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Resultados e Discussão

A análise dos três pilares - ser-aqui narrativa, Orí e Èsù 
- revela uma compreensão integrada da ancestralidade 
que se distingue fundamentalmente das abordagens 
ocidentais. Enquanto o pensamento europeu tende a 
separar sujeito e objeto, passado e presente, indivíduo e 
comunidade, a filosofia yorùbá que desenvolvo mantém 
essas dimensões em relação dinâmica e constitutiva.

O ser-aqui narrativa não é uma abstração teórica, 
mas uma afirmação existencial. Significa que cada 
pessoa é, simultaneamente, herdeira de uma história 
e autora de seu próprio destino. A constituição de Orí 
como articulação entre herança (òkè-ìpòrì) e propósito 
(àyànmọ) oferece uma resposta à falsa dicotomia entre 
determinismo e liberdade. Não somos prisioneiros de 
nosso destino, nem somos seres absolutamente livres 
flutuando no vazio. Somos seres situados, que herdam 
uma base e, a partir dela, escolhem seu caminho.

Èsù como princípio do movimento e da comunicação se 
revela como a chave que permite que a ancestralidade 
não se torne fossilização. Sem Èsù, os ancestrais seriam 
figuras estáticas do passado. Com Èsù, eles são forças 
vivas que continuam atuando no presente, que conti-
nuam nos guiando, que continuam nos transformando. 
Èsù é o que impede que a tradição se torne morte; é o 
que a mantém viva, dinâmica, criativa.

Conclusão

Por conclusão, penso ter ficado claro que ancestralidade, 
na perspectiva yorùbá desenvolvida em minha tese, não 
é um conceito monolítico nem uma prática de contem-
plação passiva do passado. Ela é, antes de tudo, uma 
ontologia - um modo de ser no mundo que se constitui 
a partir de três movimentos fundamentais: o ser-aqui 
narrativa, Orí e Èsù. Esses três pilares sustentam uma 
compreensão da ancestralidade que tem implicações não 
apenas espirituais, mas também sociais, políticas e éticas. 

Numa sociedade brasileira que insiste em negar o 
racismo enquanto o pratica cotidianamente, a an-
cestralidade yorùbá oferece uma resposta radical: a 
afirmação de que nós, negros e negras deste país, não 
somos acidentes históricos. Somos a continuidade de 
uma história que começou muito antes da escravidão, 
e que continuará muito depois dela.

A ancestralidade, neste sentido, é um projeto de futu-
ro. Não se trata de “voltar” para a África, mas de trazer 
a África para o presente, de fazer com que os valores, 
as epistemologias, as espiritualidades e as formas de 
organização social yorùbá sejam reconhecidas como 
válidas e potentes no Brasil contemporâneo.

Não se trata de “voltar” para a África, 
mas de trazer a África para o presente, 
de fazer com que os valores, as 
epistemologias, as espiritualidades 
e as formas de organização social 
yorùbá sejam reconhecidas  
como válidas e potentes n 
o Brasil contemporâneo.
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H 
ablar de ancestralidad no es mirar el 

pasado con nostalgia ni idealizar tiempos 
antiguos. Es reconocer que la vida humana 
es continuidad. Cada persona forma parte 
de una historia que comenzó mucho antes 
de su nacimiento y que continuará después 
de su paso por el mundo. De algún modo 
somos puente entre generaciones. Nuestra 
vida es un punto de encuentro entre quienes 
estuvieron antes y quienes vendrán después. 

La ancestralidad nos recuerda algo esencial: 
no comenzamos con nosotros mismos. No 
somos hojas en blanco, nuestra historia per-
sonal está entrelazada con innumerables 
historias anteriores: las de nuestros padres, 
abuelos, comunidades, pueblos y culturas. 

En cada uno de nosotros habitan memorias, 
valores, formas de comprender la vida, ma-
neras de atravesar el dolor y de celebrar la 
alegría que han sido transmitidas, a veces 
de forma consciente; otras, silenciosamente, 
a lo largo de generaciones. 

Cuando una persona reconoce su pertenen-
cia a una historia mayor, algo en su interior 
se ordena. Aparece una sensación de arrai-
go y continuidad. La vida deja de sentirse 
como un episodio aislado y comienza a 
percibirse como parte de una gran narrativa 
humana. Porque, de algún modo, también 
nosotros seremos los ancestros del futuro. 

Las culturas ancestrales han transmitido 
valores que hoy adquieren una renovada 
relevancia: el respeto por la naturaleza, el 
sentido de comunidad, la importancia de 
la palabra compartida, el agradecimiento 
por la vida y la conciencia de la interdepen-
dencia entre todos los seres. 
 
Nuestra experiencia en talleres logo-
terapéuticos de desarrollo personal 
en grupo 
Al comprender la importancia que los 
ancestros han dado al respeto por la 
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naturaleza, al sentido de comunidad y a 
la palabra compartida, nos vemos impul-
sados a honrar esos valores. Ante la con-
ciencia de interdependencia entre todos 
los seres y la importancia del sentido de la 
vida, nos hemos planteado una pregunta 
práctica: ¿cómo reconocer y trabajar estos 
temas en la vida cotidiana? La logoterapia, 
psicoterapia centrada en el sentido de la 
vida, ha sido la base de nuestra propuesta 
para generar un encuentro fecundo entre 
la ancestralidad y la búsqueda de sentido. 

Los talleres logoterapéuticos de desarrollo 
personal en grupo reúnen semanalmen-
te a más de cien personas mayores de 
cincuenta años. En grupos de entre diez 
y quince participantes nos encontramos 
alrededor de una mesa para conversar 
y reflexionar sobre los grandes temas de 
la vida y su sentido. Cada encuentro, de 
aproximadamente dos horas de duración, 
busca recuperar y recrear la transmisión de 
valores que muchas culturas ancestrales 
han sabido preservar. 

A través de dinámicas que incluyen mú-
sica, danza, poesía, escritura, análisis de 
artículos y películas, se abre un espacio 
para la palabra compartida y para el 
encuentro humano. En ese clima de diá-
logo y escucha, cada participante puede 
reconocer el valor de su propia voz y de 
su experiencia de vida. 

Al mismo tiempo, se invita a conectar 
con la riqueza del mundo interior que 
agradece la vida. Aprendiendo sobre 
comunicación con uno mismo, con los 
otros y con aquello que nos trasciende, 
vamos descubriendo la importancia de 
la interdependencia que nos une. 

Con el paso del tiempo, esta experiencia 
grupal ha permitido observar en los 
participantes una mejora significativa 
en su vivencia subjetiva de bienestar y 

bien ser. Se fortalece la existencia, inte-
grando el valor de los bienes espirituales 
y culturales como parte fundamental de 
la calidad de vida. 

De algún modo, estos encuentros se con-
vierten en pequeños espacios de comuni-
dad donde la sabiduría de la experiencia, 
la reflexión existencial y los valores trans-
mitidos a lo largo de generaciones vuelven 
a encontrar un lugar en la vida cotidiana.
 
Nos-otros, los ancestros del futuro 
Reconocer la importancia de la ancestra-
lidad implica aceptar que el pasado no 
solo nos ha legado sabiduría, sino también 
heridas y conflictos. La historia humana 
se escribe siempre entre luces y sombras. 
Podemos preguntarnos: ¿qué espera la 
vida que hagamos con lo recibido? 

Cada generación tiene la posibilidad de 
transformar y resignificar el legado que 
ha heredado. No estamos condenados a 
repetir la historia, pero tampoco llamados 
a negarla; es necesario mirar hacia atrás y 
responsabilizarnos hacia adelante. 

La ancestralidad nos recuerda que alguien 
sembró antes para que hoy podamos cose-
char. Pero también nos recuerda que nues-
tras decisiones, nuestros valores y nuestras 
acciones formarán parte del mundo que 
recibirán quienes vengan después.

En una época marcada por el vacío exis-
tencial, volver a escuchar esta voz puede 
ayudarnos a reencontrarnos con el signi-
ficado de vivir. Porque el sentido de la vida 
no se inventa, se descubre. Y recordar lo 
que la humanidad ha aprendido sobre ese 
descubrimiento, puede ayudarnos a seguir 
creando historia personal y comunitaria 
con mayor conciencia.

g

g	 RAÍCES ANCESTRALES Y SENTIDO DE VIDA
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No presente artigo proponho, em primeiro lugar, desvelar 
as capas que atualmente bloqueiam nosso 
reconhecimento das identidades. Segundo, des-velar 
algumas raízes ancestrais que constituíram as culturas 
latino-americanas e que hoje foram esquecidas. Por fim, 
recontextualizar as fontes ancestrais para que possam 
orientar nosso presente. Este percurso defende a tese de 
que a sociedade líquida pode ser superada a partir da 
genealogia crítica, recuperando assim as nossas raízes 
ancestrais latino-americanas.

En este artículo propongo, primero, develar las capas que 
actualmente bloquean nuestro reconocimiento de las 
identidades. En segundo lugar, de-velar algunas raíces 
ancestrales que constituyeron las culturas 
latinoamericanas, pero que hoy hemos olvidado. Y, 
finalmente, re- contextualizar las fuentes ancestrales para 
que orienten nuestro presente. Este recorrido defiende la 
tesis de que la sociedad líquida puede ser superada a 
partir de la genealogía crítica, recuperando así nuestras 
raíces ancestrales latinoamericanas.

Genealogías, identidades  
y liberación

Marco Prieto

Politólogo y teólogo. Actualmente está en la KU-Leuven (Bélgica) investigando la relación entre  
las teologías de la liberación y las teologías políticas   |   marcossgj76@hotmail.com   |   Perú
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Introducción

Quisiera comenzar con un diagnóstico de época. Zig-
munt Bauman, parafraseando a Marx, expresó que el 
siglo XXI ha convertido “todo lo sólido en líquido”. Las 
raíces que sostuvieron los troncos de los árboles han 
desaparecido y, al mismo tiempo, las ramas se han 
secado dejando así de dar frutos. Este otoño epocal 
ha arrasado con las fuentes y fundamentos de la vida 
creando dinamismos desorientados, incertidumbres 
aterradoras y caos sin horizontes. ¡Que no se me malen-
tienda! Reconozco que la postmodernidad que surgió 
en los años 60s y 70s ha contribuido con una cultura 
más plural, democrática y creativa; pero, sin embargo, 
también ha devenido en el olvido de las fuentes ances-
trales que fundamentan las identidades de los seres 
humanos. Este olvido del “origen” no es un acto menor. 
Por el contrario, el silencio, la ausencia y la falta son sín-
tomas de que a la sociedad contemporánea le interesa 
sobremanera saciar sus deseos inmediatos, antes que 
descubrir sus raíces históricas que dieron fundamentos 
a sus vidas. Por ello, confieso que hoy nos encontramos 
en la Sociedad Líquida.

Ante este desafío líquido, les propongo realizar un viaje 
sirviéndonos de la crítica. Este viaje crítico lo llamare-
mos la “crítica genealogía”, debido a que estoy conven-
cido de que esta forma de crítica permite descubrir las 
diferentes capas de dominación que se han producido 
en la historia de los seres humanos. Capas que al solidi-
ficarse no permiten ver claramente las raíces ancestrales 
y, al mismo tiempo, normalizan la dominación de la vida. 

Por ello, en este artículo propongo genealógicamente 
tres pasos: Primero, develar las capas que actualmente 
bloquean nuestro reconocimiento de las identidades. En 
segundo lugar, de-velar algunas raíces ancestrales que 
constituyeron las culturas latinoamericanas, pero que 
hoy hemos olvidado. Y, finalmente, re- contextualizar las 
fuentes ancestrales para que orienten nuestro presen-
te. Este recorrido defiende la tesis de que la sociedad 
líquida puede ser superada a partir de la genealogía 
crítica, recuperando así nuestras raíces ancestrales 
latinoamericanas.

Genealogía Decolonial

Efectuemos un paso atrás, para luego dar otro paso 
hacia adelante. El paso hacia atrás que sea firme, y si 
trastabilla, que no caiga, y si cae, que lo haga de tal 
manera que no olvide la crítica.

Este paso hacia atrás supone reconocer que somos 
una región latinoamericana racista y excluyente. Estas 
formas de desprecio entre nosotros (los latinoamerica-
nos) son consecuencia de la colonización que la región 
vivió desde el siglo XV. Este acto fundacional abyecto 
ha dejado una huella violenta en nuestras identidades. 
Esta huella absurdamente colonial nos dejó el legado 
de tratarnos de manera desigual y excluyente donde 
algunos son considerados más “dignos” que otros. Este 
racismo que ha sido la base de muchas violencias funda-
cionales en la región ha generado que los vulnerables, 
los olvidados y los frágiles sean expectorados de los 
espacios donde la vida digna es reconocida.

Este recorrido 
defiende la tesis 
de que la sociedad 
líquida puede ser 
superada a partir 
de la genealogía 
crítica, recuperando 
así nuestras 
raíces ancestrales 
latinoamericanas.
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Antonio Zapata en su libro ¿Desiguales desde siempre? 
(2013) atribuye a estas formas de exclusión tres dimen-
siones: la primera forma de exclusión fue la religiosa. Los 
creyentes católicos, en la época colonial, eran aceptados y 
asignados a cargos de privilegio en la época colonial; mien-
tras que los no creyentes, fundamentalmente indígenas, 
eran expulsados de la vida pública. La segunda forma de 
exclusión fue la racial. Los “blancos” y europeos asumían 
cargos políticos, concentraban el poder económico y to-
maban decisiones en los países de la región; pero al mismo 
tiempo, las demás razas, “los mulatos”, “los criollos”, los 
amarillos” o “negros” o los “indígenas” debían obedecer el 
destino que les había tocado: ser ciudadanos de segunda 
categoría. La tercera forma de exclusión fue la de clases. 
Esto ocurrió durante el siglo XX donde la clase trabajadora 
tenía ciertos rasgos fenotípicos indígenas, mientras que 
la clase alta era conformada por personas “blancas” y de 
origen europeo. Este trayecto fue la historia de la barbarie 
de exclusión de los indígenas en América Latina.

Zapata lo muestra con claridad. La época colonial produjo 
una huella abyecta que ha generado un devenir histórico 
donde la población indígena originaria de América Latina 
ha sido excluida por medio de la “acumulación por des-
posesión” (Harvey, 2003). De esa manera, la historia de los 
indígenas ha sido la historia oculta de la historia latinoa-
mericana. Una historia que no solo ha sido escrita por los 
vencedores, sino que además se ha hecho con violencia, 
exclusión y poder, ocultando, al mismo tiempo, a los in-
dígenas, quienes tienen (y son) las raíces del continente 
latinoamericano. Por ello, esta crítica genealógica devela 
que, desde el proceso de colonización, el legado indígena 
que se ha intentado ocultar, ahora necesita ser develado 
y mostrado como el origen ancestral que ha permitido 
formas de vida comunitaria más allá de la “acumulación 
por desposesión” y del racismo estructural violento.

Las Raíces Ancestrales

Solo debemos cambiar la mirada. Las raíces ancestrales 
están frente a nuestros ojos, pero nos hemos acostum-
brado a negarlas o silenciarlas. Los Ashaninkas en Perú; 
los Mapuches en Chile; los Kollas y Diaguitas en Argentina; 
los Guaraníes en Parguay; los Quilombolas en Brasil; los 
Aymaras en Bolivia; o los afrodescendientes en Uruguay, 
son los signos vivos de nuestras raíces. Estos signos de los 
tiempos (kairos) son develados en sus propias existencias 
como resistencias contra la “acumulación por desposesión” 
que intenta destruir nuestras raíces ancestrales. Por ello, 
ahora nos toca la difícil pero urgente tarea de reconocer, 

reivindicar y resistir junto a quienes lo han hecho durante 
más de cinco siglos de colonización. Asimismo, creo fir-
memente que la pluma de quien escribió bajo el poder 
de ocultar, desaparecer y hasta de excluir a las personas, 
puede (y debe), a un tiempo, generar gestos de reconoci-
miento, reivindicación y esperanza para volver a las raíces 
ancestrales. En esa línea, propongo un breve panorama.

Por un lado, en Chile las identidades Mapuches nos ense-
ñan la síntesis de la relación con la tierra (Mapu). La tierra 
para los Mapuches no es una cosa o un objeto, sino que, 
por el contrario, significa un encuentro de coexistencia 
que les brinda un equilibrio a sus vidas. Su estructura no 
somete a la mujer como lo hace el capitalismo contem-
poráneo, sino que confía en las mujeres como la trans-
misora de su cultura y de su lengua (Mapudungum). Por 
eso, actualmente las luchas por los derechos humanos y 
la lucha por sus tierras es fundamental para preservar sus 
vidas comunitarias. Por otro lado, en Bolivia las culturas 
Aymaras en el Altiplano y los Quechuas en los Valles, han 
preservado una forma de vida ancestral y originaria. El 
“Suma Qamaña”, o el Buen vivir, reconoce que la tierra es 
un ser vivo que siente y provee frutos. Además, hay un 
linaje ancestral que devela lo comunitario: “Ayni”. Este 
principio refiere a la reciprocidad que recita “hoy por ti, 
mañana por mí”; genera así formas de vida donde los 
lazos, la solidaridad y la fraternidad no son opciones, sino 
fundamentos constitutivos de la vida.

Solo debemos cambiar la mirada. 
Las raíces ancestrales están frente 
a nuestros ojos, pero nos hemos 
acostumbrado a negarlas o silenciarlas.
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El caso de Argentina con los Kollas, Omaguacas o Diaguitas 
es un ejemplo pedagógico ancestral fundante. Detener-
nos en el pueblo Kolla ayuda a recuperar y recordar que la 
ecología integral que sincretiza su fe ancestral y católica 
puede ser un horizonte en la vida contemporánea. Este 
horizonte está conectado con el liderazgo de las mujeres 
como preservadoras de los saberes milenarios. En ese 
sentido, si aceptamos que “el saber es poder” (Foucault), 
entonces las mujeres en la cultura Kolla muestran que el 
poder puede ser femenino y que, al mismo tiempo, puede 
ser comunitario y solidario. Lo mismo ocurre en Paraguay 
con los pueblos Guaraníes (pueblo Mbyá o Avá Guaraní), 
que luchan contra la trata de mujeres y las falsas prome-
sas del capitalismo tardío. En esta lucha, ellas utilizan su 
lengua para alertar a las mujeres y protegerlas para que 
no sean víctimas de abuso y del desmantelamiento de 
sus comunidades y vidas.

Re-contextualización como liberación

Este breve recorrido de crítica genealógica nos ha llevado 
a nuestras raíces y ancestros. Este camino no ha tomado 
la dirección de anhelar un pasado que no es el nuestro; o 
la de reificar las tradiciones de manera estática o anqui-
losada. Por el contrario, este camino genealógico apuntó 
a recuperar las raíces históricas latinoamericanas desde 
las periferias, donde la vida se expresa como formas de 
resistencia para el presente. Un presente que, aunque 
capitalista y colonial, aún muestra signos de esperanza en 
las culturas de los Ashaninkas, Kollas, Quilombolas, Ayma-
ras o afrodescendientes. Culturas que siempre estuvieron 
presentes, pese al poder ejercido por los historiadores tra-
dicionales que intentaron ocultarlas o instrumentalizarlas. 
Culturas que actualmente nos invitan a nuevas formas de 
ser y de estar en medio a las injusticias que desafían a la 
ecología, a la mujer o a la humanidad.

De otro lado, en Brasil, los afrodescendientes (Quilom-
bolas) hasta ahora son expresión de resistencia ante la 
colonización y la esclavitud. En estas comunidades ances-
trales las mujeres son las jefas del hogar que sostienen 
los Quilombos (comunidades de resistencias). Mediante 
la música, la danza, la capoeira y las comidas como 
formas de expresión cultural genuina, luchan contra la 
discriminación y resisten desde las periferias. Asimismo, 
en Uruguay, los afrouruguayos que se han asentado en 
los barrios históricos como Palermo o el Barrio del sur, 
manifiestan su resistencia mediante el “Candombe”, expre-
sión de resistencia contra el colonialismo y la esclavitud 
estructural. Como es claro en estas formas ancestrales de 
la vida latinoamericana, la exclusión es combatida con la 
resistencia; y la violencia se combate con expresiones cul-
turales que son signos de vida y de esperanza en la región.

¡Estas culturas son ancestrales! Pero 
no son ancestrales porque son anti-
guas, sino que son ancestrales porque 
en su origen se encuentran valores 

comunitarios, solidarios y recíprocos que descolocan 
las formas violentas de la colonización y del capitalismo 
tardío. Son ancestrales porque nos permiten soñar junto 
a ellas que un mundo mejor es posible. Como lo expresa 
Ernst Bloch, porque nos invitan a soñar con Utopías Posi-
bles para el presente. En ese sentido, recontextualizar lo 
ancestral significa, al mismo tiempo, abrazar formas de 
liberación. Una liberación humana y ecológica donde el 
ser humano se descentre para abrazar no solo nuevas 
formas de vida, sino también una comunidad de iguales 
donde todas y todos sean fines en sí mismos. En esta línea, 
liberación significa recuperación de las memorias ances-
trales periféricas que hoy resisten a la exclusión colonial 
mostrando caminos de esperanza hacia una comunidad 
donde nuestros rostros, nuestras vidas y nuestros próji-
mos sean valorados, de una vez y para siempre, como el 
Otro, con mayúscula.

Son ancestrales porque 
nos permiten soñar junto 
a ellas que un mundo 
mejor es posible.
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Este artículo parte de la hipótesis de que la 
ancestralidad, en América Latina, constituye un eje 
fundamental de resistencia y re-existencia. Lejos de 
homogeneizar experiencias históricas distintas, 
buscamos reconocer convergencias ético-políticas, 
como la centralidad del territorio; la circularidad del 
tiempo; la importancia de la oralidad; la 
inseparabilidad entre espiritualidad y vida 
cotidiana; y la transmisión intergeneracional como 
forma de continuidad civilizatoria. La valoración de 
la ancestralidad implica reconocer su densidad 
epistemológica y su potencia política en la 
construcción de sociedades plurales, 
ecológicamente responsables y comprometidas 
con la justicia cognitiva.

Este artigo parte da hipótese de que ancestralidade, na 
América Latina, constitui um eixo fundamental de 
resistência e re-existência. Longe de homogeneizar 
experiências históricas distintas, buscamos reconhecer 
convergências ético-políticas, tais como: a centralidade 
do território, a circularidade do tempo, a importância 
da oralidade, a inseparabilidade entre espiritualidade e 
vida cotidiana e a transmissão intergeracional como 
forma de continuidade civilizatória. A valorização da 
ancestralidade implica reconhecer sua densidade 
epistemológica e sua potência política na construção de 
sociedades plurais, ecologicamente responsáveis e 
comprometidas com a justiça cognitiva.

Ancestralidade e  
manifestações culturais  

na América Latina e no Caribe
Maria da Consolação Lucinda

É doutora em Antropologia pelo Museu Nacional/UFRJ. Atua como educadora social na ONG Novamerica,  
na equipe do Programa Direitos Humanos, Educação e Cidadania. Integra a coordenação da Rede Brasileira de  

Educação em Direitos Humanos, Rio de Janeiro   |   consolacao@novamerica.org.br   |   Brasil
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E ste artigo propõe uma reflexão sobre o conceito 
de ancestralidade articulando-o às manifesta-
ções culturais e à transmissão intergeracional. 

Em diálogo com Gonzalez (1988), Nascimento (2025) 
e Leal e Rêgo (2024), argumenta que a ancestralidade 
organiza temporalidades não lineares, territorialidades 
relacionais e regimes de conhecimento que desafiam o 
individualismo moderno e a separação entre natureza 
e cultura. As manifestações culturais latino-americanas 
são interpretadas não como tecnologias de continuida-
de civilizatória que atualizam vínculos entre gerações, 
territórios e cosmologias. 

Considerações iniciais

Ancestralidade e tradições culturais não devem ser 
interpretadas como opostas à modernidade, mas como 
proposições alternativas de mundo. Elas desafiam o 
individualismo, o extrativismo e a racionalidade ins-
trumental que estruturaram o projeto colonial-capi-
talista. Ao reafirmarem a centralidade da memória, da 
coletividade e da reciprocidade, oferecem fundamentos 
para a construção de sociedades mais justas, plurais e 
ecologicamente responsáveis.

Ao assumir uma perspectiva latino-americana inclusiva, 
reconhecemos que a produção de conhecimento deve 
dialogar com esses sistemas de saber. Isso implica deslo-
car o olhar da mera descrição das manifestações culturais 
para o reconhecimento de sua densidade epistemológica. 
A ancestralidade, portanto, não é apenas herança: é hori-
zonte político, ético e pedagógico para a reinvenção do 
presente e a construção de futuros que não repitam as 
lógicas de exclusão herdadas da colonialidade.

Assim, tradições e manifestações culturais na América 
Latina e no Caribe não podem ser compreendidas como 
expressões estanques ou meramente estéticas. Cons-
tituem tecnologias de sobrevivência histórica. O que 
a lógica estatal nomeia como “manifestação cultural” 
corresponde, para os povos que a produzem, à atuali-
zação do vínculo com ancestrais e territórios.

Fo
to

 T
om

az
 S

ilv
a 

Ag
ên

ci
a 

Br
as

il

Carnaval na Sapucai

O que a lógica estatal nomeia  
como “manifestação cultural” 
corresponde, para os povos que a 
produzem, à atualização do vínculo 
com ancestrais e territórios.
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Este artigo parte da hipótese de que ances-
tralidade, na América Latina, constitui um 
eixo fundamental de resistência e re-exis-
tência. Longe de homogeneizar experiên-
cias históricas distintas, buscamos reconhe-
cer convergências ético-políticas, tais como: 
a centralidade do território, a circularidade 
do tempo, a importância da oralidade, a in-
separabilidade entre espiritualidade e vida 
cotidiana e a transmissão intergeracional 
como forma de continuidade civilizatória. A 
valorização da ancestralidade implica reco-
nhecer sua densidade epistemológica e sua 
potência política na construção de socieda-
des plurais, ecologicamente responsáveis 
e comprometidas com a justiça cognitiva.

A noção de amefricanidade, formulada por Gonzalez 
(1988), ao deslocar o eixo eurocêntrico da identidade 
latino-americana, reconhece a centralidade das matrizes 
africanas e indígenas na formação histórica do continente. 
Contudo, tal deslocamento não implica exclusão de ou-
tras tradições de ancestralidade; antes, abre espaço para 
reconhecer a pluralidade de matrizes que, em diálogo 
e tensão, compõem o tecido cultural latino-americano.

Ao refletir sobre a experiência dos terreiros, em refe-
rência às matrizes africanas, na reflexão de Nascimen-
to (2025) afirma que a ancestralidade aparece como 
dimensão ontológica relacional, isto é, a comunidade 
precede o sujeito e constitui sua condição de existência. 
Importa destacar que a ontologia do pertencimento não 
se limita às matrizes africanas e indígenas. No cristia-
nismo popular latino-americano, especialmente nas ex-
periências vinculadas à teologia da libertação, também 
se observa uma concepção comunitária da existência, 
na qual memória, território e compromisso ético se 
articulam. A noção de “comunidade eclesial de base”, 
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Fiesta de La Tirana no Chile

Nas experiências das diversas 
tradições comunitárias latino-
americanas, incluindo as afro-
diaspóricas e indígenas, a 
ancestralidade não se reduz à 
memória do passado, mas constitui 
fundamento ontológico da existência.

Ancestralidade como fundamento comunitário 
plural

Nas experiências das diversas tradições comunitárias 
latino-americanas, incluindo as afro-diaspóricas e 
indígenas, a ancestralidade não se reduz à memória 
do passado, mas constitui fundamento ontológico da 
existência. Ela representa mais que herança simbólica 
ou repertório cultural: trata-se de princípio estruturante 
do ser e do pertencimento.
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por exemplo, reorganiza o vínculo religioso em torno 
da experiência coletiva e da responsabilidade histórica. 
A ênfase na ideia de “ecologia integral”, presente na 
encíclica Laudato Si’ (FRANCISCO, 2015), converge com 
as ontologias relacionais ao afirmar a interdependência 
entre seres humanos, natureza e gerações futuras, ainda 
que formulada em matriz teológica distinta.

Ao reconhecer a pluralidade das ancestralidades que 
atravessam a América Latina, a partir de suas origens 
africanas, indígenas, camponesas, cristãs populares 
e migrantes, não se dilui a centralidade das matrizes 
historicamente subalternizadas. Ao contrário, amplia-se 
o horizonte interpretativo para compreender como 
diferentes tradições elaboram concepções não indivi-
dualistas de existência.

Manifestações culturais como tecnologias de 
sobrevivência 

A relação entre ancestralidade e manifestações cul-
turais constitui elemento central para compreender 
a formação das identidades coletivas e os modos de 
permanência histórica nos territórios latino-americanos. 
As práticas transmitidas entre gerações operam como 
verdadeiras tecnologias de sobrevivência, garantindo 
continuidade cultural diante de processos de coloniza-
ção, marginalização e apagamento simbólico.

A religiosidade popular na América Latina constitui um 
campo privilegiado dessa dinâmica. A Peregrinação a 
Santuário de Nossa Senhora de Luján, em homenagem 
à Virgem de Luján, padroeira da Argentina; a Fiesta de 
Tarija, na Bolívia, realizada anualmente em homenagem 
a São Roque (FILAC, 2021); e a Fiesta de La Tirana, no 
Chile, dedicada à Virgen del Carmen, padroeira do país, 
são expressões em que religiosidade popular, identida-
de nacional e heranças culturais se entrelaçam. Essas 
manifestações configuram estratégias coletivas de rea-
firmação identitária, produção de memória e reinscrição 
simbólica dos sujeitos na história.

No Caribe, o Dia dos Três Reis também integra esse 
universo de celebrações como prática cultural que sus-
tenta vínculos comunitários e continuidade simbólica. 
A tradição da chegada dos Reis Magos, na República 
Dominicana, preserva narrativas, gestos e pedagogias 
familiares, reafirmando pertencimentos compartilha-
dos. As Folias de Reis atravessam, no Brasil, estradas, 
casas e gerações, renovando a memória da visita dos 
Reis Magos ao Menino Jesus, reafirmando a solidarieda-
de comunitária e a continuidade simbólica que sustenta 
os laços de pertencimento.

O Día de los Muertos, celebrado em diferentes países 
latino-americanos, representa outra expressão signi-
ficativa dessas tecnologias culturais de permanência. 
No México, onde a celebração assume ampla projeção 
simbólica, altares, flores e rituais reafirmam a relação 
entre vivos e mortos como dimensão constitutiva da 
identidade cultural (AIESEC, 2021). Festividades aná-
logas, em países como Bolívia, Colômbia, Equador e 
Peru igualmente reafirmam a continuidade entre vivos 
e ancestrais como fundamento da vida comunitária. 
Na Bolívia, o Día de las Ñatitas expressa a permanência 
simbólica dos antepassados na vida cotidiana; no Peru 
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A ancestralidade como fundamento ontológico, pe-
dagógico e político plural permite organizar o tempo 
como continuidade relacional, afirmar o território como 
memória viva e compreender a identidade como pro-
cesso coletivo sustentado por vínculos intergeracionais. 
A valorização da ancestralidade implica compreender o 
passado como uma fonte de inteligibilidade do presente 
e de responsabilidade compartilhadas diante do futuro.

A valorização da ancestralidade 
implica compreender o passado 

como uma fonte de inteligibilidade 
do presente e de responsabilidade 

compartilhadas diante do futuro.
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e no Equador, o Día de los Difuntos articula práticas 
religiosas, culinárias e rituais que integram espirituali-
dade e território; na Colômbia, celebrações como o Día 
de los Fieles Difuntos mobilizam memórias familiares 
e coletivas. Nesses contextos, a relação com os mortos 
constitui prática ativa de resistência cultural, reafirman-
do uma ontologia relacional na qual a ancestralidade 
orienta identidades, fortalece vínculos comunitários e 
sustenta formas históricas de (re)existência.

As manifestações culturais latino-americanas, por 
meio de rituais, festas e práticas coletivas, contribuem 
para a afirmação de pertencimentos e a produção de 
memória ativa. 

Transmissão intergeracional como 
continuidade civilizatória

A transmissão intergeracional trata-se de um processo 
dinâmico de recriação cultural que sustenta identidades 
coletivas e se configura como horizonte em que a ances-
tralidade opera como fundamento vivo da continuidade 
histórica e da formação comunitária.

O Desfile de Llamadas, inserido no Carnaval de Monte-
vidéu, constitui manifestação profundamente vinculada 
à herança afro-uruguaia. Os tambores do candombe e 
os cortejos que atravessam os bairros históricos trans-
formam o espaço urbano em território simbólico de 
afirmação identitária e reinscrição da memória diaspó-
rica. Contudo, mais do que celebração, trata-se de um 
processo de transmissão civilizatória, no qual saberes 

rítmicos, cosmologias africanas, formas de socia-
bilidade e pedagogias do corpo são partilhados 
entre gerações. A ancestralidade, nesse contexto, 
não opera como evocação estática do passado, 
mas como princípio organizador da vida coletiva, 
orientando práticas, valores e pertencimentos 
no presente.

Na Colômbia, o Carnaval de Negros y Blancos, em 
San Juan de Pasto, reconhecido como patrimô-
nio cultural imaterial da humanidade (UNESCO, 
2009), também se constitui como espaço privi-
legiado de continuidade civilizatória. As Escolas 
de Samba, no Brasil também evidenciam como 
manifestações festivas funcionam como pedago-
gias públicas da ancestralidade. A elaboração das 
alegorias, a preparação das alas e comparsas e a 
participação comunitária constituem processos 

formativos em que diferentes matrizes étnicas transmi-
tem modos de narrar a história, ocupação do território 
e afirmação de identidades plurais. 

A ancestralidade constitui fundamento civilizatório, 
orientando a produção de sentido, regulando vínculos 
comunitários e sustentando formas próprias de orga-
nizar o mundo. A transmissão intergeracional expressa 
a capacidade das comunidades de manter vivas suas 
referências simbólicas, recriando-as em diálogo com 
os desafios contemporâneos.

Nesse horizonte, a transmissão intergeracional repre-
senta a continuidade dinâmica de matrizes civilizatórias 
que atravessam o tempo e se atualizam nas práticas 
culturais. Ao reconhecermos as manifestações culturais 
como possibilidade de transmissão civilizatória, facilita-
mos a compreensão da ancestralidade como força viva, 
produtora de identidade, pertencimento e resistência 
histórica na América Latina.

Festa do Dia de Reis
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Ao reconhecermos as manifestações 
culturais como possibilidade de 
transmissão civilizatória, facilitamos a 
compreensão da ancestralidade como 
força viva, produtora de identidade, 
pertencimento e resistência histórica 
na América Latina.
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Considerações finais

A ancestralidade emerge, neste artigo, como cate-
goria civilizatória central nas experiências latino- 
americanas. Não constitui resíduo do passado, mas 
princípio ontológico, pedagógico e político que or-
ganiza temporalidades, territorialidades e regimes 
de conhecimento.

O território não é cenário da transmissão, mas seu 
agente constitutivo (NASCIMENTO, 2025). A trans-
missão intergeracional configura-se como prática 
de resistência. E a continuidade civilizatória não 
depende exclusivamente de registros escritos. Ela se 
atualiza por meio de práticas coletivas que inscrevem 
a memória no corpo, no território e na comunidade. 
A oralidade ocupa papel central: narrativas, cantos e 
histórias transmitidas pelos mais velhos constituem 
pedagogias vivas. A infância representa a possibilida-
de concreta de continuidade da comunidade.

A partir do diálogo com Gonzalez (1988), Nascimento 
(2025) e Leal e Rêgo (2024), evidenciou-se que a an-
cestralidade envolve uma rede ampliada de relações 
que integra humanos, natureza, territórios, ancestrais 
e forças espirituais, produzindo vida e modos de ser 
e de existir.

Conclui-se que valorizar a ancestralidade implica des-
locar o olhar: o futuro não se constrói pela ruptura com 
o passado, mas pela responsabilidade diante dele. 
A ancestralidade constitui projeto ético de mundo, 
sustentando vínculos entre gerações, territórios e 
cosmologias e oferecendo fundamentos para imaginar 
formas de convivência baseadas na interdependência, 
na justiça cognitiva e na pluralidade civilizatória que 
caracteriza a América Latina.
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olhar: o futuro não se constrói pela 
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O presente artigo não procura se 
limitar a uma visão estritamente 
sociológica ou demográfica, mas 
tenta focar no valor sociocultural dos 
ancestrais. Para tal, iremos recuperar 
o papel dos anciãos nas culturas 
pré-hispânicas e o confrontaremos 
com a nossa vida contemporânea, 
entendendo que ela, embora seja um 
modelo em crise, tem a oportunidade 
de recuperar a riqueza cultural da 
convivência intergeracional através 
de estratégias de vida em comum e 
de cuidados compartilhados.

Este artículo no busca limitarse a una 
visión estrictamente sociológica o 
demográfica; intenta centrarse en el valor 
sociocultural de los ancestros. Para 
lograrlo, recuperaremos el papel que 
tenían los ancianos en las culturas 
prehispánicas y lo contrastaremos con 
nuestra vida contemporánea, 
entendiendo que esta última, aunque se 
encuentre en un modelo en crisis, tiene la 
oportunidad de recuperar la riqueza 
cultural de la convivencia 
intergeneracional mediante estrategias 
de cohabitación y cuidados compartidos.

Entre futuros y pasados, 
relaciones intergeneracionales 

como estrategia
David Alonso Solís Coello
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E l mundo atraviesa una transición demográfica 
sin precedentes. Este fenómeno, impulsado por 
un incremento poblacional sostenido, nos sitúa 

ante la mayor cantidad de personas en la historia: casi 
8 mil millones en 2023, con una proyección de alcanzar 
cerca de 10 mil millones en las próximas dos décadas. 
Son varias las razones que explican este cambio; entre 
ellas, el aumento en la esperanza de vida gracias al 
desarrollo de la medicina moderna y a la expansión de 
la cobertura sanitaria.

Como contraparte, hacia el año 2050 nos enfren-
taremos a una estructura poblacional envejecida. 
Este cambio demográfico traerá consigo proble-
máticas sociales y de salud inéditas. México no es 
la excepción; por el contrario, representa un caso 
paradigmático de la nueva realidad que enfrentan 
los países en desarrollo. A diferencia de las naciones 
del Norte Global, México no llegará a esta transición 
como una economía consolidada, sino en medio de 
fuertes presiones financieras.

En poco tiempo, nos enfrentaremos a lo que podría 
llamarse el “éxito de la humanidad” convertido en de-
safío: falta de servicios especializados para la tercera 
edad, presión sobre los sistemas de seguridad social 
y de pensiones, y la cruda realidad de sociedades con 

baja productividad debido al envejecimiento. A esto 
debemos sumar la pérdida del “bono demográfico”, un 
escenario de inestabilidad laboral por el desarrollo tec-
nológico y por marcos legales insuficientes para ges-
tionar estos cambios. Ante este panorama, cabe cues-
tionar: ¿qué podemos hacer? ¿La vejez es sinónimo de 
baja productividad? ¿Reducir la vejez a la demografía 
y al desarrollo económico nos impide comprender 
su verdadero significado? ¿Estamos condenando a la 
siguiente generación a una vejez en crisis?

Este artículo no busca limitarse a una visión estricta-
mente sociológica o demográfica; intenta centrarse 
en el valor sociocultural de los ancestros. El objetivo 
es evaluar, bajo una nueva mirada, el papel de las 
ancestralidades para devolverle un rostro humano a 
un desafío que ya está a la vuelta de la esquina. Para 
lograrlo, recuperaremos el papel que tenían los ancia-
nos en las culturas prehispánicas y lo contrastaremos 
con nuestra vida contemporánea, entendiendo que 
esta última, aunque se encuentre en un modelo en 
crisis, tiene la oportunidad de recuperar la riqueza 
cultural de la convivencia intergeneracional mediante 
estrategias de cohabitación y cuidados compartidos.

Desde la época prehispánica, la vejez 
gozaba de un valor fundamental. Como 
describió la historiadora Beatriz de la 
Fuente (2003): “con su sabiduría, los 
abuelos y antepasados –los viejos– 
permearon el modo de vida de sus 
descendientes en Mesoamérica”. 

La importancia de la vejez en el ethos cultural: 
las culturas prehispánicas

Desde la época prehispánica, la vejez gozaba de un valor 
fundamental. Como describió la historiadora Beatriz 
de la Fuente (2003): “con su sabiduría, los abuelos y 
antepasados –los viejos– permearon el modo de vida 
de sus descendientes en Mesoamérica”. Según la auto-
ra, las palabras y consejos de los mayores eran el hilo 
conductor de los relatos míticos e históricos, pues ellos 
conocían la verdad y transmitían el recuerdo.Fo
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En el pensamiento mesoamericano, la vejez represen-
taba un cambio de energía: el agotamiento del ámbito 
físico daba paso a un poder intelectual y espiritual que 
permitía al individuo posicionarse como un mediador 
indispensable entre el plano terrenal y el sagrado. Este 
fenómeno ontológico se fundamentaba en una visión 
cíclica del tiempo: al alcanzar un ciclo de 52 años, los 
mayores llegaban al punto máximo de autoridad y 
respeto, retornando al origen. En este sentido, la vejez 
no se asociaba a la muerte, sino a la vida, adquiriendo 
atributos de deidades primordiales.

La autoridad de los ancianos emanaba de esta conexión 
metafísica, consolidándolos como pilares de la organi-
zación política, guardianes de la memoria histórica y 
maestros de la retórica moral que definía la identidad 
de grupos nahuas, mayas, zapotecos y mixtecos.

La vejez en Mesoamérica no se contraponía a una 
juventud eterna; por el contrario, las civilizaciones del 
México antiguo situaron a los “dioses viejos” en la cima 
de su jerarquía. Kinich Ahau, el dios Sol, era representado 
como anciano en la cultura maya. De igual modo, en 
Teotihuacán encontramos a Huehuetéotl, el “Dios Vie-
jo” del fuego, o al Dios N entre los mayas, que sostiene 
el cielo emergiendo de un caparazón de tortuga o de 
una concha de caracol. En estas representaciones, el 
deterioro físico se comunica como el punto en donde 
la mente ha alcanzado su máximo poder sobrenatural.

Entre los mexicas, la vejez era una institución centrada 
en la enseñanza. Los Huehuetlatolli o “pláticas de los 
ancianos” representaban el canon ético que debía regir 
la vida de los nahuas. Estos discursos se transmitían en 
el Calmécac, donde se forjaba el “rostro y corazón” (in 
ixtli, in yollotl) del individuo (Ruiz Bañuls, 2013). En el 
ámbito político, los ancianos de linaje noble formaban 
parte del Tlatocan o Consejo Supremo, encargado de 
asesorar al Huey Tlatoani, de administrar la justicia y de 
organizar la vida comunal.

La estructura moderna de la vejez

El concepto de anciano sufrió un cambio drástico a 
raíz de la Revolución Industrial, al centrar su valor ex-
clusivamente en la productividad. Bajo el capitalismo 
industrial, se introdujo una distinción tajante entre fuer-
za de trabajo activa y población pasiva. La experiencia, 
antes valorada, fue reemplazada por la velocidad y la 
resistencia física.

Esta desvalorización no fue solo económica, sino social: 
al perder su función en el sistema productivo, el ancia-
no perdió su prestigio. A finales del siglo XIX, la vejez 
comenzó a verse como una condición de dependencia 
y deterioro, desvinculada de la estructura familiar pro-
tectora. En México esta distinción era clara: mientras la 
burguesía mantenía al abuelo como figura de autoridad, 
la clase obrera desprotegida veía a sus ancianos caer 
en la mendicidad.

La jubilación, aunque necesaria, no nació originalmente 
como un derecho al descanso, sino como un mecanis-
mo de optimización del aparato productivo para que 
las nuevas generaciones ocuparan los puestos clave. El 
liberalismo económico transformó así al anciano en un 
“problema de gestión pública”.

En el pensamiento mesoamericano, 
la vejez representaba un cambio de 
energía: el agotamiento del ámbito 
físico daba paso a un poder intelectual 
y espiritual que permitía al individuo 
posicionarse como un mediador 
indispensable entre el  
plano terrenal y el sagrado.
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La salida al laberinto: recuperar las relaciones 
intergeneracionales

Sin embargo, ante un escenario futuro tan ominoso, con-
viene recuperar la riqueza cultural del ancestro; entender 
al anciano no como una carga, sino como un portador 
de identidad y de experiencia comunitaria revalorizando 
su papel social. Desde esta perspectiva, una estrategia 
clave para enfrentar el envejecimiento en esta sociedad 
contemporánea es potenciar la convivencia intergene-
racional para revitalizar el rol social de los ancianos, más 
allá de los enfoques puramente económicos heredados 
de una época moderna que deja de lado el papel de las 
ancestralidades y los rezaga a la improductividad.

Cuál ha sido nuestra sorpresa al ver que nuestras 
otras raíces se beneficiaron de un sistema que, al 
abandonarlos desde la parte económica, los arropa 
con estrategias de cuidado, de empoderamiento y de 
recuperación de autonomía.

de los arreglos residenciales. Así, frente a la transición 
demográfica que marca el fin del bono demográfico 
mexicano, se estima que para 2030 la población en tercera 
edad será casi el 15%, superando en número a los niños. 
Nos enfrentaremos a una “sociedad envejecida” en la que 
la longevidad será la característica predominante, y en la 
que los hogares dejan de ser unas unidades monolíticas 
para convertirse en espacios de negociación constante 
entre la tradición y la modernidad.

El año 2020, el Censo de Población y Vivienda registró 
un total de 35.2 millones de hogares en el territorio 
nacional. Según este censo, los hogares en México se 
clasifican en: familiares y no familiares. Los hogares 
familiares son aquellos en los que al menos uno de los 
integrantes tiene un parentesco con el jefe o jefa del ho-
gar, mientras que los no familiares están integrados por 
personas que viven solas (unipersonales) o por grupos 
de personas sin vínculos de parentesco (corresidentes).

Dentro de los hogares familiares, se identifican tres grandes 
categorías: hogares nucleares (el aún predominante); los 
hogares extensos (característicos para amortiguar crisis 
económicas) que incluyen parientes adicionales (abuelos, 
tíos o primos) para optimizar recursos; y compuestos, que 
incluyen a personas no familiares.

La importancia de los hogares extensos (64.1%) refleja 
que la familia sigue funcionando como la principal ins-
titución de seguridad social en México. No obstante, el 
incremento de los hogares unipersonales entre adultos 
mayores (13.3%) es una señal de alerta sobre la fragi-
lidad de las redes tradicionales en contextos urbanos, 
donde la migración de los hijos y el anonimato de las 
ciudades complican el cuidado diario.

Sin embargo, ante un escenario futuro 
tan ominoso, conviene recuperar la 

riqueza cultural del ancestro; entender 
al anciano no como una carga,  

sino como un portador de identidad  
y de experiencia comunitaria 

revalorizando su papel social.

Como mencionamos antes, este ensayo no recupera una 
sociología de la vejez, sino una cultura alrededor de la 
misma, por lo que buscamos preguntarnos cuáles son 
los significados de las ancestralidades para el México 
contemporáneo y qué proponemos para recuperar el 
papel central de las ancestralidades.

Este reto obliga al análisis de la sociedad mexicana. 
Los cambios demográficos no solo han redefinido a la 
población vieja, sino también al tamaño y a la composi-
ción de los hogares y, por lo tanto, a las redes de apoyo 
y a las expectativas de cuidado que los viejos tienen.

Este fenómeno se enmarca en lo que los especialistas 
denominan la “segunda transición demográfica”, carac-
terizada por una caída sostenida de la fecundidad, por el 
aumento en la esperanza de vida y por la diversificación 
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Esto implicaría reimaginar la vivienda 
multigeneracional (donde conviven 
abuelos, padres e hijos) y repensarla no 
solo en términos económicos (ahorro 
en vivienda, apoyo mutuo), sino en tér-
minos de fortalecer los lazos sociales y 
repensar el papel de los ancestros en el 
hogar, recuperando autonomía a partir 
de una nueva noción de utilidad y fun-
ción social: la educación, la identidad 
y el fortalecimiento familiar.

Si bien este tipo de vivienda ya repre-
sentaba, en el 2023, entre el 25% y el 
28% de los hogares, el impulso de una 
forma de vejez no economicista recupe-
raría una noción de ancestralidad cen-
tral a la recuperación del tejido social, de 
la solidaridad y del apoyo mutuo, lo que también puede 
beneficiar a los hogares unipersonales.

Emergen modelos de vivienda compartida, como el 
cohousing o la organización de vecindarios con espa-
cios y redes comunitarias de cuidado que ponen en el 
centro la solidaridad intergeneracional. A nivel público, 
estas estrategias incluyen desde guarderías en hogar de 

mayores hasta centros comunitarios abiertos para todas 
las edades, gestionados por adultos mayores. Esto crea 
nuevos espacios productivos y otras fuentes de ingresos

Al compartir el hogar, las generaciones se apoyan en 
cuidados de salud, ayudan al cuidado de niños, distri-
buyen gastos y transmiten valores y aprendizajes coti-
dianamente. Por ejemplo, vivir con los abuelos facilita 
compartir experiencias de vida, ofrece redes de apoyo 
emocional y enseña a los jóvenes la gestión del hogar 
y las finanzas personales.

En la práctica, la vivienda multigeneracional tiene be-
neficios: ahorra costos, incrementa la seguridad emo-
cional y fomenta la corresponsabilidad. Pero también la 
ganancia es un entorno en donde las personas mayores 
no están aisladas ni “depositadas” en instituciones le-
janas, sino integradas en la vida cotidiana de la familia 
y de la comunidad.

Convertir y abrir los hogares a la noción de ancestra-
lidad implicaría reintegrar, cuidar, pero también velar 
por su protección frente a un escenario socioeconó-
mico complicado para nuestras “nuevas generaciones 
avejentadas”.

Al tiempo.
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Por ejemplo, vivir con los abuelos 
facilita compartir experiencias de 

vida, ofrece redes de apoyo emocional 
y enseña a los jóvenes la gestión del 

hogar y las finanzas personales.
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La ancestralidad es múltiple, multifacética, plural, 
diversa, uterina, feminista, es suelo… es filosófica, 
ética, estética, cultural, histórica, metodológica, 
transdisciplinaria, multidisciplinaria, multirreferencial, 
transversal, interseccional ¡y pedagógica! Exige otros 
modos de sentir, de pensar, de reflexionar, de crear, 
de oír, de decir, de enseñar, de aprender, de danzar, 
de cantar, de caminar... de posicionarse frente al 
mundo. Son cambios de paradigmas, un salir de 
perspectivas individualistas, universales, enyesadas, 
para buscar perspectivas colectivas, plurales, 
diversas, para danzar, cantar, arraigadas, tejidas por 
las posibilidades. Posibilidades éticas de 
mantenimiento y ampliación ¡de nuestros derechos, 
de nuestras libertades, de nuestras vidas!

Ancestralidade é múltipla, multifacetada, plural, diversa, 
uterina, feminina, é chão... é filosófica, ética, estética, 
cultural, histórica, metodológica, transdisciplinar, 
multidisciplinar, multirreferencial, transversal, 
interseccional, é pedagógica! Ela exige modos outros de 
sentir, pensar, refletir, criar, ouvir, dizer, ensinar, aprender, 
dançar, cantar, caminhar... posicionar-se diante do mundo. 
São mudanças de paradigmas, saída de perspectivas 
individualistas, universais, engessadas, para perspectivas 
coletivas, plurais, diversas, dançantes, cantantes, 
enraizadas, tecidas pelas possibilidades. Possibilidades 
éticas de manutenção e ampliação de nossos direitos, de 
nossas liberdades, de nossas próprias vidas!

Pedagogias da Ancestralidade: 
travessias por significados, 

desafios e bem-viver
Adilbênia Freire Machado
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Pensar Ancestralidade é antes de tudo um exercício 
de escuta. Escuta Sensível da nossa intimidade, 
de nossos corações e corpos, pois a ancestrali-

dade nos habita, é ela que guia, que cuida, que cura... 
quando acordada!

É partindo desse andarilhar que vamos dialogar desde 
cosmopercepções de uma ancestralidade afrorrefe-
renciada, pois sinto e vivo-a a partir dos meus pés no 
chão, a partir da terra e para os povos indígenas, que 
aqui estavam antes da invasão colonial, e para os povos 
africanos que para cá vieram durante o processo de 
colonização, nossa ancestralidade parte do chão, da 
terra... É antes de tudo uma relação com a natureza.

Ancestralidade afrorreferenciada é mais que um con-
ceito teórico-metodológico, é expressão de formas de 
ser, de estar e habitar o mundo. É cultivar nossas raízes, 
tecer pertencimentos, caminhar com os pés fincados 
no comprometimento com a vida, com propósitos que 
nos guiam nesse mundo, nesse chão. Ao caminharmos 
nas trilhas de nossa ancestralidade adentramos as pro-
fundezas do nosso ser e isso nos encanta no mundo 
e com o mundo. Encantamento é compromisso polí-
tico, ético, poético, estético diante e com o mundo, é 
comprometimento com a vida, com pés fincados no 
chão que nos permitem voar. Encantamento como 
energia amorosa que nos dá raiz, pertencimento. Pés 
que sentem o chão, que caminham e aprendem com os 
territórios que são nossos corpos, corpos que sentem, 

que vibram, que dançam, que nos acolhem e guiam 
quando a ancestralidade toma conta de quem somos, 
pois sabemos que nosso conhecimento orgânico vem 
do chão, da terra e todo ensinamento é processo for-
mativo desse corpo vivente do tempo visível, do tempo 
invisível, do tempo passado, tempo presente e tempo 
futuro. Ancestralidade é o que veio antes, o que per-
mite o agora e o futuro... é o que nos gesta, germina, 
floresce e leva ao infinito.

É nessa travessia de pés enraizados, fincados no chão, de 
uma ancestralidade vibrante e encantada que esse en-
saio breve delineará sobre Pedagogia da Ancestralidade.

Pedagogias da Ancestralidade: pedagogias dos 
pés no chão...

Ancestralidade é múltipla, multifacetada, plural, diversa, 
uterina, feminina, é chão... é filosófica, ética, estética, 
cultural, histórica, metodológica, transdisciplinar, multi-
disciplinar, multirreferencial, transversal, interseccional, 
é pedagógica! Ela exige modos outros de sentir, pensar, 
refletir, criar, ouvir, dizer, ensinar, aprender, dançar, 
cantar, caminhar... posicionar-se diante do mundo. 
São mudanças de paradigmas, saída de perspectivas 
individualistas, universais, engessadas, para perspec-
tivas coletivas, plurais, diversas, dançantes, cantantes, 
enraizadas, tecidas pelas possibilidades. Possibilidades 
éticas de manutenção e ampliação de nossos direitos, 
de nossas liberdades, de nossas próprias vidas! 

Ancestralidade é 
múltipla, multifacetada, 
plural, diversa, uterina, 
feminina, é chão... 
é filosófica, ética, 
estética, cultural, 
histórica, metodológica, 
transdisciplinar, 
multidisciplinar, 
multirreferencial, 
transversal, 
interseccional,  
é pedagógica! 
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Nesse sentido, Pedagogias da Ancestralidade impli-
cam-se na construção de referenciais outros, partindo 
de práticas inclusivas e tecidas por saberes e memórias 
de nossos corpos, por memórias e saberes ancestrais; 
por saberes e histórias de nosso povo, partindo do vín-
culo ancestral entre corpo, memória, espiritualidade e 
natureza, ou seja, corpo e terra. Corpo é chão... Corpo 
é terra na travessia do visível com o invisível.

As Pedagogias da Ancestralidade propõem criações 
tecidas por nossos sonhos, por nossos pertencimentos, 
pelo chão que nossos pés pisam, pelo encantamento, 
pela Escuta Sensível que se implica na escuta da nossa 
intimidade, da ancestralidade que nos habita, das águas 
que percorrem nossos corpos e permitem a vida! É ute-
rina! É ouvir de corpo todo / inteiro; é sentir, perceber, 
encantar-se com o estar no mundo, com a natureza 
que nos habita e, assim, reconhecer o valor de todas 
as existências, estabelecendo relações de cuidados e 
compartilhamentos! Essa escuta privilegia o corpo como 
forjador de sentidos, de conhecimentos, assim, reconhe-
ce-se como ancestral, memória viva, suporte de todas 
nossas vivências, experiências, sabedorias, sonhos... cria 
textualidades, reinventando a vida, potencializando-a! 
Nossos corpos são sagrados, constituem o universo, 
ao mesmo tempo que são constituídos pelo universo. 
É necessária uma Escuta Sensível para o que está em 
nós, para o que está ao nosso redor.

que deseja conhecer o mundo, que se alegra e anseia 
pelo diferente, pelo diverso, pelo plural, pelo mistério... 
A criança que se espanta e se alegra com descobertas, 
que muitas vezes redescobre o descoberto uma vez, 
outra vez, mais uma vez, novamente.

As Pedagogias da Ancestralidade compreendem que 
as crianças e as pessoas mais velhas são o grande es-
teio da vida... Compreendem que “as infâncias são os 
sonhos mais poderosos que podemos resgatar contra 
[a] marcha do desencanto. Nosso remédio contra o 
desencanto é o sonho.” (Maria Toinha; Marcos Andrade, 
2024, p. 19). As Pedagogias da Ancestralidade ensinam 
o prazer de brincar, do reaprender a brincar e rir, pois, 
“a brincadeira [...] é aquilo que preservamos para nos 
lembrar que a vida não é o tempo todo dura. [...] Rir é um 
remédio poderoso contra o desencanto” (Maria Toinha; 
Marcos Andrade, 2024, p. 59). É cura, pois “o riso é um 
bem valioso e é preciso cultivá-lo todo o tempo. Só se 
atravessa esse mundo difícil com um pouco de risadas” 
(Ibid). É preciso celebrar a vida, se responsabilizar pela 
construção de mundos melhores, com comprometi-
mento, amor, encantamento. Esses são movimentos 
fundantes, raízes das Pedagogias da Ancestralidade 
Afrorreferenciadas.

É preciso celebrar a vida,  
se responsabilizar pela 

construção de mundos melhores, 
com comprometimento, amor, 

encantamento. Esses são movimentos 
fundantes, raízes das Pedagogias da 

Ancestralidade Afrorreferenciadas.

A Escuta Sensível apura nossos ouvidos, nosso olhar, 
modos de perceber, conhecer, sentir, ser, tatear, cami-
nhar... E assim, podemos apreender o poético, o sagrado 
que nos habita; encontrarmos as poéticas de encan-
tamento oriundas da escuta ancestral, que também 
permite ouvirmos a criança que há em nós. A criança 
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Travessias do resistir, re-existir e ser-tão

Ancestralidade é teia de ser, existir em toda nossa di-
mensão, teia de complementariedade que move nosso 
ser/estar no mundo. É sabedoria orgânica, enraizada, 
que envolve o ser em toda sua construção, em todo 
seu gestar, germinar, parir, cuidar, florescer... É orgânica, 
pois é assim que buscamos tecer nosso estar no mundo, 
onde “todas as vidas são necessárias” (Santos, 2023, p. 
26). É relação orgânica porque é tecida pelo útero da ter-
ra, esse feminino co-criador que nos ensina que somos 
parte da natureza, somos natureza, assim, nosso viver 
se faz pelo envolvimento, pois vivemos “envolvid[a]s 
com as árvores, com a terra, com as matas” (Ibid, p. 30). 
Envolvendo assim um pensamento fronteiriço, pois a 
fronteira é lugar de diálogos, é “território movediço, 
elástico” (Ibid, p. 31), circular, diversal, como nos ensina 
nosso Mestre Antônio Bispo dos Santos, Nego Bispo, 
pois “tod[a]s somos cosmos” (Ibid, p. 29). A pedagogia 
da ancestralidade nos traz fonte de saberes que nos 
enraíza, política implicadas com emancipação, com 
descolonização, pois que esta, é uma luta contínua, para 
além de um ato de resistência, de re-existência às colo-
nialidades, ela nos define. É memória viva e encantada! 

Como memória viva, profunda, nos ensina que nossos 
corpos forjam conhecimentos, sentidos, constituin-
do-se territórios, carregando memórias ancestrais, 
potencializando nossa espiritualidade, pois funda-
menta nossa existência no ser chão, ser-tão, ser ter-
ra. A terra é feminina, por isso, a energia feminina é 
co-criadora desse mundo. Assim, gesta o nascimento 
do universo dentro de cada ser. Constituímos o uni-
verso ao mesmo tempo em que somos constituídas 
por ele. Desse modo, é fundante nos potencializarmos 
enquanto pessoa, ser em toda nossa dimensão, pois 
assim, teremos um corpo território fincado, enraizado, 
pertencente, ancestral, posto que ancestralidade é 
memória plural, diversa que tece nossa existência... 
que permite resistir e re-existir.

Esse viver mediado por essa ancestralidade é im-
plicado com práxis comunitárias, práxis pautadas 
em ações e relações, por afetos, por isso, também é 
poíesis, pois implica-se no criar, no gestar o bem-viver!  
Um movimento contínuo que parte da nossa subjeti-
vidade em uma relação coletiva, comunitária. É ética 
do bem-viver!

Ancestralidade é teia 
de ser, existir em toda 
nossa dimensão, teia de 
complementariedade que 
move nosso ser/estar 
no mundo. É sabedoria 
orgânica, enraizada, que 
envolve o ser em toda sua 
construção, em todo seu 
gestar, germinar, parir, 
cuidar, florescer...  
É orgânica, pois é assim 
que buscamos tecer  
nosso estar no mundo, 
onde “todas as vidas  
são necessárias”  
(Santos, 2023, p. 26).
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Pedagogias da Ancestralidade apresentam travessias 
que constituem saberes no re-conhecimento da gran-
deza de nosso chão ancestral, no ter nossa autoestima 
alimentada por amor, por valorização de nossos valores, 
de nossos conhecimentos, de nossas experiências, de 
nossa boniteza no e com o mundo. Boniteza da solida-
riedade, do respeito, do compromisso, do comprome-
timento, da responsabilidade, dos encantos.

A ancestralidade caminha pelo tempo mítico, atualizan-
do-se com o encantamento, um retorno às tradições 
de valorização à senioridade, à terra… é movimento 
de a(fé)to, une com o amor que dá sentido à vida. É 
movimento que nos torna inteiras, é despertar a terra 
/ natureza que nos habita… é consciência de quem so-
mos, do que somos, de onde estamos, de enraizamento, 
de pertencimento… é caminho, é partida, é chegada, 
é encruzilhada. Por ser encantada, essa ancestralidade 
é tecida, bordada pela responsabilidade, pelo compro-
metimento, pelo amor, pelo bem-viver! Viver esse amor 
é viver nossa ancestralidade tecida por conhecimento, 
re-conhecimento de nossas raízes, tecida pelo encan-
tamento, pela reciprocidade à terra. 

Amor oriundo da cabaça da existência, do útero da 
terra… é amor que gera, que emprenha, que germina, 
que pare vida. Amor enraizado que gera o pertenSer, 
nosso ser-tão! Ética do nosso ser bem-viver em um 
mundo cheio de possibilidades, de multiplicidades... 
Criação que se dá desde perspectivas de re-existências 
uterinas, femininas... Feminino que potencializa a vida, 
que permite existir intimamente com o nosso ser, com 
nossas potencialidades, nossa intimidade delineada 
pela ancestralidade. 

Pedagogias da Ancestralidade são como os bordados, 
os alinhavos de minha vó Mariá... Costuras que criaram 
mundos para suas filhas, seus filhos, netas, netos, bis-
netas, bisnetos... toda uma comunidade. Tessituras de 
linhas que bordam relações de cuidados comunitários, 
espirituais, amorosos... Pedagogias da Ancestralidades 
são como seus silêncios, seus cabelos brancos e os 
ensinamentos nas palavras ditas baixinhas... Pedago-
gias da Ancestralidade bordam a vida de Vó Mariá que 
costurou seu ser-tão em toda uma dimensão de encan-
tos que costuram mundos desafiando colonialidades, 
ensinando bem-viver.
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...todos nós sabemos que as palavras são incompletas...

Mestra Maria Toinha
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A nossa espiritualidade e a vida coletiva são a base da 
nossa fortaleza; são a nossa conexão com o entorno e 
com os outros seres vivos; são um exemplo de um modo 
de vida autêntico e pleno. É inspirador ver o modo como 
nosso povo conseguiu manter viva a identidade e as 
práticas culturais apesar dos desafios e da opressão. 
Nossa forma de vida é um lembrete de que há outras 
maneiras de viver para além da sociedade moderna, 
capitalista, consumista e individualista.

Nuestra espiritualidad y la vida colectiva son la base de 
nuestra fortaleza; son nuestra conexión con el entorno y 
con los demás seres vivos; son un ejemplo de cómo vivir de 
manera auténtica y plena. Es inspirador ver cómo nuestro 
pueblo ha logrado mantener viva la identidad y las 
prácticas culturales a pesar de los desafíos y la opresión. 
Nuestra forma de vida es un recordatorio de que hay otras 
maneras de vivir, más allá de la sociedad moderna, 
capitalista, consumista e individualista.

La Fuerza de la Tierra:  
mujeres Mbya Guaraní  

en la lucha por sus derechos
Jorgelina Duarte | Jachuka Rete - nombre en Mbya Guaraní

Técnica territorial, Instituto Nacional de Asuntos Indígenas (INAI), desde 2017 hasta la actualidad.  
Docente de Lengua y Literatura Guaraní en el Instituto Intercultural Bilingüe Tajy Poty. Delegada del CCNAGUA,  
Concejo Continental de la Nación Guaraní, conformado por los países de Brasil, Argentina, Paraguay y Bolivia;  

represento al pueblo Mbya Guaraní de la provincia de Misiones. Coordinadora de la Organización Tradicional del Pueblo Mbya Guaraní 
de la Provincia de Misiones, Argentina, denominada Aty Neychyrõ. En el año 2019, participé de la Asamblea Anual sobre los Pueblos 

Indígenas en la ONU, sede en Ginebra, Suiza   |   jorgelinaduarte03@gmail.com   |   Argentina
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Origen y Territorio

Los guaraníes se originaron en la región del Amazonas 
y se expandieron hacia el sur, ocupando territorios en la 
cuenca del río Paraná y del río Uruguay. Su territorio an-
cestral se conoce como “Yvy maraê’y” o “Tierra Sin Mal”. En 
la actualidad nos encontramos en los países hoy llamados 
Brasil, Argentina, Bolivia y Paraguay. En la provincia de 
Misiones, Argentina. Somos aproximadamente 20.000 
mil Mbya Guaraní, en unas 130 comunidades.

“Mi nombre es Jachuka Rete, aunque en el DNI figura 
Jorgelina Duarte. Soy una mujer Mbya Guaraní, nacida 
y criada en la comunidad Tamandúa, departamento 25 
de Mayo, Provincia de Misiones, Argentina. Mi nombre 
en Mbya significa “el Alma femenino”, es un orgullo 
para mí llevarlo.

Pertenecer al pueblo Mbya Guaraní es más que una 
identidad, es una forma de vida. Es sentir la conexión 
con la naturaleza, con nuestros antepasados y con la 
espiritualidad que nos rodea. Es saber que nuestra 
lengua, el Mbya, es la que nos une y nos da fuerza para 
seguir adelante.

La Provincia de Misiones es nuestro hogar, un lugar de 
una belleza natural impresionante, con sus selvas, ríos 
y cascadas. Pero también es un lugar de lucha y resis-
tencia, donde nuestros pueblos indígenas han tenido 
que enfrentar muchos desafíos para mantener nuestra 
cultura y nuestros territorios.

Como mujer Mbya, siento un gran orgullo de ser parte 
de un pueblo Indígena, de poder compartir nuestra 
historia, nuestra lengua y nuestras tradiciones con el 

mundo. Y es por eso que me es-
fuerzo cada día por seguir adelante, 
por defender nuestros derechos 
y por hacer que nuestra voz sea 
escuchada.

Formo parte de una organización 
tradicional que se llama Aty Ñey-
chyrõ, que significa “asamblea 
permanente”, algo que no se corta. 
Es un espacio donde nos reunimos 
una vez al mes en distintas comu-
nidades, para reflexionar, para 
compartir y para tomar decisiones 
que beneficien a nuestro pueblo. 
Es un lugar donde la palabra es 
sagrada y donde la escucha es fun-
damental. De allí se desprende el 
jachukáva ñeychyro “encuentro de 
mujeres” y también el encuentro 
de jóvenes.

Nuestra espiritualidad y la vida colectiva son la base de 
nuestra fortaleza; son nuestra conexión con el entorno 
y con los demás seres vivos; son un ejemplo de cómo 
vivir de manera auténtica y plena.

Es inspirador ver cómo nuestro pueblo ha logrado man-
tener viva la identidad y las prácticas culturales a pesar 
de los desafíos y la opresión. Nuestra forma de vida es 
un recordatorio de que hay otras maneras de vivir, más 
allá de la sociedad moderna, capitalista, consumista e 
individualista.
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Es inspirador ver cómo nuestro pueblo 
ha logrado mantener viva la identidad 

y las prácticas culturales a pesar de 
los desafíos y la opresión. Nuestra 

forma de vida es un recordatorio de que 
hay otras maneras de vivir, más allá 

de la sociedad moderna, capitalista, 
consumista e individualista.
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Enfoque en la simplicidad y lo colectivo

En la cultura Mbya guaraní, el Año Nuevo Guaraní, El 
Ára Pyau, marca el inicio de un nuevo ciclo, y es cuando 
se realiza la ceremonia de dar el nombre espiritual a los 
niños y niñas que cumplieron su primer año de vida.

¿Cuándo es? El Ára Pyau suele coincidir con el comienzo 
de la primavera en el hemisferio sur (agosto-marzo), 
cuando la naturaleza “renace”. Las ofrendas son una 
parte fundamental de la celebración del Ára Pyau. Se 
utilizan elementos que se extraen del monte, alimentos 
preparados de los cultivos (mbojape, mbyta) hechos 
del maíz autóctono, también la miel, frutos del guembe 
para ofrecer a los dioses.

La palabra tiene un valor sagrado, tiene el poder de crear, 
de sanar, de enseñar y de conectar con los demás. Es con-
siderada un regalo de los dioses y se utiliza para compartir 
conocimientos, para resolver conflictos, para expresar gra-
titud y para pedir disculpas. La palabra debe ser utilizada 
con respeto, con sinceridad y con cuidado, ya que puede 
tener un impacto profundo en la vida de las personas y en 
la comunidad. En las reuniones y ceremonias, se pone en 
práctica siempre la oralidad y se escucha con atención a 
los mayores, a los líderes y lideresas espirituales. La pala-
bra es un instrumento de comunicación, de enseñanza y 
de conexión con la comunidad y con el entorno.

La simplicidad y la esencia de la vida son también 
fundamentales en nuestra cultura. No se trata de acu-
mular riquezas o poder, sino de vivir en armonía con la 
naturaleza y con los demás.

Cada persona nace con un don, una habilidad o un ta-
lento especial que debe ser desarrollado y compartido 
con la comunidad. Esto nos da un sentido y propósito 
en la vida. Hemos logrado mantener viva nuestra iden-
tidad a pesar de la colonización y de la expansión de 
los Estados nacionales.

En cuanto a la organización social, política y filosó-
fica del pueblo Mbya Guarani, nuestra organización 
horizontal es un aspecto clave de la estructura social, 
donde todos somos iguales y tenemos un rol im-
portante en la comunidad. Esto nos permite tomar 
decisiones de manera colectiva y trabajar juntos para 
el bien común. 

El Aty (La asamblea comunitaria) es un lugar y momen-
to importante para las tomas de decisiones, como así 
también de consultas y de brindar informaciones que 
afectan directa o indirectamente a la comunidad. Las 
autoridades políticas son los mburuvicha, caciques. 
El Opy (casa de ceremonia) está guiada por los y las 
guías espirituales.
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La palabra tiene un 
valor sagrado, tiene 

el poder de crear, de 
sanar, de enseñar y 

de conectar con los 
demás. Es considerada 

un regalo de los 
dioses y se utiliza 

para compartir 
conocimientos, para 

resolver conflictos, 
para expresar gratitud y 

para pedir disculpas.
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Cosmovivencia y cosmo sentir del pueblo Mbya 
Guaraní 

Los pilares fundamentales del pueblo Mbya Guaraní 
se centran en nuestra cosmovivencias y cosmo sentir.

1. Ñande reko (Nuestra forma de ser): Se refiere a la 
forma de vida y a la espiritualidad Mbya Guaraní, que 
integra la comunidad, la naturaleza y la espiritualidad.

2. Tekoa (El lugar donde se realiza el modo de ser): Es 
el espacio físico y espiritual donde se desarrolla la vida 
Mbya Guaraní, y es fundamental para la supervivencia 
cultural.

3. Yvy marã e’ỹ (Tierra sin mal): Es el concepto de un 
paraíso terrenal que guía la búsqueda de la perfección 
y la armonía en la vida.

4. Ayvu Rapyta (El fundamento de la palabra): Se re-
fiere a la creación del mundo y a la 
importancia de la palabra sagrada 
en la cultura Mbya Guaraní  La co-
nexión con la naturaleza: Los Mbya 
Guaraní creemos que la naturaleza 
es nuestro hogar y que debemos 
vivir en armonía con ella.

5. La espiritualidad: nuestra religión 
se centra en la conexión con lo 
sagrado, y el Opygua o karaí, kuña 
karai (parejas de guías espirituales, 
hombres y mujeres) quienes guían 
la comunidad en este sentido.

6. La comunidad: La familia y la 
comunidad son fundamentales 
en la sociedad Mbya Guaraní, y se 
prioriza el bienestar colectivo sobre 
lo individual.

Foto Acervo da Autora

La comunidad: 
La familia y la 

comunidad son 
fundamentales 
en la sociedad 

Mbya Guaraní, y se 
prioriza el bienestar 

colectivo sobre lo 
individual.

Foto Acervo da Autora
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Empoderamiento y autonomía. Esperanzas y 
deseos

Como pueblo Mbya Guaraní buscamos:

•	 Preservar, fortalecer y transmitir la cultura y la lengua 
Mbya Guaraní a las generaciones futuras. Porque 
la globalización y la urbanización es una amenaza 
que puede llevar a la pérdida de nuestra identidad 
cultural y de la lengua Mbya Guaraní.

•	 El reconocimiento y respeto de la identidad y de los 
derechos de los pueblos Indígenas ante el despojo te-
rritorial, las políticas públicas y el enfoque intercultural.

•	 La igualdad de género, la discriminación y la violen-
cia de género son problemas persistentes en muchas 
comunidades indígenas, incluso en comunidades 
Mbya Guaraní.

•	 El acceso a servicios básicos como: la educación, la 
salud, la vivienda, entre otros, es un desafío y una 
necesidad común en muchas comunidades indígenas.

•	 La autonomía y autodeterminación de los pueblos 
Indígenas.

•	 Participar en la toma de decisiones sobre proyectos 
que afectan a nuestro territorio cultural.

•	 Mantener la sabiduría recibida de nuestros abuelos y 
abuelas, de nuestra madre y padre, es la base funda-
mental para el futuro de nuestro pueblo. Y seguir en 
conexión con nuestras raíces orienta ñande jeguata 
“nuestro caminar”.

Fo
to

 A
ce

rv
o 

da
 A

ut
or

a

Mantener la sabiduría recibida de 
nuestros abuelos y abuelas,  
de nuestra madre y padre, es la base 
fundamental para el futuro de nuestro 
pueblo. Y seguir en conexión con 
nuestras raíces orienta ñande jeguata  
“nuestro caminar”.
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g	 ANCESTRALIDADE E BRINCAR: UMA REFLEXÃO

Kaká Werá
Escritor, ambientalista, conferencista e empreendedor social de origem tapuia. Nasceu em São Paulo em 1964, é uma das vozes 

mais influentes na difusão da sabedoria ancestral indígena e no fortalecimento da cultura de paz no Brasil    |   Brasil

B 
rincar não é apenas um direito da 

criança, é uma dimensão natural da vida. 
Na primeira infância, quando ainda não 
se instauraram plenamente as separa-
ções entre sujeito e mundo, entre corpo 
e pensamento, entre aprender e viver, o 
brincar se apresenta como uma forma 
integral de experiência. A criança não 
brinca para aprender; ela aprende porque 
brinca. E, nesse movimento, constitui-se 
como ser no mundo. A autonomia para 
o viver nasce da experiência do brincar.

Entre os povos originários, essa com-
preensão ganha contornos ainda 
mais profundos. O brincar não é con-
cebido como uma atividade periférica 
ou como um intervalo entre tarefas 
consideradas “mais importantes”. Ele 

não se opõe ao trabalho, à educação 
ou à vida comunitária. Ao contrário, 
emerge como expressão contínua do 
próprio viver. Brincar, nesse contexto, é 
participar de um fluxo de transmissão 
que articula corpo, memória, território 
e ancestralidade. Por isso, nas comu-
nidades indígenas, a infância não é 
um estágio apartado da vida coletiva, 
mas um tempo de inserção progressiva 
nos modos de existência do grupo. A 
criança circula, observa, experimenta, 
participa. Seus gestos lúdicos não são 
isolados de um contexto maior: eles são 
atravessados pelas práticas cotidianas, 
pelos ciclos da natureza, pelos rituais 
e pelas narrativas que sustentam a co-
munidade. Assim, ao brincar, a criança 
não apenas desenvolve habilidades 

motoras ou cognitivas, mas aprende 
a habitar o mundo segundo uma de-
terminada cosmologia.

Nesse sentido, o território ocupa um 
lugar central. A mata, o rio, o vento, 
os animais são mais do que elementos 
naturais: são presenças com as quais se 
estabelece relação. O brincar acontece 
nesses espaços e com esses elementos, 
não como uso instrumental, mas como 
interação viva. A criança que corre 
entre árvores, que molda o barro, que 
lança sementes ou imita movimentos 
de caça não está apenas exercitando 
o corpo; está afinando sua percepção, 
sua escuta e sua capacidade de relação 
com o ambiente. O território é coautor 
da experiência.
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Essa forma de aprendizagem não se 
organiza a partir de uma lógica escola-
rizada ou de um currículo previamente 
estruturado. Trata-se de uma pedago-
gia da convivência, na qual o saber se 
transmite por meio da presença, da 
repetição, da observação e da partici-
pação. Não há uma separação rígida 
entre quem ensina e quem aprende. 
Todos, em alguma medida, ensinam e 
aprendem. E é nesse fluxo que se des-
taca o papel dos mais velhos.

Os anciãos e anciãs ocupam uma po-
sição fundamental na construção das 
infâncias indígenas. São guardiões 
da memória, do tempo e da palavra. 
Sua presença não se impõe pela au-
toridade formal, e sim pela qualidade 
de experiência que carregam. Contam 
histórias, entoam cantos, orientam 
gestos, mas, sobretudo, oferecem às 
crianças a possibilidade de conviver 
com um tempo mais amplo; um tempo 
que não se reduz ao imediato, mas que 
incorpora o passado e projeta o futuro.

Ao escutar os mais velhos, a criança 
não apenas recebe informações: ela se 
insere numa cadeia de transmissão que 
a antecede e a ultrapassa. O brincar, 
nesse contexto, torna-se uma das formas 
privilegiadas dessa transmissão. Ao re-
petir gestos, encenar narrativas, imitar 
movimentos ou criar variações sobre 
práticas observadas, a criança reinscreve 
no presente saberes que vêm de longe. 
Há, nesse processo, uma circularidade 
do tempo que desafia a linearidade 
moderna: o passado não está atrás, 
mas pulsa no agora; o futuro não é uma 
ruptura, mas uma continuidade.

O Brasil, com sua imensa diversidade 
sociocultural, abriga centenas de po-
vos indígenas, cada qual com suas lín-
guas, práticas e cosmologias próprias. 
Essa pluralidade se expressa também 

nas formas de brincar. Não existe um 
“brincar indígena” homogêneo, mas 
uma multiplicidade de modos de ex-
perimentar a infância. Ainda assim, 
é possível identificar um princípio co-
mum: o brincar como prática integrada 
à vida coletiva, como experiência que 
articula desenvolvimento individual e 
pertencimento comunitário.

No entanto, esse modo de existência 
tem sido progressivamente tensionado 
por uma série de fatores externos. A 
invasão de territórios, o avanço do des-
matamento, a exploração econômica, 
a imposição de modelos educativos 
padronizados e a crescente presença 
de tecnologias digitais introduzem des-
continuidades profundas nos modos 
tradicionais de viver e aprender.

Essas transformações não afetam ape-
nas a organização social das comuni-
dades, mas incidem diretamente sobre 
as infâncias. O tempo da criança, que 
antes era respeitado em sua própria 
cadência, passa a ser comprimido por 
exigências externas. A lógica da produ-
tividade, da antecipação de conteúdos 
e da fragmentação das experiências 
começa a substituir o tempo do brincar 
livre, da exploração espontânea e da 
convivência.

Quando o brincar se desconecta do 
território, algo essencial se rompe. 
Não se trata apenas da perda de uma 
prática cultural específica, mas da 
fragilização de um modo de produzir 
subjetividade. O corpo deixa de se 
constituir em relação direta com o am-
biente; a percepção se torna mediada 
por dispositivos externos; a memória 
coletiva perde espaço para conteúdos 
descontextualizados. Interrompe-se, 
assim, uma cadeia de transmissão que 
envolve dimensões cognitivas, afetivas, 
sociais e espirituais.

Nesse cenário, reconhecer e valorizar 
o brincar indígena torna-se um gesto 
de grande relevância. Não como uma 
idealização romântica ou uma preser-
vação folclórica, mas como um reco-
nhecimento de sua potência enquan-
to forma legítima de conhecimento 
e de formação humana. Trata-se de 
afirmar que existem múltiplas manei-
ras de aprender, de se desenvolver e de 
se relacionar com o mundo.

Mais do que isso,  trata-se de um 
convite à vivência e á escuta. Escutar 
o que essas infâncias revelam sobre 
outras possibilidades de existência. 
Escutar o que os povos originários 
têm a dizer sobre educação, cuidado, 
tempo e comunidade. Em um mundo 
marcado por crises ambientais, so-
ciais e subjetivas, essas perspectivas 
se tornam urgentes.

Fortalecer o direito de brincar, nesse 
contexto, implica ir além da garan-
tia formal de acesso a atividades 
lúdicas. Implica proteger territórios, 
respeitar modos de vida, assegurar 
a continuidade de práticas culturais 
e reconhecer a autonomia dos povos 
indígenas em definir suas próprias 
formas de educar suas crianças. Im-
plica, em última instância, sustentar 
a diversidade dos mundos possíveis.

Porque,  talvez,  ao obser var  uma 
criança indígena brincando, em sua 
relação l ivre com o corpo,  com a 
natureza e com a comunidade, possa-
mos entrever algo que nossa própria 
cultura, em grande medida, esqueceu: 
que aprender é um gesto vivo, que o 
conhecimento nasce do encontro e 
que a vida, em sua expressão mais 
plena, ainda sabe brincar.

g
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O artigo analisa a capela de Anocariri (Cercado, Oruro) 
para compreender as ancestralidades na arquitetura sacra 
colonial do Altiplano boliviano. A partir de uma leitura 
territorial, sustenta-se que o templo integra uma rede 
paroquial entre Paria, Caracollo e Soracachi. A hipótese 
propõe uma sobreposição entre tradição andina, 
territorialidade pré-hispânica e liturgia cristã. Examinam-
se continuidades no plano material, territorial e ritual, 
concluindo que a arquitetura rural rearticulou saberes 
locais em uma paisagem cultural dinâmica.

El artículo analiza la capilla de Anocariri (Cercado, Oruro) 
para comprender las ancestralidades en la arquitectura 
sacra colonial del Altiplano boliviano. Desde una lectura 
territorial, se sostiene que el templo integra una red 
parroquial entre Paria, Caracollo y Soracachi. La hipótesis 
plantea una superposición entre tradición andina, 
territorialidad prehispánica y liturgia cristiana. Se 
examinan continuidades en lo material, territorial y ritual, 
concluyendo que la arquitectura rural rearticuló saberes 
locales en un paisaje cultural dinámico.

La ancestralidad material: 
técnicas constructivas  

indígenas en la arquitectura  
sacra colonial del Altiplano

Josefina Leonor Matas Musso

Universidad Católica Boliviana “San Pablo” (Bolivia)   |   jmatas@ucb.edu.bo   |   Bolivia
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Fig. 1. Capilla de Anocariri en Oruro
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Desarrollo

La capilla de Anocariri en Oruro, provincia Cercado (Figs. 
1 y 2), constituye un caso significativo para analizar las 
ancestralidades en el paisaje religioso del Altiplano 
Orureño. Más que un edificio aislado, se inscribe en una 
red parroquial histórica articulada desde Oruro hacia 
los ámbitos rurales de Caracollo y Soracachi, saliendo 
de Paria, configurando un sistema territorial en donde 
arquitectura, comunidad y memoria se entrelazan en 
procesos de larga duración.

La hipótesis que guía este estudio sostiene que Ano-
cariri constituye un nodo de superposición simbólica 
donde la tradición constructiva andina, la territoriali-
dad prehispánica y el programa litúrgico cristiano no 
se anulan entre sí, sino que se articulan en un proceso 
dinámico de resignificación histórica.

Esta afirmación implica desplazar la mirada desde una 
lectura estilística – centrada en clasificaciones europei-
zantes – hacia una compresión estructural del territorio. 
En el Altiplano, el espacio no es únicamente soporte 
físico, sino matriz simbólica (Fig. 3). Antes de la im-
plantación del sistema parroquial colonial, el territorio 
ya estaba organizado por lógicas rituales vinculadas a 
cerros tutelares, fuentes de agua, caminos ancestrales 
y espacios de congregación comunitaria. La llegada 
del cristianismo no operó sobre un vacío cultural, sino 
sobre un paisaje previamente sacralizado.

Fig. 3. Vista del territorio donde se encuentra la capilla de Anocariri

La capilla de Anocariri 
en Oruro, provincia 
Cercado (Figs. 1 y 
2), constituye un 
caso significativo 
para analizar las 
ancestralidades en el 
paisaje religioso del 
Altiplano Orureño.
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Fig. 2. Vegetación y capilla de Anocariri en Oruro
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El territorio de Paria, dentro del cual se inscribe Anocariri, 
fue escenario temprano de la acción evangelizadora agus-
tina en el siglo XVI. Según la crónica de Antonio de la Ca-
lancha, analizada por Hans van den Berg, la cristianización 
enfrentó desafíos lingüísticos y culturales significativos, 
lo que obligó a los misioneros a aprender las lenguas 
locales y a elaborar catequesis en idioma indígena. Este 
esfuerzo revela que el territorio no era un espacio vacío 
ni homogéneo, sino una matriz cultural estructurada. En 
consecuencia, la implantación de capillas en la región 
debe comprenderse como parte de un proceso de reor-
ganización simbólica sobre una territorialidad ancestral 
preexistente (Van den Berg, 2016).

En este contexto, la capilla de Anocariri debe entenderse 
como parte de un proceso de reordenamiento territorial 
impulsado por la evangelización, pero construido mate-
rialmente mediante saberes locales. La persistencia del 
adobe como sistema estructural dominante no es un dato 
menor. Lejos de representar una precariedad técnica, el 
adobe constituye una tecnología adaptativa consolidada 
en el mundo andino prehispánico. Sus propiedades tér-
micas, su disponibilidad territorial y su compatibilidad 
con sistemas constructivos comunitarios evidencian la 
continuidad de un conocimiento técnico anterior a la 
colonia. La iglesia colonial rural no introduce una técnica 
europea sustitutiva, sino que adapta el programa espacial 
cristiano a un soporte material indígena (Matas, 2022).

Esta dimensión material constituye 
la primera capa de ancestralidad. 
La segunda se manifiesta en la 
implantación territorial. Anocariri 
no responde a un modelo urbano 
renacentista de trazado geométrico 
ni a una plaza mayor estructurada 
en damero. Se inscribe, más bien, 
en un paisaje abierto, en relación 
directa con el horizonte altiplánico y 
los circuitos comunitarios. La iglesia 
no organiza una ciudad, sino que 
articula un territorio disperso, fun-
cionando como punto de referencia 
ritual dentro de una red parroquial 
histórica que conecta Oruro con 
Caracollo, Soracachi y Poopó.

Esta red no es únicamente admi-
nistrativa; constituye una trama 
simbólica que vincula centros Fig. 4. Esquema de densidad territorial en la zona de la capilla de Anocariri.
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urbanos mineros con comunidades rurales, integran-
do economía, devoción y movilidad territorial. En este 
sentido, el P. Bernardo Gantier (2007) señala:

“En todo el Departamento, en medio de las po-
blaciones, cercanas a ellas, junto a los caminos, en 
las puntas de cerros vecinos o también en lugares 
distantes están las capillas o las ermitas vinculadas 
una a otra por una ‘vía sacra’. Independientemente 
de su tamaño, de lo complejo o simple de su edifi-
cación, ordenan todo el territorio comunal como 
una red de conexiones sagradas” (p. 2).

La afirmación permite comprender que Anocariri no 
debe analizarse como edificio aislado, sino como parte 
de un sistema territorial sacralizado que estructura el 
espacio comunal en términos de continuidad simbólica 
y relacional (Fig. 4).
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En este contexto, la capilla de Anocariri 
debe entenderse como parte de un 
proceso de reordenamiento territorial 
impulsado por la evangelización, pero 
construido materialmente mediante 
saberes locales.
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