto “otro” clave para la transformacién politica y
social desde la praxis misma del sujeto.

Una puesta en marcha de una metodologia emergente dotada de
resistencia, insurgencia y re-existencia como aspectos esenciales para
asumir un “modo otro” la sistematizacion de la memoria colectiva, cos-
movisiones, utopias, concepciones estéticas, artisticas, culturales e in-
cluso aspectos sociales y politicos que no solo han sido negados por
quienes hacen historia en Occidente sino por quienes dominan y ejer-
cen el control politico e ideoldgico en nuestras sociedades. No es sufi-
ciente el mero reconocimiento de la existencia de esta realidad sino que
la misma requiere que sus voces sean escuchadas como legitima repre-
sentacion que reclama sus derechos y que desde la accién y militancia se
consolida en un proyecto emancipador, decolonial e intercultural.

Una pedagogia construida desde la otredad decolonial que im-
pulsa una tension politica, ontoldgica y epistemoldgica con los grandes
centros hegemonicos del poder y del saber moderno/occidental y hace
posible un posicionamiento “otro” de estar presente en las diversas so-
ciedades de nuestra América.

Es importante sefialar que desde el pensamiento decolonial se re-
conoce que los cambios surgen y se gestan en el propio nucleo de las
culturas. De ahi radica la importancia de promover otros espacios como
fisuras que permita sembrar semillas dentro de las estructuras del Es-
tado para que emerjan sujetos criticos, capaces de idear una sociedad
radicalmente distinta (Walsh & Monarca, 2020).

Desde esta perspectiva, para Walsh (2017) las pedagogias deco-
loniales son metodologias emergentes que nacen en espacios de subal-
ternizacidn, lucha, re-existencia y resistencia; que brotan desde la praxis
insurgente de resistir, (re)existir y (re)vivir, que posibilitan diversas for-
mas ontoepistémicas, para ser, estar, existir, conocer y filosofar de otros
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modos de vida. Por lo que, todo su planteamiento pedagdgico apunta a
la practicidad politica, social y cultural del acto educativo de donde nace
la ruta para la lucha por causas tan justa como el derecho a vivir, pensar
y organizarse autctonamente.

Asimismo, la pedagogia decolonial no pretende estar enmarca-
da en la estructura tradicionalista y bancaria de la educacién de solo
transmitir conocimiento ni se suscribe a una educacién exclusivamente
institucionalizada. Por el contrario, ella procura plantearse multiples
interrogantes sobre el cdmo pensar y re-pensar desde la praxis, accion
y sistematizacion para la construccion de nuevas metodologias que per-
mitan la dialogicidad con otras formas de estar, sentir, pensar, ser y ha-
cer que rompa con la hegemonia del poder impuesta por los grandes
centros de poder y saber. Busca una educacién que permita abrir grietas,
en un sistema dominante, bajo una légica del mercado, enclaustrado en
un paradigma eurocéntrico y occidental, para sembrar semillas de espe-
ranza, utopias que pone en el tapete no solo un discurso decolonial sino
un reconocimiento y valoracién de otros modos de vida, desde otras
précticas pedagdgicas, que nace desde otras concepciones de mundo.

Es en este contexto que se procura construir una arquitecténica
pedagbgica capaz de impulsar procesos educativos para desaprender a
pensar desde lo universal para reflexionar desde la misma praxis de la
periferia, desde donde los excluidos de siempre se organizan y con su
re-existencia generan grietas impregnadas de esperanza. La pedagogia
decolonial permite acompanar estos modos otros de alternativas y posi-
bilidades de vida, desde una posicién politica y ética que permita fundar
las bases de un pensamiento decolonial e intercultural para la confor-
macién de una nueva sociedad.

Estas grietas son espacios de irrupcién sociopolitica que permi-
ten transitar hacia posibilidades reales y concretas de nuevas formas y
estilos de vida ciudadanas. Para Walsh (2017) las grietas son ademas
de resistencias y movimientos sociales, practicas creativas y cotidianas,
creadas y vividas desde abajo, distintas a las ejercidas por el pensamiento
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hegemonico de la colonialidad del poder y saber. Para Holloway (2011)
las grietas son siempre interrogantes, desde la negacion se crea, se cons-
truye, se resiste, se hace rebelde y se promueve un mundo otro. Por lo
que, la educacion debe dar cuenta de estas realidades y consolidar una
pedagogia de la esperanza (Freire, 2008).

Una pedagogia decolonial se expresa no solo en el aula de clase,
sino que se manifiesta también en la misma realidad histérica donde
toma una verdadera y profunda conciencia de la necesidad de trans-
formacion desde lo social, cultural y ética intersubjetiva. Es desde este
espacio axioldgico donde la lucha y praxis de vida cobra un papel fun-
damental para fundar las bases de una pedagogia que apuesta al transi-
tar complejo de las relaciones sociales. En ese espacio los modos “otros”
de vida se entretejen entre si para crear condiciones reales de esperanza
y en donde las voces de los de abajo cobran eco en pro de un mun-
do mejor, donde se caminan, se organizan, siembran y florecen en esas
mismas grietas del sistema imperante que los oprimen y pretenden su
total aniquilacién, para dar paso a otros modos de organizacién social,
politica y educativa.

Por ende, la pedagogia decolonial e intercultural busca abrir grie-
tas, desprendimientos y nuevos enganchamientos para sembrar semillas
de criticidad para la elaboracién de modos otros de vidas, procurando,
también, aprendizajes otros, que permitan desaprender para reaprender
y acceder a otros nuevos espacios de discusion y rutas de conocimiento
que consolide el accionar, escuchar, estar, hacer, mirar, pensar, sentir, ser,
teorizar, en perspectiva decolonial.

Conclusiones parciales

Ante tanta desigualdad social y politica que viven las sociedades
de nuestra América se hace categdrico idear una educaciéon que se carac-
terice por edificar una epistemologia y pedagogia otra que responda a
los retos y desafios que exigen los diversos pueblos y comunidades para
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procurar no solo las denuncias de los atropellos e injusticias por parte
de los grandes centros hegemdnicos de poder y saber, sino de construir
espacios interculturales y decoloniales —desde las grietas— y modos
“otros” desde la criticidad, esperanza, utopia y praxis para impulsar una
epistemologia del sur capaz de asumir como suya las diversas expresio-
nes, voces y gritos de las culturas, pueblos, nacionalidades y movimien-
tos sociales que anhelan y luchan por un justo cambio sociopolitico en
el Abya Yala.

Se hace necesario entretejer una educacién decolonial que per-
mita construir una pedagogia otra que desde una epistemologia y me-
todologia inter y transdisciplinaria genere nuevas grietas para sembrar
semillas e inquietudes con relacion al discurso y practicas perversas de
la colonialidad del poder y saber. La educacion lejos de ser un ente de
reproduccién de un saber que responde a los intereses de las transna-
cionales, debe engendrar espacios de lucha social y compromiso politico
situado en un contexto profundamente intercultural que genera apertu-
ra al pensamiento pluriversal.

Una educacién que fomente no solo a nuevas metodologias que
propicien el didlogo intercultural, sino a la formacién de un sujeto au-
ténomo, critico, capaz de reaprender a pensar, sentir y actuar desde lo
decolonial para enfrentar los grandes desafios en el que se encuentra la
educacién contemporanea.

La educacién decolonial e intercultural permite construir puen-
tes dialdgicos entre las expresiones artisticas, poéticas, filosoficas, cultu-
rales, lingiiisticas, sociales y politicas de los otros modos de ser que han
sido invisibilizados por las politicas que dictaminan un curriculo dis-
ciplinar, rigido y eurocéntrico. Por lo que, lo intercultural da cabida no
solo a un mero reconocimiento de las otras culturas sino a la edificacién
de un espacio para la organizacién de nuevas acciones sociales, politicas
y epistémicas en pro de ampliar las grietas como posibilidades reales de
re-existencia, resignificacién y lucha por un mundo mejor.






Conclusiones generales

Pensar en una pedagogia decolonial es reconocer los esfuerzos de
lucha y resistencia de los pueblos del Abya Yala desde el mismo mo-
mento de la conquista y colonizacién. Una pedagogia decolonial que
tiene sus antecedentes en varios autores del siglo XX que no dudaron
en ningun instante en reflexionar, pensar y actuar en pro de cuestionar
toda dominacién y opresion. En efecto, las criticas desarrolladas por Cé-
saire y Fanon, siguen teniendo plena vigencia, no porque sus reflexiones
generaron grandes debates en torno a la decolonizacién, sino que sus
pensamientos y acciones sirvieron de base y referencia para edificar un
filosofar critico y decolonial comprometido con el anhelo de cambio
por quienes atin viven en carne propia los atropellos de una practica
perversa orquestado por los grandes centros hegemdnicos del poder.

Las voces, discursos y acciones de quienes se oponen a la imposiciéon
eurocéntrica de un sistema politico y econdmico globalizante que trae mas
hambre y desigualdad, cada vez se hace mas fuerte, en efecto se suman mu-
chos mds movimientos sociales, culturales, politicos, educativos y artisticos
que se unen en pro de un mundo mejor. Anhelan y promueven diversas
précticas politicas y sociales fundadas en las propias experiencias de los
pueblos indigenas, afroamericanos y caribefios que procura transforma-
ciones reales en nuestra sociedad. Todo esto pone de manifiesto la urgencia
de promover pedagogias que sistematice todo ese conocimiento propio,
ancestral y autéctono para reflexionar y aportar desde otros espacios a la
construccién de una sociedad intercultural y decolonial.

Por lo que no se hace necesario sino urgente superar la pretensiéon
universal y univoca impuesta por el discurso moderno occidental. Asu-
miendo los aportes que también la filosofia latinoamericana ha dejado
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para desarrollar y fortalecer un pensamiento desde la propia descoloni-
zacion del ser, saber y poder.

Historiar las ideas en nuestra América ha permitido valorar ini-
cialmente en los principales autores sus aportes a un pensar filoséfico y
critico sobre nuestra realidad, por lo que, se consideran indispensables
referenciarlos para seguir repensando sobre los problemas que adn es-
tdn presentes en nuestras sociedades en lo politico, social y educativo.
En efecto, la pedagogia de la liberacién propuesta por Freire (1982) nos
invita a realizar una profunda lectura sobre la lucha por una educacién
para la libertad que repercuta en las estructuras de poder y dominio y
den paso a espacios decoloniales de resistencia y lucha contra la colonia-
lidad del saber. Considerando que es en lo politico donde se gesta lo pe-
dagdgico y es en lo pedagdgico donde se hace politica para la liberaciéon
tanto individual como colectiva contra todo orden de dominacién para
que los pueblos se puedan organizar, desde una pedagogia decolonial, y
de esta forma transformar las estructuras politicas que ain lo someten
y oprimen.

Una pedagogia decolonial invita a repensar el papel que juega la
universidad en la formacién de ciudadania. Es desde la misma praxis pe-
dagdgica decolonial e intercultural donde se puede incorporar las diver-
sas expresiones y experiencias sociales, politicas y éticas que caracterizan
a los pueblos y culturas de nuestra América. Promover una educaciéon
decolonial desde la universidad contribuye a edificar una pedagogia otra
que desde las diversas experiencias no sistematizadas y negadas por oc-
cidente se puedan mostrar otras rutas diddcticas y metodoldgicas de
aprendizaje. La universidad debe ser un espacio donde frecuenten todas
las diversas expresiones culturales, artisticas, politicas, poéticas, litera-
rias, filosoficas y cosmovisiones propias, sin que una se interponga sobre
otras, procurando desde la utopia y esperanza construir un mundo otro.

Es decir, construir ciudadania desde la interculturalidad y la pe-
dagogia decolonial debe estar enmarcado en el anhelo de nuestros pue-
blos de vivir cénsono a lo que somos como cultura, acorde con nuestra
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identidad, idiosincrasia, ideologia, religién y cosmovisiones propias. Es
una apuesta por nuestras raices y nuestra esencia como ser nuestroare-
ricano, sin renunciar al didlogo de saberes o al reconocimiento de otras
culturas y otras realidades de profunda validez. Una pedagogia decolo-
nial que no imponga de manera univoca y hegemonica ningun saber,
sino que pueda dar las herramientas suficientes para la formacién de un
ciudadano critico, ético y socialmente comprometido para transformar
su realidad y denunciar cualquier atropello por aquellos que se niegan
aceptar al otro en tanto sujeto auténomo vy libre.

De ahi la urgencia de consolidar una nueva pedagogia enmarcada
por la esperanza, desde una praxis socioeducativa que pueda reconocer
en las grietas la accién necesaria para impulsar un proyecto otro que
permita no solo sembrar el espiritu de resistencia y organizaciéon sino
fundar las bases para una nueva praxis transformadora capaz de frenar
la explotacién, expropiacion, desigualdades e injustica reinada por la
accién politica por parte de quienes ain ostentan el poder en nuestras
sociedades. Una pedagogia decolonial capaz de aportar las herramientas
suficientes para impulsar una sociedad radicalmente distinta a la ofreci-
da por la colonialidad del poder y el saber.
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Es urgente repensar sobre los nuevos principios ontolé-
gicos, epistemoldgicos y axiolégicos de una propuesta
educacional para nuestros pueblos. Una pedagogia que
acompaiie las pluralidades de voces y cosmovisiones
que contribuya a la formacién de un sujeto con concien-
cia critica que, a partir del reconocimiento y afirmacion
del otro, siente las bases para una nueva sociedad.

Esta otra pedagogia procura cuestionar las imposiciones
ideoldgicas y politicas de los centros hegemonicos del
saber y de la colonialidad del poder, construyendo una
epistemologia educativa desde la experiencia de nues-
tros pueblos y sus saberes.

Un aporte para la consolidacién de una pedagogia que
contribuya a la formacién de un sujeto auténomo y critico
capaz de reaprender a pensar, sentir y actuar desde lo
intercultural y decolonial para construir, desde otros
espacios y fisuras (grietas), nuevas formas y estilos de
vida para abordar los desafios de un mundo mas alla de
la l6gica y del discurso moderno occidental.
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