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Desde hace aproximadamen-
te quince afios, practicas urbanas
como las tomas de yajé y las ruedas
de Capoeira Angola vienen consti-
tuyendo parte de la cotidianidad de
varias personas en el mundo (me
refiero a ciudadanos de Colombia,
Pert, Ecuador, Brasil, Estados Uni-
dos, Francia, Alemania, Italia, Es-
pafia, Japdn, entre otros)!. Estas
practicas usualmente son adscritas
a grupos indigenas y negros, sin em-
bargo, personas de diversas condi-
ciones sociales, étnicas, raciales e
identitarias vienen participando en
la consolidacién de redes sociales ar-
ticuladas a partir de éstas. Es nece-
sario entonces cuestionarse por el
alcance, redimensionamiento, re-
creacién que actores no necesaria-
mente identificados dentro de las
categorfas esencialistas de “indige-
na” y “negro” realizan de la Capoeira
Angola y el yajé; avanzar hacia la
exploracién de los pensamientos, so-
lidaridades, organizaciones, que co-
mienzan a ser configuradas.

El ethos del malandragem
y el chamanizar la existencia se confi-
guran como practicas donde se ac-
tivan, a mi modo de ver, procesos
de-colonizadores de la subjetividad,
con respecto a la colonialidad del
ser, del saber y del poder. Para in-
troducir este proceso atenderé a la
produccién filoséfica que vienen
realizando dos practicantes/pensado-
res involucrados en dichas experien-
cias: Pedro Abib, con respecto a la
Capoeira Angola, y William Torres,
en relacién con el yajé.

1. Estéticas de
re(ex)sistencia?

Una de las lecturas que desde
Latinoamérica se realiza de la mo-
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dernidad evidencia la experiencia de
la colonialidad. La modernidad es
constitutivamente una colonialidad
desde tres aristas: el saber, al desle-
gitimizar los saberes de cufio afro-
americano e indigena; el poder, a
través del control de la economia y
la autoridad; y el ser, al depotenciar
ontoldgicamente al sujeto racializa-
do y colonizado. Ser conciente de
la colonialidad es avanzar en el pro-
ceso de su desestructuracién, tenien-
do en cuenta las inevitables heridas
histéricas que implico (sociales, cul-

Umberto Giangrandi, juegos erdticos.

Tinta/papel, 1980 (detalle)

turales, ambientales), ain vigentes.
Con todo, en los espacios articula-
dos por la colonialidad aparecen
“paginas no escritas” que en los al-
bores del siglo XXI comienzan a
transformar formas de economia
(economfas no acumulativas), for-
mas de democracia y autoridad (el
“mandar obedeciendo” zapatista),
formas de conocimiento (conoci-

mientos locales), pero también, for-
mas de subjetividad que transforman
los controles internos activados por
la colonialidad del ser (Maldonado-
Torres, 2006). Estas “paginas no es-
critas” constituyen un proceso
decolonizador que nos abre a un pro-
yecto politico pluriversal: “un mun-
do donde muchos mundos sean
posibles” (Grosfoguel, 2006).

La Capoeira Angola y el yajé
pueden ser asumidos en este pro-
ceso decolonizador como estéticas de
re(ex)sistencia, en la medida en que
proponen un ethos como arte de
vivir, un sentido de la vida desde
la experiencia personal que activa

el ejercicio del poder y la liber-
tad desde lo cotidiano,
produciendo otras for-
mas de biopoder. Ahora
bien, este ethos autopoié-
tico bebe de fuentes de “cono-
cimiento y pricticas otras” que han
sido subordinadas por las diversas
modalidades de la colonialidad (ser,
saber, poder). Por eso, a partir del
vacio existencial que abre la crisis
de la sociedad actual (Lypovetsky,
1991) las estéticas de re(ex)sistencia
generan cuerpos-potencia como
atractores extrafios, umbrales o pun-
tos de bifurcacion (Guattari, 1993:
224)’ que nos abren a la generacion
de experiencias creativas amplifica-
doras del encantamiento de la Vida
en los planos individual, social y
ecoldgico en la perspectiva de la
decolonizacion de la subjetividad.

Las estéticas de re(ex)sistencia
son resistencia porque conjuran la
obsolescencia en la que estd envuel-
ta nuestra cotidianidad en el mar-
co de la sociedad de consumo. Son
préacticas que activan un cuidar de
si constante (Foucault, 1991), un
estado de acecho permanente fren-
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te a los diversos axiomas y modos
del aparato de captura global que
en ocasiones logra eclipsar toda
nuestra potencia-de-vida. El con-
texto en el que se desenvuelven los
cuerpos-potencia es la sociedad de
control y su estrategia biopolitica,
estrechamente ligada al patron de
poder de la colonialidad global*. Se
ha pasado de una sociedad discipli-
naria que organizaba la vida social
de acuerdo con unas dispositivos
que imponian la dindmica discipli-
naria a través de instituciones
como la prisién, la escuela, el hos-
pital, la universidad, a una sociedad
de control que introyecta en los ac-
tores sociales los mecanismos de
control: el policia estd adentro de
uno mismo. Este control pasa por
una imagen de nosotros mismos que
suele ser una fantasmagoria impues-
ta por dispositivos biopoliticos
como los medios de comunicacién.
Esto se hace evidente en la manera
en que estd conformada nuestra

vida por maquinas binarias y lineas
de segmentariedad dura que codi-
fican los géneros, las clases socia-
les, los ciclos vitales: familia/
trabajo, blanco/negro, hombre/mu-
jer, rico/pobre. Nuestra identidad es
producida por regimenes de signi-
ficacion sobre-codificados por la
méquina abstracta Estado/capital.
Estos microfascismos (o egofascis-
mos) deben ser conjurados desde
nuestra interioridad y nuestro cam-
po de accién cotidiana®. En este
punto emerge con fuerza la pregun-
ta spinoziana: ;qué puede un cuer-
po? ;De qué afectos es capaz!
(Deleuze/Guattari, 2000: 162).

Los cuerpos-potencia emergen-
tes de las practicas re(ex)sistentes
(que estetizan la existencia, que la
hacen encantadora) operan en el
contexto de la sociedad de control
como una mdiquina de guerra que
estd al acecho de conjurar los
egofasismos mediante la multiplica-

cioén de los afectos y devenires que
potencian y afirman la vida. Mdqui-
nas de guerra con estrategias no-vio-
lentas: devenir-axe, devenir-yagé. Los
devenires de la subjetividad no son
simples imitaciones, sino que son
operaciones de contagio, resonan-
cia y transformacién, consustan-
cialidades. Un cuerpo activa su
poder en la medida en que pierde
de manera prudente su organicidad
para asi poder ser atravesado por flu-
jos e intensidades. Las pricticas que
estetizan la existencia permiten la
apertura del cuerpo hacia el rompi-
miento de las segmentariedades du-
ras y la concrecion de lineas de fuga,
a la visita de nuevas territorialidades
de existencia. Ahora bien, estas
territorialidades no son campos ce-
rrados entre sf, sino que operan por
rizoma, a partir de bifurcaciones que
los interconectan (Guattari, 1993).

De otro lado, estas estéticas “re-
existen” porque reconfiguran prac-
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ticas ancestrales transformadas por
actores transculturales. Nuevos ac-
tores aparecen en escena, que no
pueden ser representados con cate-
gorfas esencialistas como “indigena”
o “negro”. Estos se sitdan en los bor-
des, en las fronteras de diversas epis-
temes y culturas: ;qué es un mestizo
yajecero?, ;qué es un blanco ango-
lero? Los actores transculturales son
viajeros de entre-mundos, colocan
un puente de comunicacién entre
epistemes diferenciadas que han
ejercido relaciones de fuerza entre
sf. En este sentido los conocimien-
tos y practicas negados, silenciados
en el juego de fuerzas propio de la
colonialidad del poder “re-existen”,
de ahi el potencial decolonizador de
su emergencia. Los actores transcul-
turales o sujetos némades que ac-
tualizan una “gnosis de frontera”
(Mignolo, 2000) pasan por el pro-
ceso de “desconectarse”, de “des-
aprender” las configuraciones de
saber/poder aprendidas en el contex-
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to moderno/colonial, para asi “re-
aprender” en el plano de la subjeti-
vidad los “conocimientos y précticas
otros”, los sentidos de vida que ofre-
ce la interaccién cultural decoloni-
zada, no eurocentrada.

2. El ethos del
malandragem

La Capoeira Angola es un arte
corporal que tiene su origen en Bra-
silS. Su historia es la historia de la
didaspora africana’en dicho paifs,
ocasionada por la esclavizacion de
diferentes pueblos africanos, espe-
cialmente de origen bantd, a mano
de los comerciantes portugueses en
el siglo XVI. Llegados de diversas
zonas de Africa suroccidental, en-
tre ellas Angola, los negros escla-
vos trajeron consigo sus tradiciones
culturales, danzas, ritmos, préacticas
curativas y alimentarias, ritos y for-
mas religiosas, las cuales fueron re-

creadas en el “nuevo mundo” cons-
tituyéndose asi una cultura del
malungo, del compafiero de viaje.

Bajo una perspectiva historica
encontramos que la Capoeira
Angola presenta una gran capaci-
dad de transformacién y adaptabi-
lidad a diferentes contextos (Pires
de Olivera, 2004). Uno de los va-
rios sentidos de la palabra capoeira
es rastrojo; en este caso, se refiere a
los espacios abiertos que quedaban
en las plantaciones de cafia de azd-
car empleados por los esclavos en
sus momentos de descanso para ju-
gar, bailar y sobre todo para luchar
contra las agresiones. Se presenta
asf una capoeira rural a partir del
siglo XVII. Pero también, por la
misma época, se practicaba capoei-
ra los domingos en las plazas de
mercado donde los hombres impe-
cablemente vestidos de blanco se
retaban entre si en la roda de
capoeira.

Umberto Giangrandi, Espacios urbanos. Litografia, 1975
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La Capoeira Angola mantuvo
un caracter marginal hasta el siglo
XX, normalmente era prohibida por
considerarsele una prictica subver-
siva y delincuencial propia de las
clases populares bahianas y de Rio
de Janeiro®. Sélo hasta mediados del
siglo XX es reconocida nacional-
mente como parte de la cultura afro-
brasilefia al incluirla dentro de los
deportes nativos en el con-
texto de consolidacion de
la identidad nacional. De
ahf en adelante, comienza
su proceso de expansién
y proyeccién mundial’.
Hoy dia se encuentran
escuelas de capoeira en las
principales ciudades del
mundo (Tokio, Parfs, Lon-
dres, Nueva York, Bogot4,
Tel Aviv) que constante-
mente alimentan inter-
cambios globales entre
maestros y aprendices a
través de eventos, revistas,
videos y pdginas web. Este
proceso expansivo esta
impulsado entre otras co-
sas por los flujos de pobla-
cién sur-norte-sur, por su
adopcion en la industria
cultural y turistica (espe-
cialmente la capoeira
regional y contempora-
nea'®) que alimentan en
ciertos casos una dindmi-
ca de fetichizacién de lo
negro (Carvalho, 2002),
por la creciente necesidad de expe-
riencias espirituales y étnicas en el
norte global y, como asumo en el
presente escrito, por los emergentes
procesos decolonizadores a nivel de
la subjetividad.

En las lineas que siguen presen-
taré algunas nociones propuestas
por Pedro Abib, un pensador/prac-
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ticante!! transcultural de Capoeira
Angola, aprendiz de uno de los
mestres tradicionales de esta pricti-
ca, Joao Pequefio, en la ciudad de
Salvador Bahia. Mi tesis es que a
través de la Capoeira Angola se
expresa un “ethos del malandragem”
que concreta lo que aqui denomi-
no una estética de re(ex)sistencia.
Abib destaca el cardcter de resis-

Umberto Giangrandi. Obertura de Zampa. Técnica mixta,

grabado en metal, 50 x 70 cm, 1982

tencia politica, estética y cultural
presente en la capoeira desde su
aparicion, en tanto que arte del
encubrimiento y la ambivalencia
frente al aparato moderno/colonial
de poder'?. La Capoeira Angola es
un espacio social de contrapoder,
en el que se subvierten los signifi-
cados dominantes y se establece
una relacién ambigua entre el do-

minador y el dominado (el domina-
dor puede volverse dominado y
viceversa). Esta ambivalencia, ma-
nifiesta en los movimientos y cédi-
gos internos en la rueda de capoeira,
expresan la resistencia pasiva y ac-
tiva del negro, o mejor, de la con-
ciencia negra que re(ex)siste a
través de personas de diversas iden-
tidades y nacionalidades. En este
caso, la decolonizacién con-
creta un “oscurecimiento”
de la subjetividad blan-
queada, entendiendo que
la blancura funcioné co-
mo el imaginario colonial
por excelencia.

Como estética de re(ex)-
sistencia la capoeira activa
un espacio de contra-po-
der que posibilita la pro-
duccién de subjetividades
otras, articuladas a partir
de un régimen de verdad
autogenerado cuyos con-
tenidos son: la singula-
ridad de la existencia, la
mandinga, la estética y la
camaraderfa. Dentro de la
ideo-praxis de la capoeira
se concreta una nocién de
espacio-tiempo, propia de
la filosofia bantd, como
una unidad que se singu-
lariza en el movimiento de
los cuerpos. Cada movi-
miento en la dimensién
espaciotemporal del pre-
sente es Unico y diferente, un acon-
tecimiento integrado a partir de una
cualidad diferenciada propia del
evento. Esta singularidad del movi-
miento hace tnico al cuerpo que lo
ejerce. Segtin Pasthina, uno de los
mayores mestres de capoeira, “cada
cual é cada cual, e ninguem joga do
mesmo jeito” (cada cual es cada
cual, y nadie juega de la misma for-
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ma) (Abib, 2004: 1999). En esta pe-
dagogia se respetan profundamente
los tiempos de aprendizaje y la po-
tencia del cuerpo de cada practican-
te, dado el cardcter singular de la
existencia. La mandinga, por su par-
te, remite a la dimension religiosa y
espiritual de la capoeira; un jugador
de capoeira puede o no tener man-
dinga; ésta desconcierta, embruja y
captura al enemigo. Es
una fuerza que se manifies-
ta como flujo de intensi-
dad y resonancia en el
cuerpo-potencia angole-
ro; la mandinga activa el
axé, esto es, la vibracién
de vida expresada en los
seres singulares, una po-
tencia césmica. El cuerpo
mandinguero que deviene
axé cristaliza la inmanen-
cia de la vida como prin-
cipio activo que armoniza
al ser humano con las
fuerzas tutelares denomi-
nadas orixas en la religio-
sidad del candomblé®. La
rueda de capoeira es un
espacio de sacralidad cir-
cular donde se superan los
dualismos y se conjuga el
inicio y el fin, el pasado y
el presente, el cielo y la
tierra, el bien y el mal, la
vida y la muerte; la muer-
te como una posibilidad
siempre latente (Abib, 2004: 194).

De otro lado, la Capoeira An-
gola como arte integra aspectos de
teatralidad, de juego y lucha; sus
movimientos (rabo da raya, cabrito,
media lua, ginga, etc.) constituyen
lo que para algunos mestres es una
forma deformada (Abib, 2004: 197),
es decir una forma que no puede
ser encasillada en categorias esta-
bles, que permite la manifestacién
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de la singularidad de cada practi-
cante. Su cardcter lidico y escénico
integra una cultura de la improvi-
sacion, del azar, de la no-linealidad,
de la no-intencionalidad, de la ins-
tantaneidad y de la no-racionalidad,
o mejor, de una racionalidad encar-
nada donde lo mental es una dimen-
sién de lo corporal. Por tltimo, el
“ethos del malandragem” promueve

Umberto Giangrandi, s.t.. Ldpiz/papel, 1982

la generacién de nuevas solidarida-
des, lo que se denomina una “ca-
maraderia entre angoleros”. Por un
lado se recalca la importancia del
otro en el juego: éste sélo puede ser
desenvuelto a partir de las estrate-
gias corporales que el adversario
propone. Se maneja entonces un
profundo respeto hacia el otro. Un
juego se hace entre dos, y en gene-
ral, con todos los participantes de
la rueda. Con todo, esta solidari-

dad que se genera en la relacion con
el otro repercute en la produccion
de espacios de cardcter comunita-
rio y de tejidos sociales transna-
cionales. Me refiero, por un lado, a
la existencia de los quilombos o ca-
sas comunales en las que habitan
por determinados periodos de tiem-
po practicantes de Capoeira Ango-
la bajo la tutela de un mestre. Estos
practicantes pueden pro-
venir de diversas partes
del mundo y ademas ellos
interactdan con personas
(en su mayoria jovenes
entre los 18 y 28 afios) de
diversas clases sociales'.
De igual forma, las escue-
las de capoeira funcionan
como nodos en una red
global de intercambios de
conocimientos y solidari-
dades; es por esto que me
refiero al trayecto alterglo-
bal de la capoeira como
una fuente de comunica-
cion de valores y pensa-
mientos, pero también de
redes laborales.

3. Chamanizando
la existencia

Desde la década del
90 viene emergiendo en
América Latina y en otras
regiones del mundo, un proceso de
apropiacién y recreacién de prac-
ticas y rituales amerindios relativos
a la salud y a la espiritualidad por
parte de actores no indigenas. Al-
gunos autores han denominado a
este proceso neochamanismo (Feric-
gla, 2000). Rituales como la toma
de yajé (culturas del Sibundoy), la
lectura del calendario maya (mayas
contempordneos), los inipis (cultu-
ras nativas estadounidenses), los
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mambeaderos (cultura Uitoto) to-
man fuerza como espacios de
revaloracién de la identidad indi-
gena y a la vez de reconfiguracién
de identidades urbanas, mestizas y
modernas a partir de nuevas reli-
giosidades. Estos procesos impactan
la vida social actual concretando
nuevas formas de sociabilidad, eco-
nomias alternativas ligadas a técni-
cas agroecoldgicas, redes laborales
que consolidan los espacios rituales,
nuevas formas de apro-
piacion del espacio y el
habitat (neorurales), pero
también redes virtuales y
comunicacionales que
constituyen una especie
de ciberchamanismo.

Con todo, quiero
enfatizar en el proceso
emergente propio de los
rituales del yajé, prestan-
do atencién, de manera
sucinta, a otro pensador/
practicante que activa lo
que aqui denomino esté-
ticas de re(ex)sistencia.
Me refiero al trabajo que
desde finales de la déca-
da del 80 viene realizan-
do en Colombia la figura
polémica de William To-
rres. A través de su pen-
samiento expresado en
diversos articulos, corres-
pondencia personal y li-
bros, pero también en los
mismos espacios rituales que ali-
menta, es posible expresar el pro-
ceso emergente ligado al yajé®.

“El chamanizar” es definido por
Torres como una “estética de exis-
tencia en la plenitud de embriagar-
se de universo” (Torres y Corredor,

1989). Se habla de estética de exis-
tencia en el sentido que da Torres
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a la categoria de Foucault, en tan-
to que las tomas de yajé como
otras “tecnologias del yo” proyec-
tan una recreacion constante de la
vida que potencian el “cuidado de
si”. Por eso cuando chamanizamos
partimos de la condicién némada
de la existencia; nos montamos en
“espacios lisos”, trazamos “lineas
de fuga” que rompen con nuestra
segmentariedad densa —la compo-
sicion de identidades definidas

Umberto Giangrandi, Carrera 12, serigrafia, 1979

dentro del complejo de articula-
cién social-. Por eso, segin Torres
“el chamanizar” es también un acto
que se desenvuelve en la crueldad
de la existencia. “Crueldad” no sig-
nifica aqui el hecho de causar a
propésito algin mal fisico contra
alguien o algo, mds bien designa
la capacidad de rompimiento con
cualquier clase de identidad rigi-

da, para gestar “apetito de vida”.
La pregunta entonces es ;c6mo
chamanizas tu vida? “Chamanizar”
significa fugarse de las rutinas pre-
establecidas, romper con aquello
que reduce y limita el movimien-
to de la existencia. “Chamanizar”
es un acto de crueldad: romper
con las ataduras que nos identifi-
can, reifican y adormecen; fugarse
de las suposiciones que mantene-
mos sobre nosotros mismos y que
son perjudiciales para la
salud vital.

Para Torres “el cha-
manizar” es una prictica
del cuidado de si, un ethos
del arte de vivir némade
que conjura los afectos
que de-potencian la vida,
que restan salud. Por eso
se habla de los enemigos
del conocimiento: miedo,
claridad, poder y vejez',
y de las enfermedades de
la existencia: tristeza, mie-
do, rabia, pereza, envidia.
El saber chamanico es una
fuerza intempestiva, que
irrumpe con violencia de
vida y desbloquea los de-
fectos de la organicidad:
complacencia del dormir
en nuestros habitos y cos-
tumbres. ;Qué es lo que
reduce nuestra vida? ;Qué
es lo que nos quita liber-
tad? Un combate supone
—asf s6lo sea por las exigencias de
la expresién— un enemigo; en este
caso, el enemigo es el ego y sus ma-
nifestaciones. Somos ego cuando
nos construimos como una cierta
identidad, identidad miedo, pereza, ra-
bia, envidia o tristeza. Estas identi-
dades capturan nuestra existencia
reduciendo nuestra potencia de
vida, por lo cual se hace necesaria
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la actitud acechante del guerrero,
quien lucha incansablemente con-
tra estas identidades. Acechar estas
identidades implica colocarse en un
estado de alerta centrado en la pric-
tica vital del cuidado de si. Esta
practica se traduce como la escru-
pulosidad con nuestra vida, estan-
do al tanto de todo aquello que la
reduce y anula. Siempre al acecho,
siempre en combate, activos en la
practica del cuidado de sf, para ge-
nerar la existencia como
arte de vivir.

Por dltimo, “el cha-
manizar” se actualiza en
el encuentro con plan-
tas-conocimiento: deve-
nir-vegetal. Hablamos
entonces de los ented-
genos: lo que genera la
divinidad en mi'’. El de-
venir en este caso opera
como consustancialidad:
somos entonces la poten-
cia de la sustancia vege-
tal, el devenir-yajé. Su
consustancialidad activa
la potencia del ver: clari-
doscopia (Torres, 1999).
La claridoscopia (del
griego scopeo: ver) brin-
da la claridad, devela al
mundo tal como es, “en
su multiplicidad material
e inmaterial”. Ver al mun-
do tal como es significa
ver el continuo flujo de
energia que trasunta los
multiversos, de caos a cosmos, de
cosmos a caos. La claridoscopia es
la claridad impersonal del ver. La
pinta'® muestra codigos multicolor
que permiten el agenciamiento
sobre aspectos de los diferentes
territorios existenciales: guerrear,
danzar, conjurar, proteger, soplar,
curar.

CAJIGAS, ].: ESTETICAS DE RE(EX )SISTENCIA

Coda

Atrds es adelante, adelante es
atrds. La re(ex)sistencia de estas
practicas que estetizan la existen-
cia comienza a plantear escenarios
concretos para una decolonizacién
de la subjetividad. Los actores ins-
critos en estas practicas actualizan
una epistemologia y una praxis fron-
teriza (Mignolo, 2000) que enlaza
diferentes mundos socioculturales,

w o,

q
=

Umberto Giangrandi, Espacio urbano. Oleo sobre material impreso, 1986

con la particularidad de que su én-
fasis estd en la generacién de un
ethos que amplifica la sacralidad y
el cardcter encantado de la Vida
como valor absoluto de la existen-
cia humana. Re-existen y re-sisten
transformando los saberes y las for-
mas de vida silenciadas por la
colonialidad.

Esta auto-de-colonizacién nos
invita a un trabajo sobre nosotros
mismos, a una apertura hacia la ex-
periencia de constitucién de un si
mismo que toma como referencia
procesos psicoldgicos y cinéticos de
otras cosmologfas. Mds adn, el tra-
bajo sobre la subjetividad plantea un
nivel ontoldgico del proceso de des-
colonizacién al revalorar los modos
de experiencia de los sujetos colo-
nizados, negados por la colonialidad
del ser. Por eso la deco-
lonizacién de la subjeti-
vidad es a la vez una
decolonizacién del ser.

Citas

1 Para hacer estas afirmaciones
parto de mi vinculacién a dos
procesos. El primero llevado a
cabo desde principios de la déca-
da del 90 por la revista Visién
Chamdnica, dirigida por Ricardo
Diaz (www.visionchamanica.
com); esta organizacién realiza
tomas y practicas de salud aso-
ciadas al yajé. El segundo proce-
so lo constituye el grupo de
capoeria angola “Volta do Mun-
do”, coordinado por la brasilefia
Deborah Miranda, el cual peri6-
dicamente organiza eventos de
intercambio a los que asisten
“maestros” de capoeira angola.

e

vmn

2 El término re(ex)sistencia fue
acufiado por Adolfo Albin en el
contexto del Doctorado en Es-
tudios Culturales de la Universi-
dad Andina Simén Bolivar. Hace
referencia a los procesos de re-
existencia cultural amerindios y
afroamericanos activos en Ecua-
dor y Colombia.

3 Metéfora sacada de las teorfas de la com-
plejidad y del caos. Todo organismo
frente a las fluctuaciones del entorno
genera puntos de bifurcacién que le
permiten establecer adaptaciones para
seguir viviendo. En el campo social
Guattari hace referencia a las dindmi-
cas sociales, existenciales, que se pro-
ducen en contextos cadticos que per-
miten nuevas posibilidades.
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“El poder se ejerce ahora a través de ma-
quinarias que organizan directamente los
cerebros (en los sistemas de comunica-
cién, las redes de informacién, etc.) y los
cuerpos (en los sistemas de asistencia
social, las actividades controladas, etc.)
con el propésito de llevarlos a un estado
auténomo de alienacién, de enajenacién
del sentido de la vida y del deseo de crea-
tividad” (Hardt y Negri, 2002: 36).

Segtin Deleuze: “La prudencia con la que
debemos manejar esta linea, las precau-
ciones que debemos tomar para suavizar-
la, inmovilizarla, desviarla, minarla, dan
cuenta de un largo trabajo que no sélo se
hace contra el Estado y los poderes, sino
directamente sobre uno mismo” (Deleuze

y Parnet: 1980: 156).

Este arte corporal integra una serie de
elementos estéticos: la danza-movimien-
to, el juego (azar y no intencionalidad),
la musicalidad (cantos y ritmos), la lu-
cha (objetividad del movimiento), e in-
trinsecamente una filosoffa de la solida-
ridad y el respeto por sf mismo y por los
otros. Se pone en préctica en las ruedas
de capoeira (réda), en la que los capo-
eristas, hombres y mujeres, danzan, lu-
chan, juegan sobre el ritmo que impone
la baterfa (atabaque, a gogo, berimbau,
entre otros).

Sobre la dindmica politica, estética e
identitaria de la didspora negra, y en ge-
neral la constitucién de una moderni-
dad negra, me remito al trabajo de Paul
Gilroy (Gilroy, 2001). Si bien, vale re-
calcar que Gilroy centra su trabajo en
manifestaciones culturales angl6fonas. La
idea de didspora en el caso de la capoeira
angola y la relacién entre estética y poli-
tica debe tener en cuenta la perspectiva
del sistema mundo moderno/colonial.

Entre el siglo XVIII y XIX se tienen re-
gistros de las “maltas”, unidades basias
de actuacién de los capoeiras, entre los
que se encontraban esclavos libertos,
poblacién marginalizada, blancos y mu-
latos, alcohélicos, delincuentes e inmi-

grantes (Abib: 2004: 139).

Sobre la expansién de la capoeira angola
se presenta un debate entre sus repre-
sentantes tradicionales, los mestres de
capoeira articulados en organizaciones
afrobrasilefias de cardcter transnacional
como la Federacién Internacional de
Capoeira Angola (FICA), y grupos in-
ternacionales como el “Semente do Jogo
de Angola”. Para algunos, partiendo de
una posicién esencialista, la capoeira se
estd desvirtuando y perdiendo sus valo-
res tradicionales al expandirse; para otros,
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es importante recalcar el cardcter mévil
de este arte y la posibilidad de re-
humanizacién que presenta su filosoffa
de solidaridad, respeto y sacralidad de la
existencia, en el contexto de un mundo
des-humanizado y des-sacralizado. La tl-
tima posicién es sostenida por mestres
contempordneos como Moa do Katende.
Conversacién personal, Salvador Bahfa,

agosto de 2006.

La capoeira regional y la contempordnea
son recreaciones de la capoeira angola;
incluyen elementos de la gimnasia, de la
acrobacia, y dltimamente, de las artes
marciales. Estos tipos de capoeira suelen
estar asociados a las industrias culturales
(peliculas, videojuegos).

Es importante insistir aqui que parto de
la reflexién de personas inmersas en es-
tas practicas. Ellos hablan desde estos lu-
gares y se articulan a sus exigencias poli-
ticas. La idea de una neutralidad, objeti-
vidad cientifica, entendida segin el pa-
radigma decimonénico de ciencias socia-
les, no tiene aquf sentido. Me refiero en
consecuencia a una articulacién orgdni-
ca con los procesos a partir de los cuales
se genera reflexién. El practicante/pen-
sador ha sido transformado en su fuero
interno por la investigacion; ésta es un
proceso integrador de la vida personal,
los procesos politicos-sociales y los pro-
gramas intelectuales.

Segtin Abib: “[El ethos del malangragem]
(...) tiene elementos que subvierten y
critican al orden establecido, a la vez que
proporcionan una cohesién al grupo so-
cial marginalizado, y una mayor solidari-
dad entre sus miembros” (traduccién

mia) (Abib, 2004: 167).

Religiosidad presente en el drea de Ba-
hia; relacionada con el culto a los orixas,
dioses tutelares que cuidan aspectos dife-
renciados de la cotidianidad.

Cabe destacar en este punto que la
capoeira angola es ampliamente utilizada
como herramienta pedagdgica en proce-
sos de educacién popular en las clases
desfavorecidas de Brasil, y m4s reciente-
mente en otras partes del mundo.

Para referirse a este proceso emergente
de re(ex)sistencia en Colombia particu-
larmente, es necesario destacar el trabajo
que vienen realizando grupos como el li-
gado a la revista Visién Chamadnica,
liderado por Ricardo Dfaz. Pero también,
a nivel periodistico y socioldgico cabria
destacar el trabajo de Jimmy Weifcoft
(Weifcoft, 2002). Actualmente existe
una gran variedad de grupos de trabajo

en torno al yajé, con una amplia gama de
dimensiones que van desde la pintura
hasta la sicoterapia. Por ejemplo, en Pas-
to (Colombia) se genera una produccién
de arte ligado a las pintas del yajé, donde
se destacan pintores como Javier Lasso y
Danengel Jurado.

16 Laexpresiéon “enemigos del conocimien-
to” tiene su origen en la obra del
antropélogo Carlos Castaneda. En ésta
presenta el testimonio de su transforma-
cién en las sendas del chamanismo

(Castaneda, 1993).

17 El término “enteégeno” busca marcar un
contraste con la expresiéon “alucinége-
no” para denotar la dimensién religiosa
de las plantas-conocimiento. Aluciné-
geno trae consigo el cardcter peyorativo
de las drogas. Al respecto ver Wasson
(1991).

18 La “pinta” hace referencia al conjunto
de visiones y percepciones corporales que
se tienen en las sesiones de toma de yajé.
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