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Soberanía visual en Abya Yala 

Desde acciones enraizadas y contextuales muchos creadores amerindios contemporáneos usan el 

nuevo arsenal mediático para activar espacios donde lo oral y perfomático se potencializa desde 

lo visual, donde el acto creativo se cruza con el evento cultural, incluso con consecuencias de 

tipo jurídico.  Este texto presenta a grupo de productores culturales de esta estirpe, con énfasis en 

dos de ellos; Rosa Tisoy-Tandioy, artista visual Inga del sur de Colombia y Benvenuto 

Chavajay-Ixtetelá, artista visual Maya de Guatemala.  Sus prácticas de tipo situado y relacional 

se asocian al espacio de lo visual, lo performativo y lo documental o lo que Luis Millones (2003) 

llamaría una producción que parte de la ñciudad indiaò (iletrada) a la ñciudad indianaò (meta-

letrada).  

 

La visualidad colonial borró la capacidad de lectura de otras formas de representación - estelas, 

códices, tejidos, cerámicas, ideogramas, petróglifos y arquitecturas las cuales quedaron perdidas 

en traducción.
1
 El uso de la oralidad y la visualidad son atractivos entre los pueblos originarios 

de Abya Yala en parte porque muchos basan sus prácticas de archivo en formas incorporadas, no 

necesariamente mediante una escritura ortográfica.
2
 Recientemente, la producción artística 

contemporánea en el hemisferio ha sido leída en clave postmoderna como la modernidad del sur 

(Craven, 1996; Ramírez, 2004; Giunta, 2001),
3
 pero también desde la llamada opción de estética 

de(s)colonial (Ferrera-Balanquet, 2011; Gómez, 2016; Mignolo, 2009, 2010; Rojas-Sotelo, 2006, 

2008).  Esta interviene haciendo lecturas a espacios fronterizos y/o mundos bizarros que no 

pueden catalogarse dentro de géneros específicos, rompiendo cánones estéticos tradicionales y 

vanguardistas.
4
 En ese sentido, lo fronterizo y lo bizarro son formas de re-existencia, es decir: 

realidades ex-céntricas, situadas y contextuales que desde dentro del proyecto 

moderno/contemporáneo se hacen presentes, en algunos casos como formas directas de 

resistencia al modelo, o que usando la estructura del mismo buscan habitarlo.
5
 Tal es el caso de 

la producción cultural originada en palenques, quilombos y resguardos indígenas autónomos (o 

comunidades independientes y autónomas de tipo rural o urbano) que habitan múltiples 

momentos históricos y geográficos paralelos al teleológico de occidente y que tienen efectos en 

los movimientos sociales y culturales del presente.  

 

Situando prácticas 

Rosa Tisoy-Tandioy nace en Vichoy, Putumayo, un valle riquísimo localizado en un lugar de 

tránsito entre el mundo Inca y el mundo Muisca; considerado un banco de conocimiento botánico 

por su condición geográfica en el piedemonte andino y la Amazonía. Este ha sido un lugar de 

contacto histórico (un cosmopoli tanismo alterno) desde la colonia hasta el momento 

contemporáneo.
6
  ¿Cómo se produce y consume arte contemporáneo en territorios de frontera 

cultural como esté? Tisoy-Tandioy se hace la misma pregunta: ¿Para quién creo, y para qué 

creo? En palabras de Tisoy-Tandioy,  
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El lugar donde crecí, vereda Vichoy (Santiago, Putumayo), es la esencia importante de mi 

vidaé Un mundo donde la simbología, las costumbres, la lengua materna, mi 

maternidad, los lugares que hacen parte de la vidaé me deja compartir el arte mediante 

diferentes técnicas, el dibujo, la pintura, el audio, el video, la fotografía (2012). 

 

Tisoy-Tandioy se ubica en su contexto, su identidad, género y su práctica. Es mediante el uso de 

la escritura y la imagen (el collage y la apropiación de materiales naturales) donde su relación 

material creativa intenta dar cuenta de su experiencia de vida.
7
 El proceso creativo se da a partir 

de su maternidad y su relación como sujeto indígena con el territorio y sus elementos 

constitutivos.  Tisoy-Tandioy trabaja de forma multimediática: dibujo, texto, fotografía, video, 

instalación y performance.  Usa situaciones, materiales y narrativas contextuales tanto de tipo 

autobiográfico como relacional.  Su trabajo orbita sobre lo ritual en la vida cotidiana y la 

presencia del tejido, el maíz y la tierra son centrales de su obra.  La maternidad y la naturaleza 

están presentes en sus bitácoras y dibujos, así como en sus fotografías, perfomances e 

instalaciones.  

 
Rosa Tisoy-Tandioy. Bitácora. Dibujo, texto, fotografía (pg.11), collage. 2009-2013. 

Benventuo Chavajay-Ixtetelá (Sololá, Guatemala) trabaja aspectos identitarios contextuales. 

Como sujeto Maya-Tzôutijil, cuestiona su relación con el mundo hegemónico y las tensiones 
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entre el centro y la periferia, sea ésta geográfica o simbólica.  A través de técnicas como la 

apropiación, el ensamblaje, el situacionismo, la re-contextualización, la acción plástica y la 

acción jurídica Chavajay se ha convertido en uno de los artistas emergentes del mundo indígena 

continental más vocales de la última década.
8
 

 

Chavajay-Ixtetelá reflexiona sobre definiciones, usos del lenguaje y el accionar de la matriz 

colonial de poder en su experiencia como artista indígena contemporáneo, produciendo de forma 

contextual y situada.  Como productor de objetos reconoce el valor de lo propio, como 

observador afina su discurso crítico y gracias a su interacción dentro y fuera del mundo del arte, 

Chavajay hace clara su posición con respecto a la herida colonial y a sus propias estrategias de 

contención (Godoy, 2014). De esta forma confirma su molestia con conceptos básicos impuestos 

sobre las comunidades originarias del continente como Arte o Alfabetismo.
9
  

 

Y así como la palabra Arte no tiene traducción para las comunidades tzôutijil, ese vacío, es una 

oportunidad.  Esa molestia, no solo se refiere al uso de los conceptos, se refiere también a los 

lugares de enunciación de estos, los supuestos centros de producción y circulación de la cultura.  

Para Chavajay, como individuo, artista, latinoamericano, centroamericano, guatemalteco e 

indígena, estos temas se han convertido en una obsesión.  Él ha elegido trabajar desde la frontera, 

desde una perspectiva de retorno, como él la identifica ïdesde un nosotros, desde una postura 

relacional/situada. Así inicia su vida artística, denunciando su propia desaparición.  En su pieza 

Desaparecido (2002), acude a las oficinas de El Periódico con el motivo de denunciar a un 

amigo desaparecido, cuyo nombre es Benvenuto Chavajay-González.  Hace la denuncia y 

entrega una fotografía de sí mismo que se publica un día de febrero en el año 2002.  La nota 

informa que Benvenuto Chavajay-González de 26 años de edad desapareció el 28 de enero de 

2002.  Hace una descripción de tipo judicial/forense y da como contacto el número de teléfono 

de la Escuela Nacional de Artes Plásticas de Guatemala.
10
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Benvenuto Chavajay. Desaparecido. 2002. 

Suyu | Lugar 

El Botoniaska, o Chumbe, es un cinturón tejido que funciona como elemento colector en el 

pensamiento Inga-Kamëntsá.  Es una especie de archivo encarnado que las mujeres tejen y 

colocan alrededor de su cintura para proteger su vientre (uarmi uigsa), el lugar donde comienza 

la vida.  El diamante o rombo representa los cuatro puntos cardinales del mundo, el vientre 

femenino y la unidad de los pueblos Inga- Kamëntsá en el territorio.  

 
María Pastora Chindoy-Juangibioy. Botoniaskas (Chumbes). Tejido en lana virgen. 2012. 

Mamá Pastora Chindoy-Juangibioy es una tejedora Kamëntsá, del valle del Sibundoy 

(Putumayo, Colombia) que mantiene activo los procesos de narración a través del tejido.  Ella 

considera que la tradición que recibió de las mujeres de su pueblo tiene un potencial distinto, no 
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solo como artesanía pero como patrimonio vivo de su pueblo.
11

 Esta práctica es un anclaje que 

sostiene a la comunidad en relación con el territorio.  Con el chumbe se da cuenta de los ciclos 

(kutey) de vida, las figuras representan árboles genealógicos relacionales.
12

   

   
Mamá Pastora Chindoy-Juangibioy (con el poeta y activista Hugo Jamioy-Juangibioy). Sus 

Chumbes son parte de la colección de Libro-Arte de la Biblioteca Sloane de Arte de UNC en 

Chapel Hill. 2015. 

El Chumbe como otros tejidos del mundo indígena (caso de los diseños Navajos en el hemisferio 

norte) ha entrado al discurso de arte, desde una perspectiva vía arte aplicado y diseño.  En 

Colombia el Chumbe fue inicialmente mencionado por el artista e investigador Inga Benjamín 

Jacanamijoy-Tisoy (1993; 1995).  En su trabajo autoetnógrafico, Jacanamijoy-Tisoy indica como 

el chumbe ñnarra los acontecimientos con el lenguaje, toma como base la figura geométrica del 

rombo (vientre) del cual se desprende la territorialidad enmarcada por el tiempo.  Este 

acontecimiento significa: óel tiempo de los lugares espirituales y f®rtilesôò (1993:ii).  De la 

misma forma Luis Alberto Suárez-Guava (2003), afirma como en el chumbe la memoria es una 

forma de registro de la experiencia y que los símbolos del chumbe representan al río y a la 

muerte; ñ(es) all², donde se presienten los atisbos de una filosof²a pr§ctica de la vidaò (2003: 87).  

El Chumbe es río, fluye vertiginoso entre las manos de la tejedora, sus dos orillas contienen la 

vida y lavan el territorio, lo reflejan en sus espejos de agua (el cosmos) y alimentan la tierra y a 

sus criaturas.  Es también muerte, pues pasa y termina, ñel rombo se desintegra en cuatro partes, 

simbolizando el fin de la vidaò (1993:ii).  Para Jacanamijoy-Tisoy, el chumbe es una 

escritura/grafía sensible creada por la mujer Inga, sin embargo en su intervención urbana 

titulada, Kaugsay Auaska: Tejido de Vida - Auaska Nukanchi Yuyay Kaugsaita: Tejido de la 

Propia Historia, crea un Chumbe-digital para el sistema de iluminación de la Torre Colpatria en 

el centro de la capital colombiana.   
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Benjamín Jacanamijoy-Tisoy. Kaugsay Auaska: Tejido de Vida - Auaska Nukanchi Yuyay 

Kaugsaita: Tejido de la Propia Historia. Premio Luis Caballero. Octubre de 2015. Sistema de 

iluminación exterior Torre Colpatria, Bogotá. 

En este conecta lo ancestral con lo digital e irrumpe con un discurso de reconstrucción cultural 

en el espacio urbano.  El chumbe es una escritura en sistema binario, se construye en parejas (9 

en total), 18 chullas  donde un punto se llena y el otro está vacío, cada línea continúa y se 

construye una red de columnas que constituyen la imagen.  Cuando la imagen va a la mitad hay 

que regresar para completarla (kutey).
13
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Chumbe binario. Benjamín Jacanamijoy-Tisoy. Propuesta de intervención. 2015. 

Rosa Tisoy-Tandioy toma esta tradición y la lleva a un nuevo lugar, donde un proceso de (re) 

inscripción y una nueva gramática visual se da mediante el trabajo documental y de acción 

corporal.  Es mediante la fotografía documental donde Rosa encuentra una herramienta que 

potencializa otro mirar.
14
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Rosa Tisoy-Tandioy. De la serie Sara-Indi (conexión cuerpo-sagrado maíz). Fotografía, 2010-

2014. 

El trabajo de autorretrato de Tisoy-Tandioy genera un espacio intermedio donde la imagen 

establece un proceso de auto-conocimiento y donde lo que antes se ocultaba, bajo el ropaje 

tradicional de múltiples capas se hace público.  El chumbe como guardián de la fertilidad no solo 

tiene un propósito individual, íntimo es a la vez comunal.  El uso de la fotografía en el mundo 

indígena ha sido tratado en profundidad por su carácter, exótico, etnográfico, marginal y 

museográfico.  Al ser apropiada por artistas indígenas, se establecen nuevos derroteros. El artista 

Seminol Hulleah J. Tsinhnahjinnie (2009) llama esta pr§ctica de ñsoberan²a visual.ò  La define 

como ñun tipo particular de conciencia enraizada en la confianza que se exhibe como fuerza en la 

presencia cultural y visualò (2009: xxiii).
15
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Rosa Tisoy-Tandioy. De la serie Sara Indi. Fotografía. 2012. 

Tisoy-Tandioy decide establecer un suyu, una geografía donde imagen y sentido encuentran un 

nuevo medio.  La fotografía como aparato de captura hace parte del repertorio colonial que ha 

constituido archivos donde la hegemonía tanto política, económica y cultural se ejerce.  Al 

mismo tiempo, la fotografía hace parte del arsenal científico (como tal una innovación físico-

química) que pretende replicar la realidad (congelada en el tiempo) de forma verídica.  Son estas 

dos dimensiones, una semántica y otra cientificista las que mantienen a la fotografía como un 

espacio de construcción de poder.  Sobre el tema de los usos y abusos de la fotografía y la 

expropiación de objetos de mundo indígena, su documentación y exhibición en espacio de museo 

se ha escrito extensamente.
16

   

 

Tisoy-Tandioy establece un puente mediático entre los mundos de lo ancestral, lo real, y lo 

virtual. Así escribe, de manera simbólica, con granos de maíz sobre su cuerpo, crea una 

imagen/sentido que va al centro de la vida andina, su cosmovisión y sustento. Teje un discurso 

visual/encarnado que conecta lo femenino (fertilidad), lo ontológico (ser), lo físico (tierra) y lo 

comunicativo (otras formas de conocimiento), al incorporar y tejer sobre el cuerpo se invierte el 

proceso del chumbe donde se encarna el conocimiento.
17
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 Chumbe. Representación del Maíz.  Rosa Tisoy-Tandioy. Bitácora. Pg. 16. Dibujo. 2013. 

De la misma forma, Chavajay-Ixtetelá usa su memoria, para re-apropiar estéticas cotidianas que 

dejan entrever formas distintas de conocimiento, apropiación y reconstrucción del tejido 

histórico y social.  En su serie YOOQ́ (2013-2016) un número indeterminado de objetos de 

pequeña escala, una serie de cerámicas sin uso posible, dan testimonio del viaje del artista a lo 

profundo de sus memorias infantiles. 

   

 
Benvenuto Chavajay. 400 YOOQ´ (Tortillas de barro). 2013-2016. 

Para la Bienal Centroamericana (San José de Costa Rica, 2016), Chavajay-Ixtetelá describe este 

trabajo de forma elocuente: 
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Tortillas calientes de maíz, apachadas en la palma de la mano por la madre para calmar el 

desorden y el llanto del niño en la cocina... El niño llora, le dan su yooqô, el niño limpia y 

sacude sus lágrimas que al mezclarse con la tierra crean lodo, bultos de memoria. 

Yooqô reemplaza los pechos de leche, la relaci·n con la ñpacha,ò el tetero de los 

lactantesé 

Yooqô, primera imagen que recuerdo hecha por mi madre, como la primera escultura por 

excelencia de la infancia, símbolo de resistenciaéò (Chavajay, 2016). 

 

Chavajay termina su descripción con una reflexión en clave de(s)colonial, ñcon esta imagen, 

objetual-escultórica, se logra el giro epistémico en el que la resistencia, lo descolonizado, cobra 

todo su sentido, aquí y ahora.ò Afirmaciónes sobre el lugar son explicitas en cada acción de estos 

artistas. Esto hace parte de procesos de sobrevivencia más que de resistencia.  El sobrevivir es 

una fuerza activa, va más allá de la mera subsistencia, repudia los temas de la tragedia, el 

nihilismo y la victimización (Vizenor, 2008: 11).  En las últimas décadas esta perspectiva de ser 

protagonistas en la construcción de su propia historia ha derivado en la producción de líderes 

dentro de las comunidades, desde Manuel Quintin Lame hasta Rigoberta Menchu. Estos líderes 

comienzan a ser reconocidos a nivel local, nacional e internacional interviniendo en discursos de 

autonomía y determinación (Arroyo, 2014:95).  

  

Encarnar la letra 

Para Chavajay-Ixtetelá el analfabetismo no es un problema de subdesarrollo ni de falta de 

políticas públicas de educación en sus comunidades, es una indicación de cómo las estructuras de 

la colonialidad están sujetas a un grupo pequeño de lenguas (romances).  Estas lenguas no tienen 

la capacidad de nombrar ótodos los mundos,ô y al no ser apropiadas en comunidades particulares, 

debido a procesos de resistencia cultural, marginalización, o debilidad del aparato administrativo, 

se establecen espacios de re-existencia dentro de la matriz colonial del poder (Albán-Achinte, 

2009).  Si bien, nada existe fuera de ella, dentro de la matriz hay esquinas, grietas y pliegues que 

permiten islas que funcionan como fronteras culturales o mundos bizarros dentro del espacio 

hegemónico.  Al mismo tiempo, es la letra, y su mecanismo de archivo la que fija el 

conocimiento, siempre al acecho, la letra mantiene el privilegio y el poder económico, político y 

cultural.  Dentro de esta lógica de entrada y salida Chavajay desarrolla una serie de trabajos de 

borramiento y fijación que mediante actos y eventos (performancias en proceso), anulan (del 

papel) y re-inscriben textos (en el cuerpo).
18

 

 

En sus perfomances Doroteo Guamuch-Flores (2013), Chôabôaq jaay (2014) y Ixtetelá (2016), 

sendos actos y eventos operan en lo público y llevan al artista a un viaje al corazón de su 

identidad, donde paulatinamente la letra se encarna.  Doroteo Guamuch-Flores, un famoso atleta 

maya guatemalteco, quien en contra de todas las predicciones ganó la maratón de Boston en el 

año 1952, se convierte en obsesión para el artista.  En 1958, el estadio nacional de la ciudad de 

Guatemala fue nombrado Mateo Flores, en honor al atleta. En su pieza/acción Doroteo 
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Guamuch-Flores (2013-2016), Chavajay tatua en en su espalda la cédula de identidad del atleta, 

así un documento, un archivo, se incorpora.  En mayo de 2013 denunció públicamente en el 

congreso de Guatemala el hecho; el 4 de agosto de 2016 se oficializa el cambio del nombre del 

Estadio Mateo Flores a Doroteo Guamuch Flores por el decreto 42-2016. Los medios locales 

reportaron como gracias a ñBenvenuto (que) llev· a cabo esta obra de arte,ò el nombre del 

estadio cambió (Diego, 2016). Al enterarse, Chavajay envía un mensaje, vía plataformas 

sociales, dando gracias al Zurdo (congresista de izquierda) Miguel Ángel Sandoval por su apoyo 

(Ramírez, 2016; Sánchez, 2016).   

 
Benvenuto Chavajay, Doroteo Guamuch-Flores, 2013-2016. (Derecha) Foto de Doroteo 

Guamuch-Flores. Boston, 1952.   

En su acción Chôabôaq jaay (2014), el artista se tatúa su apellido, también distorsionado por los 

agentes estatales por su incapacidad de entender la lengua.  Esta acción se da exactamente un año 

después de su primer tatuaje (el primero de mayo de 2013).  
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Benvenuto Chavajay, Chôabôaq jaay (2014). Durham, NC. Mayo de 2014. 

Para su performance Ixtetelá (Agosto, 2016), el tercero en la serie de reinscripciones, el artista 

declara:  

 

Me llamo Benvenuto Chavajay González, hijo de Clara González Baram, nieto de 

Francisco Ixtetelá González.  El apellido ñGonz§lezò fue impuesto a mi abuelo por un 

trabajador de la municipalidadé  El trabajador de la municipalidad, un ladino a quien le 

costaba escribir Ixtetel§, sin informar a mi abuelo, decidi· escribir ñGonz§lezò como 

primer apellido.  Mi abuelo era analfabeto.  Aclaro, analfabeto según la razón occidental.  

Mi abuelo no supo del cambio de su apellido hasta que un hermano menor de mi madre 

se enteró de la dolorosa anulación de su apellido ancestral.  De los cuatro hermanos, dos 

de ellos llevan consigo ese dolor.  Mi madre es analfabeta.  Aclaro, analfabeta según la 

razón occidental.  (Chavajay, 2016).
19
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Benvenuto Chavajay, Ixtetelá. Perfomance, instalación. Antiguos calabozos, Museo Nacional de 

Costa Rica. 2016. Foto: Alex Arias. 

Estos casos de discriminación ortográfica son sistemáticos en Abya Yala. La escritora y abogada 

Wayúu, Estersilia Simanca-Pushaina (Guajira, Colombia), en su celebrado cuento, Manifiesta no 

saber firmar. Nacidos el 31 de diciembre (2004) explora casos similares donde el 

desconocimiento de la lengua produce no solo errores de tipo jurídico, también muestra procesos 

de discriminación amarrados a los sistemas coloniales y a procesos contemporáneos de 

construcción democrática.  En su cuento, la escritora denuncia el abuso cometido a generaciones 

de miembros de su comunidad al ser nombrados en documentos oficiales con nombres que no 

correspondían a los verdaderos.  La denuncia, en forma de cuento corto se convirtió en caso 

jur²dico y luego en el documental, ñNacimos el 31 de diciembreò (Priscila Padilla, 2012).
20

 

 



 

 

15 

   
Imagen del documental, Nacimos el 31 de diciembre. Priscila Padilla, 2011. 

Después de más de diez años de la publicación del cuento y de la demanda que impulsó la 

autora/abogada el caso fue resuelto.  El gobierno colombiano expidió el decreto 1797-2014 para 

que todo indígena pueda cambiar su nombre por errores cometidos en el proceso de cedulación.  

Este trámite incluye además, un nuevo dato en el formulario que le da la posibilidad al individuo 

de anotar el pueblo indígena de origen.  A finales del año 2015 un programa de remplazo de 

documentos obligó a la rectificación de esta práctica en el departamento de la Guajira donde la 

comunidad Wayuu fue objeto de abuso por generaciones.  

 

De esta forma el trabajo contextual y situado de artistas y autores como Chavajay-Ixtetelá o 

Simanca-Pushaina tienen repercusiones no solo a nivel simbólico en la producción cultural y de 

sentido, también a nivel jurídico.  Llevados a una dimensión de lo público, estas se convierten en 

denuncias de carácter legal con dimensiones que emergen de una relación de poder desigual y 

que resultan en el reconocimiento de errores por parte del estado.  Estos dos casos nacen de 

situaciones contextuales, se presentan como una ficción, una acción artística y un cuento, las dos 

tienen consecuencias jurídicas que reconocen y dignifican a los pueblos.   

 

Kanimi Alli Uiñangapa (buena semilla) | Mala semilla 

No es preciso entrar a discutir la centralidad del maíz en la cosmovisión andina o mesoamericana 

presente a lo largo y ancho de las líneas del tiempo y el espacio del paisaje cultural y económico 

del continente, y en su libro de origen el Popol Vuh.  Sin embargo, es necesario hacer referencia 

a como este bastardo logra dominancia global gracias al capitalismo (Warman 1995; 2003).  Su 

historia está enlazada con el holocausto indígena, la caña de azúcar y la esclavitud africana, ejes 

constitutivos de la modernidad y su lado oscuro, el capitalismo (Mignolo, 2009).
21

 Este periodo 

incluye el siglo de las luces, la era de las grandes revoluciones burguesas y de la revolución 

industrial europea.
22

  

 

El maíz ha sufrido un proceso de blanqueamiento, en un inicio se le relacionaba con la comida de 

los indios, luego de los negros y luego de los animales.
23

 Hoy continúa al centro de la 
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cosmogonía amerindia de Abya Ayala y a la vez en símbolo corporativo y de ingeniería genética 

en el norte. La diversidad del maíz es una de sus virtudes y una de las razones de su adopción.  

Hoy por hoy se produce de dos formas: la agricultura intensiva de capital, o agricultura 

científica, la producción de los ricos; y la agricultura tradicional campesina, intensiva en el uso 

del trabajo, el cultivo de los pobres (1995:236).  Si bien hoy, su cultivo y mercado hace parte de 

los procesos de ingeniería genética, del desarrollo de herbicidas y fertilizantes conectados al gran 

capital global, Warman nos recuerda, como los campesinos inventan a diario el maíz.
24

 La 

tradicion le da atención a cada planta, a cada grano, al suelo, a los insectos, a las aves y a los 

animales; a lo que Arturo Escobar (2014) llama procesos de relacionales con la tierra.
25

  

 

No somos más que lo que consumimos, somos cuerpo-territorio.  Los animales territorializan 

marcando el espacio con sus humores y sus marcas biológicas; los humanos ðde manera social 

y culturalð lo hacemos estableciendo signos, iconos, tótems, rutas y otras formas cargadas de 

sentido.  Al hacerlo no renunciamos a formas antiguas, hacemos permanente el habitar un lugar. 

Tisoy-Tandioy lo presenta en sus fotografías alteradas digitalmente donde cada grano es un útero 

en contacto con su cuerpo y la tierra que lo nutre.
26

 Chavajay-Ixtetelá lo presenta como un avion 

que siembra ñmalas semillas.ò Como cada grano es un ser en s².  Cada ser encuentra una voz un 

sentido, un lugar de ser en el mundo.  

 
Rosa Tisoy-Tandioy. Kanimi Alli Uiñangapa (soy buena semilla). Fotografía digital intervenida. 

2013. 

Durante el conflicto armado de 36 años en Guatemala, los militares se refirieron a los 

niños indígenas como "chocolates" en referencia a nuestra piel marrón.  También nos 

llamaron "malas semillas" que necesitaban ser eliminadas para que también nos 
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impidieran crecer y buscar venganza. No podían matarnos a todos, y ahora las malas 

semillas han crecido y les han crecido las alas (Chavajay, 2014). 

 
Benvenuto Chavajay. Semilla. Ensamblaje. 2012. 

Tejido/Pueblo | (des) Acuerdos e inscripciones 

Expresiones de la cultura ancestral de los pueblos originarios del continente tienen lugar en 

fiestas, ritos y celebraciones.  En estos espacios se activan procesos comunales del tejido social.  

En el caso de Tisoy-Tandioy y Chavajay-Ixtetelá, ellos encuentran en sus comunidades la 

materia tanto simbólica como física de trabajo pero actuan en dos niveles. Por un lado, su trabajo 

se presenta como cualquier otro, en la galería o museo, como objeto bidimensional o 

tridimensional (fotografía o instalación) o como acción plástica (performance).  Por el otro, se da 

un proceso de regreso y traducción (auto-traducción) cultural donde se afianza la dimensión 

participativa y relacional.
27

 El tejido, como red, hace parte de su producción de cultura material, 

de formas alternas de escritura y como archivo vivo.  Este tiene momentos de expresión social en 

fiestas como el Atún Puncha Kalusturinda o el gran día, el inicio de un nuevo año, la fiesta en 

honor a la Pacha Mama y la reconciliación en el sur de Colombia; o en el Ri nima kôij o día 

grande en Sololá, Guatemala.  En el caso del Kalusturinda, el cual coincide con la cosecha de 

frutas y maíz que se realiza en los meses de febrero y marzo en los andes, se canta 

colectivamente: "Kaugsankamalla; Suma Yuyay, Suma Kaugsay,ò que traduce: Mientras 

vivamos; vivamos bien, pensemos bien (Jacanamijoy, 2001: 199).
28

  

 


