incom 5}

Institut de la Comunicacié
Universitat Autobnoma de Barcelona

Culturas indigenas:
investigacion, comunicacion

y resistencias

Amparo Huertas Bailén
Maria Luna

(editoras)







Culturas indigenas:

investigacion, comunicacion y resistencias

Amparo Huertas Bailén
Maria Luna

(editoras)

incom [T.I:)

Institut de la Comunicacié
Universitat Autbnoma de Barcelona

Con el apoyo de

INESE] ¢ uniTain “"C()Mm
Fundacié rganizacion Catedra UNESCO de Comunscacion InCom-LIAB
» - 2 = d& las Nacones Umndas
Autonoma Solidaria para Ia Educasién, -

la Ciencia y la Cultura

URB CAMPUS



InCom-UAB Publicacions

Direccion
José Luis Terrén, Universitat Autonoma de Barcelona

Comité académico

Carmen Echazarreta, Universitat de Girona

Monika Jiménez, Universitat Pompeu Fabra

Jordi Farré, Universitat Rovira 1 Virgili

Gustavo Cardoso, OberCom

Rita Espanha, OberCom

Nelson Zagalo, Universidade do Minho

José Carlos Lozano, Texas A&M International University
Tanius Karam, Universidad Auténoma Ciudad de México
Laura Regil, Universidad Pedagdgica Nacional

Angel Badillo, Universidad de Salamanca

Marta Martin, Universidad de Alicante

Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (Eds.) (2018): Culturas indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias.

InCom-UAB Publicacions, 16. Bellaterra: Institut de la Comunicacio, Universitat Autonoma de Barcelona.

ISBN 978-84-948252-0-0

© Institut de la Comunicacié (InCom-UAB)
Universitat Autonoma de Barcelona
Campus UAB - Edifici N, planta 1.

E- 08193 Bellaterra (Cerdanyola del Valles)
Barcelona. Espanya

http://incom.uab.cat

ISBN: 978-84-948252-0-0

[@roisle
NV



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

INDICE

Prélogo, Amparo Huertas Bailén 7
Introduccion: abordajes actuales hacia las culturas indigenas, Oscar Ramos Mancilla 9
PARTE I. Miradas investigadoras ante la otredad 15
1. La recuperacion de saberes tradicionales en la investigacion intercultural. La 17

interaccion entre investigador e investigados, Marta Rizo Garcia

2. Debates metodologicos: propuestas desde el dialogo intercultural, Yolanda 31
Martinez Suarez

3. Etnografia, ornitologia y turismo: una experiencia de investigacion colaborativa 49
en Gunayala (Panama), Monica Martinez Mauri

4. Experiencias de traducciéon como resistencia, Saleta de Salvador Agra 67

PARTE II. Reflexionando sobre las posibilidades de transformacion social a partir 83
de proyectos de investigacion y de cooperacion

5. Misiones, proyectos cientificos, cooperacion al desarrollo y turismo en una 85
comunidad de la Costa del Ecuador: una reflexion antropologica, Montserrat Ventura
1 Oller

6. ¢Como se aplica el desarrollo sostenible en territorio amazonico? Reflexiones 101
sobre un proyecto de cooperacion, Mireia Campanera Reig

7. Respuestas al “desarrollo" de mujeres indigenas en los Andes ecuatotianos: un 121
acercamiento metodoldégico, Maite Marin Salamero

8. Experiencia en torno a la infancia indigena mapuche. Estudio de una comunidad 143
e internados en la Araucania (Chile), Daniela Ivars



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

PARTE III. Comunicacién: aprendizajes y cteacion de discursos

9. Los Medios Audiovisuales en la Propuesta Pedagoégica Intercultural de la
Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca (Venezuela), Fernando
Carias Pérez

10. El proyecto Aldea Digital: metodologia de investigacion de los medios de
comunicacion Xavante en el Brasil Central, Rafael Franco Coelho

11. Imagenes de la Sierra Nevada de Santa Marta (Colombia): el artefacto cultural

como una manera de aproximarse a los medios de comunicacion indigena, Sebastian
Gomez Ruiz

Editoras, autores y autoras

167

169

181

197

221
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Prologo

Este libro es resultado del proyecto “Acercandonos a las realidades socioculturales, luchas y
resistencias de las comunidades indigenas de América Latina”, realizado por el InCom-UAB durante
el curso 2015-2016 gracias a la financiacién de la Fundacié Autonoma Solidaria (FAS-UAB) y el
apoyo de la Catedra Unesco de Comunicacién (InCom-UAB). El principal objetivo de esta iniciativa
fue dar a conocer a la comunidad universitaria las realidades y cosmovisiones de los pueblos
originarios desde una perspectiva critica, asi como crear espacios de debate e interaccién entre
equipos de investigacion especializados. Las desigualdades globales, los derechos humanos, el género,
el medio ambiente y las aportaciones a la sociedad mayoritaria fueron los principales ejes de

discusién. En concreto, se realizaron tres tipos de actividades.

En primer lugar, fueron desarrolladas tres sesiones con estudiantes de tres Grados diferentes
(Comunicacién Audiovisual, Publicidad y Relaciones Publicas, y Periodismo). Fueron distribuidas
gufas con informacién basica, adaptadas a cada perfil académico. La apropiaciéon de simbolos
indigenas para desarrollar marcas publicitarias, la representacién cinematogratica de los grupos
étnicos, la creacién de plataformas digitales para la conservacion de las lenguas minoritarias o el
tratamiento periodistico de las cosmovisiones indigenas fueron algunos de los temas abordados en los

debates con el alumnado.

En segundo lugar, dos cine-férums a pattir del visionado de dos obras del director indigena Amado
Villafafia Chapatro y del Colectivo Zhigoneshi. En el primero, organizado en diciembre de 2015 en la
Sala Cinema de la UAB, se proyecté “Resistencia en la linea negra” (2011). En el segundo se
programé “Naboba, visiéon ancestral del Pueblo Arhuaco” (2015). Este dltimo fue en el Centre Arts
Santa Monica (Barcelona) en junio del 2016, en el marco del Panorama de Cine Colombiano
(organizado por la asociacién El Perro que Ladra-Barcelona). Justamente, uno de los participantes en
este texto, Sebastian Gémez Ruiz, aborda el trabajo de Amado Villafafia a partir del estudio de la

recepcién de sus proyectos en contextos culturales ajenos.

Y, por dltimo, un workshop, en septiembre de 2016, con el objetivo de reflexionar sobre el estudio de
las comunidades indigenas con una mirada interdisciplinar. Aunque la idea de hacer un libro ya nos
rondaba en la cabeza en el momento de la ideacién del proyecto, este asunto pasd a convertirse en
una obligacién tras el enriquecedor debate que se generé en este workshop de cierre, un espacio en el
que coincidimos unos 25 investigadores e investigadoras de Catalufia, Brasil, México, Noruega, Suiza

y Venezuela.

El libro se ha estructurado en tres bloques. Toda clasificacién es siempre dificil -y cuestionable-, pero
tratamos asi de facilitar el proceso de lectura. Tras la introduccién, elaborada por Oscar Ramos
Mancilla, del Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades de la Universidad Auténoma de Puebla
(México) y ganador del premio anual Catedra “Gonzalo Aguirre Beltran” 2016 a la mejor Tesis
Doctoral en Antropologia Social y Disciplinas Afines, encontraran los siguientes apartados.
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En el primer bloque, Miradas investigadoras ante la otredad, nos encontramos con una propuesta
para la construccién de una nueva epistemologia para la investigacion intercultural (Marta Rizo,
Universidad Auténoma de la Ciudad de México), un trabajo con base en la ética discursiva (Yolanda
Martinez Suarez, InCom-UAB), una reflexién sobre los proyectos colaborativos (Monica Martinez
Mauri, Universitat de Barcelona) y un articulo dedicado a la traduccién como proceso de negociacion
desde la perspectiva de la semibtica (Saleta de Salvador Agra, Universidade de Vigo).

Reflexionando sobre las posibilidades de transformacién social a partir de proyectos de investigacion
y de cooperacién es el titulo de la segunda parte. Tres autoras nos narran sus experiencias
investigadoras. Ellas se centran principalmente en sus trabajos de campo y adoptan una sélida mirada
autocritica. Montserrat Ventura i Oller (Universitat Autonoma de Barcelona) cuestiona el impacto
social e ideolégico de las politicas misionales, cientificas, de cooperacién al desarrollo y tutismo;
Mireia Campanera Reig (Institut Catala d’Antropologia) plantea lo dificil que es identificar las formas
de conservacion indigenas cuando lo que domina es el modelo del desarrollo sostenible en la gestion
ambiental; Maite Matin Salamero (Universitat Autonoma de Barcelona) explica lo relevante que acabd
siendo para las mujeres indigenas participar de sus proyectos y, por ultimo, Daniela Ivars presenta el
estudio que hizo sobre/con la infancia mapuche como cierre de sus estudios en NOSEB, centro
ubicado en la Universidad NTNU (Trondheim, Noruega).

El dltimo bloque estd dedicado a los medios de comunicacién indigenas. Fernando Carfas Pérez
(Universidad de Los Lagos, Chile) explica detalladamente la Propuesta Pedagogica Intercultural de la
Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca (Venezuela), en la que la educacién mediatica
es clave; Rafael Franco Coelho (Universidad Federal de Goias, Brasil) aborda su trabajo en la
comunidad Xavante (Brasil) y Sebastian Gémez Ruiz (Universitat de Barcelona) — ya mencionado
anteriormente- reflexiona sobre el audiovisual indigena como un artefacto cultural inserto en una
economia de las imagenes.

Desde aqui, mi agradecimiento a todas las persones que han hecho posible esta publicacion. Y, sobre
todo, quisiera expresar el deseo de que su lectura sea capaz de transmitir todas las ideas, dudas y
preocupaciones que fueron tejiéndose a lo largo de todo este camino, pues esa ilusion fue la que nos
hizo ponernos manos a la obra.

Amparo Huertas Bailén
Coordinadora del proyecto “Acercandonos a las realidades socioculturales, luchas y resistencias de las
comunidades indigenas de América Latina” (2015-2016), financiado por (Fundacié Autonoma

Solidaria (FAS-UAB).

Barcelona, 15 de marzo de 2018
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Introduccion: abordajes actuales hacia las culturas
indigenas

Oscar Ramos Mancilla
Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, Universidad Auténoma de Puebla (México)

Al realizar un acercamiento hacia las culturas indigenas considero que es util comenzar con una vifieta
descrita en Raza e historia por Claude Lévi-Strauss a mediados del siglo XX, en 1952, y vuelta a
esparcir por Viveiros de Castro en 1996, pues sirve para poner en balanza el tipo de interacciones que
se pretenden realizar cuando nos dirigimos hacia los Otros, cualesquiera que sean: aflos posteriores a
la invasién ibero-europea hacia lo que ahora se conoce como América, sucedié que los espafioles
intentaron indagar si los indios tenfan alma para lo cual destinaron comisiones encargadas de dicha
cuestion; mientras que, al mismo tiempo, los nativos de las Antillas mayores se preocuparon por el
tipo de cuerpo de aquellos nuevos vecinos para lo cual observaron lo que les sucedia al mantenetlos
sumergidos. Ambas partes compartieron asombros, pero, tresalta que se sirvieron de diferentes
fundamentos y métodos para descifrar las realidades a las que se enfrentaron en aquellas etapas de
reconocimiento mutuo.

Los procesos historicos que han devenido desde aquellos encuentros indicados en la anécdota son
conocidos (o al menos no son desconocidos), son parte de nuestra conformacién de manera
individual y de los colectivos a los cuales pertenecemos, conectados por extensiones historicas de
exploraciones e intercambios entre diferencias y desigualdades. Precisamente, desde hace un par de
décadas los estudios decoloniales han venido integrando una serie de criticas hacia las desigualdades
epistemolodgicas con las cuales nos posicionamos en el mundo (Quijano, 2000; Rivera Cusicanqui,
2010), pues es evidente que ha predominado una visién desde el Atlantico Norte (Trouillot, 2011).
Sin embargo, mi propésito al iniciar con la vifieta de las Antillas es mas simple.

Como antropdlogo social he ido reconociendo a través de los periodos de trabajo de campo que,
mientras uno hace intentos por indagar aspectos de las dindmicas culturales, por su parte las personas
con quienes interactuamos también van realizando sus averiguaciones hacia quien tienen enfrente, y
contrastan sus entendimientos de sus propias situaciones, historias, experiencias y proyecciones.
Ambas partes compartimos asombros e interpretamos segun nuestros marcos de referencias. Por
supuesto, esta observacion es menos que espontinea, deviene de reflexiones previas realizadas por
diferentes investigadoras/es (Amit, 2000; Caratini, 2013; Clifford y Marcus, 1986; Faubion y Marcus,
2009; Rabinow, 1992; Ramos, 2007) que han ido colocando en la mira, a veces de manera coordinada
y otras de manera suelta, los contactos, intercambios y reconocimientos mutuos al realizar
investigaciones socioculturales.



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

Asi, dirigirnos hacia los Otros siempre resulta un asunto complejo. Una parte se va resolviendo (o
complicando) durante el transcurso de las relaciones que vamos estableciendo, pero, hay otros
aspectos que s6lo se pueden dejar expuestos, abiertos a debate, para que cada quien haga sus propias
lecturas. El conjunto de textos reunidos en esta compilacién, que corresponde a los abordajes que
han realizado algunas/os investigadoras/es desde distintas disciplinas, es un buen ejemplo de poner al
descubierto multiples maneras de reflexionar en torno a las culturas indigenas. Es, al mismo tiempo,
un reflejo de las expresiones de las personas con quienes interactuaron y de sus estrategias para
adaptarse a los momentos actuales en los cuales también participan y van transformando.

Las miradas

Los primeros contactos con personas desconocidas van cargados de asombros y curiosidades, se
despliegan intercambios y con el tiempo se perciben afinidades o contraposiciones. En estas
relaciones iniciales que se dan en las investigaciones socioculturales, lo que ha cambiado es la
direccion de la observacion, pues se ha dejado de considerar tinicamente de un lado, o sea, unos que
observan y otros que son observados. Ahora se reconoce que, si bien una parte es la que tiene una
intencionalidad al provocar los encuentros, son ambas partes quienes interpretan y vinculan los
aspectos que les unen, diferencian y aproximan.

Los cambios en las maneras de interpelar a las personas tienen implicaciones en las investigaciones.
Las voces de las personas ya no pueden ser sélo testimonios o fragmentos que ilustran las
interpretaciones autorizadas de las/os investigadoras/es, sino que las interacciones establecidas
pueden retomarse para decir algo mas en relacion a la produccién de conocimiento. Las posibilidades
son multiples, pero, un aspecto al cual poner énfasis es que las posiciones de las personas estan
atravesadas por desigualdades, desde éstas entablamos los dialogos y los intercambios. Una falacia
serfa considerar equivalentes las contribuciones de las personas con quienes trabajamos y las
interpretaciones académicas, pero sélo porque provienen de distintos lenguajes y epistemologfas.
Volviendo a la vifieta inicial, se dirigen a la busqueda de distintas respuestas. Sin embargo,
precisamente por esta caracterfstica, es necesario provocar contactos e intercambios para
complementar y ampliar lo que conocemos y las maneras para conocetlo.

Hay otro aspecto a tener en cuenta, las miradas investigadoras han comenzado a ser distintas,
especialmente en los estudios hacia los pueblos indigenas. Al hacer una comparacion entre los
primeros recorridos de campo con los mas recientes, he podido observar que mis interlocutores son
parte, cada vez mas, de los espacios en donde se reflexiona en torno a lo indigena. Personas
provenientes de dichas poblaciones estin ocupando los sitios donde se producen contenidos y
expresiones identitarias, lo cual se socializa entre los propios grupos (radios, centros culturales,
escuelas de artesanos, videos, etc.), es decir, se estan creando narraciones para s{ mismos y, a la vez, se
desconcentra la manufactura de discursos que en décadas pasadas estuvieron controlados desde las
instituciones de los Estado-nacion. Por otro lado, es frecuente comenzar a intercambiar

observaciones con colegas provenientes de pueblos indigenas, quienes estin incorporandose a los

10



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

lugares donde se generan contenidos especializados, y también realizan investigaciones en sus lugares
de origen. Asi, las miradas comienzan a entrecruzarse.

Transformaciones y cooperaciones

Estar comprometido politicamente al realizar una investigaciéon pasa por diferentes formas de
manifestarlo, una de las variantes es la participacién en proyectos de cooperacion dirigidos hacia los
pueblos indigenas. Algunas ocasiones esta oportunidad se presenta sin habetla buscado, otras veces se
produce porque se busca y se provoca. Puede ser la simple participacion o la reflexién de lo realizado.
Todas suponen aportaciones, incluso a la discusién de la objetividad, del distanciamiento, de la
intervencion, de las fronteras disciplinarias, del desarrollo, entre otros.

De manera particular, en la antropologia se ha debatido bastante en relacién a la herencia colonial que
carga esta disciplina (Asad, 1973), aunque puede ser extensiva hacia otras, lo que ha permitido
reflexionar en torno a la participacién en proyectos de cooperacion para el desarrollo y criticar
propuestas utilitarias que reproducen las asimetrfas y dominacién proveniente de los tiempos
coloniales. Aun asi, al involucrarse en este tipo de proyectos no se cuenta con una Unica orientacion,
ni certezas en las posibilidades para modificar las estructuras, pero, los acercamientos de tipo
etnografico pueden reunir teorfa y practica en vias de proporcionar informacién relevante para las
personas involucradas en las propuestas de desarrollo.

Hace tiempo lef un articulo donde el autor describe su patticipacién en un proyecto ideado por un
pueblo indigena, surgido en la coyuntura de una movilizacién por su reconocimiento como pueblo,
incluso al interior del mismo (Vasco Uribe, 2007). Un dfa una comision le fue a buscar para solicitar
su colaboracion en el trabajo del Comité de Historia, el cual habia sido creado en su momento para
recuperar las formas de ser y hacer propias de aquel pueblo. El Comité de Historia ya llevaba unos
seis aflos de trabajo vy, relata el antropoélogo, fueron los miembros del pueblo guambino quienes le
indicaron las maneras de trabajar y lo que querian indagar. Uno de los resultados fue la publicacion de
un libro en coautorfa con integrantes de aquel pueblo (Dagua Hurtado, Aranda y Vasco Uribe, 1997),
un producto nada desdefiable por ser el primer contenedor material que reunié una parte de la visién
guambina. Seguramente hay otros casos que ejemplifiquen intercambios similares o con diferentes
grados de colaboraciéon. Como sea, las reflexiones siguen siendo necesarias para indicar las
contradicciones, procesos e interpretaciones que influyen en las posibilidades de actuar sobre el
mundo y transformarlo.

Comunicaciones

Los momentos actuales de convergencia tecnologica inciden en las iniciativas y proyecciones de
revitalizaciéon cultural de los pueblos indigenas, hay mas posibilidades para generar contenidos y al
mismo tiempo hay mas personas que acceden a esas producciones sin restricciones de distancias
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regionales o transnacionales. Observamos que ahora los colectivos se intercomunican de multiples
maneras. Pero, el acceso a medios de comunicacién y a tecnologias digitales continia marcando
desigualdades, no sélo de infraestructura, sino de aquellas que se vinculan directamente con las
posibilidades de usos de los recursos tecnoldgicos, por ejemplo, rezagos educativos o econémicos.
Autn asi, también es cierto que desde la década de 1960 algunas personas y poblados indigenas
tuvieron contacto con medios de comunicacién como la radio, la fotografia y el video.

La panacea que prometen los medios de comunicacién en la convergencia digital suena parecida a las
que circularon con cada reciente tecnologia en diferentes momentos, con el telégrafo, la radio, la
television, los satélites artificiales, etc. Asi que dependen de los contextos en los cuales se usan y los
objetivos que se plantean. En este sentido, una discusion que tiene relaciéon con los pueblos indigenas
es que el acceso masificado a las tecnologfas de informacién y comunicacién les llega en un momento
histérico donde los discursos sobre lo indigena y lo étnico han pasado por procesos de construccion
de la otredad, la cual puede observarse en museos donde una curaduria especializada indica sus
vestimentas y artefactos, en novelas donde los personajes tienen una mentalidad no occidental, en
peliculas y otras producciones audiovisuales industriales, en la manera de catalogar la musica, por
indicar algunos ejemplos. En general, desde una mirada fuera de los pueblos indigenas parece que se
encuentran en la encrucijada de retomar los discursos que les han producido como Otros, y por al
extremo contratio, continuar explorando sus propias maneras expresivas, sus formas alternativas, sus
proyecciones colectivas.

La apropiaciéon de los recursos tecnolégicos propicia que las personas generen sus propios
contenidos, producciones y discursos, en el caso de los pueblos indigenas, que se narren a si mismos.
Dicha apropiacién va mas alla del simple uso de los dispositivos y tecnologias, pues esta atravesada
por las caracteristicas que le dotan los pueblos indigenas a través de sus recursos de creatividad, del
uso de elementos locales, de las formas expresivas que reconozcan propias, de las historias que se
trasmiten para indicarse elementos de sus antecedentes y composiciones, de las contradicciones
comunitarias, de los contactos e intercambios con otras personas, pueblos y procesos mas amplios, y
muchos mas aspectos. Es decir, surge y al mismo tiempo dinamiza las iniciativas de revitalizacién
cultural con la cual se articulan las experiencias de las personas.

Finalmente, es de valorar el didlogo que expone cada persona en este libro y que parte de diferentes
disciplinas. En conjunto, logran capturar el momento en el que nos encontramos ahora en relacion a
los posicionamientos, las puestas en accion, los intercambios y las reflexiones provenientes de los
pueblos indigenas.
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La recuperacion de saberes tradicionales en la
investigacion intercultural. La interaccion entre
investigador e investigados

Marta Rizo Garcia
Academia de Comunicacién y Cultura, Universidad Auténoma de la Ciudad de México (México)

Resumen: La investigacién sobre comunicacién intercultural, o sobre procesos interculturales en
general, pone el acento en la diferencia, en el vinculo y comunicacién con la otredad. Muchas veces la
otredad es la caracteristica definitoria de los sujetos a quienes investigamos. Por ejemplo, estudiamos
como se adaptan los migrantes en las sociedades receptoras, o cémo se representa a las minorias
étnicas en los medios de comunicacién; pero en mucha menor medida se pone énfasis en la relacion
de otredad (muchas veces extrema) entre el sujeto investigador y los sujetos investigados. En este
texto indagamos acerca de los obsticulos implicados en la necesaria recuperaciéon de los saberes
tradicionales en la investigacién empirica en comunidades otras. En la primera parte del texto
presentamos una distincién que nos parece clave para abordar la relacién entre investigador e
investigados; se trata de la distincién entre conocimiento cientifico y conocimiento tradicional. Ello
nos permite, posteriormente, reflexionar sobre la necesidad de modificar la episteme investigativa en
las ciencias sociales, que mds alla de describir y caracterizar situaciones debe plantearse la posibilidad
de intervenir, en el sentido de transformar con (y no “a”) las comunidades a/con quienes se estudia.
En un segundo momento, presentamos algunas ideas sobre las dificultades intersubjetivas que
emergen en todo encuentro intercultural; en este caso, el encuentro esta referido a la situacién de
interaccién entre investigador e investigados. Las reflexiones anteriores permiten presentar una
propuesta en torno a una nueva epistemologia para la investigacion intercultural, cuyas caracteristicas,
retos y dificultades exponemos en la tercera parte del texto. Por dltimo, se presentan algunas de las
implicaciones metodologicas que estarfan permeando esta nueva epistemologia.

Palabras clave: interculturalidad; conocimiento cientifico; conocimiento  tradicional,

intersubjetividad; epistemologia

1. Introduccion. Los procesos interculturales y su investigacion

Los procesos interculturales constituyen un fenémeno que, quizds hoy mas que nunca, interesa a
diferentes disciplinas: la comunicacion, la sociologfa, la antropologia y la educacion, por citar algunas.
No es objetivo del presente ensayo exponer las caracteristicas de los estudios interculturales, cuyos
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origenes suelen situarse en los aflos noventa del siglo XX, sino mas bien dar cuenta de algunos
elementos que contribuyan al debate sobre la relacién que se establece entre investigadores e
investigados en este tipo de trabajos atravesados por la nociéon de lo “intercultural”. Los estudios
interculturales los comprendemos, siguiendo a Dietz, como un “campo emergente de preocupaciones
transdisciplinarias en torno a los contactos y las relaciones que a nivel tanto individual como
colectivo, a nivel vivencial asi como a nivel institucional se articulan en contextos de diversidad y
heterogeneidad cultural. Ello incluye tanto los estudios que se centran en la diversidad ‘interna’,
subnacional de los estados-naciones como la diversidad ‘exdgena’, producto de la
transnacionalizacién y la creciente ‘diasporizacién’ de las migraciones contemporaneas” (Dietz, 2009,
citado en Dietz et. al., 2009: 59).

Es muy comun que en el ambito de las ciencias sociales se empleen como sinénimos conceptos que
no refieren, estrictamente, a los mismos fenémenos. El estudio de la interculturalidad no escapa a esta
problematica, dado que no sélo el propio concepto de cultura que permea todo este campo de
estudios genera confusiones y multiples interpretaciones, sino que la distincién entre interculturalidad,
pluriculturalidad y multiculturalidad no aparece siempre de forma clara y precisa. Entendemos que
una cultura no puede evolucionar si no es a través del contacto con otras culturas; en este sentido,
para Miquel Rodrigo, “mientras que el concepto ‘pluricultural’ sirve para caracterizar una situacion, la
interculturalidad describe una relacién entre culturas” (Rodrigo, 2000: 3). El término relacién, como

veremos posteriormente, es clave para la investigacién intercultural.

En trabajos anteriores hemos afirmado que las distinciones entre multiculturalidad e interculturalidad
pueden sintetizarse en los siguientes aspectos, que recuperan respectivamente lo que uno y otro
término denotan: a) El transito de la coexistencia numérica a la convivencia y el didlogo; b) El transito
de la presencia en un mismo espacio geografico al establecimiento de un contacto que va mas alld del
reconocimiento de las diferencias; ¢) El transito del cierre y el choque cultural a la apertura y la
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negociacién de sentidos (Rizo y Pech, 2017: 17). En un sentido similar, Rehaag afirma que “el
concepto de la interculturalidad parte de la base de que todas las culturas son igual de validas, y en un
proceso de entendimiento mutuo se realiza un acercamiento al otro o extrafio, que al mismo tiempo

implica un enfrentamiento con la propia cultura” (Rehaag, 2000: 4).

La nocién de lo intercultural parte, por lo tanto, del hecho de que las culturas no se encuentran
aisladas, por un lado, ni se producen por generacioén espontanea, por el otro. Mas bien, en su diario
acontecer tienden a abarcar espacios que las conducen a entrar en relaciones —con mayor o menor
grado de profundidad- con otras culturas. Esas relaciones que se establecen entre las culturas es lo
que se denomina interculturalidad. (Rizo y Pech, 2017: 18).

Sin embargo, las relaciones entre culturas, bajo esta 6ptica, no son siempre interculturales. Estas
relaciones pueden darse de tres distintos modos: en primer lugar, cuando al entrar en contacto las
culturas, una de ellas tiende a hacer desaparecer a la otra, estableciendo relaciones de dominacién y no
reconocimiento; en segundo lugar, cuando al contactarse dos o mas culturas se parte del
reconocimiento del contexto y particularidades de la o las otras culturas, estableciéndose una relacién

de didlogo y respeto que va deviniendo modificaciones significativas en los escenarios simbélicos de
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las culturas que han entrado en interaccion; y por ultimo, en el caso de que se establezcan relaciones
de contacto entre dos o mas culturas, pero, aun existiendo relaciones de reconocimiento, las culturas
interactuantes no resultan afectadas o modificadas por el encuentro o didlogo. (Rizo y Pech, 2017:
18). Lo que proponemos en el presente texto tiene como telén de fondo la segunda aproximacion a la
interculturalidad que presentamos en este parrafo, aunque somos conscientes que ha sido la primera
aproximacién la que, desafortunadamente, ha prevalecido en muchos estudios presuntamente
interculturales, donde la mirada occidentalizadora de los investigadores pretende intervenir y
modificar la cultura otra a la que investiga, en nombre de un supuesto progreso o desarrollo.

Hablar de interculturalidad, como nos interesa entenderla aqui, implica abordar la relacién entre el yo
y el otro (o entre el nosotros y el ellos); y lo anterior requiere, de forma inevitable, entender la relacion
entre identidad y alteridad como una relacién indisoluble. (Rizo y Pech, 2017: 19). En la investigacién
intercultural existe un nosotros claro, la mirada de los investigadores, que debe transitar a integrar al
ellos a/con quienes investiga, para que ese nosotros se expanda y sea incluyente, no propiciador de

una relacién de dominaciéon. A ello regresaremos posteriormente.

Como se puede observar, la investigacién sobre interculturalidad pone el acento en la diferencia, en el
vinculo con la otredad. Muchas veces la otredad es caracteristica definitoria de los sujetos a quienes
investigamos; de hecho, los construimos como “objetos de estudio” (posteriormente regresaremos a
esta nocion para criticarla) precisamente anteponiendo esta caracteristicas de distincién, de ser otros,
distintos a nosotros. Desde esta nocién no incluyente, por ejemplo, se estudian los procesos de
adaptacién de los migrantes en las sociedades receptoras, o las representaciones de ciertas minorfas en
los medios de comunicaciéon. Y en mucha menor medida se pone énfasis en la relaciéon de otredad
(muchas veces extrema) entre el sujeto investigador y los sujetos investigados. Sobre este ultimo

aspecto indagamos en estas paginas.

Para ello, en un primer momento reflexionamos en torno a los obstaculos implicados en la necesaria
recuperaciéon de los saberes tradicionales (no cientificos) en la investigacion empirica en y con
comunidades otras. Partimos de la distincién entre conocimiento cientifico (producto de la
modernidad occidental y que rechaza todo conocimiento producido fuera de la racionalidad
metonimica) y conocimiento tradicional (generado, preservado, aplicado y utilizado por comunidades
y pueblos tradicionales), para posteriormente reflexionar sobre la necesidad de modificar la episteme
investigativa en las ciencias sociales, que mas alld de describir y caracterizar hechos y situaciones (con
el fin de construir conocimiento sobre algiin fenémeno) debe plantearse la posibilidad de intervenir,
en el sentido de transformar y transformarse con (y no “a”) las comunidades a/con quienes se
estudia.

En un segundo momento, y partiendo del concepto de intersubjetividad de la fenomenologia social
de Alfred Schiitz, presentamos algunas ideas sobre las dificultades intersubjetivas que emergen en
todo encuentro intercultural; en este caso, el encuentro esta referido a la situacién de interaccion
entre investigador e investigados, una relacién que muchas veces es atravesada por miradas verticales
e impositivas, colonizadoras, construidas desde el supuesto de la superioridad del conocimiento

cientifico, por encima y en detrimento de otros modos de conocer, de otros saberes que, en el mejor
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de los casos, son vistos como tradiciones que pueden preservarse en aras de folklorizar a sus

portadores.

Las reflexiones anteriores permiten presentar una propuesta en torno a una nueva epistemologia para
la investigacion intercultural, que a grandes rasgos se caracterizatfa por lo siguiente: la
interculturalidad no define una situacién dada, sino que mas bien es una relacién de negociacién que
debe construirse en el durante del proceso investigativo con comunidades otras; este tipo de
investigaciones deben trabajar en favor de tender puentes entre los conocimientos cientificos y los
conocimientos tradicionales, por lo que es un punto de partida basico el no asumir la ruptura radical
entre ambos tipos de saberes; los encuentros entre investigadores e investigados implican muchas
veces una relaciéon de poder que, a su vez, propicia una ruptura de la intersubjetividad (comprendida
como el encuentro con otro similar a mi con quien construyo un sentido comun que permite
comprender la realidad de un modo semejante), pues ésta no esta dada y debe ser construida con base
en parametros de relaciéon horizontal que partan, antes que nada, de la revalorizacién de los saberes
tradicionales de esos otros a quienes estudiamos y con quienes nos estudiamos y nos pensamos.
Agregamos también algunas ideas sobre las implicaciones metodoldgicas que estarfan permeando esta
nueva epistemologia. Sobre todo esto reflexionamos en la tercera parte del texto.

Por dltimo, se exponen las conclusiones. Estas, mas que conclusiones en el sentido estricto, son ideas
que sintetizan la propuesta articulada en el ensayo, y que, sobre todo, permiten plantear nuevas
preguntas para seguir discutiendo lo planteado y, de este modo, seguir enriqueciendo el ambito de

estudio de la interculturalidad.

2. Conocimientos cientificos y conocimientos tradicionales. Distinciones basicas para
replantear la investigacion sobre procesos interculturales

Como ya hemos mencionado en la introduccion, la investigacién sobre procesos interculturales pone
el acento en la otredad. Fsta puede ser vista tanto en la relacién entre investigadores e investigados
como en nosotros mismos como investigadores. En nosotros, durante el proceso de investigacion, se
producen varios choques. Los mds importantes, a nuestro modo de entender, son los siguientes:
saberes cientificos versus saberes tradicionales y razén versus emocion. La educacién recibida como
investigadores ha tendido a privilegiar la ciencia y la razon, sin lugar a dudas. Y deshacerse de ellas es
tarea complicada, pero necesaria.

Aqui nos centraremos especificamente en las diferencias entre conocimientos o saberes cientificos y
conocimientos o saberes tradicionales. Consideramos que en el modo en que seamos capaces de
articular ambos tipos de conocimientos, sobre todo dando visibilidad a los segundos, esta la clave de

una investigacién mas puramente intercultural.

Empecemos por el conocimiento cientifico. Producto de la modernidad occidental, este tipo de
conocimiento patte de la monocultura del saber cientifico, es decir, concibe el saber cientifico como
el unico modo de conocimiento. Asi mismo, patte de la existencia de un tiempo lineal u objetivo, en
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el cual se inscriben la légica de las clasificaciones —tan util para la ciencia-, la légica de la
universalizacién del saber y la l6gica productivista. El conocimiento debe producir beneficios, debe
servir para algo. Desde esta perspectiva, propia del sistema capitalista que pone énfasis en lo
individual, se rechaza todo tipo de conocimiento producido fuera de la racionalidad objetivista y
formal. Lo que no pasa por el filtro de la razén, lo que no puede medirse ni asirse objetivamente, no
es conocimiento valido.

Por el contrario, el conocimiento tradicional se concibe como el “conjunto acumulado y dinamico del
saber teorico, la experiencia practica y las representaciones que poseen los pueblos con una larga
historia de interaccién con su medio natural” (Valladares y Olivé, 2015). Se trata de saberes
generados, preservados, aplicados y utilizados por comunidades y pueblos tradicionales, cuya utilidad
radica, precisamente, en su beneficio para la comunidad. Mas que una dimensién o l6gica productiva,
este tipo de conocimiento tiene una dimension practica y es la expresiéon de un derecho colectivo.
Otras caracteristicas del conocimiento tradicional, a decir de los autores, es que tiene arraigo
territorial, caricter colectivo, linaje u origen histérico, dinamismo intergeneracional, valor econémico
y socio-ambiental, y caracter oral (Valladares y Olivé, 2015).

TABLA 1: Diferencias entre conocimiento cientifico y conocimiento tradicional
Perspectiva objetivista Perspectiva basada en la practica

El conocimiento esta objetivamente El conocimiento se construye socialmente y estd

definido basado en la experiencia

Es posible analizar diferentes tipos Es posible analizar las interacciones participativas,
dicotémicos de conocimiento mas que los tipos de conocimiento

El conocimiento puede ser explicito o tacito Todo conocimiento es, al menos, parcialmente

tacito

El conocimiento puede convertirse de No todo conocimiento puede explicitarse
explicito a tacito y viceversa

El conocimiento puede transferirse a través El conocimiento se transfiere a través de la
de textos codificados participacion y el “aprender-haciendo”

Fuente: claboracion propia a partir de Mclver, Lengnick-Hall, Lengnick-Hall y Ramachandran, 2012: 88, citado en Valladares y Olivé (2015:
70-72)

Desde la propuesta de las Epistemologfas del Sur, se aboga por una comprension del mundo mas alla
de la comprensién eurocéntrica occidental, mds impregnada del conocimiento cientifico. Esta

propuesta entiende, ademas, que generar conocimiento implica integrar saberes diversos y no

21



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

imponer un solo tipo de saber por encima de los demas. De ahi que se busquen formas de
conocimiento que superen los universalismos y los absolutismos.

La distincién entre conocimiento cientifico y conocimiento tradicional da lugar a otra distincion
complementaria, entre una perspectiva objetivista, que se correspondetria con el primer tipo de
conocimiento, y una perspectiva basada en la practica, ligada a los conocimientos tradicionales.
Recogemos en la Tabla 1 las diferencias entre ambas perspectivas.

Las distinciones entre los dos tipos de conocimientos nos hacen defender la necesidad de modificar la
episteme investigativa en las ciencias sociales. Entendemos que las ciencias sociales, ademas de
describir hechos y situaciones, y de caracterizarlos con el fin de construir conocimiento sobre algin
fenémeno dado, deben plantearse la posibilidad de intervenir, en el sentido de transformarse y

transformar con (y no “a”) las comunidades a/con quienes se estudia.

3. La intersubjetividad en la investigacion sobre interculturalidad

Los procesos de investigacién, sobre todo en ciencias sociales, implican problematizar la propia
nociéon de conocimiento que tenemos quienes a ello nos dedicamos. Algo a lo que,
desafortunadamente, destinamos poco tiempo, porque consideramos que sélo existe un
conocimiento de tipo académico, el que hemos aprendido a lo largo de nuestras trayectorias
formativas. Cuando trabajamos con sujetos otros, en muchas ocasiones nuestro sentido comun se ve
amenazado. Esta es la riqueza de la investigacion en ciencias sociales, que permite que nuestras
certezas dejen de ser tales, o al menos, que se tambaleen. La intersubjetividad que nos permite pensar
que los otros —a quienes investigamos y con quienes investigamos- y Nosotros compartimos un
mismo espacio y tipo de vida se ve necesariamente truncada.

Es importante aclarar aqui qué estamos entendiendo por intersubjetividad, para problematizarla en el
marco de la investigacion sobre procesos interculturales. Para ello, recurrimos al andamiaje tedrico y
conceptual que nos brinda la sociologia fenomenoldgica, con Alfred Schiitz como su principal
representante.

El problema de Ia intersubjetividad en Alfred Schiitz

El asunto de la intersubjetividad es planteado como un problema por resolver. Schiitz afirma que lo
que percibimos de los otros no son mas que indicios o indicaciones de sus vivencias, de las cuales
inferimos su existencia y su caracter, mas no su significado. La propuesta schiitziana, y en general
toda propuesta sociofenomenolégica, no pone énfasis en el sistema social ni en las relaciones
funcionales que se dan en la vida en sociedad, sino en la interpretacion de los significados del mundo
(ebenswelt) y las acciones e interacciones de los sujetos sociales. Asi, segun el autor, del mundo
conocido y de las experiencias intersubjetivas compartidas por los sujetos se obtienen las sefiales, que
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funcionan a modo de indicaciones para interpretar la diversidad de simbolos que rodean a los actores

sociales.

La intersubjetividad dota de marcos de interpretacion a los sujetos, permite a éstos otorgar sentido a
su entorno, a si mismos y a sus semejantes. Segun Schiitz, los sujetos que viven en el mundo social
estan determinados por su biografia y por sus experiencias inmediatas, es decir, por el pasado vivido y
por el presente que lo incluye. Asi, cada individuo se sita en un determinado lugar en el mundo,
dado que toda su experiencia es Unica e irrepetible. Estas experiencias inmediatas se relacionan con el
hecho que los sujetos aprehenden la realidad desde, precisamente, esta posicién que ocupan en el
mundo, y no pueden hacerlo desde otro lugar. Dicho de otra forma, el espacio y el tiempo en que
transcurre el individuo determinan sus vivencias, sus experiencias en el mundo. Desde este lugar se
configura un repositorio de conocimiento disponible que consiste en el “almacenamiento de
objetividades de experiencias ya constituidas en el efectivo Aqui y Ahora, es decir, en otras palabras, a
la ‘posesion’ pasiva de experiencias” (Schiitz, 1993: 107), aquellas que pueden ser traidas al aqui y
ahora y constituir una nueva experiencia personal inmediata. Gracias a esta reserva de conocimientos,
los sujetos pueden comprender nuevos fendmenos sin tener necesariamente que iniciar un proceso

reflexivo para ordenar cada una de las vivencias que transcurren (Schiitz, 1993).

Para Schiitz, la configuracién particular del sujeto estd determinada por la intersubjetividad, sin duda
la caracteristica mas importante del mundo social. El aqui se define porque se reconoce un allf, donde
esta el otro. El sujeto puede percibir la realidad poniéndose en el lugar del otro, y esto es lo que
permite al sentido comun reconocer a otros analogos al yo. Es en la intersubjetividad donde los
sujetos pueden percibir fenémenos que escapan al conocimiento de su yo, pues los sujetos no pueden
percibir su experiencia inmediata pero si las de los otros, en tanto le son dadas como aspectos del

mundo social.

La intersubjetividad, siempre dada en situaciones de simultaneidad, es posible porque el mundo del
sentido comun permite anticipar ciertas conductas de otros para desarrollar la vida social. Asi, cuando
un sujeto se dirige a otro, presupone que comparte con él ciertos codigos. El siguiente pasaje de
Schiitz ilustra bien este fenémeno: “Si usted y yo contemplamos un pédjaro en vuelo, mis
observaciones del pajaro en vuelo son una sucesion de experiencias de mi propia mente as{ como sus
observaciones de un pajaro en vuelo son experiencia de su propia mente (...) No obstante aunque no
puedo conocer el contenido especifico y exacto de su conciencia, sé que usted es un ser humano vivo
y dotado de conciencia. Sé que cualesquiera que hayan sido sus experiencias durante el vuelo del
péjaro, ellas eran contemporaneas con las mias. Vefamos un péjaro juntos (...) envejeciamos juntos”
(Schiitz, 1974: 36).

Para Schiitz pueden darse relaciones con otros de los que el mismo sujeto forma parte, constituyendo
una relaciéon nosotros, un vinculo entre un conjunto de sujetos que comparten una misma vivencia o
vivencias muy similares. También se pueden dar relaciones de otros sin €l, esto es, relaciones ustedes,
de las que el sujeto participa, por decitlo de algun modo, de forma indirecta. Y, por ultimo, pueden
darse relaciones de terceros, nombradas por Schiitz como relaciones ellos. En este sentido, es posible

afirmar que a Schiitz no le interesaba tanto la interaccion fisica entre las personas, sino mas bien las
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formas en que se comprenden reciprocamente las conciencias de éstas, la manera en que se relacionan
intersubjetivamente unas con otras.

Las anteriores son relaciones determinadas por el espacio. En cuanto a las relaciones referidas al
tiempo, Schiitz establece tres tipos: los contemporaneos, aquellos otros con los que se puede
interactuar, es decir, experimentar acciones y reacciones con ellos; los predecesores, que son otros
con los que ya no se puede interactuar, aunque s{ es posible acceder a sus actos; y, por dltimo, los
sucesores, aquellos otros con los que no es posible interactuar pero hacia quienes el sujeto puede
orientar sus acciones (Schiitz, 1979: 45-46). En el mundo de los contemporaneos existe una categoria
particular de otros, los llamados asociados. Para los asociados no basta solamente con el
reconocimiento y la vivencia compartida; en este caso, es indispensable una relacién cara a cara
ininterrumpida, en la que el sujeto es capaz de conocer a tal punto a otros que puede orientar su
accion hacia las reacciones que espera de esos otros. Los asociados, por tanto, reviven y fortalecen

permanentemente la relacién nosotros que establecieron con anterioridad.

La intersubjetividad es el proceso en el que los sujetos comparten sus conocimientos con otros en el
mundo de la vida. Para entender este proceso hay que asumir la existencia de un ego y de un alterego.
El alterego le es dado al ser como una demostracion practica de un ser idéntico con quien comparte
un mundo intersubjetivo conocido como “mundo del yo” en el que conviven sus antecesores, sus
contemporaneos y sus predecesores. Esto significa que el “otro” es como “yo”, capaz de actuar y de
pensar; que su capacidad de pensamiento es igual a la mia en su totalidad; que andlogamente a mi
vida, la del otro muestra la misma forma estructural-temporal, con todas las experiencias que ello
conlleva. Desde este punto de vista, todos los sujetos experimentan el mundo cotidiano de una forma
semejante. Estas experiencias similares constituyen, para la Sociologia Fenomenolégica de Schiitz,
experiencias de sentido comun.

Intersubjetividad e ingenuidad en Ia investigacion intercultural

En ocasiones, privilegiar la nocién de intersubjetividad que hemos presentado en el apartado anterior
puede ser ingenuo, dado que se omiten —o se toman en cuenta de forma absolutamente insuficiente-
elementos estructurales relacionados con el poder. En el caso de la investigacién sobre procesos
interculturales, esta ingenuidad es notoria. En otro texto hemos defendido que “es simplista e
ingenuo reducir la eficacia y consecucion de una interculturalidad total al individuo, a su voluntad, a
sus ganas de comprender al otro y de hacerse comprender por ese otro, ya que la voluntad individual
no es suficiente para lograr una comunicacion eficaz pues para que la comunicacion sea eficaz, es
necesario que existan, por ejemplo, condiciones simétricas en los individuos interactuantes” (Rizo y
Pech, 2017: 29).

La dimension del conflicto y del poder son asuntos cruciales para pensar que la interculturalidad no es
facil. Incluso podemos llegar a afirmar que la interculturalidad total es imposible, no tiene manera de
darse bajo ninguna circunstancia. (Rizo y Pech, 2017: 29).
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La interculturalidad implica el encuentro y contacto entre individuos anclados en distintas matrices
culturales, aunque muchas veces no sean conscientes de ello. La no conciencia de la diferencia puede
ser ya un elemento que nos haga pensar en las dificultades de alcanzar un didlogo intercultural.
¢Cémo hablar de interculturalidad cuando quienes interactiian no son conscientes de sus diferencias?
Ya vimos que la comunicacién intercultural implica “hacer el esfuerzo de repensar la propia cultura”
(Rodrigo, 2000: 6).

¢Como repensarnos si desde ese lugar —nuestra cultura- pensamos? ¢Cémo deshacernos de los
significados, conductas, valores y comportamientos que hemos adquirido para, desde otro lugar,
tratar de aprehender significados, conductas, valores y comportamientos de otros sujetos? sPodemos
empezar a pensar y ver desde ojos distintos a los nuestros? ;Cémo? En el caso de los procesos de
investigacién, ¢cémo podemos despojarnos de nuestros modos de conocer —tan anclados a la visiéon
occidental, objetivista- y construir saberes desde otros parametros? Sin afirmar que ello sea imposible,
s{ consideramos que no podemos deshacernos de la manera como nos hemos situado en el mundo a
lo largo de nuestra trayectoria de vida. No podemos, o es dificil, vaciarnos de lo que poseemos en
nuestra enciclopedia personal, en nuestro acervo de conocimiento. (Rizo y Pech, 2017: 29). Vale la
pena mencionar que aqui hablamos desde un nosotros que no se reduce a las comunidades cientificas
y académicas. Es decir, el nosotros no refiere tnicamente a “los investigadores”, sino a cualquier
sujeto de conocimiento que entre en contacto con otros.

Lo anterior hace pertinente recuperar la idea de Todorov (1997) en torno a la dificultad que implica
conocer al otro. El autor habla de la necesidad de un descubrimiento progresivo, pero que siempre
esta condicionado social y culturalmente. LLa manera como nos acercamos al otro y pretendemos
comprenderlo no estd exenta de contradicciones que, en ocasiones, dificultan la eficaz comprensién y
entendimiento entre los participantes. Dicho en términos coloquiales, podemos querer conocer y
comprender a los otros con quienes interactuamos, podemos hacer todo el esfuerzo para ello, pero
nuestra pantalla perceptiva, nuestra cultura, nos lo impide, pues permea toda nuestra manera de
actuat, ser y hacer en el mundo, incluyendo, por tanto, nuestro contacto con los otros. Esta idea esta
estrechamente vinculada con lo que Fornet-Betancourt (2000) afirma en torno a la racionalidad
propia del pensamiento occidental: “Se sobreentiende que bajo el reinado de esta razon la
interculturalidad es imposible y que el mejoramiento de las condiciones para su practica requiere una
especie de rebelién contra la Ley que representa la razén absoluta” (Fornet-Betancourt, 2006: 15).
¢Somos capaces de rebelarnos contra la razén que ha constituido el eje de nuestra forma de estar en
el mundo? Si somos capaces, ¢de qué modo incorporamos en nuestros procesos investigativos esta

ruptura de la razén absoluta?

Desde un punto de vista mas fenomenoldgico, Held (2004) aporta ideas para seguir sospechando o
intuyendo las dificultades que acarrean los procesos interculturales. Segun el autor, “lo primero es mi
aqui con su condicion inextraviable, el cual me separa irrevocablemente de los otros hombres, pues
ellos estan unidos a su aqui, que deambula con ellos. Me resulta imposible ocupar el lugar de otro
hombre, el cual se encuentra ‘alli’ con su inextraviable ‘aqui” (Held, 2004: 47). Dicho de otra manera,
los sujetos estamos unidos a nuestro aqui, a nuestro mundo, a la manera como hemos sido

configurados a lo largo de nuestra trayectoria, y eso hace complicado, si no imposible, poder
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comprender a cabalidad la realidad del sujeto que esta frente a nosotros. Es decir, el mundo de los
otros nunca es del todo accesible para el nosotros. Sin embatgo, el autor deja una puerta abierta a la
posibilidad del entendimiento, al afirmar que éste “sélo parece posible en la medida en que todos los
hombres, independientemente de la cultura de la cual provengan, poseen aspectos comunes en su
comportamiento como seres vivos” (Held, 2004: 50).

Aqui son nuevamente pertinentes algunas interrogantes: ¢Coémo apreciamos estos elementos
comunes que compartimos con otros? ¢Existe algo que, en esencia, nos haga similares a todos los
seres humanos? ¢Qué es y como se despliega en las situaciones de interaccion con otros a quienes, sin
embargo, apreciamos como seres distintos? (Rizo y Pech, 2017: 30).

Sin duda alguna, las preguntas anteriores no son de facil respuesta. Las dimensiones del poder, la
incertidumbre y el conflicto aparecen en toda situacién de contacto entre distintos. Fstos son
ingredientes de toda situacion de interculturalidad, y la investigacién es sin duda, entre muchas otras
cosas, una relaciéon de comunicaciéon multidimensional entre el sujeto investigador y los sujetos
investigados. Ser conscientes de la diferencia es clave, y puede ser un elemento que, aunque no haga
desaparecer las relaciones de poder y dominacién, sf nos haga ser mas conscientes de los limites de
nuestra relacién con los otros con quienes interactuamos en los procesos de investigacion que
desarrollamos. Nos relacionamos permanentemente con personas distintas, eso es un hecho
indudable. Pero pretender que nos podemos entender completamente en todo momento, sin
malentendido alguno, es, sin duda, una ilusién. (Rizo y Pech, 2017: 31). Por ello es importante tomar
en cuenta que el poder, la incertidumbre y el conflicto aparecerin siempre, de forma consciente o
inconsciente, en cualquier contacto entre personas que se reconozcan unas a otras como distintas.

4. Hacia una “nueva” epistemologia para la investigacion intercultural

Cualquier proceso de investigacion debe tener la epistemologia en su centro de interés.
Lamentablemente, en muchas ocasiones s6lo se comunican resultados de la investigacién, y no se
hace referencia alguna al proceso de construccion de conocimiento, al durante, y es esto ultimo
precisamente lo que interesa a la epistemologfa. Si ello es fundamental en el abordaje de cualquier
fenémeno que investigamos, lo es mas adn si la propia construcciéon de conocimiento esta marcada
por la relacién de otredad fijada entre investigadores e investigados, entre lo que cominmente, y
segun una epistemologia tradicional que aqui no nos interesa seguir, llamamos sujeto y objeto.

¢Es posible hablar de una “nueva” epistemologfa propia de la investigacion intercultural? Aqui
defendemos que pensar que se trata de una epistemologia completamente nueva puede ser
aventurado —e, incluso, soberbio-, pero lo que si es cierto es que ésta contiene algunos rasgos

novedosos, tal y como la comprendemos.

Esta epistemologia debe, en primer lugar, ofrecer nuevas aproximaciones a la interculturalidad, que
vayan mas alld de los lugares comunes que la comprenden como el didlogo entre culturas, la
convivencia de personas diversas, el respeto a lo distinto, y otras muchas formulaciones que, mas alld
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de ser politicamente correctas, no permiten pensar, en la prictica investigativa, como se dan
realmente estas relaciones que llamamos interculturales. Una aproximacion en cierto modo novedosa
la constituye, ya, el pensar la interculturalidad como la relacién entre los sujetos investigadores y los
sujetos investigados, y no sélo como el rasgo de diversidad que caracteriza a un determinado
fenémeno intercultural que estemos investigando. Lo que nos interesa es, entonces, la relacién entre
quienes construyen conocimiento, pues entendemos que los sujetos investigados son,
simultineamente, constructores de conocimiento, en conjunto con —y no por debajo de- los
investigadores.

Una forma distinta de concebir la interculturalidad lleva intrinseca, ademas, la conciencia del sesgo
que implica, siempre, la investigacion intercultural. Cuando un yo o un nosotros investiga algo, lo
hace desde su propia pantalla perceptiva, de modo que define a los otros como tales desde su lugar,
desde su cultura. No hay, ni interesa, objetividad posible. El nosotros es definido por los otros, tal y
como estos otros son definidos por nosotros. He aqui el juego dialdgico intercultural que

encontramos en todo proceso de construcciéon de conocimiento.

Incluso podemos pensar que esta epistemologia —si no nueva, pues existen varios aportes al respecto,
sf con ciertos rasgos novedosos- debe cuestionar no sélo las nociones de sujeto y objeto, sino la
propia nocién de investigador. Si el conocimiento se construye durante un proceso dialdgico entre
sujetos, éste no puede ser asociado Gnicamente con los actores que promovieron la investigacion,

sino con todos los que, ditecta o indirectamente, estin siendo sujetos activos durante el trabajo.

Si ponemos en duda la nocién de sujeto y objeto, que comporta cuestionar incluso el propio
concepto de ciencia y de pensamiento cientifico, es porque la epistemologia que proponemos para la
investigacion intercultural debe necesariamente tender puentes entre lo cientifico y lo tradicional. Los
sujetos deben incorporar modos de hacer distintos a sus propias formas de conocer. Los
investigadores deberan poner en duda sus nociones, sus conceptos, sus teotias, los cimientos a partir
de los cuales se acerca a un tema/suceso/ proceso/ sujeto a investigar, a construir conocimiento. Asi
mismo, los investigadores no deberan forzar el uso de estos cimientos para que sean “utiles” para
abordar algun proceso o hecho propio de una comunidad otra. Mds bien, deberan reconocer en los
otros, con quienes y a quienes investigan, sabetes —no académicos ni cientificos- sumamente licidos
para explicar los procesos sobre los cuales pretenden decir y dar a conocer algo.

El hecho de tener consciencia de la relacién de poder que se establece entre investigadores e
investigados es también un elemento clave en esta propuesta epistemoldgica para la investigacién
intercultural. Tenemos que ser conscientes del poder que ejercemos sobre otros para poder
desmontarlo. En este proceso, la intersubjetividad es, si no imposible, s{ muy complicada. A los otros
con quienes interactuamos no los percibimos como similares a nosotros, mas bien al contrario: nos
interesa trabajar con ellos y sobre ellos porque son distintos a nosotros. Construimos su otredad
desde nuestra “aparente” identidad. Digo aparente porque muchas veces en los propios equipos de
investigacién no hay algo que pueda llamatse nosotros como tal.
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Lo anterior nos lleva a reflexionar en torno a las relaciones sujetos-sujetos como elemento central de
la investigacion intercultural. sQuién investiga a quién? En los procesos de investigacion,
inevitablemente aprendemos de quienes investigamos y de nosotros mismos. Estudiar a otros es, de
algin modo, estudiarnos a nosotros, saber mas de nuestras particularidades. Si a la hora de investigar
partimos de la horizontalidad entre los investigadores y los investigados, estaremos proponiendo
nuevos modos de construccién de conocimiento. Para empezar, ya no partiremos de la existencia de
un “objeto” de estudio, de un fenémeno externo que se encuentra “alld afuera” listo para ser
fotogratfiado, fragmentado, descrito, explicado e interpretado.

Implicaciones tedrico-metodologicas

La horizontalidad en las relaciones que se producen entre los sujetos investigadores e investigados es
una de las implicaciones que tiene la nueva epistemologia para la investigacion intercultural que
estamos proponiendo en este texto. Pero hay otras. A continuacién enumeramos de forma sucinta
estas implicaciones:

a. Problematizacién de la nocién de “Objeto de estudio”. La primera implicacién, y quizas la
mas importante, es la necesaria deconstruccién de la nocién de objeto de estudio con la que
tradicionalmente nombramos los sucesos, hechos y personas que investigamos. En esta
primera consideracién, hay que tomar en cuenta, ademds, como nos debemos incluir
nosotros como investigadores en los propios “objetos” que estamos estudiando.

b. Explicitacién del “cémo” de la investigacion. La segunda implicacion parte de que, en
muchas ocasiones, las investigaciones comunican sus objetivos y resultados, no asi los
procedimientos metodolégicos y técnicos empleados para poder obtener dichos resultados.

c. Impulso del uso combinado de técnicas de investigacion y técnicas de intervencién. La
tercera implicacién debe tomar en cuenta, en primer lugar, qué se estd entendiendo por
intervencién. Aqui abogamos por una discusion que transite de la intervencién en el sentido
mas estricto a la construccién colectiva-dialégica del conocimiento durante el proceso de
investigacion.

d. Estudio de procesos y relaciones, y no de hechos estaticos. Por ultimo, el estudio de procesos
y relaciones, y no tanto de hechos estaticos, llanos, es obvia si tomamos en cuenta que
estamos investigando a y con personas. En este sentido, el estudio de las relaciones humanas,
entre otros y entre nosotros y otros, es de algin modo un estudio del s{ mismo. Dicho de
otro modo, cuando miro a los demds, cuando dialogo con ellos y me involucro en sus
actividades, estoy conociéndome mas a mi mismo.

5. Cierre: retos y dificultades

Todo proceso de investigacion presenta dificultades. Estas se asocian al proceso mismo de

construccién de conocimiento vinculado con la aplicacién de ciertas estrategias metodologicas, la
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obtencién de datos empiricos y el analisis e interpretacion de estos datos. En la investigacion
intercultural, estas dificultades aparecen mucho antes, desde el momento mismo de estar definiendo

el qué —y sobre todo el para qué- de la investigacion.

A continuacién proponemos algunos interrogantes para reflexionat en torno a los retos y dificultades
que podemos encontrarnos en el proceso de investigacion intercultural fundamentado en los aspectos
teérico-conceptuales que hemos presentado a lo largo de este texto:

- ¢Cémo nos colocamos como investigadores en el tema/proceso a investigat?
- ¢Como hacemos consciente nuestra miradar
- ¢Como la incluimos —la hacemos explicita- en nuestra estrategia metodoldgica y analitica?

- ¢Cémo incluimos la mirada de los otros a/con quienes investigamos sobre si mismos y sobre

nosotros?

- ¢De qué forma hacemos participes a los otros a/con quienes investigamos en la definicién y

planeamiento de la estrategia metodolégica y técnica de la investigacion?

- ¢Como podemos lograr un equilibrio o equidad entre lo que pretendemos conocer de nuestros
interlocutores y lo que ellos quieren facilitarnos de s{ mismos y conocer de nosotros?

- ¢Cémo hacemos frente —ellos y nosotros- a las dificultades interpretativas que se derivan de los

choques culturales propios de la investigacion intercultural?

- ¢De qué modo logramos un equilibrio entre los conocimientos tradicionales y los conocimientos
cientificos? ¢Es siempre deseable este equilibrio?

Somos conscientes que hemos planteado mas preguntas que respuestas. Nos interesa que estos
interrogantes, entre muchos otros que puedan ir surgiendo, puedan ser punto de partida para
continuar los debates —dentro y fuera de la academia- en torno a cémo es que estamos investigando
los procesos interculturales, y, sobte todo, en torno a cémo los investigadores establecemos
relaciones con esos otros a/con quienes investigamos. Si empezamos a pensar los modos en que nos
relacionamos con los sujetos a/con quienes investigamos, y si empezamos a cuestionar estos modos

para proponer otros, habremos dado ya un gran paso para repensar los estudios interculturales.
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Debates metodologicos: propuestas desde el
dialogo intercultural

Yolanda Martinez Suarez
Institut de la Comunicacié, Universitat Autonoma de Barcelona InCom-UAB) (Espafia)

Resumen: Desde la perspectiva de la filosoffa politica, varios autores, entre los que destacan
Amor6s, Parekh o Benhabib, defienden la propuesta de un didlogo intercultural como base para el
establecimiento de normas concretas bajo las cuales vivir. De esta propuesta puede abstraerse el
patron de relacion con el otro, y trasladatlo al contexto de investigaciéon en entornos interculturales
para superar asi varios handicaps que asoman desde el mismo momento de la preparacién de la toma
de contacto con el otro; el colectivo elegido. Para poder afrontar estos conflictos nos valdremos de la
ética discursiva y, en concreto, de la propuesta de Seyla Benhabib, heredera de la teorfa habermasiana,
con la finalidad de reflexionar teéricamente y pegadas a la practica. Asi, aqui, presentaremos un caso
concreto de disefilo de metodologfa de aproximacién a comunidades indigenas en contextos de
interculturalidad. Se trata de las etnias shuar, kichwa-Saraguro y mestizos o colonos. Para ello,
partitemos de la teorfa en su dimensién empirica, esto es: a partir de un proyecto de investigacion
concreto en el que se investiga a las comunidades shuar, kichwa-saraguro y mestizos en contextos de
interculturalidad, se propondra una serie de recomendaciones de disefio metodolégico donde el
dialogo se eleva a postura epistemoldgica con implicaciones metodoldgicas y éticas.

Palabras Clave: didlogo; interculturalidad; indigenas; ética; metodologia; Benhabib

1. El encuentro con el otro: apuntes introductorios

" A/ tgparse con el Otro, la gente tuvo tres alternativas:
bacer la guerra, construir un muro a su alrededor o entablar un didlogo”
(Kapuscinsky, 2007: 2)

La propuesta de este texto es aproximarnos a los procesos, a las metodologias, y no a los resultados o
a los fines, y se nos invita a hacerlo desde una perspectiva interdisciplinar, habida cuenta del objeto y
los sujetos de estudio: las poblaciones indigenas. Precisamente desde esta perspectiva, la que pone su
énfasis en los senderos y no en las metas, afrontaremos tal proposito, y lo haremos tomando
prestadas otras lentes, concretamente las de la éptica de la filosofia politica. Desde esta drea, varias
autoras, entre las que destacan Celia Amords, Sophie Bessis o Seyla Benhabib, focalizan su atencion
en los pasos que asientan las bases para llegar a determinados acuerdos.
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En las sociedades interculturales, aceleradas por el proceso de la globalizacién, en las que vivimos, el
establecimiento de las normas concretas bajo las cuales convivir es un tema que suscita complejas
discusiones y dificiles consensos. En este contexto, las autoras mencionadas defienden un camino,
unas condiciones, para poder disefiar acuerdos de convivencia universalizables. Mi propuesta es
intentar acercarnos a los debates que giran en este sentido en el foro de la filosoffa politica
contemporanea para poder aprovechar sus hallazgos y trasladarlos al contexto de la metodologia de
investigaciéon en humanidades y ciencias sociales en contextos de diversidad cultural. Para ello, se
partira de la premisa que indica que reflexionar sobre los modos de aproximarnos al otro y las pautas
de relacién con ellos son un paso previo fundamental para poder investigarlos e investigar con ellos.
Dada la complejidad de las reflexiones en el campo al que dirigimos la mirada, con el objeto de
recoger su experiencia, cabe acotar nuestros bindculos a algunas de las principales teorias actuales que
proponen un didlogo intercultural como base para el establecimiento de normas concretas bajo las

cuales vivit.

Las comunidades a las que nos aproximamos en la investigacion viven la interculturalidad como una
circunstancia vital, aprehendiendo un discurso de la convivencia y la participacién como valores
positivos, pero sin perder por ello la conciencia histérica de clase indigena, como traslucen sus
propias palabras. Varios de los entrevistados, de quienes aqui recogemos extractos de sus
intervenciones, no sélo viven la interculturalidad sino que trabajan para garantizar la convivencia
pacifica de sus nacionalidades en este contexto. Para situarnos en el tema aqui propuesto,
empezaremos con las propias palabras de los protagonistas para, posteriormente, volver sobre ellas
desde el armazén tedrico. Asi, ellos mismos expresan su "modo de vivit" la interculturalidad como
encuentro entre etnias (shuar, kichwa o mestizo) del siguiente modo:

"Soy la presidenta de la comunidad San Vicente de Caney. Es una comnnidad de kichwas saragnros la
mayoria pero también hacemos una comunidad intercultural en donde bhabitamos mestizos, shuar y kichwa

saragnro” (Entrevistada kichwa 9, 45 afios)

"Nuevo Paraiso es mestiza, es mixcta. Estamos el shuar, el saraguro, los gue nos consideramos como mestizos...
Especificamente la parte shuar son otras comunidades. Aqui estamos todos como una hermandad, conviviendo y
participands” (Entrevistado kichwa 13, 35 afios)

La convivencia intercultural es vivida como una situacién ambivalente. Por una parte, posiciona a los
sujetos ante un contexto de desigualdades y, por otra parte, establece el germen de las
reivindicaciones de derechos que exigen se subsanen dichas brechas. En palabras del siguiente
entrevistado:

"No fue ficil aprender el idioma, porque i relacion era con los nijios mestizos. Entonces, no habia esa
posibilidad. Claro en mi casa siempre hablaban shuar. Entiendo totalmente el shuar, pero no tengo esa
Sacilidad de hablar fluidamente y de escribir, nada, porque yo estudié en una escuela hispana" (Entrevistado
shuar 2, 39 afios)
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"Tustamente ahora estoy escribiendo una tesis sobre “La diplomacia indigena como factor de cambio en las

relaciones internacionales”. Y entre las cosas que yo he podido encontrar en la literatura, en las ciencias
politicas, es que el shuar es o ha sido el pueblo gue efectivamente elevd sus demandas a los mundos
internacionales, por las cuestiones del tema de la defensa de sus derechos, de los derechos humanos. Entonces, el
pueblo shuar transnacionalizd sus demandas en el mundo” (Entrevistado shuar 2, 39 afios)

Los siguientes testimonios apuntan, asimismo, a posiciones de defensa de los derechos indigenas,

desde la perspectiva politica, en varios niveles (local, estatal e internacional).
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"Soy del Ministerio de Salud Priblica. Estoy trabajando en el proceso de normativizacion e implantacion de

normas_y también soy parte de la mision intercultural” (Entrevistado shuar 15, 33 afios)

"Fui Coordinadora a nivel de la Regidn Amazonica de la Confederacion de Nacionalidades Indigenas de la
Amazonia Ecnatoriana (CONFENLAE), dirigente de la Mujer y Familia. He sido coordinadora a nivel de
la Region Fronteriza de los cinco paises amazonicos. He sido trabajadora comunitaria” (Entrevistada shuar
16, 38 afios)

"Actnalmente estoy trabajando en Misidn y Desarrollo para los pueblos indigenas de Amiérica Latina y el
Caribe como indigena, acd en su sede La Paz en Bolivia, con un periodo de tres arios mds o menos (..) Y
actualmente estoy a cargo del Programa de Desarrollo de ldentidad, que es un programa dirigido a fortalecer
iniciativas productivas de las comunidades locales de los paises de Amirica Latina mds que todo. Y soy oficial
de proyectos (...) Antes estuve en COIKA, en la Coordinadora de Organizaciones Indigenas de la Junta
Amazdnica, apoyando, siendo parte del equipo técnico. De igual manera, tratando de visibilizar la
participacion de la mujer indigena, y especialmente shuar, nos estamos preparando para diferentes espacios”
(Entrevistada shuar 18, 35 afios)

"Desde el espacio donde yo estoy abora, e/ ECU911, una institucion piiblica que da un servicio a nivel de la
provincia, donde radicamos babitantes shuar, achuar, mestizos, mugrantes, etc., ti puedes dar atencion de
seguridad, atencion para salvar emergencias. Entonces, aqui, por ejemplo, cnando te entra una lamada de
emergencia, 11l no estds preguntando si es shuar o si es mestizo, si tiene plata o si no tiene nada, simplemente ti
estds dando una aynda y estis salvando vidas de muchos guienes lo necesitan” (Entrevistada shuar 21, 43

afos)

"Yo naci en Nayanmak y bueno obviamente yo he migrado a las cindades, a diferentes sectores, yo viv en
Suciia en un principio, luego fui para Quito, de alli nuevamente cursé mis estudios universitarios alld en la
Universidad Pontificia Salesiana y tenia un tiempo mi trabajo alli y en diferentes instancias iba a dar como es
E/ Instituto para el Desarrollo Social y de las Investigaciones Cientificas, instituto que nacid paralelo a la
Fundacion Mater Day, una fundacion alemana que auspicid becas para jovenes de diferentes pueblos y
nacionalidades aqui en el Ecuador. Entonces, bueno, yo soy una de las empresarias de esta fundacion y
obviamente me meti. He radicado mds o menos como unos 16 asios en Quito, trabajando lnego de "indiecita"
también en proyectos como de la Unidn Europea que fue para toda la Amazonia ecnatoriana, proyectos
SIRAE, proyectos de  iniciativa local para la Amazonia, especificamente en el tema de  energia
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intercomunicativa para las comunidades amazionicas. Luego, también trabajé en la ONU, en un programa que
se llamaba UNLS especificamente con las cuatro organizaciones nacionales indigenas aqui en el Ecunador, como
es la CONAIE, /a FEI la FENOCIN, y esta federacion evangélica que es la FEINE, gue la trabajamos
especificamente en temas de socializacion sobre derechos humanos para los pueblos indigenas y efectivamente
sobre el tema de sus necesidades organizativas, necesidades especificamente sociales, econdmicas. Eso basicamente,
se ha ocupado esos espacios y, bueno, posteriormente también he estado sin desvincularme de la Organizacion, be
sido una de las primeras mujeres shuar que representé a mi organizacion a nivel nacional e internacional, siendo
primera coordinadora de la Federacion Shuar y eso en la parte organizativa. En la parte politica, me involucré
a un movimiento politico como es el Pachakuntik en mis 15 arios. He sido militante de Pachakutik, también be
sido dirigente nacional de este movimiento politico y cesé mis funciones mds o menos en agosto del aiio pasado”
(Entrevistada shuar 21, 43 afios)

Si a esta interculturalidad contextual se afiade la interculturalidad de investigaciéon -como anticipa la
ultima cita con el término "indiecita"! -, el tema se torna mdas complejo al poner en relacién otro
sistema de valores y perspectivas para la negociacién. El encuentro con el otro (de investigador e
investigados) en el proceso de investigacion comienza con las presentaciones y con las preguntas
sobre las intenciones de las investigadoras, asi como con advertencias y consejos de los miembros de
las comunidades que se prestan a participar en el proyecto de investigacion.

"sHan visitado ya algunas comunidades shuar desde hace tiempo?" -las investigadoras  contestan
afirmativamente y continia la entrevista tras las presentaciones-. Realmente me alegra que haya personas que les
interese mucho de nuestra cultura, mdis que nada de nuestra cultura ancestral, que se han ido ya por mucho
tiempo en épocas ya pasadas pero de alguna manera ha marcado un hecho histdrico y todavia yo estoy
preocupado de rescatar muchas cosas, muchos conocimientos en cuanto a nuestra riquega cultural y saber que
estoy ansioso de apoyarles y bueno be tenido muchos amigos que han estudiado mucho mi lengna y han legado a
Ecuador para investigar mucho a fondo y he tenido la gratitud de estar con ellos, de lamarles a mis
comunidades y de compartir lindisimas experiencias. Bueno, entonces comencemos, tal veg tenga algunas cosas
gue sepa” (Entrevistado shuar 11, 28 afios)

"Yo te lo puedo decir desde mi excperiencia mny personal, incluido desde mi trabajo de investigacion cuando yo
tuve el contacto con Susan, la profesora de la Universidad San Francisco, cuando ibamos a revisar el trabajo de
investigacion en la comunidad, yo le decia a Susan que primero uno tiene que partir de la convivencia diaria de
nuestras comunidades, uno tiene que ser parte de ese proceso, tiene que ser incluido alli en el grupo. Entonces,
primero porque para entrar en medio de confianza, o en medio de seguridad, en un medio que la cultura se
sienta parte también de esta persona. Entonces, yo le be explicado en estos antecedentes a Susan para poder
realizar nuestro trabajo de investigacion’ (Entrevistada shuar 21, 43 afios)

! Si bien en Ecuador los diminutivos tienen un uso frecuente, desde ciertas perspectivas se discute su uso paternalista hacia las mujeres y los
indigenas. Recuérdese la anécdota televisiva protagonizada por el ex-presidente ecuatoriano Rafael Cotrea y su mencién a la petiodista Ana
Pastor como "Anita". En todo caso el término "indiecita" conlleva una connotacién negativa. Aqui, la entrevistada, utilizindolo, estaba
denunciado precisamente la desigualdad de etnia y de género en la institucién mencionada.
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La conciencia de clase y del sistema de discriminaciones esta presente en el proyecto y, de hecho, la
cuestion de la etnia surge en la investigacion de modo explicito, en varias ocasiones. A continuacion,

se presenta el conflicto con las propias palabras de los entrevistados.

"Hay una diferencia entre el sector mestizo, el sector Saragnro y la etnia shuar. Entonces, siempre el sector
shuar va quedando en el diltimo Ilngar, mientras que el mestizo va en el primero y luego el Saraguro”
(Entrevistado shuar 2, 39 afios)

"La tecnologia en la sitnacion del Shuar es mucho mds grande gue la idea de por ser indigenas no sabemos y los
de la etnia indigena también somos ignales. No podria explicarle porque usted es de nuna raza mucho mds alta
gue nosotros. Una raza espanola. Aqui lo que nosotros valoramos es bastante la cultura en esta situacion,
nuestro propio idioma, nuestra propia forma de ser, nuestra comida, la comida tipica. En ese campo estamos
aqui. Y por eso estamos sobreviviendo. Somos mucho mids esforzados que los espaioles o los blancos?"
(Entrevistado shuar 9, 26 afios).

2. La confusion de las culturas

Para reflexionar sobre el didlogo intercultural recogido en las palabras de nuestros protagonistas,
antes de centrarlo en contextos de participacién indigena, cabe comenzar por definir los términos.
Cultura es un concepto de amplia denotacion, del que la historiadora tunecina Sophie Bessis, con
gran acierto, nos advierte que "es hoy un concepto tan desgastado, tan instrumentalizado que hay que
utilizarlo muy prudentemente" (Bessis, 2005: 144). Las definiciones son fundamentales a la hora de
teorizar. No sélo para no comprometer la honestidad intelectual de quien escribe sino en la medida
en que implican la propia teorfa. La concepciéon que cada cual tenga de cultura —abierta o cerrada,
mutable o inmovil, liquida, etcétera- determinara su idea sobre la posibilidad o no de contacto
intercultural, la pertinencia o prejuicio de la revisién de practicas culturales, la jerarquizacién de tareas
y valores e, incluso, la regulacion de entrada y salida de los grupos culturales. Esta relacion es
bidireccional. El concepto de cultura que manejemos influird profundamente en las teotrfas que
articulemos. Pero, a su vez, las teotfas criticaran un concepto de cultura concreto para amoldatlo y
hacetlo coherente con ellas mismas.

Es indudable que la cultura estd de moda en las ciencias sociales y politicas como nunca antes la
situacién social lo habia requerido. La multiculturalidad® en la que estamos inmersos nos empuja a
reflexionar en torno a este concepto, hoy estrella en los circulos académicos e intelectuales de buena
parte del mundo, para poder entender nuestro modo de relacionarnos con los demas. Si vamos al
origen, etimol6gicamente, cultura viene del latin c#/tus cuya ultima palabra trazable colere tenfa un
amplio abanico de significados: habitar, cultivar, proteger, honrar con adoracién, etcétera. De la

2 Cabe matizar que en el proceso de obtencién del documento nacional de identidad ecuatoriano, la cédula, todavia es necesario marcar la
etnia del sujeto, y elegir entre las categorias de "indigena/mestizo/blanco".

3 No debemos confundir la multiculturalidad con el multiculturalismo. La ptimera hace referencia a una realidad social de convivencia de
personas socializadas en diferentes sistemas culturales. El segundo, es una teoria politica, esto es, es una toma de posicién frente a la
diversidad que desctibe la primera.
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evolucién semantica, emerge el significado principal de cultivo, o tendencia a cultivarse, sin
desaparecer el sentido secundario y medieval de honra. Hasta mediados del siglo XVIII, el término
fue empleado como metafora natural. En el siglo XIX empezé a usarse en sentido moderno y en el
siglo XX se generalizé su uso en plural, fundamentalmente en la antropologia y la sociologfa. En su
primera definicién moderna, cultura se define por oposicién binaria a civilizacién. Edward Burnett
Tylor, uno de los fundadores de la antropologia moderna, publico esta primera definicién de cultura
en 1871 en su obra Primitive Culture, donde esctibié: "Cultura (...) es ese todo complejo que incluye
conocimientos, creencias, arte, moral, leyes, costumbres y cualesquiera otras capacidades y habitos
adquitidos por el hombte como miembro de una sociedad" (Tylor, 1871 citado en Durin et al., 2004).
Esta definicién estard vigente hasta finales del siglo XX, cuando, en el seno de la propia antropologia
moderna britanica, asi como en el estructuralismo francés, se superara, a nivel teérico, la concepcion
binaria de cultura, por oposicién a civilizacién. Peter Li y Marvin Harris ampliaran la definicién de
cultura hacia "un estilo de vida total" que incluye todos los "modos pautados y recurrentes de pensar,
sentir y actuat" (Harris, 1987 citado en Durin et al., 2004). En la sociologia, la definicion mas
consultada es la de Anthony Giddens, para quien: "cultura se refiere a la totalidad del modo de vida
de los miembros de una sociedad, incluyendo los valores que comparten (...), las normas que acatan y
los bienes materiales que producen” (Giddens, 1991 citado en Duran et al., 2004).

Raymond Williams reconoce tres amplias categorias activas de uso del término cultura:

"() el sustantivo independiente y abstracto que describe procesos generales de desatrollo
intelectual, espiritual y estético, en uso desde el siglo XVIII; (i) el sustantivo independiente,
usado ya sea general o especificamente, que indica una forma particular de vida, de gente, de
un periodo o de un grupo usado a partir de Herder y el siglo XIX. Pero también tenemos que
reconocer la forma de uso (iii), el sustantivo independiente y abstracto que describe trabajos y
practicas de actividades intelectuales y especialmente artisticas" (Williams, 1976).

De las tres acepciones activas del término cultura que presenta Raymond Williams, nos interesa
fundamentalmente la segunda, aquella que "indica una forma particular de vida, de gente, de un
petiodo o de un grupo usado a partir de Herder y el siglo XIX". Los romanticos alemanes oponian al
sentido de cultura el de civilizacién. Para Herder, y sus contemporineos, Kultur representaba los
valores, los simbolos..., en definitiva, las formas de expresién del "espiritu de un pueblo”. El
concepto de cultura implica una cierta individualidad de la que carece su contrapuesto civilizacion,
cuando este segundo concepto se entiende como el conjunto de practicas y valores culturales
compartidos por un pueblo. Seyla Benhabib reflexiona sobre la relacion que tiene la civilizacion
entendida de modo romantico con la actual cultura de masas (Benhabib, 2006: 22-24). La profesora
de Yale se refiere a los atributos negativos: superficialidad, homogeneidad, reproductibilidad, falta de
durabilidad y originalidad. En palabras de los tedricos por excelencia de las industrias culturales,
Theodor W. Adorno y Max Horkheimer: "La cultura marca hoy todo con un rasgo de semejanza"
(Adorno y Horkheimer, 1997: 165). Los autores de la Escuela de Frankfurt emplean los adjetivos
idéntica, estindar... En definitiva, y en términos frankfurtianos, la cultura de masas es "un sistema de

no cultura".
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3. La sociologia reduccionista de la cultura

Como hemos anticipado, a nivel tedrico la dicotomia entre civilizacion y cultura ya parece haber sido
superada, pero no por ello deja de surgir de tanto en tanto en los debates. Hoy en dfa, siguiendo la
retrospectiva histérica conceptual relativa a cultura de Seyla Benhabib, la postura dominante es la
basada en la concepcidn igualitaria de cultura que surge en la antropologia cultural de la mano de
Bronislaw Malinowski, Evans Pritchard, Margaret Mead y Claude Levi Strauss, entre otros. Como
sefiala Benhabib, estos antropdlogos comparten la critica hacia los presupuestos culturales
eurocéntricos (Benhabib, 2006: 24). Ahora bien, la filésofa politica sefiala tres premisas epistémicas
falsas compartidas por los tedricos de la cultura actuales, sean estos conservadores o progresistas,
pues caen en este error ambos: i) aquellos que buscan preservar las culturas para mantener a los
grupos alejados y evitar asi el "choque de civilizaciones" vaticinado por Huntington, esto es: los
llamados conservadores y ii) los que buscan preservar las culturas para corregir los patrones de
dominacién simbolica referidos a la opresion y tergiversacion de algunas culturas por parte de otras,
es decir, los progresistas. Segin Benhabib, todos piensan erréneamente "(1) que las culturas son
totalidades claramente delineables; (2) que las culturas son congruentes con los grupos poblacionales
v que es posible realizar una descripcién no controvertida de la cultura de un grupo humano; y (3)
que, aun cuando las culturas y los grupos no se corresponden exactamente entre si, y aun cuando
existe mas de una cultura dentro de un grupo humano y mas de un grupo que puede compartir los
mismos rasgos culturales, esto no comporta problemas significativos para la politica o las politicas"
(Benhabib, 2006: 27). Los tres principios incorrectos, arriba mencionados, llevan a Benhabib a
cuestionar la "sociologia reduccionista de la cultura" presente en el debate actual, donde la cultura se
erige en "un sinénimo ubicuo de identidad, un indicador y diferenciador de la identidad" (Benhabib,
20006: 22).

Reclamaciones multiculturalistas: hacia un multiculturalismo ilustrado

En las actuales luchas entre Estados y grupos culturales minoritarios, entre los que se incluye a las
comunidades indigenas, el concepto de cultura tiene la particularidad de ser utilizado como arma
arrojadiza. Si bien no es la dnica autora en hacerlo, Seyla Benhabib evidencia magistralmente la
novedad que implica la apelaciéon que hacen las minorias culturales a la redistribucién econémica y el
reconocimiento identitario por parte de los Estados e instituciones sociales. Amparandose en el
multiculturalismo, teotria politica que implica una toma de posicion frente a la realidad de
multiculturalidad actual, los grupos culturales demandan un trato especial de los Estados, apelando a
la salvaguarda de su identidad cultural. El multiculturalismo es una teotfa, por tanto, que surge con el
objeto de defender una identidad minoritaria frente a otra mayoritaria, protegida por un Estado. El
multiculturalismo emana con vocacion igualitarista y con una intencion critica frente a la asimilacioén a
la cultura dominante. Sin embargo, como Benhabib recuerda, esta teotfa no se escapa de las criticas
sostenidas por el mantenimiento de los tres presupuestos falsos, anteriormente enunciados. La
concepcién de cultura de los grupos le ha granjeado al multiculturalismo una larga serie de criticas.
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Asf, por ejemplo, en Multiculturalism without culture, Anne Phillips lista una serie de

cuestionamientos. En sus propias palabras:

"Much recent literature claims that these exaggerates the internal unity of cultures, solidifies
differences that are currently more fluid, and makes people from others cultures seem more
exotic and distinct than they really are. Multiculturalism then appears not as a cultural liberator
but as a cultural straitjacket, forcing those described as members of a minority cultural group
into a regime of authenticity, denying them the chance to cross cultural borders, borrow
cultural influences, define and redefine themselves" (Phillips, 2007: 14).

La profesora de la London School of Economics esta a favor del multiculturalismo en su vocacion de
defensa de las minorfas, sin embargo censura que de facto no permita esa sociedad igualitaria, al no
tener en cuenta los derechos de cada uno de los miembros de la sociedad. El concepto de cultura
reificado, aquel que no contempla la posibilidad de disidencia o pluralidad internas, condena a ignorar
las necesidades de los grupos minotitarios internos de las propias minotias, lo que en dltima instancia
lesiona sus derechos.

Frente a esta concepcion cerrada y estanca de cultura que mantiene el multiculturalismo més radical,
emergen otras que hacen menos polémico este movimiento de resistencia al proceso de globalizacién
o imperialismo actual. La aparicion del multiculturalismo a finales del siglo XX ha llevado a una
profunda revisién del concepto de cultura. En los debates teéricos destaca la voz de Ramén Maiz. En
el contexto de los debates del multiculturalismo, el politdlogo gallego resume este concepto sin
olvidar la diversidad interna ni la polémica que surgen en su seno. Para Maiz, el multiculturalismo
incluye conjuntos de creencias y practicas polémicas por plurales y diversas; sometidas a un constante
didlogo e intercambio promovido por distintas voces; con creencias heterogéneas, ya que dentro de
una misma cultura no todos los miembros comparten las mismas practicas y valores; ni todas las
creencias que forman parte de una cultura tienen el mismo valor para ser defendidas (Maiz, 2003:
450). Segln esta y otras posiciones cercanas, las culturas estan sometidas a revisiones culturales e
interculturales. La revision de la cultura propia estd, en mayor o menor medida, condicionada por las
criticas externas que se escuchan. Del mismo modo que las criticas que dirigimos a otras culturas
también calan en sus revisiones. Por ello, debe exigirse a las criticas un caracter especifico: uno critico
reflexivo que arroje luz sobre sus incoherencias o aspectos denostables. En este sentido, la filésofa
valenciana Celia Amords habla de Ilustracién o de "vetas de ilustracién". Amords teoriza que todas
las culturas tienen vetas ilustradas, sobre todo desde el momento en el que se produce interaccion
entre ellas. Y el contexto de multiculturalidad actual asegura ese contacto cultural. La
multiculturalidad faculta la obtencién, mediante una seleccién con criterios propios, de elementos de
otras culturas. En general, no se produce ni una asimilacién cultural radical ni un rechazo total de una
cultura por parte de otra (Amords, 2007¢c: 248). Asi, el multiculturalismo ilustrado, propuesto por
Celia Amor6s, apela a una revision de las culturas, propias y ajenas. Pero este didlogo debe responder
a unas pautas. Para Amords, la interpretacién intercultural sélo es legitima: "siempre y cuando exista
una simetria entre los que interpelan y los que son interpelados” (Amotds, 2007c: 233). La filésofa
asegura unas condiciones para el didlogo abierto e igualitario porque para esta autora la solucién no
radica en llegar a un consenso, sino en entablar un didlogo constante, una interpelacion fluida que se
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caracterice por la simetria y la reciprocidad. Asi, su propuesta es que "hay que hacer, en suma, el
canon feminista ilustrado muldcultural" porque "si el multiculturalismo iguala por abajo (..), la
Tlustracién multicultural iguala por arriba. Compata las culturas y las hace interactuar”" (Amords,
2007¢: 249, 263). La propuesta amorosiana, de la fusién de la mejor versiéon del multiculturalismo, la
ilustrada o moderada, con las reivindicaciones feministas, asegura las condiciones de posibilidad de
una sociedad igualitaria en contextos de diversidad cultural. Igualitaria también para los miembros
menos protegidos de cada grupo, como por ejemplo las mujeres, u otros sectores minotitatios o
minorizados del poder, como podtian ser en nuestro caso los miembros de etnias indigenas.

4. El dialogo y los otros: de vetas de ilustracion y ética del discurso

Uno de los logros del multiculturalismo, que nace como un movimiento de resistencia al proceso de
globalizacién, es que hizo reflexionar a las sociedades globalizadas y a los movimientos de
reivindicacién de derechos con vocacion universalista. Los debates importados de América del Norte*
invitaron a dar cabida a las otras voces, a escuchar las reivindicaciones de los otros, hasta ese
momento silenciados. El dialogo se erigié como la clave para afrontar los nuevos retos traidos por la
globalizacién. Como dijo la escritora marroqui Fatema Mernissi en Un libro para la paz (2004: 91): "Si
no puedo huir de la globalizacién, podtia prepararme para ella. El didlogo es la clave". Porque el
didlogo, y concretamente la propuesta de dialogo cultural complejo, como afirma Benhabib (2006:
94), no es solamente una realidad sociolégica, sino también, y sobre todo, una "posicién
epistemologica estratégica con implicaciones metodolégicas para la ciencia social y el cuestionamiento

moral".

El didlogo se presenta asi como una herramienta imprescindible en el plano de la cultura y, por tanto,
en el trazado de las propias identidades. Dicho con las palabras de Benhabib (2006: 40): "ser y
convertirse en un si mismo es insertarse (verse atrojado) en las redes de intetlocucion, es saber como
responder cuando se es interpelado y saber como interpelar a los demds". Ambas, pautas basicas para

la investigacion social.

Pero antes de centrarnos en los patrones de ese didlogo intercultural, apenas bosquejados a partir de
las concepciones amorosianas, conviene profundizar un poco mas en sus bases. Sobre este particular,
la teérica canaria Marfa José Guerra establece como prioridad para alcanzarlo la eliminacién de dos
prejuicios, a priori uno de cada grupo cultural: el etnocentrismo occidental y el esencialismo, asociado
fundamentalmente a las otras culturas. El esencialismo se combate con concepciones mas abiertas de
cultura, como venimos de exponet, sobtre todo a la hora de relacionarnos o pensar esas otras culturas
a las que se les supone el inmovilismo en mayor grado que a las nuestras. Con respecto al
etnocentrismo, uno de sus principales antidotos es precisamente la relacién con esas otras culturas,
comenzando por la lectura de sus fuentes primarias. El etnocentrismo se combate con espiritu critico
y éste mora en las modernidades, en las ilustraciones. Vivimos tiempos convulsos, de conmociones y
revoluciones. Donde las culturas se mezclan como accion de los colonialismos, de los exilios

+ El multiculturalismo se fragud, en sus inicios, en Canadd y Estados Unidos.
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provocados por las guerras y dictaduras, de las migraciones por cuestiones econémicas en el regazo
de la globalizacién, de las cortientes de refugiados politicos, etc. La realidad dificulta, cada vez mas,
pretender que las culturas sean espacios homogéneos y herméticos. Y, como reza la cita que abre este
texto, "al toparse con el Otro, la gente tuvo, tres alternativas: hacer la guerra, construir un muro a su
alrededor o entablar un didlogo" (Kapuscinsky, 2007: 2). Conocemos ejemplos de las tres opciones, la
confrontacién (que sostiene la tesis del choque de civilizaciones), la segmentacion (con alambradas
fisicas como la valla de Melilla que franquea el sur de nuestro Estado o legales como los visados de
Schengen que empujan a los refugiados sirios hacia la Turquia no europea) y el didlogo intercultural.

Esta tltima es presentada aqui como posicidn epistemoldgica, ética y metodolégica.

Amorés propone que el didlogo se produzca entre las dos orillas ilustradas, tendiendo puentes. "Si ha
de ser posible civilizar ‘el conflicto de las civilizaciones’, los puentes habran de ser tendidos de
Tlustracion a Ilustracion, o de ‘vetas de Ilustracion’ a ‘vetas de Ilustracion™, matiza Celia Amords
(2007c: 257). Esta solucién surge ante la ausencia de una cultura universalizable totalmente, ya que
todas presentan serias limitaciones en su caracter ilustrado. Seyla Benhabib teotizé la "universalidad
sustitutoria” para referirse, precisamente, al fenémeno de exclusion de las mujeres, en Occidente, de
esa Ilustracion. El universal es un particular enmascarado. Un particular caracterizado por un modelo
concreto: masculino, blanco, heterosexual, de clase media-alta, protestante, etcétera. Benhabib
denuncia esa teorfa moral donde los individuos son otros generalizados y no concretos. Ademas del
feminismo, los estudios postcoloniales han venido criticando este universal sesgado. Sophie Bessis
(2002: 39) lo sintetiza con la siguiente frase: "a principios de la Ilustracién nacié un hombre universal
que no era ni mujer, ni indio, ni negro esclavo". Frente a este universalismo con sesgos, Seyla
Benhabib propone un universalismo interactivo, que “acepta que todos los seres morales capaces de
sensibilizar, habla y accién son socios morales de conversacion en potencia” (Benhabib, 2006: 40).
Todos los sujetos son, por tanto, susceptibles de ser intetlocutores de ese didlogo intercultural
complejo. Pero, ¢deben estar todos los individuos presentes en esos debates? Benhabib responderia
que, sin duda, es condicién sine qua non que todas las personas implicadas estén presentes en la
negociacién de los asuntos que les afectan. Y, de hecho, eleva la condicién junto con otros principios
rectores a su premisa basica de la ética del discurso. Ademas de la simetria entre los interlocutores
como condicién para la validez universal del didlogo, Benhabib enumera también dos principios
rectores de la interaccién humana. La ética comunicativa o ética del discurso, que defiende, debe estar
compuesta necesatiamente por las normas de respecto universal y las de la reciprocidad igualitaria.
Benhabib propone una regla para la accién: la conocida como metanorma, que cumple las
caracteristicas enunciadas. L.a premisa basica de la ética del discurso se resume -en palabras de la
propia autora- sosteniendo que: "s6lo son validas las normas y los arreglos institucionales normativos
que puedan acordarse entre todos los interesados, de acuerdo con situaciones de argumentacion
especificas llamadas discursos" (Benhabib, 2006: 182).

Como Amorés o Benhabib, Sophie Bessis concuerda con la capacidad del didlogo y la discusién para
supetar fronteras y tender puentes. En palabras de la tunecina: "a partir de ahora, el otro existe
porque habla el mismo lenguaje" (Bessis, 2002: 78). Al erigirse en intetlocutor puede formular
reivindicaciones de derechos. Mujeres, migrantes, indigenas, los otros en definitiva, se han sentado
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como intetlocutores validos en las discusiones y los didlogos. Porque como indica Benhabib, "las
reivindicaciones de las culturas para mantener su individualidad frente a estas interdependencias
pueden hacerse realidad s6lo a través de didlogos riesgosos con otras culturas, que puedan llevar a la
separacién y la controversia, asi como a la comprensién y el aprendizaje mutuo" (Benhabib, 20006:
16). En ese contexto de didlogo y comprension reciproca, la firma de pactos y acuerdos es la hoja de
ruta que nos permitird avanzar hacia buenos puertos.

5. Un caso practico de dialogo

El contexto de investigacion intercultural es una oportunidad de poner en practica aquel consejo de
Benhabib (2006: 78): "de comprendernos unos a otros y entrar en un didlogo intercultural", por
imperativo pragmatico. La voluntad de didlogo empieza por el reconocimiento de los otros como
sujetos y, por lo tanto, como interlocutores validos. Asi, el disefio de un proyecto de investigacion
intercultural demanda una actitud critica, una concepcién abierta de cultura y atencién a la diversidad
interna de los grupos. El didlogo como postura epistemolégica con implicaciones metodolégicas y
éticas nos conmina a seguir las pautas de la inclusién de las voces de las personas implicadas en la
discusién, el respeto universal y la reciprocidad igualitatia. Todo ello podtia materializarse en un
disefio de metodologfas de investigacién social con la presencia/negociacion de las comunidades
indigenas donde se desarrollard la investigacion. Si bien, para que ello sea coherente con lo
anteriormente expuesto, esas negociaciones deben darse en unas condiciones concretas, lo que puede

propiciarse si se atiende a una serie de recomendaciones.

A continuacién, y a modo de ejemplo, se presentara sumariamente la experiencia en primera persona
en un disefio de metodologia de aproximacién a comunidades indigenas, a la luz de esta perspectiva.
El aprendizaje surge de la necesidad de redisefiar por completo la metodologia de recogida de datos
de un proyecto de investigacion social. Concretamente, se trata de una investigacion llevada a cabo en
2014 en la Amazonia sur ecuatoriana, en la que se reflexiona sobre tecno-ciudadania indigena® (acceso
a la esfera publica mediante la apropiaciéon tecnolégica, fundamentalmente de teléfonos moviles e
Internet) con tres colectivos étnicos diferentes: shuar, kichwa-saraguro y mestizos o colonos. Tres
etnias que conviven en la selva, si bien con diferentes niveles de acceso®. La experiencia de
investigacién intercultural en un contexto remoto nos brinda vatios aprendizajes del que extraer una

5 Se trata del proyecto de investigacion "Ontologia mévil y tecno-ciudadania némade. Caso de estudio las comunidades Shuar y Saraguro",
codirigida por las doctoras Saleta de Salvador Agra y Yolanda Martinez Sudrez en Ecuador en 2014, financiado por la UTPL en una
convocatoria de proyectos interna.

¢ El acceso a las comunidades en la Ama~zonia depende de su nivel de adentramiento en la selva, lo cual nos permite hacer una escala
compatativa entre las tres etnias mencionadas, donde de menor a mayor acceso el orden serfa shuar, saraguro y mestizos. Sobre las primeras
cabe destacar que "Hay comunidades que solo tienen entrada via aérea, con pequefia avionetas, o fluvial, con peque-peque (pequefias
embarcaciones artesanas de madera o metal) que se dirigen con unos también pequefios motores de hélice o un bastén alargado. Hay a la
vez comunidades con acceso a través de puentes colgantes que cruzan los afluentes del rio Amazonas, asi como comunidades con acceso
por catreteras turales de reciente construccién. En concreto, las vias que conectan la Amazonia austral de Zamora Chinchipe estaban en
construccién durante el momento de recogida de datos, y contintian asi durante la escritura de este texto" (Martinez, de Salvador y de
Salvador, 2015: 91). "A diferencia de los shuar, los asentamientos kichwa-saraguro son de fécil acceso, ya que se sitian en dreas periurbanas,
préximos a las parroquias semiurbanas, habitadas mayoritariamente por mestizos, conectadas entre si con carreteras terciarias o pistas de
tietra, transitables con 4x4" (Martinez, de Salvador y de Salvador, 2015: 92).
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serie de consejos que bien podtian servir como pautas a nivel introductorio para la elaboracion de una

gufa de buenas practicas de investigacién intercultural.

El contexto de investigacion es fundamental a la hora de disefiar la metodologia. Para pensar las
dinamicas del trabajo de campo en el caso de estudios con parte empirica, cabe no sélo conocer la
geograffa, los estudios publicados anteriormente sobre el mismo objeto, tematica y lugar, sino
también entablar contacto con los equipos de investigacién que ejecutaron dichos proyectos. En el
caso que sirve de ejemplo, el asesoramiento de un equipo consolidado de investigacion, el
Observatorio de Contlictos Socioambientales (OBSA) de la Universidad Técnica Particular de Loja
(UTPL), que llevaba media década trabajando en la misma zona y con las mismas poblaciones fue
vital para la puesta en marcha del proyecto. Los conflictos de aproximacion a las comunidades no
s6lo se localizan en las dificultades fisicas de acceso a las mismas o en la falta de contactos directos
con éstas, si no, y fundamentalmente, en el conocimiento de las costumbres locales, los significados y
las jerarquias politico-sociales, asi como de su historial previo de contactos con investigadores, a
partir de cuyos aciertos y errores se puede evitar llegar a vias muertas de negociacion y garantizar el
éxito de la investigacién. El contacto con un equipo de trabajo inmerso en la zona nos permitio
ampliar nuestro conocimiento del lugar, la poblacién y sus costumbres (los horarios y nivel
socioeconémico son datos imprescindibles para organizar la investigacién) y nos sirvid, ademas, para
abaratar los costes de acceso (compartir viajes en automovil, programar adecuadamente las reuniones
y los pasos del proyecto), distribuir el trabajo de ambos equipos en el calendario para no saturar ni
importunar a la muestra. Y, sobre todo, nos ayudd a conocer y contactar a los érganos politicos que
nos permitieron la entrada oficial en las comunidades, venciendo de este modo la desconfianza que
otros acercamientos suscitan en contextos de globalizacién, donde los indigenas son grupos

vulnerables a la accién de petroleras y empresas de todo tipo’.

Un exceso de investigacién en la zona, en confluencia con la negaciéon de la transferencia de los
resultados a las comunidades, también habria suscitado recelos entre los indigenas, a quienes en
nuestro caso se les ofrecié un intercambio de saberes (los talleres de tecno-ciudadania indigena), para
que accedieran a participar en el proyecto. Las palabras de una entrevistada shuar, que a su vez es
investigadora, dan cuenta del viciado estado de las relaciones de los shuar con ciertos investigadores,

de ahi que generar una relacién de confianza sea el primer paso para arrancar un proyecto.

"Entonces, cuando realizanos el trabajo de investigacion (...) cuando yo realicé mi tesis de grado, yo fui a una
comunidad y yo fui a hacer unas entrevistas a unas abuelas. En aquel tiempo mi abuelita todavia vivia. Yo le
pregunto a mi abuela, le empiezo preguntando en espaiol ;Mira cdmo puedo mantener el idioma shuar, en un
sector urbano como es Quito, Macas, ete.? ;Como puedo mantener el idioma con nifios migrantes que viven en
este sector?. Entonces, mira yo le hago esta pregunta a mi abuela. Mi abuela me dice: ‘Bueno. Que carajos estds
bablando. A ver tii quieres mantener el idjoma, fortalecer la identidad, reivindicar a la cultnra, pero entonces
empiézame hablando. Hdblame en shuar. Y disciilpame no necesito esta cosa’. Yo tenia alli una cimara, yo

tenia grabadora, una radio, tenia un celular por si las moscas, no me vaya a fallar algo. Bueno yo me fui

7 Todavia estd en el imaginario colectivo de una comunidad kichwa el conflicto provocado por la entrada de unos expertos, que realmente
eran técnicos pagados por multinacionales petroleras que sélo pretendian acercarse a la poblacién indigena para obtener informacién y
provocar disension interna. Estos antecedentes provocan recelos en las comunidades.
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equipada con cosas alli. Entonces, mi abuela me dice Sabes que yo no necesito esto’. Imaginate me deja...
Entonces, yo le comenté estos antecedentes, anéedotas a Susan y le djje ‘Mira, las entrevistas a las mujeres shuar
unos lo tienen que bacer primero en el idioma, manejar primero el idioma, la lengua que nno utiliza, primero
para que exista confianza para que la gente, las personas a las que voy a acudir no se sientan extraias, no me
vean a mi como un bicho raro’. Entonces, en muchas de las veces ha pasado, yo le decia que en muchas de las
veces, nuestros abuelos hoy en dia ya no quieren bhablar, ya no quieren decir, no quieren transmitir sus
conocimientos, su sabiduria, es precisamente por esto, porque babido esto incluido y yo le decia gue muchas de las
veces las investigaciones que han salido a la luz, del dia, escritos por grandes cientificos, por muchos tedricos han
sido practicamente superficiales, por obvias razones te digo, una persona extraia que no maneja el idioma, que
no conoce su realidad ; Como puede realizar una investigacion? (...) Entonces, partimos desde alli, y ahora, yo te
digo si quieres ir a una comunidad, los abuelos en el momento que quieres bacerles una foto ya no quieren bhacer
unas fotografias, precisamente por esto. Entonces, yo te comento mi abuela me decia ‘A mi me hacian fotos, me
ponian i traje, mi ropa, me vestian muy elegante, me hacian fotos, y a cambio de eso qué me daban. Me daban
un vestido, una libra de arroz, me daban agiicar, me daban regalos, etcétera.” Entonces, era asi como extraian
conocimientos, qué tipo de conocimientos, no sé si eran los reales. Entonces, incluido alli me decia mi abuela, que
por el miedo, a uno por ejemplo le preguntaban qué es un 'lo que sea', entonces en vez de decirle a ciencia cierta
lo que significa, para los shuar, para las mujeres shuar y hombres, un 'lo que sea' significaba otra cosa.
Entonces, la otra cosa no es verdad, la otra cosa es a medias, eso es lo que han escrito los cientificos. Los
investigadores, los tedricos, y esa es la supuesta onda, la teoria, y dicen esta es la identidad de los shuar, esta es
la identidad de tal nacionalidad o tal pueblo. Esas son las investigaciones que han salido (...) Entonces, cdmo
hacer nosotros. Entonces, yo le be dicho, primero tiene que ser una persona de guia, tiene que ser una persona
que conozea el lugar, que sepa el idioma para que exista esa confianza, porque si no, no te van a decir la
verdad, y yo he comprobado eso, yo lo he vivido eso, mi abuela, mis abuelos. Muchos abuelos a guienes yo he
acudido, a quienes yo be investigado nos han dicho, me han confesado, a mi me bhan confesado, me han dicho por
¢jemplo, mi abuela me decia que en pag descanse, a mi me decia Yo le conoci a un gringo’, quien ha escrito
muchos libros sobre la cultura shuar. Entonces, yo cogi uno de sus libros. Qué piensa usted le digo a mi
abuelita. Y dice ‘Mentira. Esto no es asi’. Entonces til te das cuenta y ti puedes refutar, los libros, las teorias
de estos investigadores y decir que esto no es asi, y las teorias escritas muchas de las veces alli no son verdades.
Son a medias, inclusive, en algunas partes, en algunos aspectos hay hasta exageraciones, entonces, uno ha vivido
esta realidad” (Entrevistada shuar 21, 43 afios).

Esta entrevistada, e investigadora, a quien su abuela le dice "me da vergiienza y no quiero hablar

delante de una persona extrafia" aconseja entrar a las comunidades con un gufa respetado, que

conozca el lugar y hable el idioma para que le digan "la verdad". La formalidad es fundamental en los

contactos interculturales dados los precedentes y recelos mutuos, de modo que se pensé en

formalizar un convenio de cooperacion entre ambas partes. Finalmente nos acogimos a uno vigente

del OBSA por encontrarnos en época electoral y de cambio de gobierno indigena. El paraguas del

convenio disefiado en las reuniones con los érganos de poder, de manera jerarquica y ordenada, nos

permiti6é adentrarnos en comunidades, superando las resistencias que se encuentran los forasteros o

visitantes. En la medida de lo posible se buscaron, ademas, cadenas de contactos para acceder a los

propios lideres y representantes de las comunidades a partir de personas conocidas y respetadas por

ambas partes.
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Las decisiones sobre las técnicas de la metodologia fueron modificadas totalmente, a partir de (i) las
conversaciones con estos otros equipos de investigaciéon conocedores de las dindmicas que mejor
funcionan y de (ii) las reuniones con los representantes politicos de las etnias. No solo la
metodologia, sino los propios objetivos de la investigaciéon fueron ampliados tras esta aproximacion
doble. Con objeto de no caer en la mencionada sociologia reduccionista de la cultura al aproximarnos
a las comunidades indigenas se establecié un didlogo multinivel, lo que nos permitié entrar en las
comunidades a partir de un puente tendido entre los representantes democraticamente elegidos y el
equipo de investigacion, pero sin ignorar a los sectores tradicionalmente minotitarios o minorizados.
Esto es, ademas de organizar una agenda de reuniones con los gobernantes, se procuré que estas
fueran desde el nivel provincial hasta el local, y no deteniéndose en la figura del sindico o
representante politico comunitario sino llegando a la convocatoria de una asamblea comin o reuniéon
de los vecinos de la comunidad. En estas asambleas se presenté nuestro tema, objetivos y
metodologia, y se consensuaron fechas, horarios y términos de la relacién. De este modo, se accedid
también a los colectivos de mujeres, adolescentes o personas mayores sin ocupacion, lo que permitio,
asimismo, la conformacién de una muestra plural, diversa y muy amplia. En los casos en los que los
gobernantes no estaban representando a toda su poblacién, como en cambios de gobierno poco
respaldados o mandatos conflictivos, la opcién del equipo de investigacién fue la de acceder a las
comunidades en horarios diferentes. En horarios festivos, fines de semana, tardes-noches, se puede
encontrar a los lideres en las comunidades, asi como a las personas activas. Esto puede invisibilizar
los discursos de las personas sin ocupaciéon remunerada ni cuota de poder, por lo que se accedio,
también, a las comunidades en horarios laborales/escolares, para poder conocer sus realidades desde
todos sus prismas. Las reuniones con los gobernantes necesariamente tenfan que ser al alba, de noche
o en domingo o festivo Sin embargo, para acceder a una escuela -como en la comunidad de Shaime- y
contactar con adolescentes y profesorado, se programo la visita en horario de mafiana y no festivo.
De este modo, se incluyé en la investigacién el mayor grado de diversidad de interlocutores posible
atendiendo a la maxima del didlogo intercultural complejo, donde cada persona afectada por la
cuestion es un interlocutor. Para nuestro tema, si bien no hay criterios de exclusion estrictamente, se
establecio la edad de 14 afios como limite inferior del arco etario para participar, sin embargo también
se realizaron actividades paralelas a los talleres en algunas de las comunidades para los menores que
quisieron asistir con sus familiares, fundamentalmente sus madres, para que éstas pudieran asistir a la
totalidad del mismo: unas ocho horas de duracién repartidas en una o dos jornadas. Esta iniciativa,
ademds de garantizar el acceso de las mujeres a los talleres, y consecuentemente a la investigacion,
también se enmarca en la condiciéon de reciprocidad, que junto con la simetria exige un didlogo
intercultural complejo benhabiano. La ética del discurso exige la simetrfa en el didlogo abierto y
constante. Esta condicién, si bien no es totalmente aplicable en una relacién de investigacion, si
puede reconocerse en el didlogo previo a la investigacion, donde se negocian las condiciones; en todo
el transcurso de la misma, donde se evocan y revocan; asi como en el interior de los debates del
proyecto entre los participantes. En nuestro caso concreto, tuvimos que poner en practica la maxima
de la necesaria simetria entre los interlocutores al percibir un silenciamiento general en un taller a raiz
de la presencia de un sindico en la jornada de la tarde. Después de la intervencion del lider que
monopolizé la palabra y hablé por boca de otros que no se sintieron representados, le mostramos
cordialmente la pertinencia de dejar que el taller continuase sin su presencia, tras agradecetle su
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gestién. La anécdota sirve para mostrar la necesidad de generar un clima de respeto universal y de
reciprocidad igualitaria entre todos los participantes de la investigacion, no sélo entre investigadores e
investigados, si no -y fundamentalmente- de investigados entre si, pues este clima es indispensable
para la obtencién de datos reales. Es necesario romper la barrera cuya muralla se edifica a partir del
discurso oficial para los otros que abanderan, en ocasiones, los representantes indigenas. Sélo al
fisurarse esa barrera se nos permite llegar a conocer las preferencias reales del universal interactivo,
aquel compuesto por la pluralidad y disidencia internas y no sélo por el consenso y el discurso oficial.
Asi, los miembros del equipo estuvimos pendientes de quejas, sugerencias y halagos para poder
corregir y mejorar sobre la marcha, asi como de mantener un clima de didlogo abierto. Se pactd un
intercambio de saberes, anteriormente mencionado, que nos permitié cumplir con el principio de
reciprocidad social de la investigacion de una manera inmediata. Ademas de disefiar e impartir con
material y personal del proyecto, de manera gratuita, un taller de capacitacion tecnolégica para los
indigenas, adaptado a sus horarios y necesidades, se pact6 la transferencia de datos una vez
publicados y la difusion de los mismos a través de redes sociales y cientificas. Ademds, al finalizar el
proyecto, se procedi6 a volver a cada una de las comunidades donde se habia trabajado para entregar
diplomas de asistencia al taller por el valor de sus horas lectivas, asi como una memoria USB con los
documentos de la formacién y las fotografias del evento, como gratificacion a los participantes.

Del planteamiento inicial de realizacién de cuatro focus groups compuestos por ocho participantes,
para obtener una muestra minima total de 32 participantes, se pasé a realizar ocho talleres de tecno-
ciudadania con dindmicas® ad hoc, asi como 406 encuestas y 50 entrevistas en profundidad. El
conocimiento mas detallado del contexto de investigacion facilité el disefio y ejecucion de un
proyecto de investigaciéon mucho mas ambicioso y aplicado, precisamente por realista’.

6. A modo de breve conclusion

En este texto se ha pretendido ofrecer una serie de recomendaciones de disefio metodolégico donde,
tal y como propone Seyla Benhabib, el didlogo se eleva a postura epistemolégica con implicaciones
metodolégicas y éticas. La mencionada dinamica de negociacioén intercultural, ensayada en un caso
practico (una investigacién en un contexto intercultural donde se trabajé con las comunidades
indigenas shuar, kichwa y mestiza), si bien no garantiza los resultados derivados, s{ faculta la
optimizaciéon de los recursos econémicos y temporales, asi como una mejor comprension del
contexto y el objeto de estudio que permitirdn otientar, o -como en el caso expuesto- reotientar, la
investigacién con mayor facilidad y acierto. Estas pautas de disefio metodolégicas -obtenidas de una
revisiéon del concepto de cultural general hacia uno mas préximo al didlogo intercultural desde la
petspectiva de tedricas como Celia Amorés o Seyla Benhabib- aseguran, asimismo, el mantenimiento

8 Ademas de la exposicién de contenidos con apoyo de Powerpoint y videos, se realizaron varias dinamicas que inclufan mayoritariamente
actividades ludico-didécticas relacionadas con la tematica. Entre ellas, destacan un bingo de actividades tecnolégicas que invitada a socializar
conductas de consumo de méviles e Internet; una dindmica de resolucién de conflictos en grupo mediante una maleta con herramientas
tecnoldgicas; una lluvia de ideas con imdgenes de usuatios de dispositivos portitiles en diferentes contextos y actitudes; etc.

% Para mas informacién sobre el proyecto pueden consultarse las siguientes referencias (Martinez y de Salvador, 2015a y 2015b; Martinez, de
Salvador y de Salvador, 2015; de Salvador y Martinez, 2015a, 2015b, 2015¢ y 2017).
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de una postura ética y epistémica concreta, asi como cierta distancia frente a actitudes paternalistas o
frente a posturas etnocéntricas y esencialistas, recogiendo asi la aportacién que hace Guerra. Porque
si bien no considero que los temas que afectan a determinados grupos deban ser de analisis exclusivo
de estos colectivos, si creo conveniente respetar las normas de equidad y complementaria
reciprocidad sugeridas por Benhabib (2009a: 14) como guia da relaciéon con un "otro concreto".
Maxime para el caso de la investigacion en comunidades indigenas, como viene de exponerse en el
texto, este imperativo moral y pragmatico es esencial para el buen desarrollo y finalizacion de los
proyectos, en el marco de dicha postura epistémica.
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Etnografia, ornitologia y turismo: una experiencia
de investigacion colaborativa en Gunayala
(Panama)

Monica Martinez Mauri
Departament Antropologia Social, Universitat de Barcelona (Espana)

Resumen: El capitulo presenta el proceso que hizo posible el disefio y la ejecucion de tres proyectos
colaborativos —iniciados por una antropdloga social de la Universitat de Barcelona— con un grupo de
jovenes y ancianos de una comunidad guna del golfo de San Blas (Gunayala), guias y ornitélogos de
Panama. Estas iniciativas tenfan el objetivo de promover la investigacién y de favorecer el desarrollo
del turismo de avistamiento de aves (birdwatching) por parte de los agentes locales. A partir de la
investigacion y la formacion de guias locales, los proyectos estudiaron el conocimiento, la percepcion
e interpretacién de la ornitologia en la cultura guna con el objetivo de sintetizar y ofrecer una
herramienta util para el desarrollo sostenible de la comarca. Para ello, se organizaron giras mensuales
de obsetrvacion e identificacion de aves, se realizaron numerosas entrevistas con las personas versadas
en conocimientos tradicionales gunas y se diseid una estrategia de divulgacién basada en
publicaciones cientificas (libro-guia y articulos), ponencias en congresos internacionales, presencia en

las redes sociales y notas de prensa destinadas a los medios de comunicacion de ambito estatal.

El texto presenta el desarrollo de los multiples proyectos llevados a cabo, las dificultades encontradas,
y valora los principales logros obtenidos, prestando especial atencion a la relacién de colaboracion
establecida entre los cientificos, el grupo de jovenes, los ancianos, la comunidad y la ONG
Asociacion Gardi Sugdub. Esta reflexion intenta dialogar con las propuestas metodoldgicas de otros

antropologos y cientificos sociales respecto a la investigacion colaborativa con pueblos indigenas.

Palabras clave: investigacién colaborativa; ornitologia; etnografia; gunas; ecoturismo; Panama

1. Introduccion

Este capitulo se propone reflexionar sobre varios proyectos que tuvieron como eje central la
investigacioén colaborativa —de caracter ornitolégico y etnografico— entre investigadores académicos y
comuneros gunas, con el fin de impulsar practicas turisticas mds acordes con el medioambiente y la
cultura local. En América Latina, para los que trabajamos con poblacién indigena, la investigacion
colaborativa se ha convertido en una melodia muy popular. La escuchamos en congresos, la

encontramos en los articulos de colegas e, incluso, se nos contagia al redactar nuestras propuestas de
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royectos. Pero, srealmente estamos preparados para trabajar de forma colaborativa? ¢Qué es la
proy é prep P ] é

investigacién colaborativa?, ¢un principio ético?, sun método? o ¢una estrategia de marketing?

La investigacién colaborativa, también denominada en inglés “community-based research” y conocida
por sus siglas CBR, ha conseguido una gran popularidad en la lingiifstica y en las ciencias sociales. Tal
y como apunta Veronica Strang (2000), la investigacién etnografica ha evolucionado hacia procesos
de colaboracién con las poblaciones anfitrionas, sobre todo en contextos indigenas (Strang, 2006). En
antropologfa social, contamos con una larga trayectoria de trabajo colaborativo. Sin embargo, aunque
en nuestra disciplina la colaboracién se remonta a los trabajos de Franz Boas (Lassiter, 2005), en esa
época estaba tan marcada por las relaciones de poder, que la etnografia, en lugar de empoderar a los
mas débiles, reforzaba el poder de las élites colonialistas. No es hasta hace relativamente poco —en
parte, gracias a los trabajos ctiticos de Hale (2006, 2007), Hale y Stephen (2013) y a las perspectivas
indigenas de Deloria (1969), Smith (2002), Denzin, Lincoln y Smith (2008), entre otros—, que algunos
antropologos han decidido apostar firmemente por transformar las relaciones de poder, tomando
consciencia de la diversidad de voces y estableciendo relaciones colaborativas con los —hasta
entonces llamados— “informantes” o “sujetos de estudio”.

Estas colaboraciones, como apuntan los defensores de la investigacién colaborativa, no deberian
limitarse a la participacion de los agentes locales en eventos puntuales o a la realizacién de consultas
esporadicas (Leonard y Haynes, 2010), sino que deberfan ser la norma durante todo el proceso de
investigacion: desde la concepcién del estudio hasta la teotizacion, la escritura y la final divulgaciéon de
los resultados!?. Este tipo de proceso traslada el control sobre la investigacion a un grupo de
investigadores, por lo tanto, no sélo es dirigida por los expertos con formacién académica
(Rappaport, 2008).

Otra dimension de la investigacion colaborativa que merece ser destacada en esta introduccién es que
pone en un mismo plano, en situacién de igualdad, los conocimientos “cientificos” y los “indigenas”.
Tal y como apunta Catherine Walsh (2007: 224), en América Latina la produccion del conocimiento
ha estado sujeta al orden colonial y a la geopolitica que ha universalizado el pensamiento europeo
—las verdades cientificas— y que, al mismo tiempo, ha comportado la invisibilizacién de otras
epistemologias. Al igual que el giro ontolégico, la investigaciéon colaborativa proclama una
equivalencia entre las epistemologias académicas y nativas, y reconoce el potencial de las visiones
alternativas del mundo. Este nuevo proceso de produccién del conocimiento permite poner fin a la
vieja divisioén del trabajo entre los que saben (los etnografos) y “los que se dejan conocer” (Ramos,
2012: 490), y a la situacion de ventriloquiall que ha imperado desde la época de la colonia (Guerrero
2010).

10" Lassiter define la “collaborative ethnography” como “an approach to ecthnography that deliberately and explicitly emphasizes
collaboration at every point in the ethnographic process, without veiling it—from project conceptualization, to fieldwork, and, especially,
through the writing process. Collaborative ethnography invites commentary from our consultants and secks to make that commentary
overtly part of the ethnographic text as it develops. In turn, this negotiation is reintegrated back into the fieldwork process itself”. (Lassiter
2005: 16).

1 Andrés Guerrero (2010) se sitve de la idea de ventriloquia para referirse al discurso liberal sobre el indio sumiso, optimido y degradado
que requiere la proteccion del Estado. Al igual que hacen los ventrilocuos —ponen voz a un mufieco- los hacendados u otros actores hablan
por los indios y en su nombre.
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Hasta la fecha, pocas han sido las experiencias colaborativas que han tenido como protagonistas las
poblaciones indigenas de Panama. Una excepcién, y un buen ejemplo de etnografia colaborativa, son
los trabajos de la antropoéloga Julie Veldasquez Runk junto a Chenier Carpio Opua y otros
investigadores wounaan!?. En este caso, la investigadora no sélo defini6é los objetivos de un gran
proyecto sobre tradicién oral wounaan junto al Congreso Nacional del Pueblo Wounaan y la
Fundacién para el Desarrollo del Pueblo Wounaan, sino que también implic6 a un grupo de
investigadores locales en el analisis de los resultados, en su presentaciéon publica en congresos
académicos, asi como en la redaccién de los mismos para algunas publicaciones cientificas.

A diferencia de la experiencia colaborativa de Velasquez Runk con los wounaan, en nuestro caso -
como se hard evidente mas adelante-, los multiples proyectos que diseflamos y ejecutamos no
tuvieron como marco conceptual de referencia la investigacién colaborativa, pero si que
contemplaron muchos de los aspectos que definen esta aproximacion metodolégica y ética. A
continuacion, narraremos como fueron los inicios de la investigacién y como se dio la implicacioén de
la poblacién local a lo largo de los diez afios que transcurrieron desde la formulacién del proyecto
hasta su justificacion final.

2. Sobre como surgio el proyecto: “Las aves son muy importantes para nosotros”

Todo empez6 después de defender mi tesis de doctorado y presentarla ante los habitantes de la isla de
Gardi Sugdub®, la comunidad que fue y sigue siendo mi campamento base en la comarca de
Gunayala (costa atlantica de Panama). La gente de Gardi Sugdub ya se habia acostumbrado a mi
presencia como antropoéloga. Habian dejado de pensar que solo estaba con ellos para robarles su
cultura y publicar libros destinados a las audiencias académicas. Las desconfianzas iniciales fueron
vencidas tras convivir 378 dias con una familia local —durante el periodo comprendido entre el afio
2000 y el 2004'4— | y volver en octubre de 2007 para pasar seis meses mas en la zona investigando los
multiples efectos del turismo en la comarca. Fue en ese momento cuando varias personas ancianas se
me acercaron para hacerme notar que las aves eran muy importantes en el mundo guna y que el
conocimiento sobre ellas se estaba perdiendo. Claudio Lépez, un sefior de la comunidad que, segtin
él, “de tradicion sabia poco”—pero de quien sus vecinos decian que sabia bastante—, me contaba que
las aves le explicaban cosas en suefios. Leonidas Valdés, un gran conocedor del Bab igar’® y cacique
(sagladummad) de toda la comarca durante mas de dos décadas, me decia que en el monte uno tenia
que estar muy atento al canto de los pédjaros: si escuchaba cantar al cuco ardilla (Piaya cayana) de una
determinada manera queria decir que tenfa que volver a casa, pues un peligro —quizds una serpiente,
quizas un arbol a punto de tumbarse— le acechaba. Alberto Vasquez, un intérprete de la tradicién

12 Cf. Velasquez Runk, 2014 y Velaquez Runk y Carpio Opua, en prensa.

13 Segiin los ultimos datos del Centro de Salud de Gardi Sugdub de los que dispongo, el afio 2015 la comunidad contaba con una poblacién
de 1.252 personas.

14 Durante este periodo realicé un trabajo de campo de larga duracién que me permitié aprender la lengua guna (dulegaya) y familiarizarme
con multiples aspectos de la cultura guna desde dentro.

15 El Bab igar se puede traducir por “el camino del padre creador”. Es un conjunto de historias miticas que narran varios aspectos
relacionados con los origenes y el devenir del pueblo guna.
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(argar) de la isla de Ailidub, me sefialaba que algunas aves, como la guacamaya roja (Ara
chloropterus), no podian tocarse: si alguien lo hacia podia contraer una enfermedad grave. Por las
calles de Gardi, los ancianos me decian que en lengua guna las aves tenfan muchos nombres, pero que
los jovenes ya no los conocian, ni tan solo sabian reconocerlas. Al principio, pensaba que me
explicaban todo esto porque durante mi tesis me interesé mucho por la relaciéon que los humanos
mantenian con el mar y los seres que lo habitaban. En el marco de esta primera investigacion realicé
un exhaustivo inventario de peces, crusticeos y todo lo que se movia debajo de las aguas tropicales, a
veces profundas, a veces coralinas, de Gunayala. El inventario desperté mucho interés entre los
ancianos, pues mi objetivo era colectar las denominaciones de estas especies en dulegaya. Las listas
que resultaron de la investigacién fueron entregadas a los comuneros e, incluso, fueron utilizadas en
las clases de la escuela de la comunidad por algunos maestros locales. Ante el inesperado éxito de las
listas de nombres de especies marinas en dulegaya (lengua guna), espafiol, francés, inglés (incluyendo
también el nombre cientifico de cada ser), no era de extrafar que quisieran que hiciera lo mismo con
las aves, pensaba. Fue entonces cuando empecé a sofiar en armar un “proyectito” de investigacion

sobre las relaciones entre humanos y aves en Gunayala.

Mi primer objetivo fue ver si se habian realizado investigaciones antropoldgicas u ornitolégicas sobre
las aves de Gunayala. Una rapida consulta de los fondos de la biblioteca del Smithsonian Tropical
Research Institute (STRI) en la ciudad de Panama me confirmé que pocos habian sido los trabajos
cientificos que se habfan conducido en la regién. Exceptuando algunos trabajos pioneros (Griscom,
1932; Wetmore, 1965, 1968, 1972; Wetmore et al., 1984, Marcus y Roldan, 1984; Blake y Hall, 1984;
Paredes y Sucre, 1990; Engleman et al., 1996; Angehr, 2003, Angehr, 2006, Angehr et al., 2000), las
fuentes documentales sobre las aves de Gunayala eran escasas y, para algunas zonas, completamente
inexistentes. Ademas, Gunayala era una de las zonas de Panamd que contaban con menos colectas
ornitolégicas (Siegel y Olson, 2008). Estos datos fueron confirmados por George Angehr —el
ornitélogo del STRI con mas experiencia en aves neotropicales del pafs—, quien se mostré interesado

en realizar giras en la regién para completar los inventarios de aves existentes.

La literatura etnografica sobre Gunayala, aunque es abundante y variada desde los afios 1930, no
inclufa ni una sola referencia al tema de las aves. Ningtin antropdlogo se habfa interesado por ellas.
Este hecho, que hasta cierto punto puede parecer sorprendente, es bastante comun en el area
tropical, tanto amazonica como intermedia. A pesar de que con el giro ontoldgico los antropélogos
americanistas han mostrado un creciente interés por los trabajos sobre las relaciones entre humanos y
no humanos en las sociedades indigenas, las aves no han sido privilegiadas en estos analisis. La
mayorfa de investigaciones de caracter ontoldgico se han centrado en las relaciones existentes entre
humanos y mamiferos.

Después de evidenciar esta importante laguna de conocimiento ornitoldgico y etnografico, empecé a
pensar que habfa una oportunidad para lanzar una investigacion mas ambiciosa. La insistencia, por
parte de los comuneros de Gardi Sugdub, en recordarme que las aves eran muy importantes en sus
vidas, asi como sus constantes alusiones a la idea que les gustaria que recopilase sus nombres para
elaborar un documento —dirigido a los jovenes— que diera a conocer las muchas historias sobre ellas,
me animé a buscar financiamiento y a idear un proyecto de mayores dimensiones. Todo esto a pesar
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de que mi situacién en esos tiempos era muy precaria a nivel econémico y académico. Hacia poco que
habfa concluido mi tesis de doctorado en la Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (Patfs) y la
Universitat Autonoma de Barcelona (UAB). Para sobrevivir en Espafia, solo contaba con un trabajo a
tiempo parcial de profesora asociada en la Universidad Auténoma de Barcelona (UAB), y para hacer
trabajo de campo en Gunayala tenfa pagados algunos pasajes y dietas derivados de mi participacién en
un par de proyectos de investigaciéon. A esta situacion, se afiadié el nacimiento de mi primera hija en
diciembre de 2008. Con todas las alegtfas que comporté su llegada, también aparecié la dificil
cuestion de compaginar la vida de antropdéloga con la de madre.

Dejando de lado la casuistica académico-profesional y familiar, en 2008, con el apoyo del congreso
local —la asamblea comunitatia sobre la que recae la toma de decisiones que afectan a la comunidad—,
armamos un proyecto junto a la ONG de la comunidad: la Asociacién Gardi Sugdub. El proyecto fue
escrito por mi misma, pero su contenido fue presentado y discutido en varias sesiones de la asamblea
comunitaria que se reune de forma regular en la onmaged nega (casa del congreso) de Gardi Sugdub.
Durante mis intervenciones, explicaba que varias personas me habfan comentado que les gustaria
documentar la importancia de las aves en la vida social guna, pero que para hacerlo necesitdbamos
fondos. Con financiamiento podrfamos llevar a cabo un relevamiento inicial del conocimiento
indigena sobre las aves, proponiendo elementos generales de organizacién, examinando sus
denominaciones y clasificaciones; podtriamos contar con la ayuda de ornitdlogos y organizar
reuniones con conocedores de la tradicién (dule ibmar wisid). Ademas, con fondos, yo podria pagar
mis pasajes de avién de Barcelona a Panamad y ayudar asi a la Asociacién Gardi Sugdub con la gestion
burocratica del proyecto. Un punto importante, y que quedo claro desde el principio, fue que ninguna
de las personas participantes en el proyecto cobraria un sueldo. Solo se conseguirfan fondos para
pagar desplazamientos y asegurar la manutencion de los participantes durante la realizacion de
actividades. La filosofia del proyecto era “los profesionales no van a percibir un salario, pero tampoco
van a tener que pagar para trabajar”.

En las asambleas de la onmaged nega también presenté una idea que me surgié a raiz de mi
participacién como investigadora en un estudio sobre el turismo en la regiéon. Al documentar y
analizar el desarrollo del turismo en Gunayala, constatamos que la oferta local estaba muy centrada en
el turismo conocido como “de sol y playa” y que, en general, el ecoturismo era promovido por
agentes no gunas. La oferta ecoturistica se limitaba a algunos tours de observaciéon de aves,
conducidos por gufas en su mayoria panamefios, en lugares alejados de las comunidades. Ante esta
realidad, pensé que serfa acertado formar a un grupo de jovenes gunas tanto en conocimientos
tradicionales sobre las aves como en birdwatching, para evitar la pérdida de conocimiento tradicional
y promover el ecoturismo en el sector occidental de Gunayala. Mi idea era que la comunidad
seleccionara a un grupo de diez jévenes locales para que pudieran ser formados como observadores
de aves por los cientificos del proyecto y por los dule ibmar wisid.

Con este primer proyecto nos proponiamos un trabajo en dos etapas. Una inicial, destinada a la
investigacién ornitolégica y etnografica conducida por cientificos junto a los conocedores gunas de la
tradicién y de la fauna local, y una segunda en la que los resultados de la primera fase fueran
socializados entre un grupo de jévenes que quisiera formarse como guias. Ademas de contribuir a la
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acumulacién de conocimientos cientificos, nuestra intencion era entrar en didlogo con los jévenes y

promover buenas practicas ecotutisticas adaptadas a su realidad local.

La situacién social y econémica de la comunidad fue también determinante en la formulacién del
proyecto. Segun el Atlas de Desarrollo Humano y ODM (Objetivos del Milenio) elaborado por el
PNUD (2011), la comarca de Gunayala contaba con un Indice de Desarrollo Humano muy bajo. En
2001 era del 0,458 y en 2007 sélo subi6 a 0,490. Gunayala era —segun los indicadores tecnocricticos-
una de las zonas con mayor analfabetismo, desempleo y con los mas bajos niveles de calidad de vida
del pafs. En las zonas periféricas de Panama, la poblacién se vefa forzada a moverse hacia los centros
urbanos para acceder a empleo remunerado y educacién. Como consecuencia, casi la mitad de la
poblacién indigena no residia en las comarcas. Para hacer frente a esta situacion, tuvimos en cuenta el
potencial que el turismo de observacién de aves podtia tener para crear puestos de trabajo dignos en
la comunidad y frenar la migracion hacia las urbes. Algunos de los jovenes del lugar estaban cursando
un programa de Técnico en Turismo de la Universidad de Panama en la sede de Gardi Sugdub, pero
se sentfan con pocos conocimientos para iniciar su trabajo como gufas. Otros tenfan interés en la
observacion de aves para complementar sus fuentes de ingresos y promover actividades turisticas mas

respetuosas con el medio ambiente.

Por dltimo, es importante precisar que antes de presentar el proyecto a una convocatoria competitiva
de la Secretarfa Nacional de Ciencia, Tecnologia e Innovaciéon de Panama (SENACYT), lo sometimos
a la consideracién de la maxima autoridad del pueblo guna (comarca de Gunayala), el Congteso
General Guna, con el fin de obtener su visto bueno. Este procedimiento no solo es aconsejable, sino
de obligado cumplimiento, ya que, tal y como reza el articulo 51 de la Ley Fundamental de Gunayala
(aprobada en 1995 y reformada en 2013), para realizar investigaciones dentro de la comarca “toda
persona natural o juridica interesada debera contar con la autorizacién escrita de Onmaggeddummad
Namaggaled!®, quedando obligada a entregar al mismo, un ejemplar del original de los resultados de la

investigacién en espafiol”.

3. Lallegada de los proyectos para estudiar las aves y promover dialogos

Tras obtener los avales locales y comarcales, el proyecto —que llevé por titulo “La Avifauna en el
sector occidental de Gunayala: inventario, etno-taxonomia y turismo” 7= fue presentado a la
convocatoria Ciencia Contra la Pobreza del afio 2008 de la SENACYT. En 2009 la propuesta fue
aprobada y financiada con 19,974.50 Balboas's. Al siguiente afio iniciamos investigaciones de campo
junto a los ornitélogos George Angehr y Gwen Keller (Smithsonian Tropical Research Institute-
STRI) y los gufas naturalistas Euclides Campos e Igua Jiménez, este ulimo guna originario de la
comarca de Madungandi. Durante el primer afio nos dedicamos a conocer la avifauna del sector

occidental de la comarca y las relaciones —materiales y simbodlicas— que mantenian los habitantes de

16 Congreso General Guna (CGG)

17 Proyecto SENACYT CCP09-15

18 El Balboa es la moneda de Panama. Tiene un valor equivalente al Délar Estadounidense y sélo existe en moneda, no se emiten Balboas
en billetes, se utilizan los USS.
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la region con ella. Para ello, inventariamos la avifauna a partit de multiples giras de campo,
documentamos y entrevistas en profundidad con conocedores locales de las aves. Acompafiada por
alguno de los ornitélogos del proyecto, les mostrabamos fotografias, dibujos y sonidos de los pajaros
sobre los que querfamos conversar. Las técnicas empleadas durante estos primeros meses fueron las
normalmente utilizadas por la etnografia y la ornitologia!®. Mi trabajo consistié en compilar historias
miticas sobre las aves, as{ como en recopilar los nombres de éstas en dulegaya y otras informaciones
de interés, trabajando con ibmar dule wisid, es decir, con expertos botanicos y rituales, intérpretes de
la tradicién guna y autoridades locales 2.

Tras el primer afio de investigaciones en la zona, concluimos que los bosques y las costas del
territorio guna eran un bullir de vida. El afio 2010 los ornitélogos y los guias contabilizaron 378
especies de aves. Sobre muchas de ellas existian escasos datos de su historia natural en Panama.
Algunas de las especies reportadas, como la guacamaya verde (Ara ambiguous) o el batard moteado
(Xenornis setifrons), se encontraban en peligro de extinciéon. Otras aves, como el gavilan plomizo
(Leucopternis plumbea), el 4guila crestada (Morphnus guianensis) o el pavon grande (Crax rubra), se
encontraban amenazadas por la degradacién de sus habitats, mientras que otras, como la tingara de

monte de Tacarcuna (Chlorospingus tacarcunaeson), eran endémicas.

Desde la antropologia social, reconstrui las etno-taxonomias de la avifauna guna, recopilando los
nombres de las aves en dulegaya, y presté atencion a la percepciéon guna de las aves observando su
presencia en cantos, rituales e historias miticas, asi como su uso en la medicina y la alimentacién a
partir de la observacién patticipante. De esta manera, llegué a acumular una setie de informaciones
que me permitieron reflexionar sobre la relaciéon entre humanos y no humanos en esta sociedad
amerindia. Al documentar el significado que tienen los pajaros en diversas actividades, u observando
los distintos papeles que juegan las aves en la vida de los comuneros en el monte, como compafieros
protectores de los humanos y propiciadores de la caza, o como mensajeros de alegrias e infortunios,
de epidemias y muerte, constatamos que entre los gunas las fronteras entre la naturaleza y la cultura se
perfilaban bajo las premisas del animismo teotizado por Phillipe Descola (2005). Esto significa que en
la Gunayala de hoy las relaciones entre los no humanos —asf como las relaciones entre los humanos y
los no humanos— son equiparables con las relaciones que mantienen los humanos entre si. En un
sistema animista, como el de los gunas, se distribuyen a humanos y no humanos en tantas especies
“sociales” como formas-comportamientos existen (Descola, 2005: 346-356). En este sistema, las

especies cuentan con una interioridad, analoga a la de los humanos, y viven en el seno de colectivos o

19 George Angehr, Gwen Keller, Igua Jiménez y Euclides Campos realizaron giras ornitolégicas en Nusagandi, Diur di, Pingandi, Mandinga
y zonas aledafias a la carretera Llano-Gardi. Las giras ornitoldgicas se realizaron durante los periodos: 20-26 enero 2010 en proyecto de
Diur Di, 30 enero en Nusagandi; 31 enero a 3 febrero en Gardi; 19-26 de Mayo en Nusagandi; 1-6 junio en Pingandi; 18-23 junio en
Mandinga. Durante las gitas ornitoldgicas se utilizaron los siguientes materiales: Ipod con los cantos de aves con sus respectivas bocinas,
binoculares Nikon Monarch 10x42, GPS Garmin eTrex Vista, libro guia, check-list, etc. En ningin caso se capturaron aves.

20 Durante los meses de enero y febrero de 2010 se realizaron una serie de entrevistas en profundidad a: Leonidas Valdés (saila de Gardi y
excacique general), Padre Ibelele Davies (interprete de la tradicién kuna, sacerdote catdlico), argar Inaiduli de Myria Ubigandup, argar
Alberto Vazquez (Ailidup), argar Rafael Harris de Myria Ubigandup, botanico Rubén Tejada de Myria Ubigandup, Kandur Dummat (Myria
Ubigandup), Tito Lépez (saila de Gardi Sugdup), Claudio Lépez, Avelino Pérez, Delfino Davies y Vicente Gonzalez. Estas entrevistas
fueron realizadas en 4 giras efectuadas durante los periodos: 14-18 de enero, 20-26 de enero, 30 enero, 31 enero-3 febrero 2010. En dos
posteriores giras (30 julio al 4 de agosto 2010, 24 septiembre al 4 de octubre 2010) nos dedicamos a revisar las transcripciones y
traducciones con los entrevistados y a corregir las listas provisionales que recogian los nombres de las aves en dulegaya.
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sociedades complejas que poseen una estructura y propiedades idénticas a las humanas con jefes,
chamanes, rituales, entre otros.

De entre los modos de relacién posibles que cita Descola (2005) —tales como intercambio,
depredacion, don, produccién, proteccion o transmisiéon—, los gunas mantienen telaciones
potencialmente reversibles —intercambio, depredacién, don— con estos colectivos no humanos. En
este caso, las acciones de dar, tomar e intercambiar cosas entre humanos y no-humanos suponen el

movimiento de un valor entre dos términos del mismo estatuto ontolégico.

Durante el segundo afio se constituyé el grupo de jévenes y se realizaron dos talleres de formacién.
La creacién del grupo no fue obra de los cientificos del proyecto, simplemente recomendaron
establecer unos requisitos minimos: tener entre 20 y 35 aflos, experiencia previa de trabajo en el
campo, interés por el turismo, y dominio del espafiol, dulegaya y, a ser posible, del inglés. El congreso
local de Gatrdi Sugdub, siguiendo los criterios que considerase oportunos, fue el encargado de

confeccionar una lista con el nombre de los diez jovenes que integrarian el grupo.

Del 17 al 23 de marzo de 2011 iniciamos los talleres formativos en observacion de aves en la estacién
biolégica Nusagandi. A partir de estos encuentros fomentamos la co-investigacion, divulgamos los
resultados de las investigaciones etnograficas y ornitologicas realizadas durante el afio 2010 e
intentamos entrenar a los jovenes en birdwatching.

Durante el primer taller, once jévenes (Ruthie Valdés, Fernando Diaz, Bredilio Gonzalez, Domy
Navarro, Reynelio del Valle, Adeliano Harrington, Andrés Delgado, Eustacio Hernandez, Tony
Harrington, Aaron Stocel y Odin Martinez) del sector de Gardi y una joven universitaria, Yadixa del
Valle?! | tuvieron la oportunidad de entrenarse en la observacién de aves y prepararse como guias
ecologicos y culturales. El primer dfa del taller les fueron entregados libros de aves, binoculares y
varios materiales que les permitieron familiarizarse con los nombres de las aves en dulegaya, espafiol e
inglés. El segundo dia pudieron conocer la historia de Nusagandi de la mano de Jorge Ventocilla
—bidlogo de Panama— y de Avelino Pérez —guardabosques de Gunayala—. Los dos hablaron del
potencial del sitio para el turismo ecolégico, y especialmente para la observacién de aves. El tercer
dfa, el gufa naturalista Igua Jiménez les ensefié como utilizar adecuadamente los binoculares y qué
especies perseguian los turistas en el area. Con Igua recorrieron un sendero con telescopio y pudieron
ver de cerca algunas aves muy preciadas por los visitantes, como por ejemplo el gavilan plomizo
(Leucopternis plumbea). El cuarto dia, domingo, recibimos la visita de George Angehr. Junto a él
aprendieron a identificar las aves en peligro de extincién, asi como las que son endémicas del area, y
recorrieron el camino hacia el Llano en busqueda de nuevas especies. Poco a poco los jévenes se
fueron familiarizando con los elementos que permiten identificar las aves: habitat, morfologfa, canto y
vuelo. El lunes, Loyda Sanchez, de la Sociedad Audubon de Panama, nos visité para compartir con
nosotros su experiencia como gufa. Los jovenes tuvieron la oportunidad de ver mas especies

relevantes, como el gallinazo rey (Sarcoramphus papa), y entender las expectativas de los

2! La participacién de Yadixa del Valle en el proyecto fue aprobada por la comunidad, a pesar de ser guna residente en Panama y tener sus
origenes en otra comunidad guna. Yadixa del Valle se dirigié a mi solicitando participar en el proyecto asumiendo los costes adicionales
derivados de su inclusién en el mismo.
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observadores de aves extranjeros que visitan el pais. Martes, el ultimo dia, nos visité Osvaldo Jordan
—un reputado ambientalista panamefio—; junto a él, reflexionamos sobre la viabilidad de nuevos
modelos de desarrollo turistico, mas respetuosos con el medio, tanto social como ambiental. Durante
el primer taller se entregé una gufa de aves 22, una lista de aves de interés, unos prismaticos
waterproof, USB con informacién derivada del proyecto, material de oficina y varias publicaciones en

fotocopias.

El segundo taller de observacién de aves tuvo lugar entre los dfas 28 de julio y 2 de agosto de 2011 en
el sector de Gardi. En esta nueva edicién contamos con mas especialistas que compartieron su
experiencia como guias o cientificos con los jévenes 2. En este momento los jévenes decidieron
adoptar el nombre de Grupo Wagibler para rendir homenaje a un héroe mitico. Wagibler es el
nombre de un poderoso chaman (nele) que —segin el Bab Igat- se dedicé a entender el mundo de las
aves viajando a Billibage (la octava capa bajo la tierra que forma el mundo).

Durante el segundo taller los jévenes del grupo entraron en contacto con las aves que habitan las
tierras bajas de Gunayala. Realizamos giras con guias expertos y ornitélogos en el rio Barsukun, las
zonas aledafas al puerto Gardi, la ensenada de Moli Ya y Nabagana en el Golfo de San Blas. Ademas
de contar con la presencia de los ornitélogos del proyecto, también estuvimos con Charlotte Elton
(Sociedad Audubon) y los intérpretes de la tradicién (argars) Alberto Vasquez e Inaiduli, grandes
conocedores de la cultura guna.

Al concluir este segundo taller, de los jovenes surgié la idea de continuar formando al grupo
promoviendo la investigacién colaborativa con la antropdloga y los ornit6logos. Aunque en ese
momento me encontraba a punto de dar a luz a mi segunda hija, escrib{ un nuevo proyecto para ser
presentado a una nueva convocatoria de la SENACYT. Esta nueva propuesta llevd por titulo
“Fortalecimiento a guias en observacion de aves en Guna Yala” ?* y fue aprobada el mismo 2011. Sin
embargo, por causas ajenas a nuestra voluntad, los fondos para iniciar la primera etapa del proyecto
no llegaron hasta enero de 2015. Durante los mas de tres afios que estuvimos a la espera del
financiamiento, pasaron muchas cosas: nacié mi segunda hija y pasé a trabajar a tiempo completo en
la Universitat de Barcelona, la Asociacién Gardi Sugdub cambié su junta directiva, algunos de los
jovenes del grupo Wagibler migraron a la ciudad, otros empezaron a trabajar como gufas de turismo y
nuevas personas quisieron entrar a formar parte del grupo para recibir formacién.

El afio 2014, ante la ausencia de los fondos prometidos, nos reunimos para confrontar esta situacion
imprevista y desesperante. Acordamos que nos lanzarfamos a la bisqueda de fuentes de financiacién
complementarias y solicitamos ayuda al Programa de Pequefias Donaciones del PNUD (Programa de
Naciones Unidas para el Desarrollo). Fue asi como este programa nos financié la publicacién de los
primeros resultados de la investigacion ornitolégica y etnografica en forma de libro-guia y nos
permitié seguir fomentando la co-investigacién. Si bien en el primer proyecto la investigacion fue mas

22 Les fue entregado un ejemplar del libro: Ridgely, R S. y J. A. Gwynne. 1992. A Guide to the Birds of Panama With Costa Rica, Nicaragua,
and Honduras, Princeton paperbacks.

23 En este taller participaron los jévenes: Ruthie Valdés, Fernando Diaz, Bredilio Gonzélez, Tomy Navatro, Reynelio del Valle, Adeliano
Harrington, Andrés Delgado, Yadixa del Valle, Eustacio Hernandez, Aaron Stocel, Tony Harrington y Odin Martinez.

24 Referencia del proyecto: CVP2011-013. El monto total que fue concedido por la SENACYT fue de 59,501 Balboas.
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bien asumida por los cientificos del proyecto en didlogo con los ancianos, en este segundo momento
los cientificos se fueron limitando a orientar la investigacién dejando en manos del grupo la
recoleccién y sistematizacién de datos. A través de estas investigaciones, los jévenes adquirfan los
rudimentos para investigar y guiar a turistas o cientificos en el campo. Para fomentar esta co-
investigacién se organizaron giras bimensuales en las que los cientificos daban seguimiento a los
progresos en materia de investigacion cientifica de los jovenes. También en este momento les
ayudarfan a conseguir, a través de la redaccién de folletos, Internet o publicaciones cientificas, la
difusién de los nuevos hallazgos.

Con el fin de empoderar a los jovenes, a partir de la ejecucién de este proyecto financiado por el
PNUD?%, se nombré a una coordinadora del grupo, Yadixa del Valle, integrante de los Wagibler
desde sus inicios, y la tnica mujer residente en la ciudad de Panamad. Bajo su coordinacién, durante 15
meses comprendidos entre marzo de 2014 y mayo de 2015, se realizaron giras de campo formativas
en el sector de Gardi, se realizé un seminario taller para aprender a usar el GPS, el puntero de laser y
los binoculares nocturnos; se visité el laboratorio de la coleccion de aves del Instituto Smithsonian, el
Biomuseo, el Panama Rainforest Discovery Center, el Parque Metropolitano, la Sociedad Audubon
de Panama, Punta Culebra y Naos del Instituto Smithsonian. En este momento el grupo se amplié a
14 miembros, entrando a formar parte del mismo jévenes de entre 16 y 18 afios?.

En enero del 2015, cuando llegaron los fondos de SENACYT, se definié un nuevo calendario de
giras para promover la capacidad investigadora del grupo de observadores de aves Wagibler. Durante
este afio los jévenes participaron en varias actividades de la Sociedad Audubon, como por ejemplo su
conteo navidefo de aves y en el Global Big Day, y organizaron actividades con diferentes escuelas del
sector de Gardi para sensibilizar a la infancia sobre la importancia de la avifauna en la cultura guna y
la conservacion de la biodiversidad.

Una actividad importante en esta fase fue el establecimiento de un circulo para el conteo navidefio de
aves de la Sociedad Audubon. Después de formarse en talleres, participar en el conteo de Océano a
Océano de aves playeras y el conteo navidefio de 2014, el 26 de diciembre de 2015 el grupo Wagibler
organizo, junto a la Sociedad Audubon de Panama, el primer circulo para el conteo navidefio de aves
en territorio indigena. Varios voluntarios colaboraron para hacer un inventatio de aves entre las 4:30
am y las 3 pm en las zonas aledafias a Garduk (Km 13 de la carretera Llano a Gardji).

Al afio siguiente, en 2016, las giras tuvieron que ser suspendidas de febrero a abril por culpa de un
brote de epidemia del zika en la comarca de Gunayala. Las autoridades comarcales y el Ministerio de
Salud de Panamd (MINSA) recomendaron a los habitantes que no salieran de sus comunidades

mientras los niveles de alerta por contagio siguieran altos. En mayo fueron nuevamente suspendidas

25 El PPD del PNUD financi6 el proyecto con 19,992 Balboas.
26 El grupo quedé integrado por Fernando Diaz, Yadixa del Valle, Tony Harrington, Nadin Morales, Sergio Valdés, Adelcio Harrington,
Adeliano Hatrington, Yilka Hart, Auris Castro, Bredilio Gonzalez, Kathlein Montoya, Shaneiska Hernandez y Angel Hernandez.
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por la gran afectacién de influenza (AHIN1)?7 en la comarca. Las giras fueron retomadas en junio,
tras el fin del periodo de emergencia.

En julio de 2016 se pudo realizar una jornada de analisis de los resultados del proyecto. De hecho,
durante los meses de julio y agosto de ese mismo afio, en tanto que directora cientifica del proyecto,
pude valorar junto a Igua Jiménez, los otros cientificos y las autoridades locales, los logros de tantos
afios de trabajos.

4. Valorando los logros

Es imposible hacer una sola valoracion de los tres proyectos y de los diez afios que han transcurrido
(teniendo en cuenta su disefio, ejecucién y justificacion). Aunque, en términos generales, podtfamos
decir que se han cubierto la mayoria de expectativas, también nos hemos encontrado con muchos

imprevistos y alguna que otra sorpresa. Vayamos por partes.

Como académica, mi valoraciéon general de los proyectos, sobre todo de los primeros afios (2007-
2012), es muy positiva. Durante este periodo se defini6 la investigacion junto a los comuneros, se
obtuvieron los permisos locales y comarcales necesarios y se compilé mucha informacién etnografica
gracias a la estrecha colaboracién de los conocedores de la tradicién y la avifauna. Los resultados de
estas primeras investigaciones etnograficas y ornitolégicas fueron publicados en vatios articulos (cf.
Martinez Mauri 2013, 2014 y 2016) y en un volumen titulado “Una guia ornitolégica y cultural a las
aves de Gunayala/An Orthnitological and Cultural guide to the birds of Gunayala” (Martinez Mauti
et al. 2014) 28. En este libro bilingtie (espafiol/inglés), reeditado en 2016, puede encontrarse la lista de
aves mas completa para la comarca de Gunayala. En ella se reportan 480 aves con sus nombres en
latin, inglés, espafiol y dulegaya. También se presenta una introduccién a la ornitologfa del area, junto
con cuatro relatos etnograficos sobre las aves en el universo mitico, la vida ritual, la clasificacion
cultural y la vida cotidiana de los gunas. Aunque el texto del libro fue escrito casi en su totalidad por
mi misma y las listas fueron elaboradas por George Angehr y Daniel Buitrago, también aparecieron
como autores los guias que condujeron las giras de campo y el grupo Wagibler, por haber estado
presente en algunas de las charlas que mantuvimos con conocedores de la tradiciéon. En definitiva,
dejando de lado quien hizo cada cosa, podemos afirmar con toda seguridad que gracias a nuestras
investigaciones se amplié el inventario de aves de Gunayala y se document6 el Traditional Ecological
Knowledge (TEK) (Conocimiento ecolégico tradicional) de la sociedad guna.

La difusion de los resultados entre la comunidad cientifica a partir de la participacién en congresos
académicos también ha sido un aspecto que debe ser valorado positivamente. En tanto que directora
del proyecto, he participado en eventos académicos de caracter internacional (XIII Congreso

7 La influenza o gripe por AHIN1 es una infeccién respiratoria aguda y muy contagiosa de los cerdos, causada por alguno de los varios
virus gripales de tipo A de esa especie. En 2016 el brote infeccioso afect6 a la poblacién humana de Panama causando sintomas clinicos
similares a los de la gripe estacional, pero con manifestaciones clinicas variables, desde una infeccién asintomatica hasta una neumonia
grave.

28 Obra financiada por el Programa de Naciones Unidas para el Desarrollo, proyecto “Promocién del ecoturismo en el sector de Gardi:
Capacitacién para gufas gunas en observacion de aves”.
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Internacional de Etnobiologia, Montepellier 2012; 55 Congreso Internacional de Americanistas, El
Salvador 2015; Congreso CEISAL, Salamanca 2016; Congreso AIBR, Barcelona 2016) y nacional
(Congreso de Antropologia Panamefia, Panamd 2013). Algunos de los jévenes del grupo Wagibler,
como Yadixa del Valle y Tony Harrington, también han participado en este tipo de eventos. Yadixa
del Valle estuvo en el I Congreso de Antropologia Panamefia de 2013 y en el Congreso Internacional
de Americanistas en 2015; por su parte, Tony Harrigton en el II Congreso de Antropologia

Panamefia que tuvo lugar en septiembre de 2016.

La estrategia comunicativa del grupo también se considerd que ha sido un logro importante. Desde el
afio 2010 se cre6 un blog: blogs.uab.cat/aves, a pattir del cual se fueron publicitando las actividades
del grupo y se informé via redes sociales como Twitter (usuatio @wagibler) y Facebook (perfil
@Wagibler). A nivel local se han presentado informes en la casa del congreso de Gatdi Sugdub para
mantener al corriente del proyecto a los comuneros. A través del Congreso General Guna y sus
reuniones semi-anuales, se han divulgado los avances mas destacados a nivel comarcal. Con el fin de
dar una imagen corporativa del grupo se elaboré un logo identificativo y se estamparon camisetas.
Este mismo logo ha sido utilizado en las estrategias de mercadeo y en los folletos promocionales
elaborados en 2016 por el grupo Wagibler.

En cuanto a la formacién del grupo Wagibler, podemos afirmar que la mayorfa de los jovenes que
empezaron a instruirse en 2011 y todavia siguen en el grupo, son capaces de identificar casi todas las
aves de la region y conocen su nombre en dulegaya, espafiol e inglés. Sin embatgo, en general, siguen
teniendo dificultades en cuanto al manejo del idioma inglés para poder guiar en buenas condiciones a
grupos de turistas extranjeros. Un elemento importante es que todos los jovenes han sido equipados y
han tomado consciencia sobre la importancia de la preservacioén de su entorno para poder desarrollar
actividades turisticas sostenibles. De hecho, es facil imaginar que mas de la mitad de los jévenes del
grupo Wagibler trabajarin como gufas en los proximos afios. Por el momento, dos de las chicas que
se integraron en las ultimas fases del proyecto, Kathlein Montoya y Shaneiska Hernandez, estan
estudiando biologia en la Universidad de Panama y tienen la intencién de especializarse en
ornitologia. Tres de los jovenes mas veteranos ya estan guiando a birders.

Lo que no podemos valorar a estas alturas es como va a organizarse el grupo Wagibler para
desarrollar el turismo de observacién de aves. A pesar de que la formacién que han recibido ha sido
grupal y ha contemplado la posibilidad de fundar una cooperativa o empresa colectiva, por el
momento los jévenes sélo han llegado a un acuerdo: establecer un precio por el trabajo de un dia de
gufa en observacion de aves. Todo parece indicar que, por ahora, solo estan pensando en trabajar
individualmente, pero quizas mas adelante consigan promover un negocio de caricter comunitario
mas acorde con la filosofia local.

Un dltimo elemento a valorar es el proceso de investigacion colaborativa con el grupo de jévenes
Wagibler, los dule ibmar wisid, la comunidad, la ONG Asociacién Gardi Sugdub y las instancias
comatrcales. Un primer aspecto a tener en cuenta es que la coordinacién entre todas estas instancias
no ha sido tarea facil. La transparencia con la que he actuado desde el primer dia me ha facilitado

mucho esta labor. Teniendo en cuenta que uno de los mayores riesgos del proyecto era la creacién de
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malentendidos, el hecho de contar una sola versiéon del proyecto, un unico discurso sobre sus fines,
una sola politica de pagos y una lista cerrada de cientificos externos, evitdé que los distintos
colaboradores se crearan falsas expectativas. Evidentemente no fue facil ir con el mismo “cuento” a
todas partes, pero con el tiempo todo el mundo estuvo de acuerdo en hacer las cosas buscando
consenso y no tratando de imponer su visién o método de trabajo. No obstante, con el tiempo me he
ido dando cuenta que esta transparencia también comport6 que muchas de las personas implicadas en
el proyecto estuvieran mas pendientes del proceso de investigacién que de los productos que debian
resultar?’. De hecho, en las dltimas fases el proceso organizativo tomé tanto tiempo a los jévenes que
les dejo sin energia para sistematizar las observaciones de campo y compatrtitla con los cientificos. La
mayoria de ellos se mostraron reticentes a mostrar las checklist y, cuando pedimos que nos facilitaran
algunas de las fotografias de aves que habfan tomado con las camaras del proyecto durante las giras
para ser incluidas en el libro, solo uno nos envié algunas imagenes. Y esto, a pesar de que les
sefialamos que se indicarfa claramente la autoria de la fotografia en el libro. Mi impresién es que los
jovenes siempre sintieron que estaban en el proyecto para aprender un oficio —el de gufa—, y no tanto
para iniciar un proceso colaborativo de conocimiento de la tradicién o del medio.

Las expectativas de los jévenes sobre el proyecto contrastan con las de los ancianos conocedores de
la tradicién. Los dule ibmar wisid siempre se mostraron muy interesados en que alguien recopilara
informacién sobre las aves en la cultura guna, la sistematizara y la publicara. A diferencia de los
jovenes, los ancianos con los que trabajamos querfan compartir su conocimiento y estaban mads
interesados en el producto que en el proceso. Desde un inicio imaginaban que su colaboracién se
traducirfa en la redaccién de un libro por parte de la antropdloga y cuando les comenté que habfamos
conseguido fondos para publicar uno en el que aparecerfa su nombre, fotografia y los conocimientos
que nos habian compartido, se mostraron muy agradecidos y complacientes con los académicos. Su
interés en el producto y la calidad del mismo se hacia evidente cada vez que nos encontrabamos.
Estaban muy preocupados por si habfamos entendido bien las cosas, me hacfan preguntas de
verificaciéon de conocimientos, y una vez transcritas y traducidas las entrevistas, a menudo, querfan
escuchar la versioén espafiola de su relato. Eran realmente exigentes con nuestro trabajo, pues sentian
que era un trabajo conjunto. A su lado sentimos que los conocimientos gunas y los cientificos estaban
en un mismo plano, ambos nos permitian una comprensién mas amplia de las aves y su interaccién
con los humanos.

La colaboracién con la comunidad, gracias a su buena organizacién en torno al congtreso local, fue
muy fructifera. En la casa del congreso se presentaban los avances y se tomaban decisiones sobre
vatios aspectos: en este espacio asambleario se eligieron a los jévenes que participarfan en el primer
proyecto, se discutié qué hacer con los materiales comprados con los fondos del proyecto, y se
encontraron respuestas a las dudas que poco a poco se nos iban planteando. En la casa del congreso
también se acord6 que la gestion administrativa del proyecto recaerfa en la ONG de la comunidad: la
Asociacion Gardi Sugdub.

2 Como bien apunta Spoon con los métodos colaborativos “the focus is thus on process and less on product” (Spoon, 2014: 33)
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La Asociacién Gardi Sugdub fue el colaborador que nos dio mas sorpresas. Para entender su papel en
el proyecto, se hace necesario contextualizar su misma existencia. En Panama, como en otros paises
de la regién, la emergencia de organizaciones no gubernamentales pata atraer proyectos y fondos
externos al ambito comunitario es una realidad desde mediados de los afios 1990 (Larrea y Martinez,
2012, Martinez Mauri, 2007). La Asociacion fue creada en 1999 con este propésito por los
profesionales de la comunidad que residfan, en su mayoria, en la ciudad capital. Dado que para poder
administrar el proyecto ante la SENACYT y el PNUD nos era necesatio contar con una entidad con
personeria juridica, nos patrecié que la Asociacion de la comunidad era la mejor opcién para llevar a
cabo este cometido. Si hubiéramos querido gestionar el proyecto a través de mi universidad, los
costes de gestién hubieran sido muy elevados y se hubiera creado un clima extrafio que no hubiera
favorecido una colaboracién e implicacion real de la poblacion local. Después de considerar estos
aspectos, en la casa del congreso de Gardi se decidié que fuera la Asociacién la que firmara los
contratos con las agencias donantes, recibiera los cheques y llevara al dia la contabilidad. Cada vez
que necesitiramos hacer alguna gestion que comportara algin tipo de gasto, recurrirfamos a la
asociacién y nos brindarfa los recursos. Si bien la colaboracién fue excelente durante el primer
proyecto que gestionamos con la SENACYT, el cambio de la junta directiva en el afio 2014 dificultd
la gestion financiera de los dos dltimos proyectos. Este tipo de cambio, muy frecuente en las
instituciones comunitarias de la comarca, no supuso el fin del proyecto, pero si que impidié llevar a
cabo una gestion agil. El nuevo presidente no tenfa mucho tiempo libre y le cost6 hacerse a la idea de

que tenfa que asumir la gestién del proyecto sin recibir una contrapartida econémica a cambio.

5. Conclusiones

En la introduccién nos preguntabamos si los antropélogos estaibamos realmente preparados para
poder llevar a cabo una investigacién colaborativa. Después de lo expuesto se hace evidente que la
realidad es mucho mas compleja de lo que podamos imaginar desde nuestros despachos
universitarios. En el caso descrito aqui, no sélo existen numerosos actores con los que colaborar, sino
que cada uno de ellos tiene su propia agenda. Cada uno colabora siguiendo un determinado interés.

Como acabamos de ver, por un lado, la motivacién de los dule ibmar wisid no era la misma que la de
los jovenes. Mientras los primeros tenfan mucho interés en compartir el conocimiento con los
cientificos y los jévenes, éstos ultimos parecian mas preocupados por aprender de las enseflanzas, los
materiales y las herramientas que les brindaban los gufas y los cientificos. A diferencia de los
conocimientos tradicionales, “los saberes de los expertos externos” les parecian mas utiles para
dedicarse profesionalmente a la observacién de aves. Con su actitud fueron dejando claro que no
compartian la pasién de los ancianos por el didlogo entre distintas logicas de saber.

Por otro lado, a los cientificos nos movia nuestra propia agenda investigadora. En mi caso, era una
manera de seguir haciendo un tipo de investigacién que combinaba el interés académico con las
inquietudes locales, disponiendo de recursos para poder viajar de Barcelona a Panamd de forma

regular. A los ornitélogos les permitia llevar a cabo giras de campo en una regién todavia poco
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conocida por la ciencia, pudiendo disfrutar de unas condiciones de trabajo 6ptimas (permisos de
investigacién negociados por la antropdloga y logistica en un area de dificil acceso organizada por el
proyecto).

La colaboracién de la ONG Asociacién Gardi Sugdub fue cambiando con el paso de los afios. Si bien
en un inicio fue eficiente y motivada por las ganas de impulsar la investigacién demandada por los
ancianos de la comunidad, con el cambio de directiva la gestiéon se volvié poco agil y se acabd
convirtiendo en un compromiso incomodo adquirido por otros. No obstante, siguieron colaborando

con el grupo de jévenes y los cientificos para cumplir con los objetivos marcados afios atris.

La investigacién colaborativa deberfa ser un principio metodolégico de todo antropélogo. En nuestro
caso no solo nos ha permitido producir un trabajo etnografico de calidad, pues ha sido controlado
por los dule ibmar wisid durante vatios afios, sino que también ha hecho posible formar a un grupo
de jévenes combinando las técnicas propias de las ciencias naturales con la etnografia, en un ambiente
de respeto y entendimiento entre conocedores locales y académicos. Aunque tras su colaboracién en
los proyectos los jévenes solo piensen en convertirse en exitosos gufas de birders, es bastante
probable que en el futuro esta experiencia tenga una influencia positiva sobre su percepcion de los
conocimientos tradicionales y les lleve a participar de forma activa en las organizaciones politicas
locales. Todavia es pronto para valorar el alcance real de la investigacién colaborativa realizada.

En definitiva, nuestra experiencia de investigaciéon colaborativa no solo ha relacionado a una
antropologa con un grupo de colaboradores indigenas, sino que ha implicado negociacién con
ornitélogos, gufas, jovenes, autoridades tradicionales durante todo el proceso de investigacién: desde
la concepcién del estudio, hasta la sistematizacién de los datos, la teorizacion, la final divulgaciéon de
resultados y la gestion econdmica de los proyectos. Ha comportado una negociaciéon en la que la
autora de este texto ha ido buscando consenso para tirar adelante una idea que nunca fue suya.
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Experiencias de traduccion como resistencia

Saleta de Salvador Agra
Universidade de Vigo (Espafa)

Resumen: La traduccién como proceso de negociacion del que se derivan resistencias sera el objeto
central desde el que abordaremos las diferentes experiencias de los indigenas amazoénicos shuar y
kichwa. A partir, entonces, de las experiencias compartidas con las comunidades shuar y kichwa de la
Amazonia shuar ecuatoriana, recogidas en el marco del proyecto de investigacion “Ontologia mévil y
tecno-ciudadania némade. Caso de estudio las comunidades Shuar y Saraguro”, estudiaremos el
proceso de negociacién presente en toda traducciéon. Desde la traduccién interlingliistica, la
traduccion que denominaremos enciclopédica y la traduccién intersemidtica, estudiaremos
respectivamente, por una parte, la traduccion estrictamente linguistica entre el shuar-chicham/kichwa
y el castellano que los habitantes de la selva deben realizar en la comunicacion inter-estatal dado el
contexto de traduccién pluricédigo; por otra parte, repararemos en la traduccién enciclopédica, esto
es, la relacién entre los diferentes universos culturales y sociales shuar/kichwa en situaciones
comunicativas concretas que fuerzan una actitud dial6gica constante de sus miembros y, por dltimo,
nos detendremos en la traduccién intersemidtica como el paso de un discurso oral, propio de la
tradicién indigena, a un discurso de la modernidad online representado por las tecnologias digitales
que conducird, tal y como estudiaremos, a una busqueda de la supervivencia de su tradicién ancestral.
En definitiva, se abordarin las estrategias semidticas involucradas en la actual vida cotidiana de los
indigenas shuar y kichwas-saraguro de la Amazonia sur ecuatoriana analizando la traduccién desde las

negociaciones involucradas y desde sus resistencias linglisticas, contextuales y tecnologicas derivadas.

Palabras clave: traduccién; negociacién; tecnologias; indigenas; resistencia; estrategias semidticas

1. Introduccion: una experiencia de negociacion

La experiencia de la traduccién, maxime si se da desde la perspectiva etic, es decir, desde la
observacion externa, estd inexorablemente presente en todo enfoque metodolégico que tenga como
propésito un acercamiento a comunidades indigenas, como la que aqui presentamos. Un enfoque
que, desde la traduccién, supondra una mediacién entendida como negociacion. De hecho, desde los
comienzos de nuestro proyecto “Ontologfa movil y tecno-ciudadania némade. Caso de estudio las
comunidades Shuar y Saraguro”, realizado en el 2014 en Ecuador, se exigié un compromiso de
negociacién. Compromiso de negociacion que, tal y como sostiene el semidlogo italiano Umberto
Eco (2008), lleva implicita toda traduccién. De modo que, a partir de dichas experiencias compartidas

con las comunidades indigenas shuar y kichwa-Saraguro de la Amazonia sur ecuatoriana,
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abordaremos tres de los niveles implicitos que podemos encontrar en todo proceso de negociacién
entendido como proceso de traducciéon . Sin agotar el mismo acto traductolégico, ni teparar
detenidamente en tal complejo fenémeno, nos ocuparemos tan sélo, por una parte, de la traduccién
estrictamente lingiifstica, por otra parte, de la traduccién que denominaremos enciclopédica y, por
ultimo, de la traduccién intersemidtica en el actual contexto tecnolégico global. A partir de dicha
trfada y de nuestra experiencia de negociacion, nos serviremos de los resultados empiricos obtenidos
en el mencionado proyecto. Nos apoyaremos, por tanto, en la muestra relativa a las entrevistas en
profundidad que hemos realizado para comprender la percepcién de los indigenas acerca,
respectivamente, de su idioma, de su propio contexto de uso y de la novedad introducida por las
tecnologias digitales. Partiremos asi de sus voces, es decir, de ellos mismos (los nativos) como sujetos
activos de la practica de la traduccién idiomatica, enciclopédica y tecnolégica.

Los datos extraidos de las entrevistas en profundidad son resultado de una investigacion mas amplia,
realizada en la provincia sur, la mas “aislada”, de Ecuador, Zamora-Chinchipe, bajo el anteriormente
mencionado proyecto de investigacién. La investigacion se realizé llevando a cabo una triangulacion
metodolégica, compuesta por las citadas entrevistas en profundidad, encuestas estructuradas y cuatro
dinamicas ad hoc planteadas en talleres de “tecno-ciudadania” ejecutados en distintas comunidades
indigenas de la Amazonia meridional ecuatoriana. En concreto, respecto de las entrevistas en
profundidad, se realizaron un total de 406, de las cuales 31 (17 mujeres y 14 hombres) son personas
entrevistadas que se autodesignaron como shuar y 13 (7 mujeres y 6 hombres), como kichwa-
Saraguro. La seleccion de las personas vino marcada por criterios de diversidad y oportunidad, ante
las dificultades de acceso a las comunidades indigenas. De tal manera que fueron entrevistadas
presencialmente varias de las personas asistentes a los mencionados talleres de “tecno-ciudadania”
impartidos. Asimismo se llevaron a cabo entrevistas a través de Skype donde, para su seleccion, se
acudi6 a la técnica de bola de nieve. El resultado es una muestra de personas de entre 15 y 70 afios,
provenientes de diferentes ambitos profesionales: agricultoras, técnicas de proyectos, enfermeros,
artesanos, profesoras, sindicos, estudiantes, presidentas de la comunidad, funcionarios, hosteleros,
camioneros, carpinteros, ganaderos, ingenieras, ex-coordinadoras de fundaciones indigenas,
investigadoras, amas de casa, disefladores, locutores, economistas, coredgrafos, etcétera. Respecto de
su lugar de residencia, todos ellos, provienen de la Amazonia sur, de la provincia de Zamora
Chinchipe y de su limitrofe por el notte, la provincia de Morona Santiago. En concreto, se entrevistd
a personas residentes fundamentalmente en las siguientes comunidades: Nuevo Paraiso, Tsarunts,
Taisha, Gualaquiza, Tundayme, Asuncién, Muchime, Yantzatza, Nayanmak, Conwima, Guayzimi,

Zurmi, Sumakyaku, Yacuambi, San Vicente de Caney.

La tematica de las entrevistas gir6 sobre la tecno-ciudadania, entre otras cosas, desde su particularidad
idiomatica, contextual y tecnoldgica (en concreto, la entrevista en profundidad se centro en el acceso
tecnologico y las brechas (género, generacional, étnica, econémica, educativa y linglifstico-cultural),
grado de implicaciéon comunitaria/politica, usos tecnoldgicos, tradicidn-modernidad, histotia

30 Para una tipologfa de la traduccién nos remitimos al clasico estudio de Roman Jakobson donde, basandose en teorfa peirceanas, distingue
entre “traduccién intralingiiistica o reformulacién”, “traduccién intetlingliistica o traduccién propiamente dicha” y “traduccion
intersemidtica o trasmutacion” (1981: 69). Esta triada ha sido reformulada, entre otros, por Peeter Torop (1995) o por Umberto Eco
(2008a).
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comunicativa y socializaciéon digital. La mencionada trfada serd desde la que nos instalemos para
abordar, a continuacién, las experiencias de traduccién indigena entendida como negociaciones en un
contexto de resistencias.

2. La traduccién estrictamente lingiiistica: situandonos en un contexto pluricédigo

Desde el 2008, afio de aprobacién de la ultima promulgacion de la Carta Magna ecuatoriana, la
conocida como Constitucién de Montecristi, en el marco de los derechos del Buen Vivir, o del Sumak
Kawsay heredero de la cosmovision indigena, se proclama en su articulo segundo la cooficialidad de

las lenguas shuar-chicham y kichwa al enunciar que:

“El castellano es el idioma oficial del Ecuador; el kichwa y el shuar son idiomas oficiales de
relacién intercultural. Los demds idiomas ancestrales son de uso oficial para los pueblos
indigenas en las zonas donde habitan y en los términos que fija la ley. El estado respetara y
estimulard su conservacion y uso” (En el articulo 2 de la Constitucién de la Republica del
Ecuador promulgada el afio 2008).

Precisamente, la zona escogida para desarrollar el mencionado proyecto de investigacion se sitia en la
provincia meridional de Zamora-Chinchipe donde coexisten las tres lenguas referidas en el texto
constitucional, es decir: el castellano, el kichwa y el shuar-chicham?. La convivencia entre las tres
lenguas nos emplaza a un escenario lingtifstico marcado por el contexto pluricodigo. Dicho con otros
términos, la no existencia de un monismo a nivel del cédigo lingiifstico nos sitia en un escenatio
donde la comunicaciéon dentro del territorio exige traduccion. Esto es, la necesidad y demanda del
primer nivel de traduccién al que aqui nos referiremos, a saber: la traduccién interlinglistica
interestatal entre lenguas diferentes, provenientes de familias linglisticas dispares o, lo que es lo
mismo, el paso de unos signos verbales de una lengua fuente a otra lengua receptora. Atendiendo a
nuestro caso concreto, la traduccion referida tanto del castellano al shuar-chicham como al kichwa, y
a la inversa (shuar- chicham o kichwa a castellano), como la traduccién necesaria para la

comunicacién entre ambas lenguas ancestrales (shuar-chicham y kichwa).

La situacién de plurilinglismo y su consecuente necesidad de traduccién fue, en el marco del
mencionado proyecto, la posibilitadora, en patte, de la firma inicial de un convenio de colaboracion e
intercambio®. Las citadas lenguas ancestrales y el desconocimiento de éstas por el equipo
investigador y de trabajo® fue visto y empleado de facto como una herramienta de control del

31 Aunque Ecuador es un pafs rico en lenguas (catorce lenguas provenientes de diferentes familias etnolingiifsticas cohabitan en el territorio
ecuatoriano), tan soélo estas tres quedan recogidas en el citado texto legal. A pesar de dicho amparo juridico, tal y como determina la
mencionada Constitucion, las tres lenguas referidas no figuran en el mismo plano de igualdad formal ni, en consecuencia, en las mismas
condiciones de igualdad real en la medida en que se decreta el castellano como idioma oficial y el shuar-chicham y el kichwa son matizados
como idiomas para la “relacién intercultural”.

32 El convenio (Martinez y de Salvador, 2015) se establecié entre el personal investigador de la institucién financiadora y el grupo con el que
se iba a trabajar, en una reunién, realizada en la ciudad de Zamora, entrada a la Amazonia sur ecuatoriana, donde se presentd el proyecto
ante los dirigentes de las comunidades indigenas.

3 No es objeto de reflexién aqui los conflictos derivados de un desconocimiento de los idiomas ancestrales para realizar un trabajo de
campo como el planteado, sino atender a las potencialidades de la tatea de traduccién en manos de los usuarios de tales lenguas.

69



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

proceso por parte de las comunidades. Para los indigenas, sus comunidades son mucho mas que sus
hogares, son la célula de su organizacion politica y social, su lugar de celebracién, de trabajo, de ocio y
de relaciones de todo tipo. Por ello, permitir la entrada a visitantes es un riesgo que tradicionalmente
se gestionaba con unos ritos de visita concretos, muy rigidos, y a los que sélo se accedia en
determinadas ocasiones (Juncosa, 2005). En la actualidad, su contacto con los otros (indigenas y no
indigenas), como uno de los requisitos de supervivencia de las etnias indigenas en el contexto
globalizado, ha mutado la concepcién de la visita y de sus normas sociales y lingtifsticas asociadas. De
tal modo que podriamos pensar que, patra los kichwa y los shuar amazénicos, su lengua cumple hoy la
funcién que, en su dia, fue reservada a las lanzas y las armas, y lo hace en comunicacién con su
politica. La negociacién de la entrada, que anteriormente se gestionaba con el ritual de la visita, se
orquesta actualmente en salas de negociacion con las autoridades politicas indigenas. Los pactos
politicos o administrativos que es necesario firmar para acceder o colaborar con dichas comunidades
se consensuan normalmente en sus locales o instituciones de gobierno® y en lengua castellana. Los
lideres indigenas dominan esta lengua, en un ejercicio de inteligencia politica intercultural, lo que les

permite controlar asi el proceso de entrada.

Tanto en el proceso de firma del convenio como en las dindmicas de investigacién pudimos observar
cémo los habitantes de la selva ecuatoriana se encierran en su idioma para no permitir la
entrada/comprension del forastero ajeno a su cultura. Fueron frecuentes los didlogos en lengua
ancestral entre los interpelados antes de ofrecer una respuesta en castellano a las investigadoras,
creandose asi escenarios de negociacion estratégica previa al contacto intercultural. Otra muestra mas
del control del proceso, mediante las herramientas idiomaticas, llevada a cabo por parte de las
comunidades indigenas. Con el cédigo lingiifstico se regula ahora la interaccién y se ponen limites a
un contacto que, sin este sostén, invaditfan la intimidad de un modo demasiado violento para los
sujetos con los que hemos trabajado. Esto es, la lengua, o mejor el desconocimiento de ésta, se
convierte para ellos en una estrategia de resistencia. La posicion privilegiada, al ser ellos mismos (los
nativos) los encargados de la traduccion, les confiere una posibilidad de resistencia cultural ante la
llegada de visitantes, ante la entrada del no shuar y del no kichwa-saraguro en sus comunidades®. Su
labor de traduccién se convierte asi en un acto de mediacién que, al quedar en sus manos, le permite
regular todos los mecanismos relativos a las visitas de los foraneos. Si alguien llega a las comunidades
sin ser invitado previamente, la falta de la herramienta linglistica, materializada en la falta de
complicidad o disposicién de los intérpretes nativos, relega al forastero a una posicién de
incomprensién o desinformacion, ya que no se le facilitan las gafas, el codigo lingiiistico, para poder
comprender esa cultura.

3% La organizacién politica actual de los shuar, y en menor medida la de los kichwa saraguro, es de corte federativo y de caricter en cierto
modo holistico. Con lo que es comun que cada cabeza de cantén, y en todo caso cada capital de provincia, albergue un local de la
Federacién o Asociaciéon correspondiente a la defensa de sus intereses, de sus derechos politicos y culturales.

% Como se indic6 anteriormente en el texto, las comunidades indigenas son hogar y la llegada a ellas sin negociacién previa es considerada
una intrusion.
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En relacién a las entrevistas en profundidad, en el marco del proyecto “Ontologia mé6vil”, fueron, al
igual que la nombrada firma del convenio, realizadas en castellano®. A pesar de que las circunstancias
de las entrevistas partfan del comun conocimiento compartido del castellano, las pérdidas
significativas, implicitas en todo acto traductoldgico, fueron igualmente compensadas desde la
negociacién. Negociacion que, si bien exige la propia labor de traduccién, se acrecienta en situaciones
de conflicto o desigualdad lingiifstica como es el caso de nuestro contexto de estudio. Por lo que, a
pesar de las ventajas de este primer nivel de traduccién, lo cierto es que, como en todo proceso de
negociacién (Eco, 2008) propio de un contexto pluricodigo, hay pérdidas que se cristalizan, en
nuestro caso, en una preocupante merma de hablantes. La convivencia interestatal entre lenguas es
percibida por ellos, tanto por los shuar como por los kichwas, como un hecho que se estd
traduciendo en una pérdida cada vez mayor del empleo de su lengua original, a favor del idioma

foraneo, esto es, del castellano.

“Por ejemplo yo hablo con mis hijas que pasan en Espasia. Hablamos con ellas pero si les digo yo en kichwa
ellas no entienden lo que les digo (...) Nosotros los viejitos si hablamos. Hablamos en kichwa. Tenemos esta
aynda, este don. Saber kichwa” (Entrevistado 11, kichwa, 70 afios)

“Mis hijos ya no aprendieron kichwa por falta miv. Cuando vienen mis hijos y estoy discutiendo con mi marido
le termino en kichwa para que no se enteren” (Entrevistada 7, kichwa, 57 afios)

“Hablo de repente un poco de kichwa, un poquito, mas castellano. Mis papds si hablan ellos kichwa pero yo no
me he dedicado. No me he preocupado. Ya sélo se habla castellano, mds antes los mayores si han hablado en
kichwa, yo entender entiendo pero bablar mny poco. A los nifos se les habla cuando preguntan una palabra
pero si no se les habla en castellano. Mi esposo también es kichwa pero no habla kichwa, somos castellano
bablantes” (Entrevistada 12, kichwa, 32 afios)

“Aqui nosotros, no hay escuelas de formacion de lo que es para proliferar lo que es la lengna shuar. Entonces,
501 cosas que se estin perdiendo. Por eso yo tengo un tio que si se casé con una nativa. El habla, escribe y hay
como tener un didlogo asi. Hay cosas que a veces los hijos por vergiienza, o temor no han ido optando por esa
lengna” (Entrevistada 20, shuar, 25 afios)

“Els que la gente, la_juventud del campo, como aqui de mii pueblo, ya esta estudiando en el canton, en la cindad,
3

y también ellos ya son mads disciplinados, ellos ya hablan hasta inglés, espaiol. Pero ya casi el shuar ya no’
(Entrevistado 9, shuar, 26 afios)

“No fue fdcil aprender el idioma, porque mi relacion era con los nifios mestizos. Entonces, no habia esa
posibilidad. Claro en mi casa siempre hablaban shuar. Entiendo totalmente el shuar, pero no tengo esa
Sfacilidad de hablar fluidamente y de escribir nada, porgue yo estudié¢ en una escuela hispana” (Entrevistado
2, shuar, 39 afios).

3 En la realizacién de las encuestas estructuradas encontramos algunos casos de personas que desconocian el idioma castellano, por lo que
se recurrié a una intérprete nativa para poder establecer la comunicacién, tanto del castellano al kichwa como al shuar. Ninguno de estos
casos desembocé en la realizacién de entrevista en profundidad.
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Tal y como recogen sus palabras, y en consonancia con la anunciada desigualdad juridica expresada
en el texto Constitucional, la convivencia lingiifstica, entre indigenas y mestizos castellanohablantes,
resulta ser uno de los puntos sefialados, ademas del déficit formativo en sus lenguas ancestrales. En
relacion a dicha convivencia, varios entrevistados sefialaron como las consecuencias de tal relacion se
dejan sentir ahora de forma mas clara. Son, dicen ellos, las generaciones de las personas jovenes
quienes menos usan sus lenguas ancestrales, en beneficio del incremento del uso del castellano. Un
hecho que incluso, segun expresé una de las entrevistadas, puede resultar una herramienta de control
de la situacién en el interior de un contexto familiar, donde se juega precisamente con el
desconocimiento de la lengua por patte de los miembros mas jévenes. Respecto al déficit formativo, a
la falta de escuelas, sefialado por varios de nuestros protagonistas, conviene recordar que tan sélo
desde los afios ochenta del pasado siglo se empezaron a popularizar en Ecuador una serie de
iniciativas de educacién formal plurilingtisticas, con programas de Educaciéon Intercultural Bilingitie
(EIB) que permitieron avanzar la alfabetizacién en kichwa y shuar-chicham. Sin embargo, a dfa de
hoy, tales iniciativas dejan al descubierto sus fallos en la implementacién (falta de recursos humanos y
de infraestructura), lo que detiva en una educacién que sigue adoleciendo de graves problemas en
relacién a las competencias lingtifsticas de sus lenguas y, en general, mostrando una tendencia, en el
sentido sefalado por las voces de los protagonistas, hacia la extincion, debido a la pérdida imparable
de hablantes en las lenguas originarias ¥,

Este primer nivel de traduccién interlingiifstica permite apreciar la negociacién bajo su logica de
resistencias o, en otras palabras, sus esfuerzos entendidos en clave de ganancias y pérdidas. Algo que,
como veremos, estard presente en todo proceso de traduccion. Asi, por una parte, en la medida en
que son ellos mismos los traductores, su accidén se convierte en una forma potencial de resistencia
que les permite regular el contacto con los otros pero, por otra parte, la convivencia con otras lenguas
esconde una desigualdad lingliistica donde se corre el riesgo de ser traducidos o asimilados por
culturas dominantes, tal y como es el caso del castellano (bajo el amparo del cédigo juridico) y como

prueba el constante descenso del numero de hablantes de lenguas originarias en Ecuador.

3. La traduccién enciclopédica: interpretacion desde el contexto de uso

El pasar de una lengua a otra, nivel de traduccién interlingiifstica, segin la terminologia clasica
propuesta por el lingiiista ruso Roman Jakobson (1981), exige, tal y como teoriz6 Umberto Eco, una
negociacién no sélo entre los cddigos lingtisticos del texto de llegada y los de partida sino también

entre codigos culturales. Pues, como es sabido,

“una traduccién no concierne sélo a un transvase entre lenguas, sino entre dos culturas, o dos
enciclopedias. Un traductor no debe tener en cuenta solo reglas estrictamente lingtiisticas, sino
también elementos culturales en el sentido mas amplio del término” (Eco, 2008a: 208).

37 Si bien los datos concretos de hablantes de shuar-chicham y kichwa hablantes en la Amazonia sur ecuatoriana difieren segun las fuentes,
lo cierto es que todas ellas recogen la preocupante situacién de una continua disminucién de usuatios.
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En la traduccion no intervine, por tanto, solo el plano lingiifstico sino que es necesaria la mediacién y
el dialogo con el plano cultural. Esto es, la necesidad de apelar en toda traduccion a la “competencia
comunicativa”, en el sentido también defendido por el sociolingtista norteamericano Dell Hathaway
Hymes (1996). Es decir, la exigencia de conjugar en la traduccién la competencia gramatical con la
competencia pragmatica, el conocimiento linglifstico con las habilidades socioculturales. Dicho de
otro modo, se trata de seflalar la necesidad de atender tanto a las reglas lingiifsticas -el conocimiento
verbal y no verbal de la lengua fuente y de destino- como a las reglas sociales y culturales de ambas
lenguas objeto de traduccién. Las normas de uso del habla y las normas culturales de interaccién e
interpretacién son, por tanto, ineludibles en un escenatio traductolégico ya que “en los procesos de
traduccion interlingtifstica, en los que para pasar del texto de partida al texto de llegada es necesatio
que el lector de la traducciéon comprenda también el entorno cultural de los eventos narrados” (Eco,
2008b: 124). Un entorno cultural que nos emplaza al uso del lenguaje tal y como es empleado en una
comunidad concreta, esto es, “a las reglas culturales que forman la base del contexto y contenido de
los sucesos comunicativos y de los procesos de interaccion” (Saville, 2015: 14). Esta necesidad de
recurtir al codigo socio-cultural, al modo cultural y socialmente adecuado en el que tiene lugar la
situacién comunicativa, junto con el ineludible cédigo lingtistico (primer nivel de traduccién
expuesto), quedara aqui englobada con el término de enciclopedia, en el sentido propuesto por el

semiodlogo italiano.

La propuesta conceptual de la enciclopedia le permite a Eco presentar los sistemas semiéticos como
compuestos de unidades culturales complejas. A diferencia del diccionario, con una estructura rigida y
jerarquica, la enciclopedia como “concepto regulativo” consiente la interpretaciéon situada,
contextualizada. Es decir, en una clara sintesis entre semdantica y pragmatica, la nocién de
enciclopedia presenta la interpretacion como una labor continua . En funcién de las competencias
que se tengan, se activa una parte de la enciclopedia, sin excluir otros itinerarios posibles, otras
parcelas de enciclopedias posibles. De ahi que, para el semidlogo italiano, las traducciones no sean
entendidas como simples mediaciones entre dos diccionarios sino negociaciones entre dos
enciclopedias pues “nuestra capacidad de reorganizar en todo momento y en funcién del contexto las
unidades de contenido es lo que permite que se constituya el reticulado enciclopédico” (Eco, 1990:
138). Recurrir a esta nocién de enciclopedia nos emplaza entonces a comprender la exigencia de
acudir a los contextos, a la realidad cultural aludida, en la labor de traduccién puesto que ““si un texto
se refiere a otro universo textual, este ‘alrededor’ del texto es, para nosotros, la realidad cultural al que
el texto re-envia” (Eco, 2008b: 124). De hecho, toda traduccién es un pacto donde el trasvase de
significados de un codigo a otro se lleva a cabo siempre en contexto, desde la idea pragmatica del
significado en uso. En palabras del propio Umberto Eco: “una traduccién no depende sélo del
contexto lingtistico, sino también de algo que estd fuera del texto, y que denominaremos informacién

sobre el mundo o informacién enciclopédica” (2008 a: 42).

38 El principio de interpretacion conceptualizado por el filésofo norteamericano Charles Sanders Peirce estd en la base de la semiética de
Umberto Eco. La nocién de “semiosis ilimitada”, donde un signo se traduce siempre por otro signo ad infinitum, le permite conferir
dinamismo como clave para la comprensién de su nocién de enciclopedia.
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La traduccién que denominados enciclopédica permite entender el didlogo al que nos emplaza una
situacién comunicativa como la desarrollada en las mencionadas comunidades indigenas, shuar y
kichwa saraguro, de la Amazonia sur ecuatoriana. Es decir, el encuentro de la traduccién es un
encuentro interpretativo como intento de comprension de la palabra ajena en contexto. De manera
que, el modelo enciclopédico, frente al modelo arbéreo del diccionario, es entendido desde el juego
de la produccién e interpretacién dindmico, es decir, que concibe el movimiento semiético de las
culturas y su propia hermenéutica sin establecer jerarquias o significados ajenos. Dicho de otro modo,
la traduccién enciclopédica se establece sin las jerarquias propias del sistema arbéreo que asociaria
inflexiblemente un signo de un cédigo a otro, esto es, manteniendo equivalencia fijas entre
diccionarios. Asi, frente a la estructura del diccionatio, la flexibilidad dindmica caracteristica de una
traduccién enciclopédica, llevada a cabo en comunidades de habla shuar-chicham/kichwa en
situaciones comunicativas concretas, nos ha permitido comprender el contexto de varias
comunidades en lo referente a nuestra preocupacion objeto de estudio, a saber: las experiencias de la
tecno-ciudadania en contextos remotos, esto es la tecno-ciudadanfa indigena (de Salvador y Martinez,
2015a; de Salvador y Martinez 2015b; Martinez y de Salvador, 2015; de Salvador y Martinez, 2017).

Asi, en primer lugar, el contexto de fuera de cobertura o de “cobertura intermitente” (de Salvador y
Martinez, 2015 b), al que se ven abocados los indigenas shuar y kichwa saraguro ecuatorianos en la
selva amazoénica, fue clave para poder comprender la negociacién a la que deben recurrir en su
empleo de nuevas tecnologias. Su traduccién contextualizada, en didlogo con sus propias
circunstancias, pasa entonces por escuchar la percepciéon que de tal situacion tienen ellos. Asi, como
se desprende de sus propias voces, recogidas en las entrevistas en profundidad, destacan sus
sentimientos ante una situacién que califican de injusta.

“Como yo a veces estoy aqui haciendo un trabajo a veces conectado, a veces bum, se va la luz, o a veces comienza
a Hover mucho porque eso esta abajo en el CIN'T, usted sabe que, comienza a interrumpirse las lineas, entonces
abi si, a veces en el teléfono mismo, a veces se va la lug, pero si tengo el celnlar donde hay cobertura lamo
rdpidamente y entonces pero a veces aqui como estamos a la distancia, si me he sentido discriminado, a veces no
€ como estardn mis hijos abajo, yo s¢ que mis hijos tienen celular, pero si estan en la parte de cobertura, rapido
llamar, pero no sé ellos como estardn. Si me he sentido discriminado por falta de comunicacion” (Entrevistado
0, shuar, 38 afios).

“Buena cobertura no. Negativo. Aqgui toca buscar lugares para o decir gue tengamos buenos celulares para los
que cojan realmente buena cobertura para poder contactarse. Y si es que aqui tenemos celulares, digamos, de los

malitos, casi no sirven” (Entrevistado 9, shuar, 26 afios).

“Por ejemplo yo me se ir a Alto Nangaritza, alli no hay cobertura. Para mi es como estar refundido fuera de
mi pais. Y no puedo comunicarme y es dificil la comunicacion. Y si me siento un poco, me siento triste porque no
$€ como estd mi familia, como estin mis hermanos, mis familiares, mis amistades, qué estd pasando, o sea
totalmente me desconecto del mundo globalizado y no se vivir” (Entrevistado 15, shuar, 33 afios).

“Es algo muy feo, porque te sientes incomunicads, no puedes comunicarte, si es que te vas de viaje, no puedes
comunicarte con tu familia no, es algo bien horrible” (Entrevistada 3, kichwa, 18 afios).
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En un segundo lugar, su no resignacion ante dicha situacién les lleva a dar nuevos significados
asociados a las tecnologias digitales. Es decir, les fuerza a negociar su uso, en otra muestra clara de
resistencia, traduciendo la utilizacién, por ejemplo, del teléfono mévil ante una situacion adversa para
su empleo (de Salvador y Martinez, 2015 a). Sus estrategias son una clara puesta en practica del
significado en contexto, es decir, de la perspectiva pragmatica en la atribucién de significados a
determinados objetos. Asi, en nuestro caso, el teléfono movil, por ejemplo, se convierte
fundamentalmente en linterna, pero también en reloj, en despertador, en camara fotografica, en
agenda o en un dispositivo donde almacenar y desde el que escuchar musica.

“Aqui no hay, no tenemos cobertura. Tuve celular, ntilizamos cnando salimos para abajo, porgue aqui no hay
linea. De Orquideas para abajo si que utilizamos. Agui guardamos. Para miisica si que ocupamos y para
linterna” (Entrevistado 30, shuar, 40 afios).

“en la Amagonia todavia se sufre a que haya buenas sefiales telefonicas, entonces, casi siempre yo me olvido,
trato de olvidarme de todo esto cuando voy a lugares donde no hay seiial, simplemente es divertirme con la
misica, haciendo forografias, poniéndome a jugar en el dispositivo, a veces lo dejo prestado ahi y yo solamente me
voy de viaje una semana, pero i regreso asi sufriendo con esas ganas de conocer qué ha pasado en mi ausencia,
realmente es como que ha dormido una semana y ese impacto social digamos tecnoldgica que a uno le converge,
diriamos, a estar conectado a estos medios” (Entrevistado 11, shuar, 28 afios).

“Aqui no hay seial, cuando se sale para abajo abi ocupamos eso. Aqui solo para miisica, para fotos, en eso
ocupamos” (Entrevistada 28, shuar, 29 afios).

“Si (el celular) me sirve para escuchar miisica, ver el calendario mismo, algunas que se guarda, algunas notas en
la agenda, sirve como de linterna, a veces se va la lug, nos sirve sin cobertura, si” (Entrevistado 13, kichwa,
35 afios).

“Mi primer celular, es el Nokia 1100, si, que mdis se utilizaba como linterna, mds que para otras cosas, como
reloj como despertador” (Entrevistado 1, kichwa, 26 afios).

Sus palabras recogen como, a pesar de las dificultades de usar el teléfono moévil en su sentido mds
primario (esto es, como medio de comunicacién oral o escrita), en lugares sin cobertura o con
“cobertura intermitente” (derivada de los constantes cortes de electricidad que sufren), los citados
objetos tecnolégicos adquieren novedosos significados. Significados que tan s6lo son comprendidos
desde la traduccién como negociacién y desde el uso, esto es, desde el propio contexto. Es decir,
recurriendo a la enciclopedia y no desde un diccionario que rigidamente asignaria el significado, por
ejemplo, de wun teléfono mévil como dispositivo para fundamentalmente llamar/recibir

comunicacion.

Siguiendo el discurso de los protagonistas y a partir de nuestra propia experiencia en las citadas
comunidades indigenas, hemos podido constatar como el teléfono movil es, principalmente, una
linterna o un medio para poder intercambiar datos mediante la comunicacién bluethoot. Dos
acepciones, junto a la de instrumento para medir el iempo o para dar aviso, que tan solo desde el
contexto cobran su significado. De modo que, fuera de las clasificaciones estaticas, las traducciones
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enciclopédicas, como traducciones contextualizadas, permiten, desde el didlogo, estudiar la recepcion,
en este caso, de objetos a priori ajenos a la cultura de llegada. Asi, este segundo nivel de traduccién
presenta una doble légica entre el extrafiamiento (de la mano de un dispositivo, el teléfono mévil, no
pensado ni disefiado para el contexto amazénico) y la familiaridad (los usos del dispositivo llevados a
cabo por ellos: como aparato para dar luz, para medir tiempo, para sacar fotografias o para escuchar y
almacenar musica), al tiempo que muestra las resistencias derivadas, a la que toda traduccién como
negociacién nos aboca. La relacién entre los diferentes universos culturales y sociales shuar/kichwa,
en situaciones comunicativas concretas con la tecnologia, fuerza una actitud dialégica constante de
sus miembros. La concreta relacion con las tecnologias digitales serd lo que nos permita adentrarnos
en el tercer, y dltimo, nivel de traduccién aqui propuesto, esto es, la traduccién intersemidtica en el
escenario de comunicacién online.

4. La traduccidon intersemiotica: resistencia online

La trasmutacién, en la terminologia de Jakobson (1981), o la traduccién intersemibtica, entendida
como una transferencia entre sistemas semiéticos, nos conduce, en el marco de nuestro proyecto, a
contemplar, por ultimo, cémo las lenguas ancestrales (tanto la shuar-chicham como la kichwa) se
miden ante nuevas posibilidades expresivas. Entendida la traduccién intersemidtica como “aquella
por la que se traduce un texto escrito en un texto visual (de libro a pelicula, de libro a cémic,
etcétera)” (Eco, 2008 a: 270), nuestro objetivo sera atender el caso particular de traduccién a un texto
electronico online. Esto es, reparar en las practicas intersemiéticas de los indigenas al traducir de su

sistema semidtico a otro sistema, el signico digital.

Si, como expresa el semidlogo estonio Peeter Torop “puede decirse que la cultura es un
proceso permanente de traduccién intersemidtica” (Torop, 2002: 24), las actuales
manifestaciones culturales online de los shuar y kichwa saraguro responden por tanto a dicho
dinamismo. De hecho, la adaptacion al habitat digital de los indigenas amazonicos del Sur de
Ecuador viene marcada por el cambio del medio y su consiguiente mudanza de uno tradicional
a uno contemporaneo. El resultado supone asf un transito desde un cédigo oral, propio de la
tradicién indigena, a un cédigo electrénico, propio de la modernidad online. Este transito, que
podtia reforzar y aproximarnos a tesis como la de la “oralizacién secundaria” de Walter J. Ong
(1993), permite asimismo poner de manifiesto el movimiento inherente de sus culturas y, por
ende, sus infinitas posibilidades de traduccién. Posibilidades que, como hemos dicho, desde la
traduccién entendida como una negociacién, soporta pérdidas y aporta ganancias, en tanto
esconde también resistencias. Asi, en su migracion digital, los habitantes de la selva ecuatoriana
destacan el proceso semibtico de traduccion al que se ven abocados desde sus ventajas, sin que
ello les impida ver las dificultades. De este modo, expresan lo que conlleva su accién de

traduccion intersemiotica en el traspaso a texto electrénico digital:

“Nosotros (se refiere a una empresa de tecnologia shuar) estamos haciendo prototipos, pero son prueba, asin no
se han adaptado como una interface para un equipo determinado, no se ha hecho. Todo se basa en la cuestion de
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recursos. Se esta con la idea de querer ampliar, planificar algrin desarrollo de software exclusivamente orientado
para un uso, en mundo virtual, traductor virtual, hablando de Microsoft que podria ser exclusivamente en
lengna shuar. Porgue, hoy en dia, e/ Gobierno estd trabajando mucho en la cuestion del Buen Vivir todas las
politicas, pero el material no es acorde a la realidad” (Entrevistado 10, shuar, 33 afios)

“S7 se tiene a veces dificultad para escribirlo, porque para mi es mds facil, son diecisiete vocales, no utilizamos
todas las letras del teclado y se le escribe un poquito mds rdpido incluso dos palabras definen en una sola,
entonces, asi es interesante. Yo he conversado mucho con mis tios, primos, hermanos, solamente en shuar y be
tenido la oportunidad de que en los dispositivos bay una manera de manejarlo ficilmente, creo que es cuestion de
prictica y de ir acostumbrdandonos, es un poco mids fdcil los dispositivos mids grandes como tablets y laptops.
Entonces creo que lo que se requiere aqui es, no sé, gue haya una buena berramienta que pueda ayudar, unos
emoticones. Rescatar la cultura que seria interesante (...) Por ejemplo, si no hay la palabra sustituta a veces se le
agrega como una vocal alli para que se le pueda entender, entonces eso le hace mis larga a la palabra”
(Entrevistado 11, shuar, 28 afios)

“Escribimos, como digo, errando esa ortografia, pero como ya nos entendemos, que nos estamos escribiendo en
nuestro idioma, lo entienden rdapidamente. No tenemos mucho problema en eso (...) A veces cuando el castellano
no se puede traducir palabras directamente, eso si a veces dejamos en paréntesis o escribimos directamente en

castellano, para no enredarnos mucho” (Entrevistado 12, shuar, 35 afios)

“Por teléfono sélo escribo en castellano porgue ahi no me entenderia el otro. Es diferente el teclado, hay letras
qgue no entrarian. Son dieciséis vocales mds once. Algunas no hay en el teclado. Para hablar si, en shuar

directamente” (Entrevistado 26, shuar, 27 afios)

“Si es que encuentra con una que sepa el kichwa, por Internet puede hablar tranguilamente, puede hablar
kichwa pero si que es voy a encontrar con un amigo que no sepa Richwa, yo no puedo meter el kichwa”
(Entrevistado 11, kichwa, 70 afios).

“En el celular no porgue no hay como escribir. No es como lo escribimos nosotros en espariol, son de otras
maneras. Es mds dificil escribir kichwa en el teclado. A veces son otras palabras y los amigos no saben contestar

cuando mandas mensajes en kichwa” (Entrevistada 8, kichwa, 16 afios).

“En broma decia un amigo, esta computadora ha sabido escribir en shuar. Creo que los shuar tenemos esa
capacidad de adaptarnos ficilmente a los cambios y hacer uso positivo de herramientas” (Entrevistado 2,
shuar, 39 afios).

De sus palabras es posible apreciar cémo la traduccion de lo oral a lo digital (tanto llevada a cabo en

dispositivos moviles, como tabletas o computadoras) es un desafio con obsticulos que, por otra

parte, pueden ser salvados. Los traductores de la selva conciben el proceso semiético de la traslacion

o traduccién tecnolégica y online como algo necesario, de ahi que uno de los protagonistas centre su

reclamacién, como hemos visto, en la necesaria inversion publica al respecto (acorde con la demanda

de politicas de educaciéon, mencionada en el primer nivel de traduccién aqui expuesto), al mismo

tiempo que varios seflalan sus estrategias de adaptacién al medio tecnolégico. Estrategias que

nuevamente vienen motivadas por una necesaria negociacién y que se desarrollan, fundamentalmente,
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debido a los handicaps concretos (de Salvador y Martinez, 2015 a), al no disponer, por ejemplo, de
dispositivos, teclados o interfaces (como un cédigo Qwerty apropiado a las grafias shuar-chicham o
kichwa) que permitan una transcripcion, es decir, una codificacién como traduccion estricta, entre su
codigo lingiifstico y el cédigo tecnolégico. A pesar de ello, los traductores de la selva se concentran en
destacar cémo dichas practicas intersemidticas son posibles, recurriendo, tal y como lo expresan los
protagonistas, a estrategias semidticas como la reduccion de graffas o a la recodificacién en signos
visuales, como el sefialado caso de los emoticonos. Conscientes de tener que entrar en el juego de las
negociaciones para poder traducir su estar digital y conocedores de la mutacién en el plano de la
expresion, concentran sus esfuerzos en trasladar su propio contenido al sistema semidtico online. Sus
estrategias puestas en dicho juego, asi como su percepcién ante la actual situaciéon de imperialismo
digital, podrian resumirse con las siguientes palabras de uno de nuestros entrevistados, quien expresa:
“Bueno, en la tecnologia, nosotros como la etnia que pertenecemos, entonces mas bien en ese tema
nos facilita para que a nivel del mundo, nos conozcan” (Entrevistado 6, shuar, 38 afios). Es decir, en
este tercer nivel de traduccién, su labor intersemibtica puede leerse en clave de resistencia desde la
necesidad de que sean ellos mismos los sujetos protagonistas de la negociacién de sentido. Dicho de
otra manera, que sean cllos mismos los que trasladen sus voces, su contenido, al escenario global
electrénico, en un ejercicio de negociacion de sentido que podria interpretarse como de resistencia
online, al “darse a conocer” escribiendo desde su propio contexto amazénico y desde sus lenguas
ancestrales. Esto es, en la bisqueda de la supervivencia de su tradicion ancestral, el contexto digital se

revela para ellos como un escenario donde hablar e interactuar en primera persona.

La migracién hacia lo tecnolégico de los indigenas amazonicos ecuatorianos, su actividad
intersemidtica presenta, en ultima instancia, cémo “la traduccién y la transformaciéon de los
significados muestran que la cultura, como sistema dinamico, se encuentra permanentemente en
estado de traduccion total” (Torop, 2002: 7). La accién de los traductores de shuat-chicham y de
kichwa llevada a cabo en el mundo digital sefiala, de nuevo, su dinamismo cultural, a la vez que
evidencia como la estructura de la negociacion esta sujeta a diferentes resistencias asociadas. O, en
otro orden de ideas, la negociacién a la que les fuerza sus practicas intersemidticas se traduce en un
ejemplo de accién de resistencia online.

5. A modo de conclusioén: la traduccion como negociacion y resistencia

Toda negociacién, como es sabido, supone, en parte, un ganar-perder, lo que implica que la
traducciéon como negociacién tampoco se libre del juego de las ganancias y las pérdidas. De sus voces
en primera persona es posible rescatar sus experiencias de negociacién interlingtiisticas,
enciclopédicas e intersemidticas y sus derivadas resistencias, tanto positivas como negativas,
respectivamente, idiomadticas, contextuales y tecnolégicas. De modo que las distintas estrategias
semidticas involucradas en la actual vida cotidiana de los shuar y de los kichwas saraguro de la
Amazonia sur ecuatoriana, tienen como corolarios la comprension de la experiencia de la traduccién
entendida como:
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i) una necesidad de negociacién y respeto a las lenguas ancestrales en contextos de traduccion
pluricédigos que puede derivar en un primer nivel de resistencia. Este primer nivel procede del
necesario paso de un texto fuente (castellano, shuar-chicham, kichwa) a otro texto receptor
(castellano, shuar-chicham, kichwa). Dicho nivel nos condujo, por una parte, a atender las
oportunidades derivadas del ser sujetos activos en la traduccion (son los sujetos indigenas los que
regulan a través de su lengua la entrada a sus propias comunidades) y, por otra parte, a reparar en los
problemas actuales provenientes del ser traducidos (asimilados por una lengua castellana imperante,
desde el plano juridico-formal, recogido asi en la Constitucién ecuatoriana, y desde el plano real,
traducido en una pérdida de hablantes de lenguas ancestrales, y de la falta de efectividad de politicas
educativas que frenen tales pérdidas y ofrezcan una solucién).

ii) una necesidad de negociacién que fuerza una actitud dialégica. La Gnica que, desde la comprension
enciclopédica, permite vislumbrar el significado en uso. En este nivel pragmatico, la traduccion
enciclopédica pone el foco de atencién en el contexto. Apelar a dicho contexto, tal y como hemos
visto, permite comprender nuevos significados asociados a su propia realidad sociocultural. Tal es el
caso de la traduccién de los teléfonos moéviles, donde tales dispositivos, segin las propias palabras de
los protagonistas y de nuestra experiencia en las comunidades, adquieren diferentes contenidos
semanticos. Asi mas que como dispositivo electronicos para hacer-recibir llamadas, el movil, debido
al contexto, se convierte mas bien en un aparato para proyectar luz, en un instrumento para medir el
tiempo y dar aviso o, incluso, en un dispositivo para almacenar y reproducir musica. Lejos, por tanto,
de las designaciones rigidas propias de los diccionarios, tan sélo desde una traduccién enciclopédica
es posible interpretar las acepciones dadas. Acepciones derivadas de su propio contexto de resistencia
(fundamentalmente, como los propios protagonistas expresaron, por problemas de electricidad y de

cobertura).

iii) y, por ultimo, una necesidad de negociacion que, en el actual contexto de las tecnologias digitales,
conduce a las comunidades indigenas shuar y kichwa saraguro amazénicas a una busqueda de
supervivencia de una tradicién que pasa por no perder el contenido, aunque cambien los signos en el
plano de la expresién. La transmutacién de lo oral a lo digital pasa entonces por negociar el sentido.
Las barreras tecnolégicas, derivadas del cambio de medio de comunicacién (principalmente
obstaculos de transcripcién por falta de grafias en los teclados de los dispositivos), son derribadas con
practicas de traduccién que salvan su estar online. Asi, este ultimo nivel nos llevé a apreciar su estar
digital como un modo de resistencia que, tal y como expresaba uno de sus protagonistas, les permite

“darse a conocer” a través de sus propias voces en un escenario global.

Con todo, los tres niveles de traduccién -interlinglistico, enciclopédico e intersemidtico- aqui
expuestos presentan una estructura de negociacién que esconde resistencias. La principal se podtia
resumir como la busqueda por ser ellos mismos los sujetos traductores y no set, por el contrario,
traducidos por otros. O lo que es lo mismo, la posibilidad de escoger sin ser escogidos, es lo que, en
ultimo término, ponen de manifiesto las experiencias de traducciéon de los indigenas amazoénicos
ecuatorianos. Experiencias de una negociacién atravesada por multiples resistencias linglisticas,

contextuales y tecnologicas.
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PARTE II.

Reflexionando sobre las posibilidades de
transformacion social a partir de proyectos de
investigacion y de cooperacion
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Misiones, proyectos cientificos, cooperacion al
desarrollo y turismo en una comunidad de la Costa
del Ecuador: una reflexion antropologica®

Montserrat Ventura i Oller
Universitat Autonoma de Barcelona (Espafia)

Resumen: La antropologia ha emergido de Occidente acompafiando el proceso de colonizacién. Su
espiritu critico y su conocimiento de la realidad de base, gracias a la experiencia etnografica que la
sustenta, la han dotado de una suerte de esquizofrenia: su objetivo es explicar realidades locales
diversas con un paradigma universalizador surgido en occidente, el cientifico. Como estrategia ha
recurtido, al igual que el resto de disciplinas cientificas, a la categotizacion de las sociedades a
comprender. El recurso a la etnografia y la historia por la antropologia nos ha permitido, por un lado,
saber que los pueblos indigenas también han vivido sus transformaciones, ya en tiempos previos a la
colonizacién; que la colonizaciéon ha transformado de maneras distintas las sociedades indigenas, de
forma que el paradigma de la aculturacién ya no es suficiente para comprenderlas; y, finalmente, que
el devenir indigena sigue muchas veces su curso a pesar de nuestra ceguera categorial. El texto se
presenta como una teflexién en torno a politicas misionales, cientificas, de cooperacion al desarrollo y
turismo a partir de experiencias concretas en una comunidad indigena con la que la autora lleva
trabajando desde el ano 1991. Se trata del grupo indigena tsachila, unas 2.800 personas repartidas en
siete comunas en la provincia de Santo Domingo de los Tsachila, en el occidente de los Andes, una
region encuadrada en la gran area ecuatoriana denominada Costa. El texto considera estos proyectos
desde la perspectiva de su impacto social e ideol6gico, como una de las formas de interaccién global
entre sociedades desiguales, y como una de las vias de redefinicion del devenir de sociedades que han

logrado, por décadas o por siglos, hacer convivir légicas diversas.

Palabras clave: proyectos cientificos; cooperacion; turismo; misiones religiosas; tsachila;

comunicacién indigena
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1. Introducciéon

La antropologia ha emergido de Occidente acompafiando el proceso de colonizacién. Su espiritu
critico y su conocimiento de la realidad de base, gracias a la experiencia etnografica que la sustenta, la
han dotado de una suerte de esquizofrenia: su objetivo es explicar realidades locales diversas con un
paradigma universalizador surgido en occidente, el cientifico. Como estrategia ha recurrido, al igual
que el resto de disciplinas cientificas, a la categorizacion de las sociedades a comprender. Como
consecuencia, en primer lugar, las poblaciones no encapsulables, como las mestizas o criollas, han
saltado de los objetivos centrales de la antropologia, que ha centrado sus esfuerzos en comprender a
las poblaciones indigenas. En segundo lugar, las poblaciones indigenas han sido comprendidas de
forma ahistérica y esencialista, es decir, se han caracterizado como un conjunto de elementos
diacriticos inmutables destinados a explicar sociedades puras. Y, en tercer lugar, el analisis de los
pueblos estudiados se ha realizado partiendo de categorias occidentales.

Pero hace algunas décadas la antropologia ha redescubierto la histotia, lo que nos ha permitido, por
un lado, saber que los pueblos indigenas también han vivido sus transformaciones, ya en tiempos
previos a la colonizacién; por otro lado, que la colonizacién ha transformado de maneras distintas las
sociedades indigenas, de forma que el paradigma de la aculturaciéon ya no es suficiente para
comprenderlas; y, finalmente, que la realidad, mas dura que las ideas, nos ha mostrado que el devenir

indigena sigue muchas veces su curso a pesar de nuestra ceguera categorial.

Hace algunos siglos que la religién y las formas europeas de organizacién se imponen, inmiscuyen, se
aceptan o rechazan en las sociedades indigenas de América. Actualmente, estas formas de
colonizacién del imaginario perviven y, en este sentido, observamos tres vias de permanente
penetracion del pensamiento y la moralidad occidental, que nos permiten seguir reflexionando sobre
la interaccion de logicas y sus dinamicas: las religiones, la cooperacion al desarrollo (y el turismo), y
los proyectos cientificos. Son formas diversas de contacto que a veces tienen como resultado
proyectos de patrimonializacion y que son consideradas, aceptadas o no, de maneras distintas por las

sociedades receptoras.

El texto se presenta como una reflexion en torno a politicas misionales, cientificas, de cooperacion al
desarrollo y turismo a partir de experiencias concretas en una comunidad indigena con la que la
autora lleva trabajando desde el afio 1991. Se trata del grupo indigena tsachila, unas 2800 personas
repartidas en siete comunas en la provincia de Santo Domingo de los Tsachila, en el occidente de los

Andes, una regién encuadrada en la gran 4rea ecuatoriana denominada Costa.

El texto considera estos proyectos desde la perspectiva de su impacto social e ideolégico, como una
de las formas de interaccién global entre sociedades desiguales, y como una de las vias de redefinicién
del devenir de sociedades que han logrado, por décadas o por siglos, hacer convivir 16gicas diversas.
Se inspira en aportaciones previas a la critica a la cooperacion en el pals (Bretén y Palenzuela, 2016) y
en estudios sobre ontologfas y sus intersecciones (Descola, 2005; Vilaca, 2000 y 2016), y subraya el
problema del didlogo y la comunicacién intercultural.
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El trabajo de campo para esta revisiéon se desarrollé en noviembre de 2016 en las comunidades
tsachila de Coéngoma, con visitas a Naranjos, Chigiilpe y Bua. La red de relaciones estaba
previamente establecida y mantenida después de casi 25 afios de contacto, y esta vez se afiadié la
comuna de Bua, en la que trabaja Yanapuma desde el afio 2007, una Fundacién con sede en Ecuador
v Escocia, con distintos proyectos de recuperacién de bosque primario, de huertos familiares, de
autosuficiencia en potenciales agricolas y reforzamiento de actividades dedicadas a la promocion
cultural con acogimiento turistico y estancias de cooperantes y cientificos. Algunos de estos proyectos
también los ha implementado en otras comunas, y nosotros incluimos las de Bua y Naranjos en
nuestra prospeccion.

Durante esta estancia recogimos las voces en conversaciones informales de mujeres y hombres
tsachila que habian colaborado directa o indirectamente en proyectos lingtiisticos, de recuperaciéon
cultural, turfsticos, y de desarrollo comunitario, desde el voluntariado, la organizacién politica, las
iglesias o como profesionales, asi como voces y opiniones de personas no vinculadas directamente
con estas acciones, para captar su vision en torno a estos proyectos y sus transformaciones. Ademas
de observacién participante y numerosas conversaciones informales, realizamos diez entrevistas en
profundidad y un grupo focal. Tomamos como objeto de analisis (a) dos proyectos misioneros
evangélicos (y en menor medida uno catélico, que ya habia sido abordado en anteriores trabajos de
campo), (b) un proyecto histérico de Lenguas vernaculas del Banco Central del Ecuador, (c) el
proyecto lingiifstico (documentacién y elaboracion de un diccionario digital) desarrollado por un
grupo de investigadores locales — Pikitsa- en asociacién con un proyecto lingtistico internacional de
largo alcance sobre educacion bilingiie, (d) tres proyectos tutistico-culturales y (e) diversos proyectos
de cooperacion llevados a cabo por la Fundacién Yanapuma en Naranjos y Bua. También tuvimos
ocasion de entrevistarnos con el exgobernador tsachila y actual presidente de la comuna de Céngoma.
En cuanto a agentes externos, entrevistamos al director general de la Fundacién Yanapuma en Quito,
a la representante de los proyectos en Santo Domingo (que incluyen también proyectos con
comunidades no tsachila), a una investigadora en lingiifstica que ha coordinado por dos décadas el
proyecto lingiifstico llevado a cabo localmente por el grupo Pikitsa, y a un misionero evangélico que
ha trabajado desde los afios cincuenta con las poblaciones tsachila.

2. Las primeras intervenciones occidentales en la sociedad tsachila

Una breve presentaciéon de mi experiencia. Empecé a trabajar con el grupo indigena tsachila del
Ecuador en el afio 1991. Una sociedad que hasta aquel momento no habia sido objeto especial de
atencién por parte del Estado ni de las organizaciones no gubernamentales. La misién catélica, desde
la ciudad, a través de las hermanas lauritas, se encargaba de la educaciéon bilinglie y, excepto en la
comuna de Chigtilpe y en Bua, no habia iglesias ni curas catdlicos. En los afios cincuenta y sesenta en
la comuna de Céngoma habia estado presente la mision evangelista del Instituto Lingiistico de
Verano, entonces ya expulsados de los paises andinos, pero ain presentes en la memoria colectiva.
Ellos habifan traducido la Biblia al tsafiki, su lengua, y habfan producido algunos manuales poco
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utiles®, pero en los que algunos jovenes habfan colaborado. La esposa del misionero lingiiista era
enfermera y les curaba sin coste, ademas de haber llevado la electricidad a la comuna de Congoma. Es
decir algunos aprendieron a leer y escribir en su lengua, otros pudieron curarse, la comuna obtuvo la
electricidad y esto era importante para ellos. En general, estaban agradecidos. El chaman mas
poderoso de Céngoma se habia convertido y habia abandonado las practicas curativas con los
espiritus, limitindose ahora a la fitoterapia. Aunque otros chamanes se mantuvieron fieles a la

tradicién y siguen curando con su conocimiento.

En aquel momento no habian experimentado ningun programa de cooperacion, excepto las ayudas
puntuales de la iglesia catdlica —mediadas por “el St. Obispo”- y de los evangelistas, asi como otro
intento frustrado, fruto de una relacién personal de una fisioterapeuta, promotora de una fundacién
benévola, con sede en Quito, interesada por el deporte. Montar equipos de véley, el deporte nacional
ecuatoriano, en las comunas ofrecerfa un espiritu comunitario positivo, incluido un equipo de
mujeres. A ella le debo mi primer nexo con la comunidad, a través del contacto con un médico de
familia de Santo Domingo, integrante de una familia muy catélica*!. En aquella comuna se llegaron a
organizar equipos de véley de mujeres y se preparé algin proyecto que, segun mi conocimiento,
nunca llegd a término. Destaco de aquella participacién un dia en que una delegacién de quitefios
proximos a la fundacion programaron una visita a la comunidad y previnieron a su contacto tsachila —
por aquél entonces ya era mi anfitrién-, que organizara una fiesta de bienvenida. Siguiendo con rigor
las normas de hospitalidad, éste contraté un disco movil, el medio entonces mas usual de organizar
un buen baile a la mestiza. Los quitefios se vieron sumamente defraudados: esperaban tradicion,
tsachila vestidos con el atuendo étnico, pintados, y tocando la marimba, su instrumento tradicional.
Fue el primero de una serie de malentendidos a los que asisti, de aquella u otra organizacién, ONG, o
institucién politica, religiosa o académica. Los tsachila debifan seguir contando para su precario
bienestar con la ayuda paternalista que la iglesia les proporcionaba a través del Obispo. El Estado
estaba lejos, muy lejos.

El turismo nacional no se habia desatrollado y el interés internacional por las sociedades indigenas era
continuidad del exotismo que habia movido a exploradores y cientificos occidentales ya en el siglo
XIX, fascinados por las altas civilizaciones andinas o por el salvaje amazénico (Taylor 1984). Santo
Domingo podia ser una alternativa sencilla, barata y mds cercana, pero, a falta de referentes reales, la
ciudad se afanaba a patrimonializar algunos atributos colorados —como todavia se denominaban
entonces a los tsachila-, materializados en logos de hoteles o peluquerias, y la figura infantilizada del
indio colorado llenaba plazas y carteles publicitarios de bancos o campafias contra la pobreza. Esto
ocurtia lejos de la poblacién tsachila, resguardada en sus comunidades, cada vez con menos atractivos
étnicos para los turistas: un bosque tropical degradado, sin artesanfa comercializable y una imagen
externa limitada a la falda femenina y al color rojo de los cabellos de algunos hombres; incluso la
musica tradicional ya se reducia al son de la marimba, mas identificable con culturas afroamericanas

40 Manuales en tsafiki como Las costumbres de los antiguos israelitas o animalila, una guia de animales del mundo; también habia otros
manuales que hubieran sido utiles si la poblacién “supiera” (en el sentido ecuatoriano de estar acostumbrado a”) leer, como manuales de
salud.

# Agradezco la confianza y atencién de Antonia Kakabadze (Quito) y los Doctores Leonardo y Marcia Oviedo (Santo Domingo de los
Tsachila), fundamentales como puntos de arranque de esta investigacién.
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que indigenas a ojos occidentales. Habia, sf, un museo en Chigiilpe, la comuna mas cercana al centro
poblado, al que acudian algunos grupos escasos de turistas y escuelas, con objetos confeccionados
para la exposicion; e intentos incipientes de construir “cabafias para turistas”, por aquel entonces
todavia no culminados, mientras los tour operadores emergfan en Quito con destino a los mercados
andinos “auténticos” y la “inexplorada” selva amazonica.

Sin embargo, una corriente oficial impelia a los tsachila a vivir del turismo, como si la residualidad
folklorica fuera su tnica razén de ser: los Estatutos de la Tribu de los Indios Colorados del afio 1971
sefialaban explicitamente que son considerados miembros de la Tribu “los hijos de padres de raza
Colorada, aceptados como miembros de la comuna de su residencia que hubieren contraido
matrimonio con personas de la misma raza, determinandose irrevocablemente que quien no acate esta
disposiciéon serd expulsado definitivamente de la Tribu de indios colorados, por cuanto es un
imperativo el mantener la pureza de la raza y por tanto su autenticidad y permanencia en América”
(Art.5¢c, Cap.1II), todo ello con distintas finalidades, de las cuales vale la pena resaltar las siguientes:
“Buscar los medios adecuados que faciliten el libre acceso de los turistas a los distintos lugares en
donde se hallan asentadas las comunidades indigenas, e intensificar el turismo en la zona” vy
“fomentar y promover presentaciones artisticas de los miembros de la Tribu, en ambiente nacional,
fomentando el folklore de la Tribu y contribuyendo al atractivo tutistico nacional” (Art.40f y j,
Cap.Il), entre otras.

La ciencia s6lo habia producido algunos informes antropolégicos hasta mediados del siglo XX, fruto
de breves estancias en la region de algunos clasicos como Rivet en 1906, Kartsen en 1924, Von
Hagen en los afios 30, Costales en los 50. De forma incisiva, habfa entrado a través de los estudios
lingtifsticos. Por un lado, el mencionado Instituto Lingtistico de Verano, organizacién evangelista
cuyos pastores formados en el estudio de la lengua tenfan por misioén transformar las sociedades
indigenas desde su seno. Instalados en las comunidades y formando a jévenes en la traduccién de la
Biblia a sus lenguas vernaculas, este Instituto habfa unido a un grupo de colaboradores bajo su manto,
y ya disponfan de diccionario, gramatica y algunos cuadernos de primeros auxilios, asi como sobte
costumbres de los antiguos israelitas publicados en tsafiki. Por otro lado, el Banco Central del
Ecuador habia dedicado un Departamento, a través del programa de lenguas vernaculas, a la
recopilacién de algunas tradiciones y la traduccién de mitos al castellano, con la ayuda de algunos de
estos mismos jovenes, en este caso remunerados. A los distintos criterios de transcripcion de la
lengua que proporcionaba la Educacion Bilingtie de las misioneras catdlicas lauritas, los misioneros
evangelistas del Instituto Lingiifstico de Verano y los del Banco Central del Ecuador, se unfan tres
ideologfas, y tres formas de entender la relacién con los pueblos indigenas en principio contrapuestas:
la catdlica, la evangélica y la cientifica, aunque en los tres casos la percepciéon de los supuestos
beneficiarios de aquellos agentes externos no variaba mucho: gringos susceptibles de actuar para
mejorar su terrible precariedad, a cambio de algunas prerrogativas mas o menos compatibles con sus
habitos.

Con mi llegada a Céngoma no cambiaron mucho las cosas. Los afios noventa vivieron el boom del
denominado proyectismo, bien definido por Victor Bretén en su analisis de las politicas de desarrollo

en Ecuador (Breton y Palenzuela, 2016). De las y los antropdlogos se esperaba que llegaran a las
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comunidades indigenas con un proyecto bajo el brazo, el retorno de la excelente recepcién de que
éramos objeto. Los tsachila, y lo entendi bien después, no disponian de ningin proyecto de
cooperacion en un momento en que cada comunidad indigena, de los Andes y la Amazonia, contaba
con alguno, ya fuera de salud, educacién, conservacion o los denominados proyectos de desarrollo
integral y/o sostenible, o “sustentable” en la jerga contaminada de anglicismos y tecnicismos de los
organismos internacionales, con el Banco Mundial en la cabeza. La razon la expliqué en un texto de
1996: se instaurd la necesidad, cautiva de una proyeccién ideolégica occidental, de que los proyectos
de cooperacién tuvieran como beneficiaria toda la comunidad. A las comunidades indigenas se les
suponfa un espiritu comunitatio idealizado en las comunidades andinas y muy lejos del sistema
organizativo de los pueblos indigenas de las tierras bajas, del que los tsachila eran participes. Habitat
disperso, organizacién, intercambio y reciprocidad basados en la familia extensa, el sistema politico de
la comunidad era una adaptacién a la legislacion ecuatoriana del afio 1937 pero lejos de su logica
social. Si no existia contraparte comunitaria, no existian proyectos de desarrollo. Los tsachila entonces
no tenfan proyectos. Busqué bajo las piedras y sin éxito un proyecto con el que agradecer la
hospitalidad tsachila. No tenfan una contraparte fuerte, me decfan los eventuales socios. No habifa
tampoco grupos de mujeres organizados para implementar otro de los flamantes requisitos de las
convocatorias, a saber, la perspectiva de género. Esta hubiera quedado cubierta, segun los organismos
benefactores, con algin taller para mujeres. Ni siquiera esto era posible. No habia una organizacién
de mujeres. Este grupo no era financiable segun los requerimientos ideolégicos de los organismos

financiadores.

Han pasado mas de veinticinco afios. Entretanto ha habido algunas intervenciones, gubernamentales,
no gubernamentales, nacionales o internacionales, religiosas y cientificas, y muy levemente politicas.
En todas ellas podemos observar cruces de ideas, significados encontrados en los mismos objetos y

términos; e impactos diversos que nos indican resultados parecidos.

3. La mision evangélica: religion, lenguas y otras novedades

En la década de los cuarenta del siglo XX, algunos tsachila trabajaban en el recinto de San Miguel
para el Sr. Espafia, propietario de una gran extension de bosque, en la recogida del caucho y del cacao
que en tiempos de la segunda gran guerra se exportaba bien. Su hijo, Macario Espafia, criado con
ellos, era bilingtie. Y allf se instalaron los primeros misioneros evangelistas de Estados Unidos. Por
otro lado, Abdén Villarreal, hijo de colombiano, residia con su familia en el km. 5,5 de la via a
Quevedo, cerca de asentamientos tsachila; en su casa solian acoger algunos tsachila que iban a vender
alguna mercancia a Santo Domingo, y asi empez6 a interesarse por el tsafiki. Aspirante a seminarista
catolico, se convirtié al evangelismo después de un suefio y poco después conocié a Dorin, misionera
britanica, quien setfa su esposa por cincuenta afios. Se casaron en 1954 y se trasladaron a Bua, gracias
a la acogida de Julio Aguavil, chaman. Segun nos cuenta Abdén Villarreal, Julio nunca dejé de curar
con los espiritus, pero ellos le ayudaron con medicinas cuando su higado empez6 a flaquear. En Bua,
el matrimonio aprendié a hablar y gracias a los conocimientos de enfermerfa de la esposa y de

veterinaria de él, pudieron ayudar a algunos tsachila. Cazaron, y con hacha y machete, segiin nos
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cuenta, iniciaron intrépidamente una vida cuasi indigena que tenfa por misiéon servir mas que
convertir. A su casa llegaban para el culto algunos tsachila, y bastantes mas a comprar algunos enseres
de primera necesidad que ellos vendian. Se mantuvieron en Bua hasta el afio 1966. Todos los tsachila

que pasaron en alguna ocasion por su casa o su culto conservan de ellos una buena impresion.

Alfonso Aguavil, hijo del finado Julio, relata en Yo me acuerdo sus memorias, publicadas bajo la
égida de Yanapuma en 2014#. Se trata de una historia cronolégica muy poco habitual en las formas
de relatar tradicionales, pero su informacién nos es muy util para comprender la percepcion local de

los agentes externos:

“La familia Villarreal vivié muchisimo tiempo en Bua. Dorin y Abdén Villarreal lucharon, sufrieron
también por sus propios esfuerzos, nos dejaron conocimientos también, ellos también aprendieron
mucho de cémo vivian los Tsa’chila. Esta familia, especialmente a mi me dejé mucho, Dorin fue mi
segunda madre, aprendi mucho. Por eso que para mi no es dificil ahora que tengamos visitas de
muchos extranjeros. Yo me acuerdo, en este tiempo, nadie tomaba agua hervida. Fuimos la primera
familia pues. Hemos aprendido desde este tiempo a tomar agua hervida por muchas razones que
todos sabemos ahora. Otra cosa que me ha dejado esa familia Villarreal: respetar a los demas.
Hablando de respeto pues, ellos me han ensefiado a respetar, hablando un poquito de puntualidad
también porque en este tiempo ya hablaban de puntualidad. [...] Y mala suerte de nosotros que no
aprendimos inglés en este tiempo. Pero la familia Villarreal siempre puso empefio en aprender el
tsafi’ki. [...] También, trafan papeles y con qué escribit. Pero los Tsa’chila no les importaba tanto
aprender a escribir. Algunos si aprendieron, pero la mayotia no, nada de nada. [...] Dotin sabia tocar
piano y tenfa como una radio sobre la cual habfa como un disco grande, daba la manivela y tocaba la
musica. Con este mismo aparato, grababa también a los Tsa’chila para sacar cancién y musica. El
canto siempre era de Dios. Y nosotros lo aprendiamos. [...] No sabfa leer o escribir, pero yo aprendf a
cantar. Y hasta ahora me acuerdo” (Aguavil, 2014: 30-32)%.

De ello, también nos habla Nazario Aguavil de Céngoma, cuya esposa aprendié musica con Dorin.
Subrayemos que los tsachila tienen musica e instrumentos tradicionales; aqui Alfonso Aguavil se
refiere a musica clasica. En Congoma también nos hablan de la puntualidad, que fue uno de los
caballos de batalla de los esposos Villarreal: uno de los pastores tsachila de Congoma denominados
“ancianos” tuvo que retirarse, dejar de dirigir el culto junto a Abdén y retomarlo sélo después, con un
nuevo pastor, por sus reiteradas impuntualidades. Pero, en Congoma, la relaciéon mas intensa fue con
el misionero del Instituto Lingiifstico de Verano, Bruce Moore. Moore, conocido como Roberto, se
instalé unos afios mas tarde en Congoma procedente de los EEUU junto a su esposa; ella no era
enfermera, pero tenfa acceso a medicinas gracias a sus contactos con el hospital Voz Andes, y
también tenfa “mano” para curar a través de la divinidad. Como hemos visto, Moore tenia por misién
traducir la Biblia, ademas convertir al evangelismo. Para ello, aprendi6 a hablar tsafiki formando un
grupo de nueve jovenes como ayudantes traductores de la Biblia. Aunque alguno ha acabado viviendo

42 Hxcepto en este caso, cuya obra ha sido publicada, en el resto del texto los nombres tsachila han sido cambiados para mantener el
anonimato.
+ Las cursivas son mias. He mantenido la grafia Tsa’chila del libro, una de las formas de escribir el etnénimo.
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intensamente la religién, para la gran mayorifa de estos jovenes su principal aprendizaje fue la
capacitacién como traductores, segin nos relatan Belisario y Nazario Aguavil.

Es decir, del contacto con los evangélicos retuvieron el agua hervida, la puntualidad, el canto y, para
algunos, la escritura, contra la que los antiguos habian luchado: era una época en que el chaman mas
poderoso de la comuna, Samuel Calazacén, se negaba a aceptar la entrada de la escuela y prohibia
explicitamente que los nifios tsachila aprendieran a leer y escribir. Para él, era la via mas directa de la
aculturacién, segin nos contaba en 1991: “Primero aprenden a leer, las muchachas ya se enamoran
con mestizos, la cultura se pierde”, algo que repite Alfonso Aguavil en sus memorias: el gobernador
me contesté que cuando hubiera escuela, los Tsa’chila iban a leer y a escribir, y lo primerito que iban
a hacer era de escribir una carta a un novio, y de ahi iban a conseguir un novio mestizo [...] y de ahi se
iba a acabar la cultura (Aguavil, 2014:39-40). Tanto Nazario Aguavil como Belisario Aguavil de
Coéngoma, recuerdan a Abdén como su primer maestro, como la persona que les animé a salir a
Santo Domingo a aprender a leer y escribir: primero, con la familia de Abdén, después ya en la
escuela, a la que tenfan que ir “calladito”, a escondidas, para evitar ser reprendidos por el viejo
chaman. Mis tarde, con la escuela radiofénica a distancia y, finalmente, con Bruce Moore, esta vez a
escribir en tsafiki y pensar sobre su lengua.

La religion evangélica penetr6 en algunos, pero, junto a los primeros “hermanos libres” fundadores
de la iglesia de Jesus Miya (Jesucristo Rey) y el Instituto Lingiistico de Verano, muchas otras
confesiones han ido entrando: adventistas, pentecostales, testigos de Jehova. Estas conviven con la
religién catdlica, a la que sigue acudiendo un buen nimero de tsachila. Para Abdén Villarreal, sin
embargo, pocos han abrazado la fe, ninguna fe, tampoco la catdlica, pues se han convertido “solo de
palabra” y “el diablo hace milagros, tiene bien cogida la gente también”, por lo que muchos
mantienen, dice, sus creencias en los espiritus tsachila. Las nuevas formas de estos espiritus y el
impacto real de las nuevas religiones en el pensamiento tsachila son tema de otro trabajo, pero nos
informa de las dificultades de comunicacién entre ambos universos, el de las iglesias y el de la

sociedad tradicional tsachila.

4. La cooperacion al desarrollo y el turismo

Una dificultad historica para la implementacién de proyectos externos, de cooperacién en este caso,
la han constituido algunos requisitos de los organismos financiadores internacionales: la perspectiva
de género y la comunidad como beneficiatia.

La comunidad beneficiatia

El multiliderazgo y el no comunitarismo (Ventura, 2000a; 1996a; 1996b), junto a una sociedad con
tendencia igualitaria, no han puesto estos aspectos en primer orden por décadas. Ahora, desde hace
algunos afios, los organismos financiadores han incluido el sistema organizativo local matizando el
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comunitarismo, lo que ha conducido a cierto éxito en la participacién e implicaciéon de la poblacién

tsachi en proyectos de desatrollo, como el que lleva a término la Fundaciéon Yanapuma.

Probablemente, el relativo éxito de los proyectos de Yanapuma tenga que ver con su forma inicial de
acceso: partieron de una peticién individual de Alfonso Aguavil de la comuna de Bua. Siendo
presidente de la comuna, habia iniciado un proceso de reforestacién del bosque comunal. Una vez
dejado el cargo, lider6é un grupo “cultural” en la linea de los que se estaban organizando en diversas
comunas, enfocados a la ‘revitalizacién cultural’ con una mirada puesta en el turismo como fuente de
recursos. Contacté asi con el actual coordinador de la Fundacién para un apoyo puntual, lo que llevd
al crecimiento simultineo y progresivo del “grupo cultural” sino pi y de la Fundacién. Al objetivo de
“rescate cultural” se afiade pronto el que les ha de permitir vivir mas holgadamente durante todo el
aflo, y nace asf el proyecto de capacitacion en la produccién del cacao, que se extiende después a otras
comunas, y el de recuperacion del bosque primario. La mayoria de poblacién beneficiaria, asi como
los grupos de apoyo local, se establecen a partir de las estructuras previamente creadas en sus
respectivos “Grupos culturales”, y la responsable de los proyectos en Santo Domingo nos habla de la
participacién de 19 familias en Bua, 14 en Poste, 8 en Naranjos y 5 en Peripa. La amplitud y extension
en el tiempo de los proyectos en cada comuna fluctuara siguiendo los avatares de la implicacién de las
distintas familias, muchas veces desde los respectivos “centros culturales”. Se puede decir que, tras los
afios de funcionamiento, esta via se ha mostrado fructifera, ya sea desde y para un grupo de socios o
una familia extensa: la cooperacién, siguiendo una forma local de organizacién, puede alcanzar
beneficios mayores que la espera de su extension comunal, aunque valorar el éxito alcanzado a partir
del factor productivo esta fuera del alcance de este trabajo.

En otras comunas, las vias para buscar el “desarrollo” son distintas. En Céngoma es el presidente de
la comuna, ex-gobernador, quien busca financiacién a través de instituciones gubernamentales ¢
internacionales para cubrir las prioridades detectadas por los planes de vida del gobierno de Rafael
Cortrea. Destacan pequefias plantas de procesamiento de cacao, que otorgarfan valor afiadido a la
exportacion; la negociacién de un gran bosque inexplotado, que cubritfa la falta de tierra para la
supervivencia de las jévenes parejas y un gran bosque donde cazar de nuevo las presas en proceso de
extinciéon. Venancio Aguavil comenta que “sin territorio, no hay tsachi”, pero ahora él tiene claro que
no se puede actuar individualmente y, para ello, deben ponerse de acuerdo, sino toda la comunidad,
algo dificil en esta sociedad, s{ algunos dirigentes, para que el beneficio sea maximo.

La perspectiva de género

Otra de las quimeras de la cooperacién ha sido la denominada perspectiva de género. Sabemos que
una perspectiva de género pone el énfasis en una de la multiples formas de relacién que se pueden
considerar en las sociedades, sean estas etarias, socio-econémicas u otras. En la practica, la mayoria
de proyectos que incluyen aquella perspectiva no entran realmente a considerar las relaciones de
género, sino que buscan establecer unas relaciones igualitarias entre hombres y mujeres, que pasan

por matizar el peso del trabajo de las mujeres, aumentar su capacidad de decisién en la vida familiar y
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comunitaria —lo que se ha dado en llamar empoderamiento-, y, por descontado, evitar situaciones de
violencia de género. Este dltimo objetivo no ha sido relevante en el caso tsachila porque no es muy
evidente la existencia de violencia de género. La tsachila, de hecho, es una sociedad que condena
socialmente toda forma de violencia (Ventura, 2009), y tiene sus mecanismos para mitigarla, por lo
que no se puede considerar un problema. En la sociedad tradicional, ciertamente, las mujeres no
participaban de las decisiones politicas en el sentido de que apenas ocupaban roles de poder -el
chaman y el jefe pone y miya respectivamente, eran roles tradicionalmente masculinos (Ventura
2000b; 2009; 2012)- y, aunque la opinién de algunas mujeres especialmente relevantes siempre se ha
tenido en cuenta, éstas han estado ausentes de los roles politicos. En la medida que la sociedad en su
conjunto estd cada vez més inmersa en formas de organizacién de ambitos mas amplios —
federaciones indigenas, entre otras-, y gracias a mecanismos externos, podemos sefalar que
actualmente las mujeres participan en distintos niveles en la vida organizacional, aunque con matices.
Las mujeres estaban obviamente ausentes de los primeros Estatutos étnicos (1971), pero en la
reforma del 2002 y 2005 éstos incorporan una Dirigencia de mujeres. El colectivo que patticipa se
reduce de facto a jovenes solteras con educacién formal, una férmula mas préxima a los estandares
de la sociedad nacional pero no de la autctona, por lo que tampoco cumple con las politicas de
género y desarrollo internacionales, ni contribuye a la agencia de las mujeres (Radcliffe y Pequefio,
2010:1001-3). Radcliffe y Pequefio sefialan cémo el acceso de las mujeres a los beneficios del
desarrollo pasaba en 2010 por su rol de madres a través del bono de desarrollo humano y figuras
retéricas como la Dirigencia de mujeres: las politicas gubernamentales nacionales y de los organismos
internacionales como la Directiva Operacional del Banco Mundial 4.20 o el Convenio 169 de la OIT,
que establece acuerdos sobre los pueblos indigenas, no mencionan el género, que en cambio s trata la
Declaracién de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas de 2007, sin por
ello haber generado nuevas politicas para con las mujeres (Radcliffe y Pequefio, 2010: 985). Al no ser
considerada su especificidad indigena en las politicas de género ni su especificidad de género en las
politicas indigenas, su acceso a los beneficios del “desarrollo” es escaso (Radcliffe y Pequenio, 2010:
985 y 1011). La ONG Yanapuma, con amplia implantacién en la comuna de Bua, ha buscado la
participacion de las mujeres, y distintos subproyectos como el de los “huertos familiares” tienen una
coordinacién femenina. Ademas, entre los beneficiarios del proyecto de hospederia se encuentran las
mujeres, que, aunque acuden como representantes de las familias y su trabajo entra en las logicas
culturales —cuidar la intendencia de los turistas y visitantes-, disfrutan por ello de una independencia
que no impacta con las formas locales de organizacion familiar, a diferencia de lo que ocurre con los

nuevos e incipientes liderazgos politicos.

El turismo y Ia traduccion cultural

La estructura organizativa que se ha mostrado mas resistente a los proyectos de cooperaciéon de
diversa indole -productividad agricola, recuperacion del bosque, “revitalizacion cultural”, entre otros-,
ha sido la de los denominados centros culturales. Actualmente existen unos seis o siete centros
activos en la mayoria de las comunas, excepto en Céongoma (donde funciona un grupo de musica y
danza, Bonkoro tenka, pero no centros de hospedaje). En algunas comunas, como en la de Chigiiilpe,
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funcionan en competencia mis de uno. Se trata de espacios habilitados con “cabafias”,
construcciones al estilo de la vivienda tradicional tsachila donde se albergan grupos de turistas. En
algunos lugates, como en el centro cultural Sino Pi de Bua, a menudo son grupos de estudiantes de la
escuela de espafiol que la Fundacién Yanapuma regenta en Quito; en otros casos, los mismos
cooperantes —aunque €éstos suelen residir con las familias-. A éstos se les ofrece el servicio de comida,
que preparan las mujeres de las familias socias. También se les ofrecen paseos por el bosque
recuperado, curaciones de los ponela (chamanes), bafios en el rfo, artesanfas, entre otros. En el caso
de Masara Mudu de Naranjos, la menor afluencia de grupos ha impulsado a Alberto Aguavil a
anunciar el sitio como un espacio de intercambio, donde pueden acudir jévenes a ofrecer su mano de
obra —por ejemplo, para la recogida de productos agricolas- a cambio de espacio donde dormir, de
comida, y de una experiencia enriquecedora en otra cultura. Se trata en este caso de una forma de
intercambio no monetario que enriquece a ambas partes. En Chigtillpe Wa pilu, probablemente el
centro cultural mas antiguo de todas las comunidades tsachila, liderado por Cristian Aguavil y su
familia, es una verdadera plataforma turistica y de produccién cultural —con el museo etnografico, la
confeccién y venta de artesanias variadas, paseos etnobotanicos y espectaculo de baile y musica-, pero
también agricola. Cristian Aguavil y su esposa estin en proceso de formacién en el extranjero para
desarrollarse en el ambito empresarial y plantean ideas innovadoras en este campo.

La llegada de grupos de turistas —o visitantes- a los centros culturales no parece romper la calma de la
vida tsachila. Al contrario, las mujeres encargadas de cocinar para los turistas acogen la noticia con
alegrfa y en las comunidades cada visita es motivo de curiosidad. No obstante, algunas
contradicciones generan cierta angustia: ultimamente su preocupacion es “qué cocinar”, porque hay
muchos “veganos” y ello les impide ofrecer sus platos tradicionales - que incluyen sistematicamente

carne-, que era la idea original del servicio de atencién a los turistas.

El turismo se ha convertido en una fuente de ingresos para algunas familias. A imagen de otros
grupos amazoénicos, elaboran collares de cuentas de semillas de selva que surgen de talleres de
elaboracién de artesanfas impartidos en el marco de proyectos previos. También elaboran bolsas o
mochilas con el tejido de tunan y manpe tsanpa, las coloridas telas con que se vestian hombres y
mujeres. Las mujeres ya no tejen estas telas y nunca han usado estas mochilas, pero las regalan o
venden como elementos identitarios.

En el afio 1991 Samuel Calazacon nos aseguraba que no habia lugares sagrados en su territorio y en el
transcurso de veinticinco afios de nuestro trabajo de campo hemos corroborado que si éstos existian,
mas valfa alejarse de ellos: cada vez que un lugar se poblaba de oko (espiritus) no deseados, los
habitantes del lugar afectado acudian al pone (chaman) para que los ahuyentara. Hoy dfa algunos
centros culturales muestran a los turistas cascadas sagradas. Sabemos que Occidente, en su
esencializacién de los pueblos indigenas, los ha convertido en seres profundamente ecolégicos y
espirituales (Calavia 2003). Con los siglos, los tsachila han aprendido a negociar con no tsachila,
hablando su idioma y vistiendo como ellos; en esta parte de negociacién, que incluye la traduccién
cultural, entra la comercializacién étnica que occidente busca, sin que por ello podamos concluir que
han perdido su autenticidad.
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5. La mision cientifica

El proyecto tsafiki es un proyecto modélico en el marco de los proyectos DOBEs de documentacién
de lenguas amenazadas, archivos de datos sobre la cultura y la lengua teniendo en cuenta la diversidad
de hablas (hombres, mujeres, mayores, jévenes, chamanes, jefes, diferentes comunas y caracteristicas),
con muy poca interferencia no autéctona. Este proyecto, ademas, potencia la capacidad de decisién
sobre los temas a tratar y campos a preservar. Bajo los auspicios del Max Planck Institute for
Psycholinguistics, el proyecto Tsafiki fue impulsado por la lingtiista Connie Dickinson y llevado a
cabo por Pikitsa, un grupo de 16 investigadores fundado en la comuna de Céngoma bajo el liderazgo
de Alfonso Aguavil. Dickinson, a quien tuve la suerte de conocer en el campo donde coincidimos
desde el afio 1994, empez6 formando a Aguavil y otros jovenes en la transcripcion y traduccioén con
los métodos mas rigurosos de la lingiifstica. Estos colaboradores dedicaron muchas horas a esta
formacién y a la reflexion sobre la estructura de la lengua con el fin de ayudar a su conocimiento,
partiendo de mitos y, sobre todo, de textos recopilados por ellos mismos. Simultaneamente al analisis
que dio lugar a un conocimiento muy riguroso del tsafiki (Dickinson 2000; 2002; 2011), el proyecto
inici6 la elaboracién de un diccionario digital que actualmente dispone de millares de registros, con
enlaces a su pronunciacién, a imagenes y a textos completos. Con el tiempo, se inicié la
documentacién de su cultura y el proyecto pasé a filmar tanto el proceso de elaboraciéon de un
canasto como largas entrevistas sobre conceptos complejos, como los referentes de la nocién de
persona. En todos los casos, las entrevistas las realizaron los mismos tsachila, ya formados en
lingtifstica, algunos de los cuales habian participado como traductores en tiempos de Moore. También
impartimos un taller de métodos de investigaciéon antropolégica -esta fue una de mis colaboraciones-
que algunos, a los que podemos considerar auténticos lingliistas antropdlogos, supieron aplicar con
gran agudeza. Ademds, ahora hay jovenes formados en comunicacién y pueden encargarse de la
fotografia, la grabacion en video y las aplicaciones informaticas. El proyecto no fue facil de explicat y
Dinckinson y Aguavil han invertido horas, dfas, afios, exponiéndolo a las comunas, a los organismos
politicos, en asambleas, en encuentros informales, donde uno de los temas era quién tendria acceso a
los materiales y quién serfa depositario de ellos. Finalmente ha sido aceptado y ha ampliado sus
colaboradores aunque no por ello es un proyecto comunitario. Actualmente, y gracias al éxito de éste,
Dickinson lo ha ampliado a otras lenguas y el conjunto se alberga en cuatro repositorios*.

La implicacién de la poblacién local, la implicacién de la lingtista que liderd el proyecto y una gran
sagacidad de algunos de los investigadores tsachila, ademas de muchos afios, ha dado lugar a un
fondo riguroso, extenso y muy util. Si bien no se puede considerar como patrimonio de todo el
colectivo y permanece la dificultad de su visibilidad, si que ha incluido a un gran grupo de tsachila de
distintas comunidades y, en este sentido, se ha franqueado la barrera de un producto externo. Segun
C. Dickinson, es cierto que los tsachila que han participado y participan en el proyecto han aprendido
formas de relacién con el mundo académico internacional, distintas de las formas de relacién con la
sociedad ecuatoriana —al igual que reconocia Alfonso Aguavil de Bua respecto de Abdén Villarreal-,

pero esto no es imposicién ni es negativo. Segun Dickinson, se trata de un intercambio mas o menos

# En el sito DOBEs del Max Planck Institute for Psycholinguistics, en el Archivo de lenguas y culturas del Ecuador:
http://www.flacsoandes.org/archivo_lenguas/ de FlacsoAndes; y en las bases de datos de Pikitsa y de Connie Dickinson.
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igualitario, donde “yo aprendo sobre ellos tanto como ellos sobre mf”, “yo cobro por este trabajo y
ellos cobran por su trabajo”. La puntualidad, que para Abdén Villarreal fue un problema, no lo ha
sido en esta ocasion: ellos toman sus decisiones sobre como organizar los tiempos del trabajo, no se
imponen horarios. Dickinson sabe que mas de veinte afios de proyecto han influido en las mentes de
los participantes, “pero no mas que la television, la radio u otras cosas de su vida actual”. Y sobre las
formas de pensar el mundo, es decir, los significados de su cultura, el proyecto ha sido cuidadoso:
“hemos debatido mucho sobre cémo traducir en el diccionario nociones como mowin, salun,
oko...”. Hasta ahora se habfan traducido por nociones cristianas como ‘espiritu’ o ‘alma’ y “creo que
los tsachila en su cabeza mantenian el sentido tsachila de estas nociones” pero es un triesgo para los
futuros usuarios no tsachila del diccionario, que pensarfan en la nocién cristiana, y también para los
jovenes tsachila: “por esto ahora con Mario y Florian [jévenes tsachila participantes del proyecto]
hemos decidido traducitlo por ‘poderes’, es mas neutro”.

Una de las consecuencias inevitables de mas de veinticinco afios de analisis y reflexién sobre la lengua
y la cultura es, sin duda, la patrimonializacion, en su doble sentido. Los elementos de la cultura -desde
utiles de caza, instrumentos musicales o habitos alimentarios hasta sonidos, saludos y seres no
humanos- son objetivados, devienen objeto de reflexién, y son valorizados, y, al setlo, podrian correr
el riesgo de perder vitalidad y dinamismo. Pero, segun Dickinson, no es el caso: “Es dificil cambiar
cémo la gente habla. No es una cosa facil. Creo que esto no ha cambiado. ... Como cualquier
profesor de gramatica sabe, es muy dificil cambiar cémo la gente habla. Tal vez ponen un poco mas

de atencién a no mezclar espafiol con tsafiki...”

Por otro lado, la decisién sobre las categorfas de estructuraciéon del Diccionario también ha sido
producto de un debate y, en la decision final, han participado activamente los tsachila. Sin embargo,
han incluido categorias como la de “plantas medicinales”, que no existfan previamente en la
taxonomia local. Y es que, junto al diccionario, otros proyectos etnobotanicos (el proyecto del Banco
Central) o antropoldgicos han contribuido a configurar unas categorias de reflexion que, al menos en

esta generacion, conviven con otras paralelas de uso local.

6. Conclusion

La reticencia de algunos lideres histéricos, que prohibieron expresamente a sus miembros la
escolarizaciéon por temor a una pérdida cultural o el matrimonio interétnico para evitar la pérdida de
la tierra, expresamente prohibido en los Estatutos de la nacionalidad tsachila, contrasta con la accién
real de algunos de sus miembros, que por diversas vias se afanaron en el pasado a aprender a escribir
su lengua y el castellano en clases semi-clandestinas, contribuyeron en la documentacion del tsafiki,
que trabajaron entrevistando ancianos para recopilar sus leyendas y formas de elaboracion tradicional
de productos, que realizaron incansables visitas a cargos institucionales para solicitar bienes y mejoras
para su comunidad, que recibieron con hospitalidad a misioneros, cooperantes y cientificos, y que en
distintos momentos y comunas iniciaron o consolidaron un “Centro Cultural” para recibir turistas. Es

una contradiccién entre el deseo de la preservacion y el de innovaciéon, muy en consonancia con una
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forma tradicional de mantenimiento de su cultura que ha pasado precisamente por frecuentes
intercambios interétnicos, de cardcter material o simbélico (Ventura 2011) asi como con una forma
de organizacién social igualitaria con maltiples liderazgos informales (Ventura, 2000a y 2009).

El impacto que estos proyectos parece haber tenido en la comunidad es diverso segun la implicacion
de las personas consideradas, y queda pendiente un estudio para determinar las transformaciones
ocurridas en estas dos ultimas décadas en que las condiciones externas e internas han abierto el paso a
una serie de proyectos y ampliado una tendencia que permanecia encriptada, la apertura al exterior de
esta sociedad con aras a su propia reproduccién. De un andlisis preliminar nos queda claro que la
comunicacién con agentes diversos de la sociedad global no ha conllevado la transformacién
inicialmente buscada por algunos de estos sectores. La inmensa mayorfa de tsachila desea preservar su
modo de hacer y a la vez desea que su sociedad se incorpore a los beneficios de la conexién global.
Venancio Aguavil, ex-gobernador, insiste en esta necesidad, pero tiene claro que ahora los comuneros
deben organizarse y no depender de factores externos: los fetola [blancos / mestizos] “vienen de
fuera y quieren dar su opinién; que esperen un ratito, nosotros tenemos que pensar, asi es; si quieren
opinar, opinar, opinar, entonces nos empiezan a aplastar y eso no queremos que pase”. La “agencia”,
este anglicismo que indica que ya han abandonado la ventriloquia de que los indigenas eran objeto
(Guerrero, 2010), ha entrado en sus “agendas” (otro tecnicismo impuesto en el vocabulario de la
productividad occidental). Las y los tsachila desean tomar las riendas, aceptar el pequefio coste de la
incorporacién de ciertos valores nuevos, a cambio de mantener los antiguos para continuar con el
dinamismo que les ha caracterizado histéricamente, y aunque apuestan por cierto crecimiento, para
entrar mds dignamente en la economia productiva nacional, y de hecho no buscan un didlogo de
saberes (Leff, 2012), es claro que sélo sus formas y sus iniciativas (que también forman parte de sus
saberes) se muestran vélidas para adquirir los nuevos valores. Un aviso constante de que la
comunicaciéon no puede ser unidireccional y que pueden seguir administrando su futuro sin dejar de
compartir logicas diversas.
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¢Como se aplica el desarrollo sostenible en
territorio amazonico? Reflexiones sobre un
proyecto de cooperacion

Mireia Campanera Reig
Institut Catala d’Antropologia (Espafia)

Resumen: El articulo analiza el proyecto de desarrollo sostenible Araucaria XXI Nauta de la Agencia
Espafiola de Cooperacién Internacional al Desarrollo (2007-2012). Se reflexiona sobre su marco
conceptual, la metodologia y las actuaciones realizadas desde una perspectiva antropoldgica. Las
nociones previas sobre la relacién entre sociedad y naturaleza de AECID vy la falta de diagnéstico de
la realidad socioambiental local — entre otros — dificultaron identificar el potencial de conservacion
propio de las comunidades del Bajo Maraiién (Amazonia peruana) donde intervenian. De hecho, la
hegemonfa del modelo del desarrollo sostenible dificulta la identificacién de otras formas de
conservacién como las indigenas, permaneciendo invisible ante los actores institucionales estatales,

ONGs y agencias de cooperacion.

Palabras clave: cooperacién internacional; desarrollo sostenible; pueblos indigenas, Amazonia

1. Introduccion

Este texto surge de preguntarse qué ocurre cuando un proyecto de cooperacién internacional en
medio ambiente no incorpora plenamente en el disefio, implementacién y evaluacion las formas de
participacién e intervencién socioambiental de los agentes locales con quien va a implementar su
programa. En el contexto actual, donde el debate ambiental se sitda en primera linea politica, y tanto
el diagnostico como los procesos de evaluacion de proyectos son recomendados como practicas
necesatias en toda intervencién, se requiere analizar cémo se actGa desde una perspectiva

socioambiental.

El articulo reflexiona a posteriori sobre el proyecto Araucaria XXI Nauta (AXN), orientado a la
promocién del desarrollo sostenible y a la mejora de la calidad de vida de la poblacién de la provincia
amazonica de Loreto (Pert). Fue financiado — en un 82% — y ejecutado por la Agencia Espafiola de
Cooperacion Internacional al Desarrollo (AECID), en colaboracién con el Ministerio del Ambiente#

del Perd. Se desarrollé entre 2007 y 2012 en la ciudad de Nauta y en veintiséis comunidades riberefias

4 Ministerio creado en 2008. Antes de esa fecha la contraparte local fue el Consejo Nacional del Ambiente.
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del Marafién, en el Departamento de Loreto. Una zona habitada por poblacién indigena Kukama-
Kukamiria y mestiza. En dicho proyecto trabajé como antropdloga durante nueve meses con el
objetivo de estudiar “la relacién entre la pérdida de calidad de vida y la de los recursos naturales”,
segun estipulaba el contrato. Una parte de los datos empiricos que nutren esta reflexién se
recopilaron con estancias de investigaciéon en dos comunidades®, San Jacinto —alrededor de 250
personas— y Villa Candn —en torno a 500 personas—, ambas inscritas y reconocidas formalmente
como indigenas Kukamas-Kukamirias. Por otro lado, también se han consultado fuentes
secundarias?’ y se ha integrado la experiencia participante -parafraseando a Joan Prat- como miembro
del proyecto y después como colaboradora puntual. Otra fuente fue la realizacién de una
investigacién doctoral independiente posterior de varios afios de duracién y que aporté una
perspectiva temporal mas amplia sobre el impacto del proyecto en San Jacinto y un mayor
conocimiento de la cosmologia local en la zona del Bajo Marafién.

Como trabajadora de AXN, pude recabar datos tanto en las comunidades como en la oficina del
proyecto en la ciudad de Iquitos, y comprender asi la variedad de concepciones sobre la naturaleza y
la conservaciéon ambiental en espacios muy distintos: comunidades (con y sin intervencion de
AECID); entre el personal de administraciones estatales (Ministerio del Ambiente, Ministerio de
Produccién, Ministerio de Agricultura, Jefatura de la Reserva Nacional Pacaya Samiria), y en
organizaciones eclesidsticas y ONGs . Conocer y seguir las dindmicas de relacién entre estos agentes
sociales facilité también la deteccién de asimetrias y relaciones de poder.

La implicaciéon profesional permitié el acercamiento a una compleja realidad caracterizada por varias
dimensiones. La primera es la que se refleja sobre los documentos institucionales, es decir en los de
AECID y AXN, y en los que se establecen objetivos, actividades, calendario y evaluacién. La segunda
es el conjunto de practicas que se llevan a cabo sobre el terreno de forma cotidiana y procesual
(didlogos, actividades, intercambios, desplazamientos, creaciéon de alianzas y diferencias) y que
vinculan a todos los agentes sociales. Cada una de estas dimensiones genera un conjunto de imagenes,
narrativas y formas de actuar especificas. No hay una tnica forma de materializar lo que proponen los
documentos institucionales. En la primera dimensién se expresa el posicionamiento, estrategia y
propositos oficiales de la AECID y el Ministerio del Ambiente. Y, en la segunda, es donde las
actuaciones se encarnan a través de los profesionales y de sus relaciones con las vecinas y vecinos de
las comunidades, desde un plano cotidiano de relacién y accidén continuada a lo largo de los afios del
proyecto. Esta visién de conjunto, profundamente diversa y compleja, se adquiri6 al formar parte del
proyecto, y al seguir sus efectos afios después. Destaco estas ideas como un signo de la complejidad y
diversidad de miradas y experiencias que derivan de un solo proyecto, y consciente que aqui se
abordan Gnicamente algunos aspectos de esta pluralidad.

4 El estudio se centr6 tnicamente en dos comunidades para poder profundizar en cada una, dado el periodo y el tipo de investigacién
cualitativa prevista.

47 Entre las fuentes secundarias destacan: El Plan Director de AECID (2009-2012), informes especificos, Planes Operativos Anuales, linea
base y evaluacién final del proyecto Araucaria XXI Nauta, entre otros documentos de consulta interna.

4 El contacto con el personal de estas entidades -bidlogos, técnicos, autoridades, entre otros- se inicié en 2008 y continué hasta 2016, fecha
de la ultima estancia en Iquitos.
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Al inicio del proyecto la “entrada a las comunidades”, las conversaciones con los compafieros y
compafieras de AECID, fueron imprescindibles, y contribuyeron a resolver mis dudas basicas,
principalmente relativas a cuestiones culturales y de proceso de incorporacién al campo. La
experiencia de los bidlogos y bidlogas, el forestal y el educador en el Bajo Marafién era extensa y, de
ahi, su elevado nivel de conocimiento tanto sobre cosmologia local como sobre la dindmica de las
relaciones sociales en dicho contexto. Paradéjicamente toda la riqueza de sus conocimientos si bien
servian en el quehacer cotidiano, era un saber que no fue incorporado al nucleo del proyecto de
manera que desde su disefio la cultura socioambiental local fuese ubicada como punto de partida de
las actuaciones, y donde las comunidades pudiesen marcar —también— la agenda del mismo. Si que se
incorporaron algunas de sus inquietudes, pero no hubo una construccién colectiva y de proceso por
parte de todos los actores implicados. Esta carencia suele contribuir a una implementacién -por muy
buenas intenciones que haya- de modelos ambientales ajenos a las perspectivas locales tal y como
plantean Flores (2006) y Kottak (1999).

2. ¢El desarrollo sostenible es aplicable en todo el mundo?

El andlisis de Flores (20006) es aplicable a las acciones de la agencia de cooperacién espafiola, pues
estas encajan con lo que el autor califica como actividades “impulsadas desde una ética ambiental
occidental y pretendidamente universalista” (Flores, 2006: 142). El papel de la disciplina
antropologica, mas alla de estudiar la diversidad de discursos y practicas sobre la naturaleza, esta
encaminado también a elaborar una visiéon global, y a la vez local, sobre la tematica, analizando las
relaciones entre los distintos actores, sus discursos, practicas e intereses.

“Como expertos y traductores de los diferentes ‘conocimientos locales’, los antropélogos
tienen acceso a las perspectivas nativas sobre concepcion y usos del medio ambiente (teorias
ecoldgicas emic o nativas) de los sujetos amerindios y las tradiciones culturales en que se
encuadran. Cuestionar en cierta medida mitos occidentales y visiones idealizadas/etnocéntricas
del ecologismo sobre las culturas indigenas, nos permite contrastar las concepciones y
prioridades ecolégicas y medioambientales que vehiculan los proyectos de ‘desarrollo
sostenible’ y proteccién medioambiental de diferentes agencias occidentales u occidentalizadas
(gubernamentales, no gubernamentales y de Naciones Unidas), con la agenda de prioridades,
emergencias y practicas de los pueblos indigenas ameticanos, y plantear algunas cuestiones
éticas que suscitan ciertas asimetrias” (Flores, 2006: 141-142).

Se trata de poner en relacién los distintos agentes, propésitos socioambientales, y revelar las
contradicciones que emergen de estas relaciones y de la implementacién del desarrollo sostenible en
un grupo de poblaciones rurales amazonicas. En esta misma linea se posicioné también Kottak, quien
llevé la critica un poco mas alla al plantear que el desarrollo sostenible operaba como un imperativo

moral universal que reemplazaba los sistemas ambientales y sociales indigenas brasilefios.

103



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

“Local people, their landscapes, their ideas, their values, and their traditional management
systems are being attacked from all sides. Outsiders attempt to remake native landscapes and
cultures in their own image. (...) Development projects often fail when they try to replace
native forms with culturally alien property concepts and productive units (Kottak 1990). Also
problematic is the modern intervention philosophy that seeks to impose global ecological
morality without due attention to cultural variation and autonomy. Countries and cultures may
resist interventionist philosophies aimed at either development or globally oriented
environmentalism. A clash of cultures related to environmental change may occur when
development threatens indigenous peoples and their environments” (Kottak, 1999: 26-27)

Varias de las cuestiones a las que apunta Kottak (1999) también se manifiestan en el caso estudiado; la
imposicién de una légica externa como el desarrollo sostenible, y la desatencién hacia la diversidad
cultural y la autonomia de las poblaciones indigenas desde el principio del proceso. Por mucho que
los proyectos estén conformados por profesionales con intenciones conservacionistas e incluso
sensibilizados con las poblaciones indigenas, sigue siendo insuficiente la critica constructiva a los
proyectos en materia ambiental. Al ser valorada como una intervencién técnica sobre los recursos
naturales, no se toma en consideracién la organizacién social ni los procesos politicos que
intervienen. Incluso el mismo concepto de naturaleza, que no existe en muchas de las lenguas
indigenas, son signos de la diversidad cultural que la caracteriza.

3. AECID: La naturaleza a disposicion de la sociedad

Conviene incidir en algunos conceptos comunes en los programas sobre conservacion.
Comenzaremos explicando las nociones medio ambiente y desarrollo sostenible en AECID y el
proyecto Araucaria XXI Nauta, y su materializacion en acciones concretas a lo largo de los cinco afios
de intervencién.

En los Planes Directores de la Cooperaciéon Espafiola, se establecen las formas de intervenir de
AECID durante cuatro afios. Marcan la posicion de la institucion, su perspectiva, las prioridades del
periodo, v en especial, los sectores y las dreas geograficas en qué intervenir. Suelen estar en
concordancia con los planteamientos de las Naciones Unidas* en materia de desarrollo. De hecho, la
accion socioambiental de la Agencia es identificable a la propuesta de ‘modernizacién ecolégica’ que
proponia Brand (2000), que se centra en proteger y valorar la naturaleza sin abandonar el sistema
capitalista. De ahi la contradiccién en reforzar un sistema econémico responsable directo de la

degradacion ambiental que supuestamente se pretende evitar o compensar.

Tomamos como referencia los Planes Maestros que estuvieron vigentes durante los afios de ejecucion
del proyecto Araucaria XXI Nauta, los de 2005-2008 y 2009-2012. En ambos se habla de ‘capital

# Particularmente cabe destacar el papel del Programa de Naciones Unidas para el Medio Ambiente (UNEP), la Convencién Marco de las
Naciones Unidas sobre el Cambio Climatico (CMNRCC), y las propuestas del Fondo Monetatio Internacional y el Banco Mundial. Estos
dos ultimos destacan especialmente como motores del desarrollo que ha agrandado la desigualdad social en el mundo, la crisis econdémica
iniciada en 2008 y la degradacién ambiental.
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natural’ o de ‘recursos naturales’ como sinénimo de naturaleza; es decir, desde una perspectiva
técnica, utilitarista y/o mercantilista. Nocién que se sostiene en la idea de separar naturaleza y
sociedad (Descola y Palsson, 2001:12-14), situando la primera al goce y servicio de la segunda. Es
mas, la naturaleza es concebida como aquello externo a la sociedad, y por tanto, sobre lo que se
puede actuar. Esta idea es la que prende en todos los proyectos de AECID en materia ambiental.
Independientemente del lugar en que se desarrolle la labor, las pautas generales son las mismas. El
desarrollo sostenible es el modelo a implementar en todos los paises, planteando ajustes técnicos,
pero no cuestionamientos de base.

En realidad, tal y como propone Mario Blaser (2009:15), en el ambito de la conservacion, los saberes
y practicas ambientales indigenas son mas bien interpretados como un conjunto de conocimientos
que se pueden integrar en el conjunto de herramientas de la conservacion. Blaser analiza un programa
de caza con poblacién indigena Yrmo de Paraguay, y concluye que el mundo moderno donde
enmarcamos el desarrollo sostenible tiende a suprimir o neutralizar otros mundos como el animista.
Un Yrmo le conté como no habia relacion entre el stock de pescado y la cantidad de peces que

pescan, porque los peces llegan con los pajaros de la lluvia, es cuando llueve que hay peces.

La mayorfa de la sociedad del Bajo Marafién es indigena Kukama-Kukamiria (también hay poblacion
mestiza y blanca). En su cosmologia acuatica hay seres no humanos dotados de intencionalidad,
como la boa por ejemplo. Es una gran serpiente, la madre de los lagos. Ella cuida del agua y los peces,
controla la actividad acuatica, a los pescadotes, y provoca que el lago se seque cuando migra hacia
otro lugar. Cuando se va, los peces se van con ella. Tiene una posicién de poder sobre los lagos,
pudiendo provocar tormentas o atrapar a pescadores que no admite en sus aguas — en muchos casos
por pescar en exceso- . En definitiva, esta cosmologia acuatica indigena es clave para la forma de vivir
y situarse en el lago por parte de los pescadores, pero no es tomada en consideracién en los proyectos
ambientales que intervienen en la zona. Lo que lleva a preguntarse si estos dos mundos son
compatibles en un proyecto como el que aqui se analiza. Inevitablemente, desde una perspectiva
occidental, la boa de los lagos es percibida como un mito que puede aceptarse como anécdota, un
cuento para turistas, pero que serd relegada siempre por debajo de la Ciencia en mayusculas que es la
que es elegida para determinar cémo se debe pescar en los lagos.

4. La importancia del diagnoéstico y la participacion

Por mucho que en los Planes Directores de AECID y el Plan Operativo Anual subrayen su
importancia, ni el diagndstico previo ni la evaluacién continuada llegaron a realizarse
substancialmente. S que hubo contactos informales dado que el equipo de Araucaria habfa trabajado
en una zona cercana, pero no hubo un proceso previo formal con las comunidades a partir del cual

acordar los temas prioritarios de cada actor y los intereses socioambientales comunes, de haberlos.

Tal y como fue manifestado por miembros de AXN antes de la implementacién del proyecto en
2007, una entidad externa hizo un estudio previo para determinar la zona de intervencién y las
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tematicas. En menos de diez dias visitaron 36 comunidades. La posibilidad de conocer en
profundidad tal cantidad de poblaciones en tan pocos dias es mas que cuestionable. Ademis, a lo
largo del proyecto, por bien que se desarrollasen procesos mas consultivos que participativos (como
los talleres para la elaboracién de los Planes de Desarrollo Comunitario) no se valoré si el modelo de
desarrollo sostenible a aplicar estaba en sintonfa con la sociedad local o entraba en contradiccion, y si
se requerfan reformulaciones del mismo. Esta es una dificultad estructural de la cooperacién, que no
contempla el diagnodstico cultural y participativo antes de toda intervencién. De hecho, los ajustes
quedan en manos de la informalidad y de la disposiciéon de los profesionales, cuyo margen de

maniobra es limitado pues en dltima instancia deben responder a los objetivos de la AECID.

La metodologia de trabajo de proyectos de la cooperacién oficial espafiola se enmatca en el ‘enfoque
de marco l6gico’ (Comisién de las Comunidades Europeas, 1993), una herramienta técnica que sirve
para identificar y planificar proyectos. Ha sido criticado por la poca atencidon que presta a cuestiones
como la participacién, la falta de flexibilidad, la transparencia o la falta de perspectiva social y de
proceso entre otros (ECODE, 2011:20; Sainz Ollero, 2007), y por ser un instrumento excesivamente
rigido.

5. AECID y Araucaria XXI Nauta, puntos de partida, propositos y camino: ¢Qué
promovemos?

Entre el personal técnico del proyecto se encontraban cuatro bidlogas y bidlogos, un ingeniero
forestal y un especialista en educacién. De forma ocasional, formaron parte también: un abogado, una
especialista en salud y varios ingenieros forestales, entre otros. Por tanto, predominaba la presencia de
ciencias experimentales en detrimento de otras disciplinas como las ciencias sociales y politicas
(Alegret, 2002:506), a pesar de que toda intervenciéon ambiental requiere un analisis social para ser
exitosa.

Por tanto, hay tres elementos que dificultan la atencién a la diversidad cultural en materia
socioambiental: la falta de un diagnéstico social previo a la intervencion, la escasa presencia de
técnicos sociales, y tratarse de un proyecto en el que buena parte de su formulacién basica (objetivos,
contenidos, metodologfa) viene determinada por unos estandares globales de intervencion
socioambiental dificilmente aplicables a la sociedades de todo el mundo.

En varias ocasiones pude experimentar que, a personal técnico de AECID de Lima, le costaba
comprender la realidad amazonica, asi como entender por qué determinadas actividades requerfan
procesos especificos. En buena medida, desde la agencia se proyectaba la imagen del indigena como
un ecologista. Lo mismo sucedia en sentido contrario. Desde la perspectiva de algunas vecinas y
vecinos de San Jacinto, se miraba la presencia de AECID como un aliado estratégico temporal que
permitia conseguir cosas: obras, crear nuevos vinculos institucionales (lograr el apoyo de la Jefatura
del area protegida), ganancias econémicas y prestigio en la zona, en un area carente de politicas
publicas sociales. Es decir, la asimetrfa entre comunidad y AXN es evidente, y encaja en el patrén
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histérico de relacién entre comunidades y entidades externas. AECID representa una entidad con
recursos profesionales y econémicos a quien pedir bienes, servicios para la comunidad. Y para
AECID, el Bajo Marafiéon representa un lugar idéneo donde sensibilizar y promover un uso

“racional” de los recursos naturales. Eso si, la disparidad de mundos y posturas es evidente.

En la Figura 1 se presentan algunos de los objetivos en materia ambiental del Plan Director de
AECID vigentes durante el proyecto y los de Araucaria en particular. Su lectura obliga a revisar los
planteamientos de los programas de desarrollo. Tania Murray Li (2007:7) sefiala que un patrén
habitual en este tipo de proyectos responde a dos practicas: la problematizacién —identificacion de
deficiencias que deberfan ser modificadas— y la “rendering technical” -la traduccién técnica y practica
sobre lo representado-. En el cuadro se observa cudl es la problematizacion ambiental por parte de la
Agencia y sus soluciones técnicas propuestas, modeladas en los objetivos especificos.

Tabla 1: Objetivos de la AECID y el proyecto Araucaria XXI Nauta en materia ambiental

Plan Director de 1a Cooperacién
Espanola 2009-2012*

Proyecto Araucaria XXI Nauta

(2007-2012, AECID)
Prioridad sectorial:
SOSTENIBILIDAD AMBIENTAL,
lucha contra el cambio climatico y

habitat
Objetivo e Contribuir a una gestion sostenible del e Fortalecer la capacidad de las
general capital natural y a modelos de instituciones locales para realizar una
desarrollo que permitan mejorar el adecuada gestion ambiental que
bienestar y la calidad de vida de la sea coherente con la promocién del
poblacion. desarrollo sostenible de la ciudad de
Nauta y de las comunidades asentadas
en la ZA de la RNPS (Zona de
Amortiguamiento de la Reserva
Nacional Pacaya Samiria), con la
finalidad de contribuir a la mejora de la
calidad de vida de los pobladores de la
Provincia Loreto-Nauta.
Objetivos * Fortalecer las capacidades *Mejorar la gestion ambiental en el
especificos  institucionales en gestién ambiental y los =~ ambito de intervencién del proyecto.
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* Promover la conservacién y uso
sostenible de los servicios que ofrecen

los ecosistemas para la mejora de las * Mejorar la calidad de la prestacion los

condiciones de vida de la poblacién. servicios basicos en salud y educacién,
que contribuyen a la autogestion

* Promover la diversificacion de ambiental.

iniciativas econémicas respetuosas con

g a . ici
el medio ambiente para favorecer el Posicionar los temas del proyecto entre

desarrollo sostenible, la conservacién de los actores involucrados en el mismo.
los ecosistemas y el aumento de las

capacidades humanas de desarrollo.

* Garantizar las condiciones de
habitabilidad basica de la poblacién y
contribuir a la construcciéon de un
habitat ambientalmente sostenible e

integrado en su entorno.

* Se ha seleccionado el Plan Maestro 2009-2012 dado que es donde estan mas desarrollados los

objetivos en materia ambiental.

Fuente: elaboracion propia a pattir de los datos del Plan Director de la Cooperacién Espafiola 2009-2012 (AECID, 2009: 139-144) y de la
Oficina Técnica de Cooperaciéon de Perd de AECID. Internet: www.AECID.pe (Fecha consulta: 17/3/2011). Marcado en negtita por
autora del capitulo para resaltar determinadas ideas.

Se destacan algunos de los objetivos de la Tabla 1:
e Fortalecimiento institucional local en matetia de gestién ambiental.

e Promocién de una gestion ambiental encaminada al desarrollo sostenible (con un uso

sostenible de los recursos naturales).

Algunas preguntas que se generan a raiz de poner en relacién la cultura socioambiental local y los
objetivos de las instituciones externas son: ¢Como se refuerzan las instituciones locales sin un
conocimiento profundo de la ‘gestién ambiental’ local? ;:Cémo se aborda la mejora de la calidad de
vida en un contexto indigena amazoénico? En definitiva, ;cémo se implementa el desatrollo sostenible
en el bajo Marafion? ;Puede ser contraproducente promover el desarrollo sostenible en una sociedad

con sus propias normas y formas de organizar su relacién con la naturaleza?
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Institucionalidad local y gestion ambiental

Coincido con Li (2007) en la idea de problematizacion de la realidad, y se observa claramente en la
Figura 1. Se presupone una gestién ambiental no conservacionista, y una debilidad institucional en
torno a la misma, y que el proyecto Araucaria XXI Nauta serd determinante en la solucién. La
fortaleza se sitia en AECID vy la debilidad, en las comunidades. Ademas, se despolitiza el origen de
esta supuesta “debilidad”, situandolas en inferioridad ante la fortaleza de las otras instituciones
publicas y el mercado. Dada esta asimetria — que obviamente no niego —, fortalecer una gestion
comunal no reconocida por las esferas estatales se abre como una tarea ardua y a largo plazo. Lograr
la titulacién >0 de territorios fue un avance. En realidad, una de las medidas mas potentes de AXN fue
la asesoria legal para la titulacién de comunidades, una actuacién técnica a su alcance. Fue decisiva en
favor de los derechos territoriales de las comunidades y clave para la gestién de sus recursos. Pero,
por otro lado, esta situacion denotaba un problema de raiz politico — no solo juridico — de rango
estatal, y que estd afectando a miles de comunidades de la selva peruana’!, siendo uno de los motivos
de la conflictividad socioambiental en toda la zona amazoénica: la inseguridad territorial indigena y el
avance del extractivismo apoyado por el Estado (Campanera, 2016:180-189).

Cabe preguntarse si hay espacios de encuentro entre los objetivos institucionales de la AECID y las
prioridades locales que atafien a lo ‘ambiental’. En efecto, habfa puntos de encuentro y ciertas
diferencias entre discursos, practicas y agentes sociales. Uno de los espacios comunes fue la
importancia de la recuperacion y la conservacion de los bosques comunales y la recuperacion de la
pesquerfa en los lagos de la Reserva Nacional Pacaya Samiria, lugar habitual de pesca de las
comunidades.

Por otro lado, determinadas actuaciones no daban mucho margen de maniobra ni a los grupos locales
ni a AECID. Un ejemplo de ello son los Programas de Manejo de Recursos Naturales que impulsé
Araucaria en Ja RNPS en coordinacién con grupos organizados de varias comunidades. Al tratarse de
una herramienta técnica que debia ajustarse a unas condiciones establecidas por el Estado, su
implementacién fue vertical y la apertura a la agenda socioambiental de los grupos, practicamente
nula. La implementacién del Programa de Manejo Pesquero del lago Jacinto, a pesar de la retérica de
establecerse como un proyecto de gestion participativa, en la practica llevd a que el grupo de
pescadores — llamado Tigres Negros — tuviera que acatar las normas de otras instituciones, como la
Jefatura de la Reserva Nacional Pacaya Samiria, el Instituto de Investigaciones de la Amazonia
Peruana (IIAP) o la Direccién Regional de Pesqueria, que les cargaba de obligaciones y les otorgaba
pocos beneficios. Los profesionales mas afines a escuchar e integrar la visiéon de los pescadores
trataban de obviar ciertas obligaciones que, para el grupo local, eran percibidas como un sinsentido.
Nos referimos a tareas como medir todos los peces capturados, anotar los datos en un cuaderno y
remitirlos al IIAP, organismo que casi nunca visitaba el lago donde pescaban pero que emitfa estrictos

30 En la década de los afios 70 hubo algunos avances en materia juridica como fue el reconocimiento de la personerfa juridica de las
comunidades, que resulté ser un reconocimiento juridico explicito a los pueblos indigenas amazénicos.

51 El Instituto del Bien Comun (ONG peruana) ha trabajado activamente en diagnosticar esta situacion de inseguridad juridica y cuenta en
alrededor de cuatro mil las comunidades selviticas pendientes de titulacién y, por tanto, en friesgo de pérdida de territorio, y en
consecuencia pérdida de autonomia que en ultima instancia lesiona sus formas de gobernar el medio ambiente, menos proclives al
extractivismo estatal.
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informes que podifan impedir en mds de una ocasion que el grupo Tigres Negros, vigilantes
permanentes del lago, lograsen su cuota anual de pesca, a la que tenfan derecho por su trabajo de
guardia. Esta situacion si que generd rechazo y conflicto pues los pescadores decian que ellos habian
trabajado vigilando y que la cuota de pesca debia ser cobrada independientemente de los argumentos
de IIAP. Asi, en una ocasioén se hizo la vista gorda a una pesca en época de veda, porque valoraban
que era mas importante que el grupo de pescadores siguiera controlando el acceso al lago de forma
regular, y evitar as{ una mayor depredacion por parte de pescadores comerciales que capturarfan una
mayor cantidad de peces®’. Eso si, durante los afios de intervencién de Araucaria, los bidlogos
incidieron en formar al grupo de pescadores — entre otros — en técnicas de conservacion y en gestion
sostenible. Esta situaciéon deberfa haber forzado un didlogo entre los distintos actores y la busqueda
de una intervenciéon mas acorde a las practicas culturales locales, pero algunas autoridades de las
instituciones estatales se negaban a aceptar que las comunidades tuvieran capacidad de gestionar
recursos naturales. En definitiva, los Programas de Manejo eran percibidos como una pérdida de
poder frente las comunidades. Una cuestion que responde a un problema politico al que dificilmente
AECID estarfa dispuesta a afrontar, al alejarle de sus objetivos técnicos.

Algunas notas mas sobre los objetivos de AECID y Araucaria. Uno de ellos propone potenciar las
instituciones locales y su gestion ambiental, pero en la prictica estas ocupan un lugar secundatio,
meramente consultivo. La Asamblea General de cada comunidad es el érgano institucional local de
toma de decisiones, y a lo largo del proyecto no tuvo mas que un papel de consulta, de transmisién de
la informacién o de coordinacién puntual con el vecindario de cada comunidad. Es mas, en el fondo
no se toman en cuenta sus actas, acuerdos y normas internas que regulan los usos de los recursos
naturales que gestionan de forma comunitaria y el efecto que ello tiene en el estado de conservacion.
Hay acuerdos de la Asamblea de San Jacinto que fijan la cantidad de arboles que cada familia puede
extraer al afio y su uso. Establecen las regulaciones del derecho, quién puede extraer madera: los
hombres adultos residentes (representantes de un hogar) y las mujeres viudas. También sancionan a
quienes sacan mas de lo que pueden con multas econémicas. Asi se pudo ir determinando la gestién
ambiental local del territorio (bosque, lagos, caminos...) durante los aflos de investigacion, y concluir
que habfa una gestién comunal de los recursos que procuraba por la conservacién del bosque propio.

En los primeros afios AXN centra su accién en fortalecer una institucionalidad que no conoce de
forma profunda, de ahf que se propusiera estudiarla. Una vez finalizada la investigacién —en junio de
2009 —, se reforzo la importancia de la accion de titular los territorios comunales, pero, por otro lado,

los datos aportados no derivaron en ajustes o cambios en el proyecto.

6. Planes de desarrollo comunitario: ;c6mo se construye la agenda?

Algunas de las principales actuaciones que se llevaron a cabo en las comunidades y que emanaron del
segundo objetivo especifico, “promover el uso sostenible de los recursos naturales en la Zona de

52 Hay que decir que en el lago Jacinto la unica vigilancia que se desarroll6 entre 2008 y 2011 la hacia el grupo Tigres Negros, luego llegd un
guarda parque voluntatio, pero el trabajo clave lo ejercia el grupo con su vigilancia permanente.
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Amortiguadores de la RNPS”, fueron la elaboracién de 25 Planes de Desarrollo Comunitario (PDC),

la construccién de dos puestos de vigilancia en la Reserva Nacional Pacaya Samiria y la elaboracion de
tres Programas de Manejo de los Recursos Naturales (AECID, 2012).

Los PDC se elaboraron en cada comunidad donde intervino el proyecto entre 2007 y 2011, a modo
de diagndstico y para instituir conjuntamente las actuaciones a llevar a cabo. Los talleres participativos
en los que se recogian las inquietudes y problematicas locales se vertebraron a partir de los ejes salud,
educacién, medio ambiente, economia y produccién, cultura y comunidad. Clasificacién occidental
que separa cuestiones localmente incrustadas en actividades como la pesca, la horticultura, la caza y el
cuidado tanto de las personas como del territorio.

En los diagnésticos comunales se usa un discurso sobre la realidad local en términos estrictamente
occidentales y arriesgadamente reduccionistas: identificaciéon de problemas y soluciones en varias
reuniones a lo largo de dos dfas. Es mas, las soluciones propuestas siempre implicaban actuaciones
por parte de la agencia espafiola ya fuera en capacitaciones técnicas, talleres o construccién de
infraestructuras, pero se carecia de espacio para identificar, valorizar y/o evaluar la organizacién y
gestion comunal y los propios saberes en el uso de los recursos naturales, y su sostenibilidad, asi
como el papel que tenfa la organizacién comunal en reforzar sus fortalezas, de forma auténoma. Es
decir, se constataba el ‘rendering technical’ (Li, 2007).

No obstante, esta metodologfa de trabajo consultivo en talleres responde a un paradigma de gestiéon
que lo envuelve todo en nuevas estructuras institucionales de manejo ambiental que desatienden los
procesos y situaciones socioambientales reales (Redclift y Springett, 2015) y que actian bajo la
premisa de un conocimiento occidental pretendidamente universal (y atemporal). “The ubiquity of
Northern science succeeds in fragmenting the knowledge of the South (Redclift 1991), even though
this knowledge may be increasingly important in terms of sustainable development” (Redclift y
Springett, 2015:16). Vinculando las ideas de estos autores con el caso del proyecto analizado, los
métodos de implementacién del desarrollo sostenible por parte de AXN fragmentaron la realidad en

areas que tenfan sentido para la agencia, pero que carecian de él para la visioén local.

Por ejemplo, al asociar la actividad pesquera a la econémica, se impide ver la dimension territorial y
ambiental (al pescar se vigilan los lagos y se produce territorio), de sociabilidad (convivencia entre
familias), reproduccién social (educacion de hijos e hijas) y moral (se pesca lo que se necesita para
vivit, acaparar es inmoral) que conlleva. La gestién ambiental sigue invisible por la deficiencia técnica
en la recogida de informacién, y en dltima instancia ello dificulta reforzar la institucionalidad

ambiental local.

En el eje de medio ambiente tomado del PDC de San Jacinto de 2008 (figura 2), se da por hecho que
se requiere una mejora en los conocimientos sobre medio ambiente y sostenibilidad. La investigacion
antropolégica no llegd practicamente a influir en la reconfiguracién de las acciones del proyecto,
como se ha dicho. Los resultados mostraban una gestion comunal proclive a la conservacion, pero no
se incorporaron a un debate profundo sobre si cabia ampliar o modificar actividades del proyecto. Si

bien, con los resultados del informe, se reforzé la importancia de promover la titulacion tertitorial de
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las comunidades como una medida bésica para mantener la gestion comunal del bosque, que en la

practica facilitaba su conservacién, dado el buen estado del mismo.

Tabla 2. Eje estratégico de Medio Ambiente del Plan de Desarrollo Comunitario de San Jacinto,
elaborado por el proyecto Araucaria XXI Nauta de AECID

EJE ESTRATEGICO DE MEDIO AMBIENTE

" Desarrollamos la comunidad respetando nuestro medio ambiente”

Obijetivo
estratégico

Mejoramos
los
conocimiento
sdela
poblacion
sobre medio
ambiente y
las
consecuencias
de los usos no
sostenibles.

Promocionam
0S y apoyamos
las actividades
de manejo
sostenible

Acciones

Capacitacion
es sobre el
medio
ambiente en
la comunidad
y manejo
sostenible de
recursos

Fuente: Araucaria XXI Nauta, 2008:32

Indicaciones

70% de
comuneros
sensibilizados
y manejando
sosteniblemen

te sus recursos

Fuentes de

verificacion

Lista de
participantes
al taller

Documentaci

o6n grafica

Estudios
comparativos
con la linea

base biologica

Fortalezas

Conocimient
os ancestrales

Educacion

ambiental

Voluntad
comunidad.

Compromiso

Capacitaciones

previas

Necesidad
detectada por
la comunidad

Posibles
responsabl
es

Comunidad

Autoridades

comunales

Comité del
PDC

UGEL
PRODUCE
INRENA
CONAM

Municipio
de Nauta
Institucione
s

especializada

S
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AXN ya habia formulado esa cuestiéon desde los inicios, y en 2009 contrat6 a un abogado especialista
en titulacién de comunidades indigenas. Este realizé talleres en las comunidades para conocer la
situacion legal de cada una, y abrieron espacios para disponer de informacién basica sobre derechos
territoriales, para pensar sobre su identidad étnica y para identificar la importancia de asegurar su
territorio. El abogado que AECID contratd, que iniciara el proceso de saneamiento fisico-legal de las
26 localidades (excepto Nauta), reveld que unicamente 4 de las 27 poblaciones tenfan titulo comunal
de propiedad, lo que les situaba en una situacién de vulnerabilidad — el Estado podia concesionar lo
que cada comunidad consideraba su territotio, lo que podia acarrear una pérdida también de su forma
de vida, ademas de una afectacion directa a la conservacién del bosque del que dependen-. Para
conseguir que cada comunidad tuviera la propiedad territorial, o sea un titulo de propiedad comunal,
se debfa empezar por inscribir las comunidades en los registros publicos. Este proceso largo y arduo
garantizarfa el reconocimiento comunal, como una medida necesaria para la salvaguarda de sus
territorios y, por tanto, de su gobernanza socioambiental. A pesar de que cuando Araucaria terminé el
proyecto no se habia logrado ningin titulo de propiedad, las comunidades ya habfan conseguido
personeria juridica, estar inscritas como indigenas® Kukama-Kukamiria, y en proceso de titulacion.
La inversion de AECID en esta actuacién fue clave no solo para la toma de conciencia de los
derechos territoriales sino para la implicacién de algunas autoridades comunales en el movimiento

indigena regional.

Tania M. Li también habla de la despolitizaciéon de las cuestiones técnicas, o la ‘maquina antipolitica’,
citando a Ferguson (1994), pues los técnicos estan formados para modificar las cuestiones politicas en
términos técnicos (2007:7). Como se puede observar en el Plan de Desarrollo de San Jacinto, por
mucho que haya un eje dedicado a la economia y la produccién, no hay una exposicién rigurosa sobre
la estructura de las relaciones politicas, econémicas y ambientales en que esta inmersa la comunidad y
la regién, lo que ayudatia a dibujar y comprender la realidad socioambiental local, sus amenazas,
desafios, fortalezas y debilidades —siguiendo la metodologia DAFO-. En los documentos del proyecto
— y sus actuaciones- no se ponia suficiente atencion en la situacién de debilidad de las comunidades
en relacién al mercado, el papel de los intermediarios (regatones) en la venta de los productos locales
por los que les pagaban muy debajo de los precios de mercado. Tampoco se destaco la importancia
de los trabajos colectivos reciprocos, las mingas, una colaboracién circular de todas las familias que

les permite afrontar tareas que requieren mucha mano de obra en poco tiempo.

Siguiendo en la dimensién econdmica, se deberia haber apuntado las amenazas que suponia, para la
caza y recoleccion en los bosques comunales, estar colindados por bosques concesionados en
explotacion forestal activa (Osinfor, 2012). O también cabe citar el proyecto de carretera entre San
Regis y Nauta que se propuso en 2009 por parte del gobierno regional, y en el que desde AXN se
animé a mediar para organizar un encuentro abierto entre administraciones y comunidades en San
Jacinto, donde la administraciéon informé y dialogé con varias comunidades potencialmente afectadas,
un acto excepcional. En esta actividad, el rechazo expresado por algunas comunidades a la

53 Si se inscribfan como comunidades campesinas, tenian derecho a lotes de tierras para la el uso agropecuario. En cambio, si se inscribfan
como comunidades indigenas, podian determinar libremente — en acuerdo con las comunidades colindantes — cudl era su territorio
ancestral. Asf lo define la Ley de Comunidades Nativas y de Desarrollo Agratio de la Selva y de Ceja de Selva, de 1978 (Ley 22.175).
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construcciéon de la carretera — otras mostraron su aprobacién - puso de manifiesto la falta de
informaciéon que tenfan de este tipo de proyectos, y el modus operandi de las administraciones
publicas, negandose a informar de forma veraz, y a escuchar y hablar con las comunidades. “Los
politicos so6lo se acuerdan de nosotros cuando hay que pedir el voto, ahf si vienen”, decia un vecino
de San Jacinto.

Cabe preguntarse cudles eran los antecedentes de las situaciones problematizadas, las fortalezas que se
seflalan y por qué se proponen unas soluciones y no, otras. Una investigacion posterior sobre pesca -
que realizamos en la misma zona-, permiti6 comprender que habfa un conjunto de derechos y
deberes que regulaban las relaciones de las comunidades con los lagos, un conjunto de practicas
consuetudinarias que, al no ser identificadas ni reconocidas publicamente por el Estado como validas,
dificilmente podtian tener la etiqueta de ‘sostenibles’, a pesar de haber contribuido enormemente a la
recuperaciéon de biodiversidad acudtica. De hecho, en los PDC se citan como fortalezas los
“conocimientos ancestrales” y los “conocimientos ancestrales del aprovechamiento sostenible del
medio”. A pesar que la investigacién antropolégica no estuvo enfocada a medir la ‘sostenibilidad’,
describi6 la fortaleza de la organizacién comunal y familiar, y la amplitud y riqueza de los vinculos
con el bosque. En el informe final, se indicaba que la selva no era vista como un espacio de
extraccion de recursos sino como un tetritorio propio habitado por seres no humanos con quienes se
debia mantener una buena convivencia para lograr cazar y recolectar de forma exitosa (Campanera,
2010).

7. Programas de manejo de recursos naturales: entre la simplificacion y el tecnicismo

En los planes de desarrollo comunitario, no se aclara la articulacion de conocimientos ancestrales y
occidentales sobre medio ambiente. Esta cuestion se percibe también en otra de las actuaciones
desarrolladas por AXN en colaboracién con grupos locales, los Planes de Manejo de recursos
naturales. Son programas desarrollados en el interior de la Reserva Nacional Pacaya Samiria en los
que el papel de los grupos locales se reduce a pescar, cazar o recolectar en el marco del sustento
familiar, y en colaborar en la vigilancia y toma de datos principalmente. Eso se debe en parte a una
legislacién pesquera estricta y que relega a la poblacion local a un papel consultivo y de colaboracion
en la vigilancia. En realidad, después de analizar el programa de manejo pesquero del lago Jacinto
(Del Aguila y Tigres Negros, 2010), en ningin apartado se contemplan los ‘conocimientos
ancestrales’ en su elaboracién, implementacién o evaluacién, mds bien se especifican las normas a
cumplir y las técnicas a implementar, sistematizando las funciones de cada actor implicado, sin dejar

espacio alguno a la participacion e integracién de otro tipo de conocimientos.

Por tanto, hablar de ‘conocimientos ancestrales’ implica en realidad dos cosas en concreto. Primero,
el uso de una retérica que refuerza el mito de que las sociedades indigenas y las comunidades
‘tradicionales’ viven en armonia con el medio ambiente. Es decir, se constituye una narrativa
ahistérica, simplista y no fundamentada en estudios empiricos sobre el terreno y que puedan

caracterizar los conocimientos de las poblaciones con mayor complejidad (Li,1996: 504). Y, segundo,
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no hay una voluntad clara de tener en cuenta los conocimientos ambientales indigenas (Ellen y
Harris, 2000) o conocimientos ecoldgicos locales (Berkes, 2005:7), o que no sean traducibles al
lenguaje técnico desarrollista. Digamos que la existencia de la boa madre de la laguna reta y rompe el
marco conceptual del desarrollo sostenible, limitado a ejecutar acciones de control de las especies,
siendo incapaz de aceptar que una serpiente sea la que determine la cantidad de peces que hay en un
lago.

Es notable subrayar que las propuestas derivadas de los PDC mas duraderas en el iempo son aquellas
que estan directamente vinculadas con la forma de vida local (Gasché, 2004, Gasché y Vela 2012). En
San Jacinto, una de las actividades mas exitosas fue el acompafiamiento técnico al grupo de manejo
pesquero Tigres Negros y la consecucion de la aprobacion del Plan de Manejo del lago Jacinto (AXN,
2012b:29). Pese a todas las contradicciones, contratiempos y dificultades, el grupo sigue operativo y
permite la continuidad de la pesca en un lago que se habfa usado consuetudinariamente, es decir, un
espacio que consideraban territorio propio. En realidad, el programa contribuyé a reforzar su

presencia y control sobre su lago.

Sin embargo, las propuestas de construccion de piscifactorias comunales fracasaron. La hipotesis es
que, tomando en consideracion la cultura acuatica y pesquera local, tenfa mas sentido fortalecer el
cuidado de lagos y riachuelos. Desde una perspectiva socioambiental local, la construccién de una
piscifactoria requiere de un espacio grande, obras, una inversiéon permanente en alimentar las ctfas,
etcétera ¢Por qué invertir en ello si hay lugares donde todavia se puede pescar con mucho menos
esfuerzo? No hay ninguna razén para dejar de pescar en los lugares habituales mientras se siga
encontrando pescado. Eso no quita que, a largo plazo, haya personas que a titulo familiar construyan
piscifactorfas como reserva de alimento. Hay gente dispuesta a adoptar practicas y herramientas
nuevas sin abandonar las propias, tratando de ampliar sus opciones econémicas, en linea con la
habitual pluriactividad: horticultura, pesca, caza, recoleccion, trabajo remunerado esporadico, etc.

¢Por qué en los talleres y en todo el proceso diagndstico no se vio que las piscifactorfas podrian
fracasar? Una posible respuesta serfa porque las metodologfas no estin adaptadas al contexto. En las
reuniones la gente suele decir si a aquello que se ofrece, porque no es habitual negar o rechazar nada
de forma directa, setfa un acto poco sociable. Y este es un elemento muy importante del coédigo
comunicativo local y regional. El rechazo debe ser observado en la practica del silencio y la falta de
implicacién real en una actividad, o en la dejadez o falta de implicacién posterior. Asi se vio con las
piscifactorfas y también con otras acciones que surgieron a lo largo de los cinco afios de proyecto.
Decir abiertamente lo que se piensa y se desea en un taller con AECID no coincide con los
parametros locales. Eso si, hay una dindmica histérica y cultural reforzada por distintos actores
sociales, donde la poblacién rural amazonica es identificada como ciudadania de segunda clase y con
desdén y superioridad clasista ha sido tratada durante siglos. La relacién con AECID no dejaba de ser
también una relacién asimétrica, pero atil.

Cuando una parte de la poblacién ve una oportunidad de situarse en una posiciéon favorable, o que
coincida con sus intereses, actividades y propoésitos, se implica. Asi lo sostienen Gasché y Vela

(2012a) cuando hablan de las ‘oportunidades coyunturales’ que la gente aprovecha en detrimento de
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otras actitudes: “La historia nos muestra que los rasgos positivos descritos no han sido la causa de un
estancamiento, sino que han permitido a la poblacién bosquesina adaptarse a nuevas coyunturas,
oportunidades y experiencias para beneficiarse de ellas sin renunciar fundamentalmente a sus propios
valores sociales” (Gasché y Vela, 2012:154). Es decir, en una relacién con una agencia de
cooperacion, hay cierta disposicion a recibir todo lo que se ofrece desde el exterior. Esto coincide con
la voluntad de crear alianzas con agentes externos para conseguir cosas, relaciones y tratar de mejorar

su vida.

8. Reflexiones finales

En el proyecto analizado se pretende mejorar la gestion ambiental de un grupo de comunidades,
partiendo de la premisa que el modelo elegido, el desarrollo sostenible, sera el adecuado. Esta inercia
desarrollista de verticalidad sigue plenamente vigente, y neutraliza el potencial conservador de las
practicas locales. Considerando que un porcentaje importante de las poblaciones implicadas se
identifica como indigena, el ejercicio de sus derechos socioambientales y territoriales también se
pudieron ver indirectamente afectados al no ser debidamente contemplados en la formulacién del
proyecto. Es por ello que la AECID, al no desarrollar un andlisis socioambiental previo, impuso un
modelo inadecuado. La investigacion antropoldgica a lo largo de varios afios permiti6 identificar tanto
aquellos puntos en comin como los conflictivos entre la sociedad local y las propuestas de Araucaria.
Debo reconocer la dificultad que tenemos en antropologia para, ademas de describir y analizar,

proponer medidas constructivas.

En lugar de fortalecer las regulaciones consuetudinarias sobre el entorno lacustre, AECID se limit6 a
hacer cumplir las normas establecidas por las autoridades ambientales y pesqueras, fortaleciéndose asi
la relacién de poder entre instituciones, donde los grupos locales actian como servidores y en una
posicion de inferioridad. Eso si, indirectamente, el grupo de pescadores organizados en el lago
Jacinto, al trabajar y recibir el apoyo de AECID, logré mantener su presencia, con una posicién de
poder respecto a otras comunidades o pescadores comerciales. De ahi la complejidad de las

intervenciones, y sobre todo dada la variedad de perspectivas e intereses que esconde cada actor.

En un escenario ideal donde un proyecto participativo y horizontal hubiese analizado previamente el
sistema de regulacién de acceso y usos de los lagos en el Bajo Maranon, trabajarfa en la exploracién
del crear acuerdos de pesca que refuercen los puntos de encuentro entre las normas pesqueras
comunales y la legalidad estatal. De ese modo, se cumplirian los objetivos de conservaciéon ambiental
de las ONGs y agencias de cooperacién, como los propositos locales de garantizar su forma de usar
los lagos y poseer su tertitorio.

Todas las comunidades con las que trabajé AXN se mostraron abiertas a realizar un diagnéstico
comunal y un plan de desarrollo, propuesta inicial de AECID. Como se pudo observar durante el
trabajo de campo en varias comunidades de influencia de la agencia espafiola, se desarrollé de forma

exitosa una estrategia de obtencién de beneficios de actores externos. Por ejemplo, en San Jacinto,
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después de mas de cinco aflos de relacion con AECID se logrd la construccién de un puesto de
vigilancia en el lago Jacinto para el grupo Tigres Negros (en uso), una escuela infantil (peticion
comunal, en uso), un filtro artesanal de agua (en desuso), una casa de atencién de salud con medicinas
e infraestructuras para que el personal de salud de San Regis fuera atendido una vez al mes (en
desuso), la recuperacion y mejora de los ojos de agua (en uso), entre otros. Con ello, se desvela la
agencia local de las comunidades que actian estratégicamente para conseguir bienes, servicios,
etcétera. Tal y como lo destacan otros estudios amazoénicos (Gow, 1991; Ewart, 2013), es importante
mantener los vinculos con el exterior para que sigan llegando cosas al interior. Tal vez, el aspecto mds
vulnerable de esta relacién estratégica es que esconde cierta dinamica de dependencia de
organizaciones exteriores que suplen la falta de politicas sociales estatales.

Una de las actuaciones que se hizo mas en comunién con los intereses de las comunidades en matetia
territorial fue el asesoramiento en el proceso de inscripciéon de comunidades y de inicio de titulacion.
Suponia tener mas garantias de sostenibilidad de las comunidades, dado que actividades como la caza,
pesca, recoleccién, construccion de viviendas y canoas, ademas de los vinculos sociales, espirituales y
de salud (entre otros), estan directamente vinculados al bosque comunal, y a la gestiéon auténoma del
territorio. Es mas, el movimiento indigena peruano reclama la titulacién de 20 millones de hectareas
para consolidar la seguridad territorial de los pueblos indigenas amazénicos y la conservacion
ambiental de la Amazonia (Aidesep, 2014 ). A pesar que los dltimos gobiernos peruanos -Garcia,
Humala y Kuczynski- han trabajado en el sentido contrario, el discurso de Aidesep hace patente la
vinculacién directa entre soberanfa territorial indigena y conservacion ambiental. En un estudio
promovido por el Instituto del Bien Comun en una zona afectada por la colonizacién y la ampliacién
de tierras para cultivos ilegales a lo largo de un periodo de quince afios, se puso de manifiesto que la
titularidad territorial indigena favorece la conservacion del bosque, manteniendo a raya la
deforestacion (Rios e IBC, 2014).

AECID procuré materializar su discurso del desarrollo sostenible en el bajo Marafién, fue enlace e
intermediario entre comunidades e instituciones estatales, regionales y ONGs, lo que le convirtié en
en una institucién poderosa. Lamentablemente no fue capaz de identificar, reconocer y impulsar la
agencia socioambiental local y su potencial de conservacion, pues las actividades que perduran son
aquellas que encajan con la forma de vida local. Eso si, a lo largo del proceso, se consiguieron logros
territoriales que podfan revertir positivamente en la conservacién ambiental a largo plazo. Es por ello
que resulta inevitable pensar que la posicién de poder de AECID podtia haber incidido mas en el
reconocimiento de los derechos indigenas en la Amazonia, impulsando acciones de conservacion
ambiental con perspectiva social y cultural. Intervenciones que podrian haber incurrido directamente
en el reconocimiento y fortalecimiento de las instituciones locales. Eso si, en el contexto peruano

3 Reclamo denunciado por la organizacién indigena amazoénica AIDESEP en una carta del 24 de julio de 2014, dirigida al Defensor del
Pueblo, al Presidente de la Comisién de Pueblos Andinos, Amazénicos, (...) (CPAAAAE), a la Presidencia del Consejo de Ministros, al
Ministerio de Agricultura, al del Ambiente y al de Cultura, ademas de a instituciones internacionales como el Banco Interamericano de
Desarrollo y el Banco Mundial. AIDESEP proclamaba que esta era una deuda histérica social hacia los pueblos indigenas y que se debia
realizar para evitar la conflictividad y la destruccién ambiental de la Amazonia. Todo ello en el contexto de cumplimiento del convenio 169
de la OIT. Internet: www.aidesep.org.pe (Fecha consulta: 7/8/2014)
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actual dificilmente las instituciones estatales se muestren dispuestas a reconocer la capacidad de
gobernanza indigena, y a perder su posicion de poder.

Referencias bibliograficas

AECID (2012). Evaluacién externa del proyecto Araucaria XXI Nauta. AECID, Apci, Ministerio del
Ambiente (inédito).

AECID (2009). Plan Director de la Cooperacién Espafiola 2009-2012. Ministerio de Asuntos
Exteriores y de Cooperacion. Secretarfa de Estado de Cooperacién Internacional. Internet:
www.AECID.es (Fecha consulta 10/3/2011)

AECID (2005). Plan Director de la Cooperacién Espafiola 2005-2008. Ministerio de Asuntos
Exteriores y de Cooperacién. Secretarfa de Estado de Cooperacion Internacional

Alegret, J. L. (2002). “Gobernabilidad, legitimidad y discurso cientifico: el papel de las ciencias

sociales en la gestién de la pesca de bajura”, en: Zaniak, n® 21: 13-25

Araucaria XXI Nauta (ed.) (2008). Plan de desarrollo comunal San Jacinto, 2008-2012. Iquitos:
Minam, Municipalidad de Nauta, Araucaria XXI Nauta, AECID

Berkes, F. (2007). "Community-based conservation in a globalized world", en: Proceedings of the
National Academy of Sciences, September 25, vol. 104, n® 39: 15188-15193

Berkes, F. (2005[1999]). Sacred ecology. Traditional ecological knowledge and resource management.
Philadelphia and London: Taylor & Francis [Internet: books.google.es]

Blaser, M. (2009). The threat of the Yrmo: The political ontology of sustainable hunting program.
American Anthropologist, 111 (1): 10-20

Brand, K. W. (2000). “Del debate sobre el desarrollo sostenible a las politicas medioambientales”, en:
Barcena, I.; Ibarra, P.; Zubiaga, M. (eds.) Desarrollo sostenible: un concepto polémico. Bilbao:
Universidad del Pais Vasco

Campanera Reig, M. (20106). ¢Para quién se conserva la laguna Jacintor Conflictividad socioambiental
en el Bajo Marafién, Amazonia peruana. Tesis doctoral. Facultat de Geografia i Historia. Universitat
de Barcelona

Campanera Reig, M. (2010). Tierras, monte y chacras. Usos y cosmovisiones dindmicas en San Jacinto
y Villa Canan. Iquitos: AECID

Comision de las Comunidades Europeas (1993). Gestion del ciclo de un proyecto: Enfoque Integrado
y Marco Logico. Bruselas: CCE.

118



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

Del Aguila, J.; ORMARENA Tigres Negros (2010). Plan de manejo pesquero en la cocha Jacinto.
Iquitos: SERNANP-JRNPS, Programa de Cooperacién Hispano-Peruano, Proyecto Araucaria XXI
Nauta, AECID, M°® Ambiente

Descola, Ph. (2012). Mas alla de naturaleza y cultura. Buenos Aires: Amorrortu

Descola, Ph. (2004). Las cosmologias indigenas de la Amazonia, en: Surrallés, A.; Garcia Hierro, P.
(eds.) Tierra adentro. Territorio indigena y percepcién del entorno. Copenhague: IWGIA, 25-34

Descola, Ph.; Palsson, G. (2001 [1996]). Introduccién, en: Naturaleza y sociedad. Perspectivas
antropoloégicas. México DF: Siglo XXI

ECODE (2011). Estudio critico del marco légico en la Comunidad Auténoma del Pais Vasco.

Agencia Vasca de Cooperacion al Desarrollo

Ellen, R. (2001[1996]). La geometria cognitiva de la naturaleza. Un enfoque contextual, en: Descola,
P.; Palsson, G. Naturaleza y sociedad. Perspectivas antropolégicas. México DF: Siglo XXI

Ellen, R.; Harris, H. (2000). Introduction, en: Ellen, R.; Parkes, P.; Bicker, A. (ed.) Indigenous
environmental knowledge and its transformations. Critical anthropological perspectives. London:
Routledge

Ewart, E. (2013). Demanding, Giving, Sharing, and Keeping: Panara Ideas of Economy, en: The
Journal of Latin American and Caribbean Anthropology. vol. 18, n°® 1: 31-50

Ferguson, J. (1994). Anti-politics machine. Development, Depolitization, and butreaucratic power in
Lesotho. Minnesota: University of Minnesota Press

Flores, J. A. (2006). Perspectivas antropologicas sobre las interacciones cultura-medio ambiente. Una
reflexién sobre cuestiones éticas, en: Amérigo, M.; Cortés, B. (eds.) Entre la persona y el entorno:
intersticios para la investigacién medioambiental. La Laguna: Resma

Gasché, J. (2004). "Una concepcién alternativa y ctitica para proyectos de desatrollo rural en la
Amazonfa", en: (ed.) Critica de proyectos y proyectos criticos de desarrollo. Una reflexién
latinoamericana con énfasis en la Amazonia. Iquitos: IIAP, 105-118

Gasché, J.; Vela, N. (2012a). Sociedad bosquesina. Tomo I: Ensayo de antropologia rural amazénica,
acompafiado de una critica y propuesta alternativa de proyectos de desarrollo. Iquitos: IIAP, CIES,

CIAS

Gow, P. (1991). Of mixed blood: kinship and history in Peruvian Amazonia. Oxford: Oxford
University Press

Kottak, C. P. (1999). The new ecological anthropology, en American Anthropologist, vol.101, n°1:
23-35

119



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

Li, T. M. (2007). The will to improve. Governmentality, development, and the practice of politics.
Duke University Press

OSINFOR (2012). Mapa de situacién actual de titulos habilitantes. Departamento Loreto y San
Martin. OSINFOR - Gobierno del Peru. Internet:
http://www.osinforvirtual.com/mapas/archivos/san_martin.pdf (fecha consulta: 13 /01/2013)

Redclift, M.; Springett, D. (2015). "Sustainable development. History and evolution of the concept”,
en: Redclift, M.; Springett, D. (eds.) Routledge International Handbook of Sustainable Development.
London: Routledge

Rios, S.; Instituto del Bien Comun (2014). El proceso de deforestacion en el territorio Cacataibo,
1995-2010. Lima: Instituto del Bien Comun

Sainz Ollero (2007). Venturas y desventuras del enfoque del marco légico, en: Revista Espafiola de
Desarrollo y Cooperacion, n® 20: 133-149.

Santamatina Campos, B. (2008). "Antropologia y medio ambiente. Revisién de una tradicién y nuevas
perspectivas de andlisis en la problematica ecolégica”, en: AIBR. Revista de Antropologia
Iberoamericana, vol.3, n° 2: 144-284

120



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

Respuestas al “desarrollo' de mujeres indigenas
en los Andes ecuatorianos: un acercamiento

metodologico

Maite Marin Salamero
Universitat Autonoma de Barcelona (Espafia)

Resumen: En el presente articulo se plantea, a partir de un estudio de caso en el corazén de los
Andes ecuatorianos, la importancia del uso de metodologias basadas en el trabajo etnografico y los
relatos orales para visibilizar el papel de las mujeres indigenas ante los proyectos de desarrollo que se
desplegaron en los Andes hacia finales del siglo XX. Los testimonios de diferentes agentes de
desarrollo, portadores de las ideas de modernizaciéon y progreso para las poblaciones indigenas,
muestran el gran desconocimiento que éstos tenfan ante las experiencias, los deseos y las necesidades
de las mujeres. Por otro lado, los relatos de los hombres y dirigentes indigenas muestran cémo
animaron la participacion de las mujeres para acceder a los recursos que trafan los proyectos vy, al
mismo tiempo, desconfiaron de los cambios que éstos introducian en las relaciones de género, en los
equilibrios de poder en los espacios domésticos y comunitarios. El cruce de testimonios muestra
cémo los proyectos se convirtieron para las mujeres en oportunidades para vivir experiencias de
aprendizaje y acceder a espacios que tenfan vetados. Contradiciendo las imagenes que de ellas se
tenfan como sumisas y pasivas, en sus relatos las mujeres aparecen respondiendo a los roles de género
impuestos desde la cultura, al control de sus esposos y padres, a la condescendencia y al paternalismo
de religiosos y técnicos del desarrollo.

Palabras clave: mujeres; indigenas; desarrollo; género; metodologias

1. Introduccion: de mujeres omitidas a mujeres intervenidas

Existe un profundo desconocimiento de las mujeres indigenas de los Andes desde la época
precolonial y hasta mediados del siglo XX; de cémo crearon sus mundos cotidianos; de qué manera
desplegaron las relaciones de género en los espacios domésticos y comunitatios; de como "sintieron,
cémo vivieron o cémo cambiaron"(Prieto, 2015: 2)%. Ese desconocimiento estd inttinsecamente
relacionado a cémo el moderno estado-naciéon ecuatoriano se construy6é en torno a un “sentido
comun ciudadano” que relegaba a los y las indigenas a los margenes® de la ciudadanfa, tal y como
seflala Andrés Guerrero (2017). Bajo las denominaciones genéricas de “indios”, “naturales” o

55 El desconocimiento es extensible a todas las mujeres indigenas del continente.
¢ Hse anonimato estuvo determinado por la falta de derechos de ciudadania de los indigenas, mujeres y hombres, aunque los hombres
fueron considerados como sujetos a los debetes en calidad de subditos de la corona espafiola (Quinatoa, 2009).
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“indigenas”, que recogen los documentos escritos que se conservan, la presencia de las mujeres se
desdefine atn mas si cabe (Quinatoa, 2009: 42).

Sin embargo, y a pesar de su invisibilizacion en el registro histérico y en los intersticios ciudadanos,
desde mediados del siglo XX distintos agentes del Estado, religiosos, trabajadoras sociales y técnicos
de organizaciones no gubernamentales se acercaron a las mujeres indigenas, sobre todo a sus cuerpos,
para redimirlas®” y domesticarlas como parte de una nueva estrategia civilizatoria: el desarrollo. Galo
Plaza (1948-1952) fue el primer presidente ecuatoriano que impulsé la modernizacion del pafs, para lo
que pidi6 ayuda a la cooperacién internacional (Salgado, 2008: 120). Bajo su gobierno, se inicié el
programa de desarrollo regional Misiéon Andina que perseguia la integracion social de las poblaciones
indigenas de los Andes, en el marco del indigenismo mas clasico (Bretén, 2001: 62). Implementado
desde las Naciones Unidas, en Ecuador el programa fue coordinado por la Organizacién
Internacional del Trabajo (OIT) con los objetivos de intervenir en la produccion, la educacion y la
salud (Prieto, 2015: 131). Aunque no se privilegié de entrada el trabajo con las mujeres indigenas,
fueron sin embargo ellas "quienes participaron activa y mayoritariamente de los programas de la
Misién Andina " (Tuaza, 2013: 41).

En la década de 1970, la reforma agraria pasé a ser el eje de los proyectos de desarrollo rural. Las
mujeres continuaron sin ser tomadas en cuenta como productoras en tanto no eran reconocidas
como "jefes de familia", pero distintos programas continuaron con la tatea de educar y controlar sus
cuerpos (Prieto, 2015: 188). En la década de los 80 el implacable ajuste estructural impuesto en el pais
provocd un progresivo traspaso de las responsabilidades del Estado hacia el sector privado. Las
asociaciones y organizaciones populares de mujeres se multiplicaron para paliar las necesidades
reproductivas y de cuidado (Lind, 2001). En ese tiempo se desplegaron los primeros proyectos
destinados a las mujeres en el entorno rural con la irénica pretensioén de incorporarlas al desarrollo —
como si alguna vez hubieran estado fuera-, pero estos acabaron aumentando aun mds sus cargas de
trabajo.

Bajo el denominado "enfoque de género" atetrizaron en la década de los 90 y en las zonas rurales un
gran numero de proyectos para transformar las relaciones de desigualdad y fortalecer la participacién
de las mujeres indigenas. Las mujeres quichuas del Ecuador fueron las grandes receptoras de
programas de ayuda con perspectiva de género en el pals, pero no existen reflexiones que analicen en
retrospectiva el impacto de éstos (Zaragocin, 2007: 50). Ni desde las agencias de desarrollo, ni desde
el movimiento feminista ecuatoriano, ni desde las ciencias sociales. Sorprende esta falta de analisis
ante el volumen de proyectos y de literatura sobre desarrollo generada en el pafs durante esa época®.
Los informes realizados por las propias agencias son “fotografias” de un momento y un lugar

determinado, sin tener en cuenta los procesos de cambio a lo largo del tiempo ni la comparacioén

57 Sin embargo, no se ha investigado a conciencia el impacto de esas intervenciones con mujeres indigenas. Una excepcién es el trabajo
reciente de Mercedes Pricto sobre el programa Misién Andina (2015). Si, en cambio, existe el material que estas acciones originaron
(informes, diagnosticos, evaluaciones, actas) y que constituyen fuentes muy relevantes a explorar.

3 Aunque las mujeres indigenas si han expresado sus opiniones en foros, talleres y entrevistas.

3 Algunas investigaciones han evidenciado el liderazgo de las mujeres asociado a la gestién de proyectos (Pequefio, 2009). Desde ese punto
de vista, se han visualizado los impactos de su incorporacion al desarrollo, ya que distintos organismos financiaron actividades formativas y
de capacitacién bajo la incorporaciéon de la equidad de género (Prieto, 2005).
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entre distintas zonas (Starkoff, 1995). Ademas responden a la necesidad de evaluacién de impactos
inmediatos y, por tanto, adolecen de una mirada de largo alcance y contextual. Tampoco existen
etnograffas o relatos biograficos que permitan valorar los impactos de participar en programas de
desarrollo® para las vidas concretas de las mujeres. La politloga Soffa Zaragocin constata esta
carencia y seflala la necesidad de hacer recuento critico de esos impactos desde la reflexién de los
diferentes actores y actoras implicados, teniendo en cuenta los fuertes sesgos etnocéntricos que se
pusieron en juego (Zaragocin, 2007: 36), y que ya denunciaron otras investigaciones (Radcliffe, 2014;
Barrig, 2001).

En la tesis doctoral que estoy llevando a cabo ¢! utilizo metodologia cualitativa —trabajo de campo,
entrevistas en profundidad, trayectorias biograficas- para acercarme al impacto que tuvieron las
intervenciones de desatrollo y calibrar los cambios en las vidas de mujeres indigenas en dos zonas
rurales del Ecuador. El entrecruzamiento de los relatos de las mujeres con los de los actores
involucrados en esos procesos visibiliza también cémo se tejieron las relaciones que impregnaron la
ejecucion de los programas de desarrollo. Asi, a pesar de ser acciones destinadas al mejoramiento de
las condiciones de vida de las mujeres, éstas fueron disefiadas con un profundo desconocimiento de
éstas. Nadie se acerco a ellas para saber cémo vivian, qué pensaban, qué deseaban, cémo imaginaban
su futuro. Esa ausencia de sus voces en los procesos de cambio que pretendian “salvatrlas” da
continuidad a la invisibilidad y omisién que han vivido histéricamente. Y, sin embargo, como
muestran sus relatos los proyectos de desarrollo, con sus claroscuros y sus contradicciones, fueron
resignificados y contestados por ellas desde lugares no esperados, convertidos en oportunidades para

abrirse a cambios y nuevos horizontes para ellas y para sus hijas.

2. De la oscuridad a la luz

Quisapincha es una parroquia ubicada en la provincia de Tungurahua, en el corazén de los Andes
ecuatorianos. Cuenta actualmente con algo mas de 14 mil habitantes: 4.425 viven en los 12 barrios
urbanos del centro parroquial y 10.964 en las 18 comunidades de la zona rural, que a su vez se
dividen en tres zonas geograficas -alta, media, baja- con grandes diferencias entre ellas. Por ejemplo el
uso del quichua en la zona alta contrasta con el exclusivo uso del castellano en la zona baja. 9.212
personas de la parroquia se autoconsideran indigenas, frente a 3.497 que se definen como mestizas®2.

% Esa metodologfa si se ha utilizado para aproximarse a la ditigencia femenina indigena (Cervone, 1998, Radcliffe y Pequefio, 2010). La
historiadora Blanca Muratorio y la gedgrafa Sarah Radcliffe han hecho un uso pertinente de los relatos e historias de vida de mujeres
indigenas en Ecuador (Muratorio, 2005).

o1 La tesis, con el titulo de “Impactos de los proyectos de desarrollo en las trayectorias de vida de las mujeres indigenas de la regién de la
Sierra Central de los Andes del Ecuador”, lo llevo a cabo en en el departamento de Antropologia Social y Cultural de la Universitat
Autonoma de Barcelona, bajo la direccién de Moénica Martinez y Victor Bretén.

2 Segun el ltimo censo del Instituto Nacional de Estadistica y Censos del Ecuador del 2010, no coincide la divisién que el sentido comun
traza entre comunidades indigenas y barrios mestizos, desvelandose asi la existencia de limites y fronteras difusas, que son saltadas desde
todas las perspectivas.
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En Quisapincha las ideas de desarrollo llegaron tardiamente y de la mano de la religion®; a diferencia
de en otras zonas de la sierra. Ni la Misién Andina ni otros programas de desarrollo se habian
desplegado en esta parroquia, cuyas comunidades indigenas de altura vivian replegadas bajo los
paramos del Casahuala ante la falta de caminos transitables y la desatencién del Estado. Tanto la
Iglesia Evangélica como la iglesia mas progresista influenciada por el Concilio Vaticano II ¢4,
empezaron su labor en las comunidades de la parroquia en la década de los 70 con la idea de mejorar
materialmente sus condiciones de vida y transformar las situaciones de discriminaciéon racial que
vivian los y las indigenas.

Jests Tamayo lleg6 a la parroquia en 1973 como vicario siguiendo los pasos de Monsefior Lednidas
Proafio, conocido como "el obispo de los indios” e introductor de la Teologia de la Liberacién en
Ecuador. El objetivo de Tamayo en Quisapicnha era transformar radicalmente las practicas y las
creencias religiosas que articulaban el sistema de dominio trabado entre la iglesia, algunos
comerciantes mestizos y las autoridades locales. Dos afios mas tarde, en 1975, llegaba a evangelizar en
la zona el pastor indigena Segundo Toalombo. A luchar, segin su testimonio, contra el alcoholismo,
la pobreza y la degradacién moral que el catolicismo habia sembrado entre los y las indigenas. Ambos
religiosos coincidieron en Quisapincha con el objetivo de valorar y transformar la cultura indigena.
Aunque con ideologias y discursos radicalmente diferentes, ambos propusieron “proyectos o
servicios" para entrar a las comunidades. El cura catélico conté con la ayuda de organizaciones de
Alemania y Estados Unidos para llevar adelante campafas de salud y proyectos productivos. Segundo
Toalombo, en cambio, fue nombrado a inicio de los afios 80 coordinador de la poderosa ONG
cristiana Vision Mundial para la provincia®, a través de la que desembarcaron un buen nimero de
proyectos en Quisapincha. Toalombo recuerda que cuando él llegé “la mujer era sumisa a su marido,
no tenia voz ante el marido, peor para entrar en acciéon social con la comunidad” (Toalombo, S.,
marzo 2016). Cuando se elegian a los promototres comunales para trabajar con Visién Mundial eran
los hombres quienes decidfan si las mujeres que habian sido electas podfan asumir el cargo. Tamayo,
en cambio, evoca cémo las mujeres eran golpeadas por sus esposos y maltratadas tanto por las
autoridades y el cura, como por vecinos y vecinas mestizas. Ambos concuerdan en que las mujeres
carecfan de espacios para la participacion en tanto estaban bajo el dominio y la voz de los hombres.
Sorprendentemente, cuando describen el trabajo que llevaron a cabo en Quisapincha, son las mujeres
quienes emergen como las actoras mas activas y patticipativas, con una enorme curiosidad por
aprender en los talleres y los cursos que los dos organizan.

“En ese tiempo, por anos 70, un medio de convocar la comunidad eran peliculas. Y yo fenia proyectores y
peliculas... no habia luz eléctrica, pero tenia un motorcito. En los cursos que habia... qué sé yo, 80, 100

personas, la gran mayoria eran mujeres. Sigue siendo asi. Siempre hay mds mujeres sno? Entonces son una

9 Distintas son las politicas de “desarrollo” estatales que, para Ecuador, son introducidas por el presidente Galo Plaza en la década de los
40 pero que no tienen un impacto directo en Quisapincha.

%4 Monsefior Leénidas Eduardo Proafio, de la Didcesis de Riobamba, tuvo gran influencia en la emergencia y fortalecimiento de las
organizaciones indigenas quichuas de la sierra.

% Ja organizacién Visién Mundial incursion6 en Ecuador en 1973 pata apoyar las iglesias evangélicas del pais que, ya en ese entonces,
vivian un gran momento dentro de los sectores indigenas del campo, especialmente en las provincias del Chimborazo, Tungurahua,
Cotopaxi e Imbabura.
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Sfuerza realmente. Y se les ha dado toda la importancia de nuestro trabajo. Han respondido. Y abora todavia

tenemos grupos de mujeres que nos invitan” (Tamayo, J.: mayo 2010)

Ambos afirman que el cambio y la transformacién que las mujeres vivieron es, en parte, fruto de las
acciones que ellos promovieron, eliminando asi la agencia de las mujeres, potenciando otra vez el
imaginario de mujeres pasivas y sin voluntad. Segundo Toalombo, de forma vehemente, reivindica
cémo el evangelismo llevé a las "compafieras indigenas" a nuevas formas de valorarse; a dejar atrds
sus destinos como agricultoras para ser comerciantes o maestras; a conectarse con el mundo exterior;

incluso, a responder al machismo.

“Y eso como gue cambid la mentalidad, de pensar de otra manera. El cambio que yo he visto ahora es gue ellas
ya se liberaron de eso (el machismo), no totalmente, pero si han liberado. Ahora algunas son comerciantes,
pequerias comerciantes, algunas ban superado educativamente, algunas son preparadas en educacion, o sea,
ciencias de la educacion. Y algunas, algunas estin en Nueva York trabajando, en Nueva York, en Nueva

Jersey, en Brooklyn, y otras cindades, las mujeres” (Toalombo, S., marzo 2010)

Segun ¢€l, la organizacién evangélica habria promovido que las mujeres dejaran atrds la ignorancia, la
pobreza, el estancamiento como destino y les habrian guiado hacia el conocimiento y nuevas formas
de vida. El viaje a través del Evangelio habria sido un transito desde la oscuridad a la luz, por el que

las mujeres se habrfan desplazado guiadas por su ministerio.

“Entonces como que Vision Mundial les abrid la lnz para ver el mundo, de la cegnera que ellas estaban

viviendo, de conformismo, del catolicismo, de que nadie no puede salir, del castigo de dios, la pobreza y todo eso’
(Toalombo, S., marzo 2016)

Pero, ¢qué cuentan las mujeres? ¢Coémo vivieron la llegada de esos nuevos actores y de las ideas de
desarrollo que trafan? sComo les afecté en sus vidas? ¢De qué manera tomaron parte? sCudl es su

vision de esos acontecimientos?

En la década de los 70 las mujeres de las diferentes comunidades de Quisapincha compartian
infancias volcadas al trabajo con escasas opciones para estudiar o salir fuera a trabajar. Martha
Cahuana, de Cachilvana Chico, evoca cémo era su cotidianeidad cefiida a la 6rbita de la casa, de la

comunidad y del paramo.

“Asi nomds nosotras anddbamos. Sdbados y domingos y todos los dias de nuestra vida ha sido silo pastar
borregos, al paramo, a coger la leia, eso era nuestra vida que viviamos. Nosotras no sabiamos qué bhay fuera de
aqut, nosotras ni el centro de la cindad de Ambato no conociamos, peor otras cindades, peor Quito, Guayaquil,
Latacunga, Cuenca, asi... nosotras no conociamos. Solo asi Quisapincha y el paramo conociamos mids. Los
hombres a trabajar, ellos si iban a lejos, iban a Guayaquil, a Quevedo, a trabajar asi, ellos salian alla... (..)
Yo si me gustaba asi salir, ir a trabajar, pero no nos dejaban pues... No dejaba mi mamad, nos pegaba, no
sabia hablar” (Cahuana, M.: junio 20106)
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Para Ximena, el padre era “como si fuera patrén, y nosotros esclavos”; mientras que para Delia, el
trabajo de la casa marcé su vida de nifia y de joven. El poco valor que se daba a las mujeres justificaba
el veto a la educacion.

Y asi aprendimos a trabajar. Nunca nos valoraba a nosotras como mujeres, a de menos. Yo recuerdo que mi
papi sabia decir que las mujeres no sirven para otra cosa que para la cocina. Asi decia a nosotras. Las bijas no
somos terminado el colegio. En cambio, mis tres hermanos ellos si son terminado el colegio, todo. Siempre era mi

mama la que sacaba adelante, les daba todo, iba a las sesiones, a las reuniones de los hijos, todo (Tubén, D.:
junio 2016).

Las nifias aprendian lo justo "de letra" porque para desempefar los roles que tenfan asignados no
hacia falta que supieran mas. Estudiar les podia llevar a "a ser vagas, a aprender malo", como recuerda
Ximena que los adultos les decfan. Pero mientras tanto, los nifios accedian a la escuela y al colegio

para prepararse para cuando llegara el momento de salir fuera de la comunidad.

Fotografia 1: Dos muchachas de Illahua Chaupiloma, en una mafiana de 1999.

Por el trabajo no iban a escuela

Archivo: Maite Matin
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Martha, sin embargo, tenfa muchas ganas e interés por aprender. Después de mucho insistir, logrd

iniciar los estudios secundarios, pero ante la falta de apoyo y recursos finalmente abandoné el colegio.

“Mi mamd no nos apoyaba, sabia decir que ‘No, que las mujeres no es bueno para estudiar, que sélo los
hombres’. Es gue a ellos también le han criado con esa mentalidad pues. Al colegio me fui yo primerita... vuelta
i mamd era que no nos apoyaba. Creo que mi papd le daba el dinero a mi mami para que diera las cosas
comprando, pero a nosotros no nos daba comprando. Y por eso ya por diltinmo ya no me gustd, porgue me hizo
Sfalta los uniformes, me hizo falta los zapatos. Ya pues en el colegio no querian recibir asi pies desnudos. Y por
eso es que yo no me he terminado el colegio. Yo sali de segundo curso” (Cahuana, M.: junio 2010).

Mercedes Munza recuerda que aprender constitufa una fuente de peligros. Saber, leer, escribir
comportaban el riesgo del conocimiento y, con él, la posibilidad de transgredir lo que se esperaba de
ellas - pastar, cocinar, cuidar, limpiar-, desestabilizando asi el orden comunal.

3. Los primeros proyectos

Algunas mujeres apenas se acuerdan de cémo y por qué llegaron los proyectos. En cambio, otras
guardan una vivisima memoria y evocan con detalle "las obras que dieron", los animales que
entregaron, las luchas que organizaron en las comunidades para defender al cura y al pastor, y los
cambios que trafan. Para Antonia los proyectos constituyeron una novedad que vino a cambiar tanto
el espacio como las dinamicas comunales.

«Los primeros proyectos que legaron a Pucari fue (de) Vision Mundial. Todo lo que ve aqui es de la Vision
Mundial. Ellos dieron la Casa Comunal, ellos dieron el muro de la escuela, ese muro grande que estd hecho,
ellos dieron... el otro anmento de otra escuelita, mds aulas, dio el Vision Mundial, El nos vino
incentivar...parte dio los baios, parte nos dio haciendo ampliacion del agua potable. (..) Bien persegnida esa
institucion diciendo también que es evangélico... por eso duro hemos lnchado» (Olobacha, A.: abril 2016).

Los comuneros y comuneras se reunfan en las noches, convocados por la institucién, para organizar
los repartos y el trabajo. Vision Mundial era una fuente de la que emanaban recursos y que en

ausencia del Estado actuaba como un padre benefactor que ofrecia y ofrecia.

“Ellos fueron los primeros que entraron aqui. .. ya después se desaparecio Vision Mundial, se desaparecid todo.
(-.) Nos venia a dar en Navidades una fundita de caramelos, nos daba una cobijita, asi venia a dar esa

institucion. Era buena. Esa institucion ha sido la primera institucion de evangélicos. Reunidos, rennidos
trabajdbamos. Todos reunidos con la 1 ision Mundial”. (Olobacha, A.: abril 2016)

Para llevar a cabo la construcciéon de infraestructuras se trabajaba de forma colectiva en minga
(trabajo comunitario que se realiza en los Andes de origen precolonial). La idea de comunidad como
un espacio de relaciones solidarias y armonicas, de ayuda mutua, se convirtié en un elemento clave en
la gestién de los proyectos de desarrollo ya que estos tomaban como contraparte de las comunidades
esta férmula de trabajo. Ante la migracién masculina eran las mujeres las que se quedaban en los
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espacios comunitarios y, por tanto, eran ellas quienes debian cumplir con el trabajo obligatorio de las
mingas, siendo la principal mano de obra en la ejecucién de los proyectos. Pero este trabajo, ni
remunerado ni reconocido, aumentaba la lista interminable de sus tareas. Ademds, los animales que

recibian debian hacerlos criar y repartir a los demas comuneros y comuneras.

“Lo que ¢l compariero Segundo decia es que trabajen unidos y que se progresen. Sin destruir, asi dando. Por
¢jemplo, yo cogi de la institucion Vision Mundial un ganadito, ya diga, yo ese ganado hago crecer, le hago
aumentar y le doy a otra comparera que no tiene. Asi decia, asi nos indicaba y asi hemos hecho, en borreguitos,
en los ovinos hemos hecho asi, hasta borrego me acuerdo yo. De ahi chanchitos también hacia. Algunos
compraban un chanchito le hacia parir, y abi ya le daba a los otros comparieros que no cogieron. ;INo ve que no
alcanzgaba el dinero para dar a toda la comuna quienes estamos en la sala lenita? Asi de mano en mano
baciamos cadenas, haciendo anmentar, haciendo crecer ese proyecto de la Vision Mundial” (Olobacha, A.:
abril 2016).

Martha y Antonia trabajaban con los evangélicos, aunque ambas eran catdlicas. Lo importante era
conseguir cualquier recurso material que mejorara la economia familiar. Pero poco a poco, tanto ecllas
como el resto de mujeres empezaron a valorar otro tipo de ganancias. El educarse, asistir a talleres,
formarse como promotoras o ver peliculas proyectadas en Stuper 8 se convirtieron en experiencias
que ofrecfan salirse de los marcos habituales sin levantar sospechas ni azuzar grandes temores al
saltarse los limites de la casa y la comunidad. Cuando Marta fue elegida como promotora para
colaborar con Visién Mundial, se le permitié entonces instruirse para ensefiar a los nifios y nifias que

asistian al proyecto y mitigar su frustracién por no haber ido al colegio.

“Cuando yo tuve unos 13, 14 aios yo era la promotora que sabia estar con los gnagas aqui, de facilitadora de
ninios, ensefiando a los ninos, como jardin. Yo enseiiaba desde las 8 a las 12 nomds pues, asi enseiiando a
dibujar, pintar, a leer cuentitos, a cantar canciones... eso enseiiaba... Nos daban a nosotros también unos
talleres gue vaya a aprender, abi nosotros aprendiamos y diabamos a los gnagas, asi... La comunidad eligid pues
a mi... asi como votaciones de Cabildo que se hace, asi me eligieron. Desde abi.. creo que trabajé unos dos
arnos” (Cahuana, M.: junio 2010).

“Martha aprovechaba todas las oportunidades y espacios que se iban abriendo, incluso al amparo de su
hermano. “V uelta, yo asi mismo sabia ir a los cursos, asi cuando mandaban, como justo estaba mi bhermano

mismo de facilitador de salud todo eso, pues abhi me incluia, y abhi andibamos asi..." (Cahuana, M.: junio

2016).

HEsas experiencias fueron decisivas para que estas niflas y joévenes se convirtieran poco tiempo
después en las primeras dirigentas y lideres de sus comunidades, y accedieran a los mundos de
"afuera" y a dindmicas antes desconocidas. Percibidas como silenciosas y sumisas por el cura o el
pastor, sin embargo, las vemos activamente yendo y viniendo de la casa a las reuniones nocturnas;
cumpliendo con las mingas; asistiendo a talleres y pases de peliculas; criando animales; defendiendo al
cura o al pastor ante la gente levantada. Todo es aprovechable y sirve para abrir fisuras. Aunque no se

les pregunta ni se las interpela para saber qué tipo de transformaciones quieren, a qué tipo de
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desarrollo aspiran, los proyectos se convierten en caminos para transitar intuitivamente hacia otros
destinos.

“Yo siempre sonaba estudiar, pero mi mama casi no apoyaba, entonces estudiar, conocer algo, entonces jya...
digamos, la mentalidad de mi mamad, lo que le sembraron es que nosotros somos pobres y pobres hemos de morir,
Y las mujeres indigenas nacimos para la tierra y en la tierra hemos de morir. Y en realidad no es eso, no ha sido
eso en realidad. Bueno, yo tenia esa corazonada, ese pensamiento, decia: No, no es que porque somos indigenas

nos vaneos a quedar abi.” Y o buscaba, buscaba, digamos un cambio.” (Tubén, D.: junio 2016)

4. Llegan las ONGD... y el enfoque de género

En la década de los 80 las ONGD se multiplicaron en los Andes con el objetivo de tecnificar y
racionalizar el desarrollo rural. Pero en Quisapincha, que presentaba los indices de pobreza maés altos
para la provincia, las organizaciones de desarrollo llegaron sorprendentemente una década mas tarde.
El Consejo Provincial, la Fundacién Futuro, la Fundacion Heifer, la Fundaciéon Cuesta Holguin y la
ONGD CESA tejieron en esa década una densa red por la que fluyeron recursos y proyectos. Si en
los aflos 80 se habia priorizado el trabajo con campesinos y campesinas, en la década siguiente fue la
cuestion identitaria la que emergia con fuerza y el trabajo se focalizaba exclusivamente con los
sectores indigenas. Como recuerda Jesus Tamayo, para esa época “todo el mundo, las ONG,
extranjeros, todos, todos miraban al indigena, y todos le ayudaban.” Eso implicé que los programes y
agencias de desarrollo excluyeran a los y las mestizas que a menudo compartian las mismas
situaciones de pobreza que sus vecinos y vecinas indigenas, y cred fuertes relaciones de paternalismo
y dependencia.

La "Central Ecuatoriana de Servicios Agticolas", CESA, organizacién no gubernamental especializada
en desarrollo rural, llegd a la zona en 1993%, el mismo afio en que los indigenas se constituyeron
como organizacion de segundo grado al amparo del emergente movimiento indigena ecuatoriano®’.
La otientacién inicial de CESA, vinculada a la produccion y preservacion del medio ambiente, le llevd
a privilegiar el trabajo con los hombres. Sin embargo, eran las mujeres quienes cumplian con las
mingas e incluso realizaban las tareas asignadas a algunos promotores, que no eran responsables o
que trabajaban fuera de la comunidad.

% Su llegada se produce con un proyecto de la agencia espafiola Intermén, con fondos procedentes de la Agencia Espafiola de Cooperacién.
%7 La organizacién se denominé en esa época “Cotporacion de Organizaciones Indigenas Campesinas de Quisapincha” la COCIQ.
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Fotografia 2: Talleres de CESA de produccién con comuneros, a finales de los 90

Archivo: Central Ecuatoriana de Servicios Agricolas

Pero la participacién de las mujeres en las reuniones y asambleas seguia siendo nula. Se alegaba que,
como prescribfa la cultura andina basada en la complementariedad entre los géneros, era en la
intimidad del hogar donde ellas podian mostrar sus opiniones, que serfan mds tarde trasladadas por
sus esposos a los escenarios publicos. Helena Lopez, técnica del Consejo Provincial con mas de dos
décadas de trabajo en Quisapincha, recuerda que durante los primeros afios obligaba a los hombres a
salir de las reuniones para poder escuchar las opiniones de las mujeres.

“No me acuerdo en qué comunidad era, que les dije: Se salen toditos los varones, voy a conversar con las
mujeres’. s que ellas tienen un miedo al hablar... entonces también hay que darles esa confianza... de ahi
empezamos a trabajar. Abi salia por ejemplo (que) ellas tienen vergiienza de hablar, la otra es que tienen miedo
que digan alguna mal y el marido les pegue, la otra porque no saben leer ni escribir, y se van guedando con esas
cosas.” (Lopez, H.: abril 2016)

Sin embargo, desde las ONGD empezaron a tomar en cuenta a las mujeres por "la exigencia" de la
cooperacioén internacional para incluir el enfoque de género en los proyectos que financiaba.

“Ha habido... ciertos... yo sé decir ciertos modismos en las ONGD en donde se decia: ‘Hay gue bacer un
programa de desarrollo rural integral’. Después tenia que ser con la forestacion o la agroforesteria. Para llegar a
finales de los 90 ya era una exigencia que debe tener mmcha carga respecto de lo que era el género, sya?
Entonces ves como se han ido marcando unos bitos en donde las ONG para acceder a los recursos, al menos
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CESA, para acceder a los recursos siempre hemos tenido que enmarcarnos en ese tipo de exigencias. Entonces
porque son formatos los que hay que lenarles, hay que vaciar toda una suerte de informacion (..) hay que
adaptarse a eso. Entonces si no lo adaptas asi simplemente no recibes recursos de la cooperacion” (Rendén, B.:
diciembre 2015).

También desde la organizacién indigena, la COCIQ, se empujé a las mujeres a organizarse
conscientes de que muchos financiamientos que podian recibir dependian de su participacion.

Fotografia 3: Reunion en 1999 de dirigentes y promotores y promotoras de Quisapincha con un
técnico de CESA, en la sede de la ONG en Ambato

Archivo: Central Ecuatoriana de Servicios Agricolas

Un ejemplo paradigmatico fue el Programa de Desarrollo de los Pueblos Indigenas y Negros,
PRODEPINE, financiado por el Banco Mundial y que se desplegd en Ecuador a finales de los 90
para fortalecer las identidades de los pueblos originarios. En Quisapincha, el programa gestionado
por la COCIQ impulsaba la creacién de cajas solidarias exclusivamente femeninas para lo que
previamente se debian crear grupos en todas las comunidades. Para justificar el repentino interés que
los hombres mostraban, se defendia y loaba la mayor eficiencia y responsabilidad de las mujeres.
Carlos Paucar, un joven técnico en esa época de la COCIQ), encargado de planificar y presentar los
proyectos, justificaba asi la necesidad de apoyar a las mujeres.
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“Ellos nos exigian la participacion de las mujeres, la equidad de género. (..) Es que las mujeres eran las mejores
pagadoras, las mds responsables, las mds puntuales en relacion muy negativa a nosotros. Entonces, claro, las
mjeres se_formaban, se organizaban y tenian grupos. Con dinero gue aportaba e/l PRODEPINE, se iban
prestando entre ellas y los intereses iban capitalizdandose hacia ellas mismas, no habia que devolver, eran dineros
no reembolsables” (Paucar, C.: febrero 2015).

Fueron entonces los hombres quienes empujaron a sus esposas, madres e hijas a organizarse. En
ocasiones incluso ellos fundaron los grupos para conseguir los fondos que estaban en juego:
nominalmente eran las mujeres quienes aparecfan al frente, pero desde la sombra ellos manejaban los

recursos y los grupos.

Fotografia 4: Taller de CESA con un grupo de mujeres en la comunidad de Illahua Chaupiloma con

representantes y participantes masculinos

\
\

Archivo: Jordi R. Renom

Si durante los primeros afios de proyectos las mujeres asistian y participaban en las reuniones y
talleres, hacfan crecer y multiplicar los animales, ahora debian ademas organizarse para recibir fondos
que podrian acabar en manos de los hombres. La gran paradoja era, sin embargo, que los hombres
empujaban a las mujeres a organizarse, pero a la vez consideraban el enfoque de género como una
cuestion exdgena, un tema impuesto y que, por tanto, debia ser puesto en cuarentena, incluso
rechazado. Para Carlos Paucat, el género era un tema que "venfa desde afuera, todas estas formas de

reordenamiento social no es nuestro. La pregunta que luego nos hacfamos en qué sentido puede ser
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favorable o desfavorable el tema de género *“ (Paucar, C.; febrero 2016). Por un lado, se apoyaba la
organizacion y los proyectos de mujeres para conseguir recursos. Por otro, se los percibia con recelo
en tanto consideraban “el género” como una injerencia cultural, que, de la mano del feminismo
occidental, podria alterar el status quo de los hombres. Esas dudas expresadas por el técnico de la
organizacion indigena revelan los conflictos que los proyectos generaron.

5. Las mujeres y el escepticismo

¢Qué pasaba mientras tanto con Delia, Martha, Antonia, Ximena, Mercedes, las mujeres que habian
participado de los primeros proyectos de desarrollo durante los afios 80 y habian ido formandose
como promotoras, en cursos de catecismo vy talleres diversos? En los aflos 90 empezaron a ocupar
lugares de dirigencia en los cabildos de sus comunidades, puesto que habian adquirido las
competencias necesarias. Muchas de ellas empiezan a ejercer como tesoreras, vocales, vicepresidenta,
o incluso presidentas. En cada comunidad se habian formado grupos de mujeres y se habia
constituido una organizacién central, de la que Martha Cahuna fue primera presidenta en 1999.

“Habia una organizacion quien habia dicho que forme grupo de mujeres, que a ellas estan apoyando mis.
Aqui hicimos una reunion, aqui en la comunidad. Abi me pusieron de candidata a mi. De abi fuimos a
disputar en la COCIQ cada comunidad. De aqui de Cachilvana quedé yo de Presidenta. Secretaria, tesorera,
ast signid quedando. Ahi gané yo pues” (Cahuana, M.: junio 2016).

En esos primeros momentos de efervescencia organizativa se abren a las mujetes nuevos espacios de
participacion y catgos, y son delegadas por la COCIQ para ir a talleres. Delia entra a trabajar como
responsable de una queserfa comunitaria y posteriormente es nombrada parte de la dirigencia de la
mujer. Antonia logra formar parte de la directiva de la COCIQ y llega a ser presidenta de su
comunidad.

“Abi todo el mundo venia a las reuniones, todo el mundo era la COCIQ. Los domingos a las reuniones de
grupo de mujeres. Los grupos de mujeres también acd, a todo lado andibamos pues abi, era bonito en ese
entonces, (..) y la gente mismo éramos mis responsables en ver proyectos. Ver organizada la COCILQ, ver eso,
era bonito, las reuniones, los cursos... esos cursos, daba bastante que aprender pues. Aha, asi anddbamos. .. por
lo que habia proyectos, habia todo, y nos llevaba a la reunion, nos llevaba a cursos. Si decian: ‘Usted vaya a tal
parte’, nosotros teniamos que ir pero sin multa, sin nada. Era bonito pues.” (Tubdn, D.: junio 2010)
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Fotografia 5: Una joven Ximena Ayachipo durante los levantamientos de 1999. Era una de las pocas

mujeres dirigentes entre hombres

|

Archivo: Maite Matin

Ximena Ayachipo era en 1999 una joven sin miedo y con muchas inquietudes. Catequista formada
con Jesus Tamayo, logré ser con apenas 18 afios tesorera de Puganza y vicepresidenta de la
organizacion central de mujeres gracias a su gran oratoria y sus ganas de aprender. En los talleres
recibié formacion en identidad y cultura quichua, que le influy6 y le transformé. Eran formaciones

que promovia el movimiento indigena con financiacién de la cooperacién internacional.

“Cuando ya entré a la organizacion y fui dirigente, recibi algunos cursos, nos bicieron ver de donde veniamos,
cual eran nuestras raices, qué mismo estabamos perdiendo y qué estibamos ganando, en ese entonces. Ya, desde
esa vez, bueno (fue) mi lncha en la identidad, en la cultura” (Ayachipo, X.: noviembre 2015).

Ximena aprendi6é quichua con 18 afios, y mas tarde decidié vestirse con ropas indigenas, cambiando
radicalmente frente a ella y a los suyos. Pero rapidamente llegd la decepcion. Ximena, que habia
tenido un hijo con un hombre indigena de otra comunidad, fue abandonada por su pareja, quien
migré dejandola sola con su hijo. Ante la separacién y el abandono vivido, debié renunciar a sus
cargos en la comunidad puesto que no podia ejercer siendo madre soltera.

“Casi al afio y medio meto la pata con mi primer vardn. Entonces lo que yo sofiaba no pudo ser. Digamos que
se quedd abi truncados los suerios pero sin embargo habiamos dado imagen gue las mujeres también si podian
llegar a un cargo, ser alguien mds. Y en ese entonces de pronto se cerrd los pasos porque ya tuve mi hijo, entonces
la mujer con un bijo es muy diferente, discriminada. Se necesitaba mucha mds fuerza de voluntad en ese entonces
por estar sola. Sola por lo menos, ya, se sale adelante. Si fuera un paiio blanco, ese pasio blanco se ensucid. Eso
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es lo que queria decir la sociedad. Pero sin embargo si terminé yo el periodo de dirigencia” (Ayachipo, X.:
noviembre 2015).

En pleno proceso de fotjarse como lider, Ximena fue acusada de perder la "pureza" que debia
mantener (aunque fuera el compafiero el que se fuera, dejandola sola) y su trayectoria quedé truncada.
Poco a poca las mujeres fueron perdiendo el apoyo recibido por parte de las dirigencias y de la
comunidad. Ademas, comprobaron que su posicién en el interior de la casa empeoraba al aumentar
su carga de trabajo sin recibir ningtn tipo de compensacién. Invertian tiempo y esfuerzos que iban en
detrimento del cuidado de sus hijos y de la manutencién de las tareas cotidianas de la casa. A menudo
fueron las propias hijas las que debieron compensar sus salidas de las casas con su trabajo y su
tiempo. Ante las ausencias maternas debieron cuidar a los hermanos y hermanas mas pequefios,
ocuparse de la comida, los cultivos y los animales, salir al paramo, dejando de lado sus estudios.
Debfan sustituir a sus madres a tiempo completo para que todo se mantuviera en su lugar,
convirtiéndose en las grandes damnificadas cuando sus madres llegaban a ser dirigentes o lideraban
proyectos.

“Tmagine, yo por andar asi, hecha la dirigenta, mis hijas no he hecho estudiar. He hecho estudiar a mis tres
varones, y las cuatro hembras no son de colegio, no son estudiadas. Yo misma me he sentido un poco mal.

Cuando tocaba salir asi fuera de la casa, un dia como menos semanal, mis hijas quedaban y no he dado
tiempo...” (Olobacha, A., abril 2016).

Por eso, en un momento dado, muchas mujeres decidieron abandonar los grupos, los proyectos y
regresar a la casa para alimentar, cuidar, acompafiar a sus hijos e hijas cuando los maridos estaban
fuera o habian abandonado el hogar.

“No me gustd mucho (salir a los proyectos) porgue no habia quien atienda mis bijos. No habia con quien
dejarles, todavia en ese entonces pequeriitos pues. (..) Después ya me retiré. Es que imaginese vuelta, es que no
nos pagaba nadie, a veces no teniamos para los hijos, y ya después abi me salf” (Cahuana, M.: junio 2016).

Sin ayudas reales, y con la presién por no cumplir con lo que se esperaba de ellas, lo que fue un

tiempo de esperanzas, de ebullicién, de promesas de cambio, fue poco a poco extinguiéndose.

“De toditas las comunidades habia mujeres organizandose. Ahi era la Antonia Olobacha, la Rosita, la
Ximena Ayachipo... dirigentas de todas las comunidades que nos reuniamos como presidentas pues. La
Martha Cabuana de Cachilvana, la seiora Berta de Condezdn, todas ellas, y todas presidentas de grupos de
mujeres. (..) Como que tomaba mids en cnenta. 81, era bonito en ese entonces” (Tubon, D.: junio 2016).

En algunos casos, mujeres como Mercedes Munza lograron mantener durante afios una presencia
constante en proyectos que le llevaron a ostentar cargos e intermediar con ONG e instituciones, a
cambio de ir formandose.

“Yo siempre he hecho labor social, y entonces (las fundaciones) siempre me han conocido y siempre me han
capacitado. La diferencia esa era: yo hacia las cosas pero me capacitaba. A mi me encantaba aprender de salud.

Siempre, desde que yo fui de 14 aios me encantaba. Una labor social no se cobra. Una no se esta por el interés
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que me paguen, nna no se espera que ellos me paguen para yo hacer. Si no, yo hago porque yo quiero y con buen
corazon. Eso. (..) Nosotros no hemos tenido sueldo ni en la organigacion siendo promotores. Solo bonificacion,
como quien dice, nos reconocia para el pasaje. Con eso trabajabamos. Y aun asi andaba lejos. Bl martirio que
tenia en la casa, pasaba alld alegre. Con la expectativa que he de trabajar. Por eso me conocen de gente de
Pucard, de Ambayata, me conocen de Cachilvana, de Puganza, de 3ona baja me conocen. Ya, si quiera eso me
alegra”. (Munza, M.: junio 2010)

La posibilidad de aprender, conocer otras personas, huir de la vida dificil de cada dia le animaba a
Mercedes a colaborar y estar siempre disponible. Pero el precio que tuvo que pagar fue altisimo:
ademas del exceso de trabajo y cansancio, fue especialmente grave la violencia infligida por parte del

esposo y ante la pasividad de la comunidad.

“(Mi esposo) me decia: s Qué pasd? ;Qué eres, que fuiste dejando el hogar. ;Qué eres?” Me pegaba cnando me
sabia ir a los talleres. Cocinaba, lavaba, dejaba cosas a los animales, dando ya hierba. Regresaba, mi esposo me
pegaba. Regresaba del taller, era la pelea. Siempre habia eso. Cuando me fui a un taller, que era Mulalillo, me
i ojos verdes. Pero aiin asi no dejé. Yo no dejé pase lo gue pase. Yo salia, recorria, por aprender. Si no hubiese
sido por mi esposo, yo me hubiese educado en Loja de promotora de Medio Ambiente. Era en una universidad
que ya me aprobaron. Y justo por mi esposo yo no aproveché eso” (Munza, M.: junio 2016).

Las mujeres fueron a partir de entonces desapareciendo del escenario, conscientes de las limitaciones
que debian enfrontar: la sobrecarga de trabajo, el desgaste emocional y la violencia. Ademas la
discontinuidad de los apoyos que recibfan les impedian trazar trayectorias de largo recorrido como

sefiala Mercedes.

“Esa época como que todas las mujeres queriamos trabajar conjunto. Siempre juntas. Para nosotras era la idea
de traer proyectos, hacer unas casas para hacer capacitaciones, para mujeres, para jovenes, para adultos. Se fue
ese proyecto de Fundacion don Bosco, entonces hemos quedado como que nos cruzamos de mano, termind todo.
Creo que era ingeniera, la Janeth Gavilanes... entonces ella también se fue, como era enfermita se fue a su
tierra_y no hemos vuelto a conversar con ella tampoco. Entonces como que viene y nos deja, viene y nos deja,
nunca ha habido un trayecto gue nos haga un segnimiento” (Munza, M.: junio 2010).

Después del desencanto, la mayoria de mujeres se dedicaron a buscar trabajo por cuenta propia, fuera
de los grupos, para salir adelante: cosiendo, vendiendo, haciendo negocios. Las mas jévenes migraron
a otras ciudades de Ecuador, a Estados Unidos o a Espafia. Otras volvieron al trabajo en el paramo y

la comunidad. Sélo un nimero reducido de mujeres jévenes consiguieron llegar a la universidad.

136



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

Fotografia 6: Delia se ha dedicado a la elaboracién de ropa y a la venta, tras su paso por los
proyectos y las dirigencias. En junio del 2017, al frente de su parada en la feria de Quisapincha.

Archivo: Maite Marin

Al volver la vista atras, y pese a los claroscuros, las mujeres reconocen el aporte que supuso para su
autonomia acceder a los espacios de participacién que trajeron consigo los proyectos. En primer
lugar, para confrontar el miedo y la verglienza desde la experiencia de pararse al frente, quedarse sin

palabras, equivocarse, arriesgindose frente a los hombres y a la comunidad.

“Entonces a veces si me faltaban las palabras para poder decir a la gente. Si me faltaban, porque es que
primera veg, y pararse delante de toda la gente era un temor... porque nunca be participado en ninguna cosa.
Entonces yo tenia miedo, tenia temor, hasta me enfermé de tanta bablada de la gente me enfermé también. La
gente hablaba diciendo que no dirigia bien la communidad” (Chuquiana, J.: diciembre 2015).

En segundo lugar, porque conocieron la existencia de derechos, ya no como indigenas, sino como

mujeres:

“Por eso es que desde abi un poco nosotras también enteramos porque las mujeres tan si hemos tenido el derecho,
porque mds antes no sabiamos nada porque nosotras... los hombres nomds hablaban, y las mujeres cuando
hablaban, calladas. Entonces desde ahi que ellas explicaban, desde ahi nosotras también hemos participado. Y

aqui en las comunidades ya hemos dejado de tener miedo, sno? Porgue ellas explicaban que las mujeres tan si
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tienen derecho, que ustedes no tienen que ser calladas, que asi... un fin de cosas explicaban. Y por eso es que
nosotras vamos un poco despertando” (Chuquiana, J.: diciembre 2015).

El relato de Estafanfa, la hija de Juana, muestra el valor que las hijas conceden a las transformaciones
que sus madres llevaron adelante con sus vidas y que revertieron en las suyas propias. La ausencia de
la figura materna durante su infancia fue el precio que ambas pagaron para que actualmente ella asista

a la universidad, viaje sola y pueda tener una trayectoria de largo alcance.

“Mi mamd mds antes dice que ni salia a Ambato. Y ahora ya ha tenido la oportunidad de salir, de hacer
amigas de otros pueblos, de conocer otras culturas. Entonces eso a mi me encanta, que mi mamid también pueda
manejarse en este dmbito, y no solo esperar de que mi papa o nosotros le contemos. (..) Yo creo que tal veg
podria haber seguido ignorante en ese sentido. Pero no, abora ya mis o menos conoce, puede compartir las ideas
con otras personas. Yo no creo que fue una pérdida en vano. Porque igual ella se realizd como mujer y tampoco
podemos solo pensar en nosotros como hijos. Y ella tuvo esa gana de salir, de conocer, y yo creo que no, no, fue
malo, la verdad. (..) Es el precio que pagd ella de no compartir con nosotros. Y el precio gue pagamos nosotros
también porque mi mama saliera pues” (Chuquiana, E.: diciembre 2010).

6. Conclusiones

Chandra Talpade Molanty (1988, 2002) fue una de las primeras investigadoras en mostrarse
profundamente critica con el desarrollo desde posiciones poscoloniales. Su punto de vista fue
compartido por un gran numero de tedricas y activistas que mostraron cémo mujeres indigenas,
negras, pobres, mestizas se posicionaron en el “camino del desarrollo” y elaboraron sus propios
planes de vida, que respondian tanto a procesos modernos y globales como a légicas culturales

basadas en lugares y tiempos muy concretos.

“Las activistas y académicas deben también identificar e incluir en su vision las formas de resistencia colectiva
que las mujeres, en particular, elaboran en sus diversas comunidades en su vida cotidiana. Es su explotacion
particular en estos momentos, su privilegio epistémico potencial, asi como sus formas particulares de solidaridad,
lo que puede formar la base para reimaginar una politica emancipadora para el inicio de este siglo” (Mohanty,
2002: 428-429).

Chandra Mohanty sefial6 la necesidad de medir los efectos de la globalizacién desde las experiencias y
luchas que comunidades y grupos particulares de mujeres llevaron y llevan adelante en todo el mundo
(Mohanty, 2002: 426-427). Para poder contar de esas luchas, se vuelve entonces priotitario
contextualizar esas trayectorias individuales pero compartidas y relatar los procesos que las mujeres
han llevado a cabo desde sus propios escenarios de vida. Para ella, es necesario recuperar sus voces
que contestan frontalmente los discursos que, por tantos aflos curas, pastores, técnicos de desarrollo,
lideres indigenas y feministas han expresado en su nombre, pero también los espacios vacios, las

omisiones a las que han sido sometidas.
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Fotografia 7: Marta en su trayecto diatio para cambiar los animales en el paramo,
marzo del 2017

Archivo: Maite Marin

En el presente ensayo el cruce de relatos que he trazado entre los portadores de los discursos del
desarrollo y el progreso, los dirigentes indigenas masculinos y ellas pone en cuestién su silenciamiento
en los programas de desarrollo que inundaron la sierra andina a finales del siglo XX. A través de
fragmentos de los testimonios recogidos se ofrece, a manera de relato coral, otra versién de la llegada,
la implantacién y los impactos de los proyectos con enfoque de género. Algunas mujeres de
Quisapincha, como hemos comprobado, vivieron los proyectos en tanto umbrales, “oportunidades”,
para acceder a espacios vedados. Rompieron las imagenes que “los otros”, religiosos y técnicos de
ONGD, habian construido en torno a ellas y que las encapsulaban en la pasividad, la sumisién o el
respeto. También frente a sus compafleros indigenas, quienes hacian un uso instrumental del
“género” para su beneficio, las mujeres levantaron sus propias estrategias, a veces replegandose de
nuevo en la casa y en la comunidad, a veces migrando, a veces ensayando novedosos caminos.
Cuando las mujeres decidieron dejar de participar en los proyectos estaban dando respuesta a
relaciones de desigualdad y omision, en algunos casos para facilitar otros caminos menos dolorosos
de ruptura y emancipacién para sus hijas. En este sentido, es necesario reivindicar el trabajo
etnografico en lugares concretos, recuperar y cruzar los testimonios que nos permitan rastrear aquello
que a veces parece inaudible.
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“Los proyectos de desarrollo me ayudaron. Dar en los cursos, explicar como puedo yo excpresar, o como puedo
llegar o con quién le puedo tratar, todo eso. (..) Conocer otras partes que nunca be llegado, a mi si era bueno.
Era como abrirme la mente, ya. Eso era...” (Olobacha, A., abril 2016).

Referencias bibliograficas

Barrig, M. (2001). El mundo al revés: imagenes de la mujer indigena. Buenos Aires, Argentina:
CLACSO-ASDL

Bretén, V. (2001). Cooperacion al desarrollo y demandas étnicas en los Andes ecuatorianos. Quito,
Ecuador- Lleida, Espafia: FLACSO - Edicions de la Universitat de Lleida.

Cervone, E. (1998). Prof. Abelina Morocho Pinguil. Entre cantares y cargos. En E. Cervone (Ed.),
Mujeres contracorriente. Voces de lideres indigenas (pp.163-207). Quito, Ecuador: CEPLAES y
Fondo para la Equidad de Género.

Pequefio, A. (Ed.). (2009). Participacién y politicas de mujeres indigenas en contextos
latinoamericanos recientes. Quito: FLACSO / Ministerio de Cultura del Ecuador.

Guerrero A. (2017). En BRETON, V. y Vilalta, M* J. Eds. (2017) Poderes y personas. Pasado y
presente de la administracién de poblaciones en América Latina. Barcelona, Editorial Icaria.

Lind, A. (2001). Organizaciones de mujeres reforma neoliberal y politicas de consumo en el Ecuador.
En G. Herrera (Ed.), Antologia de estudios de género (pp. 279-305). Quito, Ecuador: FLACSO —
ILDIS.

Mohanty, CH. T. (1988). Under Western Eyes: Feminist Scholarship and Colonial Discourses,
Feminist Review, 30.

MOHANTY, CH. T. (2008) De vuelta a Bajo los ojos de Occidente .la solidaridad feminista a través
de las luchas anticapitalistas. En Suarez L. Y Hernandez R.A. (Ed.) Descolonizando el Feminismo:
Teorfas y Practicas desde los Margenes (pp. 407-464). Madrid, Espafia: Catedra.

Moscoso, M. (1992). Mujer indigena y sociedad republicana: relaciones étnicas y de género en el
Ecuador, siglo XIX. En A.C. Defossez, D. Fasssin y M. Viveros (Ed.) Mujeres de los Andes.
Condiciones de vida y Salud. Lima, Pert: Institut francais d"études andines.

Moscoso, M. (2009). Historia de mujeres e historia de género en el Ecuador: estudio introductotio.
En Moscoso M., Quinatoa E., Leén E., Moscoso E. y Catrasco ]. Historia de Mujeres e Historia de
Mujeres e Historia de género en el Ecuador. Quito, Ecuador: IPANC - CAB.

140



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

Muratorio, A. (2005). Historia de vida de una mujer amazonica: intersecciéon de autobiograffa,
etnografia e historia. Iconos, (21), 129-143.

Pequeio, A. (ed.) (2009). "Introduccion". En Participacién y politicas de mujetes indigenas en
contextos latinoamericanos recientes (pp. 9-23). Quito, FLACSO/Ministerio de Cultura del

b
Ecuadot.isge:

Prieto, M., Cuminao C., Flores, A., Maldonado G. y Pequefio, A. (2005). Las mujeres indigenas y su
busqueda del respeto. En Prieto M. (Ed.), Entre las crisis y las oportunidades. Mujeres ecuatorianas,
1990-2005. (pp. 147-194). Quito, Ecuador: FLACSO-CONAMU-UNFPA y UNIFEM.

Prieto, M. (2015). Estado y colonialidad. Mujeres y familias quichuas de la Sierra del Ecuador, 1925-
1975. Quito, Ecuador: FLLACSO.

Quinatoa, E. (2009). Mujeres Indigenas del siglo XIX y mediados del XX en el Ecuador En M.
Moscoso, E. Quinatoa, E. Ledn, L. Moscoso, J. Carrasco. Historia de Mujeres e Historia de género en
el Ecuador (pp. 42-102). Quito, Ecuador: IPANC - CAB.

Salgado, M. (2008). Galo Plaza Lasso: la posibilidad de leer el paradigma desarrollista desde una
apropiacion reflexiva". En De la Torre C. y Salgado M. (Eds.), Galo Plaza y su época (pp. 117-150).
Quito, Ecuador: FLLACSO - Fundacién Gala Plaza.

Radcliffe, S. (2014) El género y la etnicidad como barreras para el desarrollo: Mujeres indigenas,
acceso a recursos en Hcuador en perspectiva latinoamericana. Eutopfa, Revista de Desarrollo
Econémico Territorial, 1 (5) 11-34. Doi: 10.17141/eutopia.5.2014.1486

Radcliffe S., Pequefio A. (2010) Ethnicity, development and gender: Tsachila indigenous women in
Ecuador. Development and Change, 41, 983-1016.

Starkoff, S. (1995). El impacto de los programas de desarrollo en la percepciéon de las mujeres
campesinas: el caso de la UNOCANC. Tesis de Licenciatura. Quito, Ecuador: Pontificia Universidad
Catolica del Ecuador.

Tuaza, A. (2013). Las huellas de la misién andina en las comunidades indigenas de Chimborazo.
Revista ~ Ciencias  Pedagdgicas e  Innovacion, 1(2), 33-42.  Recuperado  de
http:/ /upse.edu.ec/ repi/index.php/revistaupse/article/view/31/7

Zaragocin, S. (2007). Encuentros y desencuentros de género: desarrollo y derechos de las mujeres
indigenas. Tesis de Maestria en Ciencias Sociales con mencién en Desarrollo Local. FLACSO, Quito.

141



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

142



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

Experiencia en torno a la infancia indigena
mapuche. Estudio de wuna comunidad de
internados en la Araucania (Chile)

Daniela Ivars
NOSEB (Centro noruego de investigacion de la infancia).
Universidad NTNU en Trondheim (Noruega)

Resumen: Este trabajo se centra en el estudio de los/as nifios/as indigenas Mapuche de la
Araucania, Chile. Segun Maturana (1997), es importante proteger a los nifios Mapuche del aislamiento
y datles la oportunidad de ser consultados, ya que los nifios normalmente no son preguntados por sus
ideas, especialmente sobre cémo experimentan su cultura, y tampoco son invitados a reflexionar
sobre su pasado, presente y futuro. Ademas, ser consultado es un derecho de los nifios (Unicef,
1989). El objetivo de este estudio es saber como los nifios/as de la nueva generacion perciben su
cultura y la transmisién de la misma. Es decir, optamos por evocar y no darle todo el protagonismo al
conflicto politico-social que existe con el Estado chileno (Mariman et al., 2006). En este texto,
presentamos el trabajo de campo desarrollado para el master estudios de la infancia  -la preparacion,
los métodos utilizados, el marco tedrico y los resultados-. Al tratarse de una investigacion con nifios y
de una comunidad que podria entrar en conflicto por su participacién, se decide mantener en el
anonimato a los participantes. Tampoco se identifica el colegio ni los internados que colaboraron.

Palabras claves: ética; métodos participativos; mapuche; etnografia; infancia

1. Introduccion

El interés por las culturas indigenas nos lleva a menudo a preguntarnos sobre el motivo de la
represién que marca su historia, y que continua en el presente. Esto tiene lugar desde el siglo XV, con
la colonizacién europea y los intereses econémicos de los Estados y las compafifas internacionales en
América Latina (Galeano, 1971). Existe una necesidad de mantener las diferentes culturas de América
Latina, que estan en peligro por la influencia del modo de vida occidental y por el escaso valor que las
personas originarias le dan a su cultura propia. Desde la defensa de sus derechos, el concepto -y,
sobre todo, su relacién con el territorio- resulta bastante complejo. El abogado y defensor de los

Derechos Humanos Anaya lo explica asf:

% Master philosophie childhood studies, NOSEB, centro noruego de investigacién de la infancia. Universidad NTNU, Trondheim
(Noruega). Afio 2015. Titulo: las experiencias de ser un joven Mapuche en la regién de la Araucania en Chile: educacién, cultura e identidad.

143



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

“Sus raices ancestrales estan incrustadas en las tierras donde viven, o les gustarfa vivir, mucho
mas profundas que las raices de muchos sectores poderosos de la sociedad viviendo en las
mismas tierras o cetca. Y son personas que comprenden comunidades distintas con una
continuidad de existencia e identidad, que las vincula a las comunidades, tribus o naciones de
su pasado ancestral" (Anaya, 2009: 1).

Esta investigacion se inspira, en gran medida, en los estudios sociales de la infancia, los cuales
recogen el interés por implicar a los nifios en las investigaciones en que participan: ‘los nifios deben
ser vistos como activamente involucrados en la construccién de su vida social, la vida de los que les
rodean y de las sociedades en las que viven’ (Prout and James 1997:4). Asi, los nifios son vistos como
actores sociales con agencia y como parte de las relaciones intergeneracionales (Boyden 1990, Lee
2001, James and James 2012, Woodhead 2014). Donge (2000), en el capitulo Ethnography and
participant observation, hace énfasis en la importancia de estudiar la sociedad a partir de la
observacion y la experiencia directa con su cotidiano. Elegimos la etnografia ya que resulta util para el
estudio de la infancia, porque nos permite acercarnos a las personas sin muchos materiales y/o
herramientas que podrian ser dificiles de comprender, como indican Proust y James (1997).

El estudio que presentamos se llevé a cabo en una comunidad Mapuche cerca de Temuco, en la
region de la Araucanfa, durante dos meses. Esta regién es una de las mas ricas del pafs en recursos
naturales (Gobierno de Chile, 2010) y uno de los mas importantes nucleos turisticos. Sin embargo,
cuando nos acercamos para ver las condiciones de vida, las estadisticas revelan que es una de las

regiones mas pobres del pais, con un 18% de la poblacién viviendo en condiciones de miseria
(CASEN 2011, en la Biblioteca del Congreso Nacional de Chile 2012).

Reinao (2008) sefiala que los responsables de la pobreza de los Mapuche son el Gobierno y las
compaiifas extranjeras por la explotacion que hacen de las tierras. Segiin Reinao, esto se debe a dos
razones: el contexto social e histérico -cuando el Estado dividié las tierras y sélo una pequefia parte
les quedd a los Mapuche- y el contexto actual socio-politico-legal, pues el actual Gobierno prohibe a
los Mapuche vender sus tierras y recibir beneficios econémicos, quedando asi excluidos del mercado

econémico.

2. Cuestiones éticas y desafios: trabajar con nifios y nifias Mapuche

Durante el trabajo de campo, la interacciéon del investigador con las personas indigenas podia ser un
obstaculo. Aunque cada investigador crea su rol, él/ella estard influenciado por sus caracteristicas
fisicas, experiencia e historia. Segin recoge Mérner (1967), por sus “rasgos occidentales”, ¢l no queria
que los participantes le vieran como una persona descendiente de los colonos. Tuvo, entonces, que
desmontar la creencia social sobre su apariencia entre los nifios y adultos de las clases sociales mas
bajas para poder hablar finalmente sobre sus perspectivas reales:
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“En América, la piel, mas o menos blanca, es lo que dicta la clase que un individuo ocupa en la
sociedad. Un blanco, aunque vaya con pies descalzos o a caballo, se considera a si mismo
miembro de la nobleza del pais” (Mérner, 1967: 55-56).

Respecto a la diferencia entre hacer una investigacién ‘con’ nifios, y no ‘sobre’ nifios, Punch (2002:
322) escribe que esto puede ser percibido como “lo mismo o completamente diferente desde los
adultos”. En las sociedades los mayores normalmente inhiben las acciones de los mas pequenos. Por
lo tanto, cuando un investigador realiza estudios con menores de edad, se ve obligado a reducir el
desequilibrio de poder que existe entre el investigador-adulto y el participante menor (Punch 2002,
Abebe 2009).

Durante nuestro trabajo de campo se implementaron medidas apropiadas, siguiendo a Punch (2002).
Primero, intentamos adaptar nuestro castellano (espafiol) al castellano de Chile, para comunicarnos
con los nifios, y considerando también la jerga de cada generacion, para que las conversaciones fueran
cercanas. En segundo lugar, es importante tener en cuenta el “entorno de la investigaciéon”, conocer
qué relacién tienen los participantes con el lugar y las personas, para evitar la influencia de estos en
caso de estar presentes.

Como investigador, debemos tener en cuenta la situaciéon a la que nos enfrentamos y cémo nos
involucramos, ya que esta afectard a nuestro trabajo de campo y, especialmente, a los datos
recopilados. Ciertos temas, como la violencia, el abuso y la pobreza, son dificiles de abordar con
personas que no conocemos. Durante nuestro trabajo de campo, hablamos de temas
socioeconémicos, educacién, identidad, racismo, violencia y alcoholismo. No pensamos que los
términos fueran demasiado éticos o sensibles, ya que la idea de usatlos procedia de la discusion
abierta que habfamos mantenido en la primera sesién con los chicos. En ningin momento se
sorprendieron u ofendieron mientras discutiamos los conceptos negativos. Fue una experiencia
enriquecedora, ya que entre ellos podian discutir las prioridades para sus comunidades.

La decision de aprender el mapudungun, la lengua mapuche, fue muy importante. Si se quiere
entender la situacién sociocultural, hay que conocer el lenguaje (Donge 20006). Por ejemplo, después
de un mes y medio en una escuela, el profesor de folclore vino a cantar con los alumnos de
preescolar; la maestra les dijo a los estudiantes que mas tarde hablarfan del peuma y él, que llevaba
mas de diez afios trabajando para la escuela, pregunté qué era un peuma. Los nifios le respondieron
que significa suefio en mapudungun. Como los suefios son cruciales para la cultura Mapuche, porque
los usan para interpretar lo venidero, temas pendientes, etc., también experimentamos conversaciones
de andlisis de sueflos entre los mayores. Es una de las tradiciones mas naturales y vivas en la cultura
Mapuche. Valenzuela (2014) sostiene que la exclusién de los nifios indigenas de la educacion formal y
el nulo interés de los profesionales en su cultura indigena simboliza la pérdida progresiva de
conocimientos en general, y de las lenguas indigenas en particular.
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3. Perspectivas tedricas
Estudios sociales de los nifios y Ia infancia

Nuevas ideas sobre como estudiar a los nifios comenzaron a surgir entre los afios 1970 y 1980, mas
tarde se le dio el nombre, entre otros, de Nuevo Paradigma de Estudios Sociales de la infancia'
(Prout y James 1997). Esto no significa que las vidas de los niflos no se hayan estudiado antes, sin
embatgo, previamente se hizo en calidad de humanos que estaban en el proceso de convertirse en
adultos (Qvortrup 1994), en lugar de hacetlo por derecho propio.

Fue en los estudios sociales sobre la infancia donde los nifios llegaron a ser vistos como
"seres" en lugar de "convertirse" (Qvortrup 1994, James, Jenks y otros 1998, Lee 2001). Hoy en dia,
en esta area, se les asigna tres atributos principales (Woodhead 2014): (a) la niflez estd construida
socialmente, (b) los nifios deben ser vistos como personas con su propia agencia y derechos (Corsaro
1997), y (c) los nifios y los adultos crean relaciones intergeneracionales familiares (Alanen 2014).
Consideramos que es importante entender las diferentes infancias, como, por ejemplo, la de los nifios
en los paises desarrollados y la de los nifios en zonas en via de desarrollo. Boyden (1990) y Burman
(1996) obsetrvaron que el modelo de la infancia occidental se ha utilizado como un "estindar de oro"
para criticar otros tipos de infancia.

La agencia y la estructura son dos conceptos diferentes que estan intetrelacionados, ya que actuar con
agencia en las relaciones sociales esta influenciado por las estructuras circundantes. Como James y
James (2012) sefialan, ambos conceptos son importantes y dependen el uno del otro. Giddens (1979)
afirma que las personas actian de acuerdo con la forma en que se construyen las estructuras sociales,
pero, al mismo tiempo, las estructuras sociales son creadas por las acciones de las personas. Nosotros
entendemos agencia como la competencia que los nifios tienen para tomar decisiones por si mismos
sobre sus vidas en la sociedad. Segun James y James (2012), esta es la capacidad de los individuos para
actuar de forma independiente.

Las relaciones intergeneracionales son las relaciones creadas entre personas de diferentes grupos de
edad y entendemos una generacién como un grupo de personas que pertenece a una categoria basada
en la edad (James and James 2012). De acuerdo con Alanen (2001), los grupos generacionales
comparten una identidad comun, y en particular las actitudes sociales y politicas basadas en sus
experiencias. Por lo tanto, esto implica que las personas cambiarin y adaptaran las tradiciones a su
tiempo, ya que "las generaciones se construyen socialmente” (James y James 2012). ‘Estructuracién
generacional’, o ‘generationing’ como lo llama Alanen (2005), es la manera en que las diferentes
generaciones influyen unas sobre otras. De este modo, la ‘agencia’ de los nifios se veria afectada por
la estructura impuesta por la organizacion social, influenciada por las relaciones intergeneracionales.
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Cultura e identidad

En este estudio, hay dos conceptos a destacar: cultura e identidad. Segun el Oxford Dictionary (2015)
y Jenkins (2002), la cultura se define como:

1. Las artes y otras manifestaciones del logro intelectual humano consideradas colectivamente.
2. Las ideas, las costumbres y el comportamiento social de un pueblo o sociedad en particular.
3. Las actitudes y el comportamiento caracteristicos de un grupo particular.

Ademas, nosotros elegimos esta descripcion de cultura, hecha por Murphy-Berman y Kaufman (2002:
20), para analizar los resultados: “comportamiento concreto y valores compartidos y suposiciones
conductuales”. Comprendemos los valores como “creencias compartidas sobre la naturaleza del
mundo o una comprension de lo que este es’ (idem). Y, también, la cultura son “las ideas y el
comportamiento social de determinada gente o sociedad, y las actitudes y comportamientos
caracteristicos de un grupo particular” (Jenkins 2002, Diccionatio Oxford 2015). Asi, decidimos
tomar el concepto de identidad definido por Jenkins (2008: 17): “La nocién de identidad implica dos
criterios de comparacion entre personas o cosas: similitud y diferencia. La identidad no esta ‘solo allf’,

no es una ‘cosa’, siempre debe establecerse”.

Sin embargo, en el contexto de esta experiencia, para entender qué es tener una identidad cultural,
debemos conocer y explicar qué es la identidad mapuche, por lo tanto, la cultura y la identidad estan
interrelacionadas. Con base en las definiciones anteriores, la identidad cultural se relaciona con el
hecho de que las personas tienen ideas y costumbres similares a las de la mayoria del pueblo
mapuche. Ademas, las personas se comparan con otras culturas para identificar las similitudes y
diferencias, y establecen asf su propia identidad. Asimismo, es importante reconocer que la identidad

cambia constantemente y emetge en los encuentros con los otros.

Para analizar cémo las personas que patticiparon en nuestro trabajo de campo se identifican como
chilenas, mapuches o ambas, fue util observar el trabajo de Jenkins (1998) done hace referencia a
Erving Goffman y Anthony Giddens. El mundo, tal como fue construido y experimentado por los
humanos, se puede entender con tres 6rdenes distintos (Jenkins, 1998: 39) relacionados con las
interacciones sociales que vimos de los participantes, donde el orden individual nos informa sobre los
modales de cada persona, los cuales tienen su origen en la mezcla de dos culturas; el orden de
interaccién se asocia con como las personas que viven en comunidades se relacionan entre sf; y, con
el orden institucional, nos referimos a las leyes del Estado chileno para comprender la forma en que

las personas se componen para formar una identidad.

La educacion local versus Ia educacion informal

En esta seccién, presentamos la educacién en la escuela como espacio con clara influencia en
términos politicos, mayor que en la de tipo no formal:
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“Las escuelas son construidas, administradas y configuradas por adultos para nifios. Como
instituciones sociales, desempefian un papel central en la construccion de la percepcion de los
nifios de si mismos, del mundo social y de su lugar entre ellos”. (Devine, 2003: 1)

Ademas, Kjorholt (2013: 245) afirma que ‘la educacién es considerada una estrategia basica para
garantizar el desarrollo sostenible de las economias nacionales en todo el mundo’. Segin ambas citas,
la educacién formal tiene un impacto en una cultura y es determinante del futuro de los nifios como
adultos. Mayall (2002) argumenta cémo el tiempo que los nifios dedican a la escuela puede influir en
ellos y diferir de lo que esperan los ancianos:

“La 'escolarizacién' de la infancia es una caracteristica tan visible de la infancia moderna
occidental, que puede ser escatimada. Pero el hecho de que a los nifios se les exiga durante
muchos afios pasar gran parte de su tiempo en la escuela -y cada vez mas a llevar también
deberes a casa- tiene implicaciones sobre cémo se entiende la nifiez” (Mayall, 2002: 20)

Esto no solo es aplicable en la sociedad occidental, Abebe y Kjorholt (2013) reconocen que la
educacion formal es "altamente valorada" en dreas realmente pobtes. Pero como se esctibié
anteriormente, también existen canales de educacion informal. Abebe y Kjorholt (2013) obtuvieron
tres tipos de conocimiento diferente a pattir de la ensefianza informal. Los nifios, adultos y ancianos
en éreas rurales o comunidades rurales tienen un "conocimiento local" (Abebe y Kjorholt 2013). Este
es el conocimiento transmitido a partir de las interacciones sociales en una comunidad o entre
generaciones. Los nifios lo aprenden en sus rutinas diarias y, por lo general, estd representado en la
cultura alimentaria (Douglas 1966, Abebe y Kjorholt 2013). Abebe y Kjorholt (1999) explican que el
término "conocimiento indigena" es utilizado en los estudios de desatrollo en las comunidades.
Semali y Kincheloe (2002: 3) definen el "conocimiento indigena" como el conocimiento que "refleja
la forma dinamica en que los residentes de un area se han llegado a entender a si mismos en relacion
con su entorno natural y como organizan ese conocimiento popular de flora y fauna, cultura, creencia
e histotia para mejorar sus vidas”. Y el "conocimiento endégeno" proviene de las interacciones de las
petsonas, la sociedad y los "valores locales", y refleja las preocupaciones y necesidades para el futuro
de la gente de la comunidad (Nerfin y Cardoso 1997 en Abebe y Kjorholt 2013). Sin embargo, incluso
cuando el conocimiento informal se describe como importante para la sociedad, el conocimiento
escolar "tiene privilegio sobre el conocimiento informal", dado que el "conocimiento local" se ha ido
erosionando (Abebe y Kjorholt 2013).

Zinnecker (2002: 107-108) hace referencia a tres 'dimensiones de transmisién' en relacion a los

intercambios generacionales:
1. Transmitir cultura (valores, habilidades, conocimiento) entre generaciones
2. Transmisién de membresias sociales (reemplazando posiciones sociales) entre generaciones

3. Transmitir modelos de personalidad (habitos, etc.) entre generaciones
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Como hemos escrito anteriormente, y también a partir de Zinnecker (2002), "transmitir cultura” es
una de las formas de transmitir conocimiento de una generacion a otra. Bourdieu (1997: 9) se refiere a
la “produccién del mundo social”, analizandolo desde el "espacio social" que, para él, se compone de
dos formas de capital: "el capital econdémico y el capital cultural". Sin embargo, Bourdieu (2011)
reconoce que el capital puede exhibirse de tres formas:

“Como capital econdémico, que es convertible, en ciertas condiciones, en capital econémico y
puede institucionalizarse en forma de derechos de propiedad; como capital cultural, que es
convertible, en ciertas condiciones, en capital econémico y puede institucionalizarse en forma
de calificaciones educativas; como un capital social, compuesto por obligaciones sociales
(‘conexiones') que es convertible, en ciertas condiciones, en capital econémico y puede ser
institucionalizado en la forma de un titulo nobiliario” (Bourdieu, 2011: 82).

Y Boutdieu (1973) también relaciona el capital cultural con 'clases o secciones":

“La posiciéon mds baja: profesiones agricolas, trabajadores y pequefios comerciantes, excluidos
de la participacién en la cultura 'alta’; la posicién intermedia: ocupada por un lado por los jefes
y empleados de la industria y las empresas y, por otro lado, por el personal de la oficina
intermedia; la posicién mas alta: ocupada por personal de oficina supetior y profesionales”
(Bourdieu, 1973: 73)

La mayoria de los Mapuche sufre esta segregacién de clases, sintiéndose "menos" en la sociedad en
compatacién con los chilenos en general, quienes ocupan las posiciones "intermedias" y "mas altas".
En este contexto, las familias crean 'habitus' (Bourdieu 1998 en Alanen 2014), junto con la educacién,
lo que genera 'capital social! (Bourdieu 2011). La educacién formal -o el capital escolar
"institucionalizado"- puede colapsar a la familia, que Alanen (2014: 153) considera como la principal

responsable de la "petcepcién y categorizacion de la realidad colectiva" en la sociedad.

Existe una brecha entre el conocimiento local y el capital cultural que tienen los nifios, como veremos
en los proximos capitulos. Entonces, se ha dar con una soluciéon que permita mejorar los beneficios
de la educaciéon formal. Debemos reflexionar sobre el plan de estudios que el sistema educativo
ofrece a los nifios. Chile es multicultural, un hecho que no ha sido reconocido. Ofrece un curriculo
educativo intercultural, pero que no ha sido suficiente para resolver el conflicto con las comunidades
indigenas o las areas mas pobres. El mapudungun y el inglés se ensefian en la escuela. En muchas
escuelas, se ensefian las tradiciones de Chile, incluido el mapuche. Sin embargo, los conflictos
contintan y los nifios no aprenden a usar/respetar la cultura o el conocimiento en la vida real, los
nifios simplemente lo memorizan. Asi, Freire (1969, 1970, 2004) y Padilha (2001, 2004) proponen una
reflexiéon sobre la educacién en general, ofreciendo nuevas perspectivas para el didlogo entre el
sistema y las diversas realidades sociales de los estudiantes. Padilha (2004) propuso un curriculo
"intertranscultural”, relacionado con el curticulo "intercultural" y que excluye el "monoculturalismo"”.
Siempre hay una cultura en el poder que crea desequilibrio y desconfianza entre quienes pertenecen a
otras culturas. Como Freire (1970) explica, el mundo no es estatico, el mundo estid siendo. En
relacién con la educacién, dice que la educacion también debe adaptarse a necesidades cotidianas de
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los estudiantes. Los docentes deben estar abiertos a la necesidad del momento y de sus alumnos.
Padilha (2004) presenta el cutticulo "intertranscultural" como una solucién, ya que se supone que
acepta las multiples identidades culturales en la escuela: si los nifios "viven dentro de estos marcos
culturales en el hogar", este es tan importante como los demas. En este plan de estudios, lo
importante es el hecho de que aprenden acerca de todas las culturas y, sobre todo, de que aprenden a
usarlas en la practica como lo hacen con el "conocimiento local" -y no solo a memorizatlas-.

4. Proceso metodologico: etnografia cualitativa

El trabajo de campo se desatrolla con un amplio grupo de edad y en diferentes contextos. La muestra
abarca miembros de la escuela infantil (de 3 a 5 afios), de la escuela primaria (8 y 9 aflos), de dos
internados -masculino y femenino- (de 15 a 18 afios) y un grupo de mas de 20 afios. En total, se
incluyeron 38 participantes en la investigacion: once estudiantes preescolares de género mixto de una
escuela rural, dos niflos -estudiantes también de una escuela rural-, quince varones y diez mujeres en
educacién secundaria en un internado y alrededor de diez personas mayores de 20 afios (académicos,

lider de la comunidad, estudiantes Mapuche en la universidad, doctores, asistentes de hogar, etc.).

Un formulario de consentimiento fue entregado a las personas del internado que participarian en la
investigacién. En el impreso, constaba informacion de contacto y una explicacién del enfoque de la
investigacién. En algunos casos este proceso se hizo de forma oral, pues algunas personas habian sido
engafiadas con la ley de la tierra (Bengoa 2003) y, por lo tanto, la solicitud de la firma les podia
generar desconfianza (Brydon 2006). Para el consentimiento en la escuela rural, primero preguntamos
al equipo directivo sobre el permiso requerido y después informamos a nifios y progenitores, ya que,
segun la ética, cuando realizamos investigaciones con menores estos deben ser informados acerca de
la actividad en la que participan (Alderson 2004).

Este estudio es una etnografia cualitativa centrada en los nifios indigenas, que incluye observacion
participativa y métodos participativos de evaluacién rural (Punch 1998; Clark 2005; Alderson and
Morrow 2011). El proceso metodolégico sigue varias técnicas: observacioén participativa, entrevista
con estimulo visual, visita al vecindario, discusién de grupo focal, entrevista semi-estructurada,
ranking, dibujo y conversacion informal.

Observacion participativa y conversacion informal

La observacion participativa ha jugado aqui un papel principal. Segin Behar (1996), nada puede
resultar mds raro que una persona observando y escribiendo sobre otra completamente extrafia; pero,
al mismo tiempo, al estar y colaborar con las personas participantes, estas se abren y ganamos su
confianza. Teniendo presente esta cita de Behar, decidimos participar en la comunidad en vez de
solamente observar y escribir. Nos convertimos asi en participantes activos dentro de la escuela rural
y con las familias. En un mes, se crearon relaciones donde nos vimos involucrados en emociones y
practicas de la rutina diaria, convirtiéndonos en alguien ‘significativo’ en sus vidas, como lo definen
Hunt (1989) y Wax (1983) — citados por Cook y Crang (1995) —. Por otra parte, ser un observador de
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la ‘cultura’ es definido por Behar (1996) como un investigador que escribe y graba lo que estd
ocurriendo, y como, en donde tiene lugar la investigacién, como si el investigador nunca hubiera
estado ahi. En nuestra opinién, y en acuerdo con Donge (2006), decidir ser un mero observador no
es realista, ya que desde el mismo momento en que un desconocido visita el lugar ya se da un impacto

en el entorno, por pequefio que este sea.

Esta investigacion se basa en las relaciones sociales, ya que, de acuerdo con Crang y Cook (2007),
estas abundan en los lugares de investigacién. Hicimos dinamicas sociales desde el mismo dia de la
llegada. Algunas veces tenfamos como objetivo empezar una conversacion, pero normalmente eran
las otras personas quienes tomaban la iniciativa. Aprendimos de las personas manteniendo largas
conversaciones con ellas, esto nos aproximaba a cémo y quiénes son los Mapuche en cuanto a su

diversidad segtn la clase social y los antecedentes familiares.

Entrevista estimulo visual

Este método resulta poco intrusivo para estimular a los participantes a hablar, explorar sus ideas y
experiencias (Ennew, Abebe et al. 2009:5.5). Los dos objetivos por los que decidimos aplicatlo
fueron: (a) para tratar de conocer la realidad sobre cémo los nifios experimentan su cultura y qué
conocen de la misma y (b) para intentar conocer si aquello que habiamos leido sobre la cultura
Mapuche correspondia con la realidad.

Para su realizacién, elegimos 15 imagenes de Google sobre la cultura Mapuche (simbolos, eventos
tradicionales, manifestaciones, etc.). La eleccion de estas fue inspirada por la documentaciéon. Al final
de nuestra estadfa utilizamos este método durante una entrevista con el joven del Hogar Mapuche
Universitario. El fin era poder enlazar la informacién obtenida de los nifios en la escuela rural con la
de los jévenes del internado, sobre todo con respecto a los rituales, ya que cada comunidad los lleva a
cabo de diferente manera y él podia darnos otro punto de vista.

Rukas, visita al vecindario y fotos de los nifios

Antes de aterrizar en Chile tenfamos pensado como método pasear por el vecindario con los nifios.
Sin embargo, cuando comenzamos a tener contacto con la comunidad, aprendimos que la ruka es un
simbolo importante en la tradicién Mapuche, incluso si son pocas las familias que mantienen una. Asi
que, al final de nuestra estancia, cuando las personas nos tenfan mas confianza, quienes tenfan una,
nos invitaron a comer en ella. Para ellos, era especial mostrarnos dénde vivian antiguamente y dénde

todavia realizaban comidas y eventos.

El uso de este método nos permitié presenciar cémo los nifios aprenden de los mayores,
participando, ayudando y por transmisién oral. Los nifios, pese a tener cinco afios, ayudaban a sus
abuelos y padres con los animales y con la preparacién de la comida.
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Fotografia 1y 2: Cocinando una tortilla de rescoldo y ruka, vista exterior

Fotografias: archivo de Daniela Ivars

Discusion grupo focal

Elegimos este método para entender como los nifios Mapuche participan en la cultura. De acuerdo
con Crang and Cook (2007: 91), en las discusiones de grupo ‘la personas discuten sobre sus
experiencias y pensamientos sobre temas especificos’. Lo utilizamos el primer dfa en la escuela rural y
en el internado de chicos y chicas. La idea era familiarizarlos con los temas y adquirir confianza con
ellos: hablamos de cémo se sienten siendo Mapuche, qué hacen como Mapuche, como ven el futuro
de la cultura Mapuche, etcétera.

En la escuela rural, hicimos la discusién grupal junto a la maestra. Primero, les preguntamos si eran
Mapuche, a lo que respondieron: “ISil”. Repetimos: “¢son Mapuche?” Y ellos respondieron gritando:
“Sil” Después les interrogamos: “cporqué son Mapuche?, ¢qué hacen que les hace sentirse
Mapucher”. Durante la discusién grupal, nos dimos cuenta que la cultura Mapuche forma parte de la
vida de los alumnos que participaron.

En la utilizacién de este método hay que, como dice Lloyd-Evans (2006), recordar a los participantes
que deben respetar todas las historias durante la discusién grupal. Esto es porque el investigador
puede preparar el tema a hablar pero nunca sabe qué historias contaran los participantes hasta el
momento de la discusién grupal. La primera discusion grupal en el internado de varones nos ayudoé a
preparar el ranking y la sesién estimulo visual, en coherencia con sus intereses y preocupaciones sobre
la cultura Mapuche.
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Fotografia 3: Discusion grupo focal, escuela rural
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Fotografia: archivo de Daniela Ivars

Ranking

Cuando el ¢jercicio de ranking fue preparado, lo titulamos: “cqué es lo mas importante para la cultura
Mapuche?”. Después de las discusiones grupales y las entrevistas, cambiamos el titulo porque los
adultos y los nifios siempre nos hablaban de aspectos negativos que pasaban en las comunidades, asi
que lo importante era conocer que les afectaba mas y porqué. Para ello, tomamos nota de lo que
Nieuwenhuys escribié — “para realmente colaborar con la gente, primero los conceptos y problemas
tienen que estar definidos, para que sea posible expresar de qué se preocupa la gente” (2004), ya que

estos no son entendidos del mismo modo por todo el mundo.

Asi, al cambiar el titulo, con el ranking se trataba de clasificar los temas en funcién de su grado de
preocupacién. Realizamos un documento, explicando de qué se trata el ejercicio y alineando los
siguientes temas: la condicién socioeconémica, educacion, identidad, racismo, violencia y alcoholismo

(ellos podian afiadir temas, si lo encontraban necesario).

El ranking fue utilizado en el internado de varones, de mujeres y con los dos nifios de ocho y nueve
afios de la escuela rural. Los participantes tenfan que enumerarlos de mas a menos significativo, para

después argumentar por qué y ponerse de acuerdo para una enumeracién comun entre todo el grupo.
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De este método surgieron perspectivas diversas, discutiendo prioridades e intereses. Resulté ser un
método muy eficiente para comprender cémo los nifios ven y experimentan su cultura.

Dibujo

El dibujo es un método clave cuando se hacen investigaciones con nifios, ya que reduce el poder del
adulto y da oportunidad a que el investigador se acerque al tema sin realizar muchas preguntas

directas (Ennew, Abebe et al. 2009). Este lo utilizamos en los internados y en la escuela rural.

En la escuela rural los participantes tuvieron dos sesiones. En la primera sesion, les preguntamos
sobre qué es lo que mas les gusta en su vida cotidiana y después les preguntamos el motivo. Con el
segundo dibujo preguntamos sobre por qué se consideran nifios mapuche, qué comen y celebran. De
acuerdo con Punch (2002), hay que pedir a los nifios que expliquen sus dibujos, porque el adulto no
siempre puede interpretatlos. Cuando el nifio/a habia terminado de dibujat, registramos el género, la
edad, su contexto familiar y dedicatoria (Ennew, Abebe et al. 2009), esto aporta informacién para
poder interpretarlo mas tarde.

En los internados de chicas y chicos propusimos dos temas. Por un lado, el primer pensamiento que
les venia a la cabeza cuando escuchaban la palabra Mapuche y, por otro lado, las diferencias entre la
vida urbana y la rural. Ellos realizaban un dibujo y escribfan una explicacién.

5. Resultados: Cultura Mapuche (pasado y presente)
Compartiendo el conocimiento local

Como hemos mencionado en la introduccién, los Mapuche han estado social, politica y
econémicamente segregados. La élite de la sociedad chilena los identificaba como pobres indigenas
en tribus, sin educacién ni derechos (Galeano 1971). Por nuestra parte, lo que hemos observado
durante el trabajo de campo es que, en su dfa a dfa, los jovenes Mapuche representan y se identifican
con la cultura chilena. Sin embargo, teniendo una comunicacién mds profunda con ellos, los valores y

la cultura Mapuche resultan mas vivos, sobre todo, su cosmovision.
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Imagen 1: “El mejor dfal Cuando tome la posicion Imagen 2: Lo que nosotros, los Mapuche,
hacemos de mi tio para bailar choike piirum.”
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Fuente: trabajo de campo

Los chicos/as de los internados discutian sobre lo mucho que las ceremonias Mapuche habian
cambiado. A pesar de ello, las ceremonias existen todavia y los jovenes disfrutan con su practica,
siendo significativo para ellos. Como Cunha (1995) sefiala, es normal que los cambios en la cultura
ocurran. Por ejemplo, el dibujo de la figura IV, de un joven de 16 afios, refleja como experimenta su
cultura. EI nombra lo que mas le gusta hacer, por ejemplo dibujar manga, estar con sus amigos o
jugar al fatbol, pero su dia mas feliz fue cuando su tio le hizo la propuesta de reemplazatlo para bailar
choike ptirum. Este baile imita los movimientos de la avestruz y es llevado a cabo en las ceremonias.
Cinco hombres, vestidos con un poncho y un trarilonko ¢ con plumas, representan el baile en el
Nguillatun, ceremonia celebrada cada cuatro afios para agradecer y pedir a los dioses buenos ciclos de
vida

Estos dibujos y otros surgieron de la pregunta: “cqué es lo primero que viene a tu mente cuando
escuchas la palabra Mapuche? Da una explicacion”. El dibujo de la figura V representa al Dios en la
cultura Mapuche, rewe’, instrumentos musicales que son elementos importantes en las ceremonias,
kultrum’!, pifilca™ y trutruca’. Otro joven de 16 afios escribe que la naturaleza, los animales y los
cultivos son muy importantes para ellos. Otro joven esctibe que, cuando escucha la palabra Mapuche,
piensa en personas fuertes y luchadoras, defensoras de su cultura, muy creyentes, con identidad y

% Faja de lana tipica. Lo usan los hombres en eventos culturales y religiosos, cubre la cabeza.

70 Altar sagrado utilizado por los Mapuche en ceremonias. Es un tronco escalonado clavado al suelo, a veces la parte superior representa un
rostro humano. Simboliza la conexién con el cosmos.

I Es un tambor cetemonial usado por la machi para rituales religiosos y culturales. Representa en la cosmovisién mapuche la mitad del
universo, o del mundo, con su forma semi-esférica. Los cuatro puntos cardinales estin representados en el parche, que son la potencia de
Dios. Dos lineas a modo de cruz las representan. El final de las lineas se ramifican en tres lineas mds, representando las patas de una
avestruz. En el espacio creado por las lineas de divisién se dibujan las cuatro estaciones.

72 Es un instrumento de la familia de las flautas, como un silbato. Produce una sola nota. Es de madera.

73 Es un instrumento del género de las trompetas. El sonido es estridente y agudo. Se utiliza como sefial remota, grito de guerra o como
acompaflamiento musical en eventos religiosos y sociales.
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tradiciones antiguas. Ademds, continua, es gente que cultiva y respeta su tierra, y también como
personas que no estin habituadas a que les dominen y que desconfian de aquellos que no son
Mapuche.

Los dibujos de los internados revelan que los jévenes Mapuche experimentan la cultura como algo
vivo y que son conscientes del modo de vida Mapuche. Quizas no sea como solia ser hace cien afios,
pero el conocimiento todavia se transmite de las viejas generaciones a las mas recientes como
‘productores culturales’. En el dibujo VI, realizado por un nifio de la escuela rural, identificamos los
componentes mas importantes con los que una persona se identifica como Mapuche.

Imagen 3: nifia de cuatro aflos, ¢por qué somos mapuche?

Fuente: trabajo de campo

Separando los dibujos por temas, podemos encontrar: comida, bebida, hierbas, ropa, ceremonias,
objetos, instrumentos musicales, acciones y palabras espirituales. Percibimos que las nifias dibujaban
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mas las plantas medicinales que los nifios. Durante la discusién grupal sobre ser Mapuche en la
escuela infantil, los nifios decian que ellos se consideraban Mapuche porque ellos hacian afafan,
aplauso Mapuche que se hace con gritos de alegtia.

Una de las nifias explica que la machi tiene una cinta en el pelo que produce sonidos y se llama
trapelakucha™. Los chicos utilizan algo en la cabeza, plumas, porque van a bailar choike piirum. Otra
de las nifias explica como se visten las mujeres para este evento. Ademas los nifios explicaron:
“Nosotros conversamos con nuestros abuelos. Nos gusta plantar legumbres y fruta, no nos gusta
cortar los arboles”. Y “o voy a la machi cuando estoy enferma. La machi me da medicinas, que las
agarra de su casa. Que tiene hojas, natre (hierba medicinal), romero...hierbas.”’En el dibujo VI,
aparecen una machi, rewe, kultrum, sol, fogata, ruka, newen(la fuerza de la tierra y de las personas),
plantas, rayen(flor), Nguillatun, chawai(pendientes mapuche o adornos de plata), un hombre con
plumas para bailar choike ptirum, muday (bebida hecha fermentando granos de cereales como trigo o
semillas como el pifién que contienen un bajo nivel de alcohol), witral(telar mapuche), una taza de té
para tomar mate’, huevos, luna, planta, tortilla’, sopaipilla”, madre y cereales, entre otros. Es
interesante sefialar que algunos dibujaron un copihue, que es la flor nacional chilena, no identificada
con la cultura Mapuche. Esto se debe a que, en su dia a dfa, ellos viven en un pafs multicultural.

Cielos llenos de nubes y lunas crecientes nos sorprendieron, ya que en experiencias en escuelas
infantiles en Espafia y Noruega en general habiamos visto que los nifios dibujaban grandes soles con
apenas una nube. Cuando comenzamos a analizar los dibujos, el joven participante del Hogar
Mapuche Universitario nos contaba que es normal; en los hogares, las familias hablan del tiempo,

porque dependiendo de la luna, creciente o descendiente, tienen que cultivar.

También dibujan las plantas medicinales — parecen las mismas en el dibujo — pero ellos le dieron
diferentes nombres y nos explicaron para qué servian. El joven Mapuche que analizaba los dibujos
con nosotros resalté el hecho de que los nifios dibujaran un rewe y un kultrum, explicando: “significa
que se reconocen a ellos mismo como Mapuche y que nunca perderan sus raices. Ellos reconocen su
cultura, religién y medicina, todo. Ellos no pueden ser lo mismo que los otros”, haciendo referencia a
la cultura chilena u otras.

Un joven del internado nos contd que no se identificaba a sf mismo con la recuperacién de la tierra:
“No es la unico que existe como Mapuche!”. Y una joven Mapuche universitaria dijo:

74 Es una joya femenina y su funcién es adornar el pecho. En ella estd representada la esencia de la vida. Las cifras indican la dualidad y
unién de hombres y mujeres, responsables de dar continuidad a la cultura mapuche. Los eslabones representan el paso de la vida en la
tietra, y donde se genera la vida animal, humana y natural. Se transfiere graficamente y oralmente de generacién en generacion.

75 El mate es una infusién que suele tomarse solo o acompafiado de hierbas medicinales o aromaticas. Es comun compartir la infusién en
citculos. Primero bebe el duefio toda la infusién de la pequefia taza y luego lo llena con mds agua, limpia la paja (bombilla) y se la da a la
siguiente persona.

76 Es un tipo de pan de trigo cocido en las cenizas del hogar. Por lo general, usaban las cenizas de la comida del mediodia para cocinar el
pan de la cena. Desde la madera y las estufas de gas, esta manera de hacer es poco habitual.

"7 Es un tipo de pan frito hecho de harina de trigo y calabaza. Se come comunmente en el invierno.
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“Siempre be practicado la cultura, desde que era nina. En la comunidad participé en las actividades culturales,
por ejemplo, bailaba choike. Estd claro que en ese momento no sabia por qué lo hacia. Sin embargo, con el
tiempo y cuando fui madurando, me preguntaba a mi misma por qué lo hacia, sla raiz2sla cultura? No lo sé,

pero hay muchas que se han respondido con el tiempo y el conocimiento.”

Discutiendo con los jévenes en el internado, les preguntamos por sus vidas en la comunidad, antes de
venir a la ciudad. Los recuerdos de la comunidad, y su infancia, reflejan humildad y sacrificio.
También relacionaban la cultura Mapuche con el conocimiento local y la transferencia
intergeneracional del conocimiento. A menudo hacian referencia a sus abuelos, como el que contaba
historias y quién les enseié el modo de vida rural. Ellos estan orgullos de estar donde estan (en el
internado), adn si echan de menos estar en la comunidad, con sus familias y tradiciones. Pero estin
agradecidos por el esfuerzo que sus padres hacen para que ellos puedan estudiar. Por ejemplo, uno de
los chicos de 16 afios, dice: “Quiero estudiar tanto como pueda para que mis padres estén orgullosos
y poder pagar todos sus esfuerzos.”

Mientras, otro joven de 16 afios, asume: “Lo que ha cambiado del pasado al presente son las
facilidades en la casa, la electricidad, la antena de televisién, las mejoras de las calles. Antes donde
vivia era mas pobre, comparado con ahora. En mi familia lo primero que se construyo fue una ruka y
una casita, més tarde, con los afios, todo fue cambiando con mucho esfuerzo. Construyeron una casa
nueva mucho mas cémoda.”

Los jévenes aprecian el desarrollo material y los simbolos de la modernidad mucho mas que los nifios
pequenios. Durante una de las discusiones de grupo en el Hogar Universitario Mapuche, preguntamos
si realmente creen en lo que hacen o si es una tradicién o folcldrica. Sin pensarlo, respondieron: “S,
creemos.”. Uno de los chicos de 21 afios dijo: “Justo el otro dfa, estuve hablando con una persona
mayor que me dijo que la cultura Mapuche se basa en lo espititual, en el conocimiento que nos es
dado por nuestros ancestros y en como lo vemos nosotros. El modo de ver las cosas, por ejemplo, el

espacio, la tierra, [es diferente] comparado con los Chilenos.”

Visitar Ia Ruka - un sentido de pertenencia socio-espacial

Estar en la ruka es un sentimiento de compartir, de afecto y orgullo para los Mapuche. Ruka significa
casa en Mapudungun, y es donde vivian los mapuches. En el pasado, tenfan una ruka como cocina y
otra ruka como dormitorio. Estd hecho con materiales naturales de la zona. Tiene la entrada principal
abierta al este y puede tener una segunda puerta pequefia al oeste. En el techo hay cosas de cocina
colgando. En el centro esta siempre la chimenea, la parte mas importante en la ruka. Es el lugar para
cocinar y mantener el ruka caliente. Alrededor del fuego es donde la familia se sienta a hablar, comer
y compartit 'mate'. Todos los hombres de la comunidad construyen la ruka en un evento llamado
rukatun.
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Las visitas a la ruka de las familias de los nifios nos hicieron comprender la importancia de este
espacio para mantener la cultura mapuche en uso y las tradiciones en las generaciones futuras. La ruka
conforma a los nifios, a los adultos y a la identidad local de los ancianos proporcionando un fuerte
sentimiento de pertenencia. Es un espacio que permite encuentros intergeneracionales, donde los mas

pequenos de la familia aprenden de los ancianos.

Estando en el aula de preescolar, los nifios, en particular las chicas, nos invitaban a visitar a su familia
en la ruka, explicando que estsa se usan para cocinar 'tortilla de rescoldo' y 'sopaipillas', beber 'mate’, y
hablar alrededor del fuego. Durante las visitas, las madres estaban cocinando y compartiendo
historias. Solo en una de las visitas participé un hombre. Era el abuelo de uno de los alumnos. Dado
que el trabajo de los hombres se encuentra principalmente fuera de la comunidad, los hombres no
suelen estar en casa durante la semana o durante el dfa. Durante la primera visita, mientras estibamos
en la ruka, un chico, de 16 afios, que se habfa lesionado la mano vino a preguntarle a la duefia de la
ruka si podia curarlo. Ella fue a recoger algunas hierbas para frotar la mano del nifio afiadiendo agua y
barro. Esta actuacion es parte del conocimiento local Mapuche, que ha sido desafiado gradualmente

por las citas médicas globales y las recetas médicas.

En la comunidad donde se realizé el trabajo de campo habia tres rukas en buenas condiciones vy, al
menos dos, en mal estado. Los participantes que ya no mantienen la ruka contintian reuniéndose y
disfrutando en la de las familias que todavia la tienen. Mantienen un conocimiento culinario que esta
conectado y depende de la existencia de la ruka, ya que no es posible hacer la comida sin su chimenea.
Durante la discusion de grupo de enfoque en la escuela rural, los nifios demostraron que en este lugar
aprenden y comparten con otras generaciones. Hs decir, es un lugar intergeneracional de

conocimientos y tradiciones.

Nifios y ceremonia funeral

En esta seccién presentamos la participacion de los nifios en una ceremonia funeral Mapuche,
llamada heluhun. La persona que habia fallecido era un antiguo longko — persona respetada - de la
comunidad y abuelo o pariente de los alumnos. En el velatorio, que tuvo lugar en el interior de una
pequena casa un dia después, los nifios correteaban. Los chicos observaban a los hombres que bebfan
alcohol y construfan un wampu, que es una canoa de madera, construida para meter el ataad”. El
fallecido era provisto con comida y objetos personales como joyas, ropa, etc. Esto es importante
porque era como lo hacfan los Mapuche antes de convertirse a otras religiones. Refleja el respeto por

las creencias y raices Mapuche.

El dia del entierro todas las familias de la comunidad llegaron con comida -habfan matado animales
para la ocasion-, y cada familia creaba su propia ‘casa’ con un fuego para cocinar y unos bancos de
madera llamados wanko alrededor. De repente, después de algunas horas de compartir comida y

78 Hsto sucede en el presente, ya que ha estado cambiando de comunidad en comunidad a lo largo de la historia, antes solo se utilizaba la
canoa de madera.
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conversaciones, el ritual comenzé. Algunos hombres bailaban choyke piirum y la esposa del fallecido
y otra mujer sabia de la comunidad movian las ramas de foike™ en sus manos, y cantaban. Ambas
eran las mujeres mas ancianas de la comunidad y, de hecho, las personas que habfan tenido mas
experiencias y, en consecuencia, conocimiento. Los otros participantes comenzaron a recorrer el
wampu en circulos. Hasta que el atatd fue llevado al carro funebre, la gente empez6 a dispersarse,
algunos siguieron el carro hasta el cementerio, otros salieron y la esposa entr6 en su casa.

Observamos que los nifios son parte de las fiestas funebres como conexién entre los vinculos
intergeneracionales. El conocimiento local esta vivo en los funerales y se transmite a las generaciones
mas jévenes. En la asamblea del aula, ese dia el tema fue la muerte, sus sentimientos, los preparativos
para el entierro,... En la cultura noruega o espafiola, de donde venimos, hablar de la muerte en una
clase de nifios de cuatro y cinco afios nos parecié extrafio. Para todos, se trataba de una celebracién

de la vida del difunto, que consistia en pasar a otra vida.

Por lo que obsetvamos, interpretamos que en la cultura mapuche la participacion de los nifios en las
tradiciones familiares es importante. Por ejemplo, en todos los eventos que participamos con las
familias mapuche los nifios tenfan un papel. Comparandolo, por ejemplo, con la cultura occidental-
europea, donde los nifios se mantienen alejados de temas como la muerte, o donde los nifios no son
los responsables de mantener a los pollos en el corral. Como hemos escrito en el apartado tedrico,
Alanen (2005) llama a tales encuentros una influencia de una generacién en la otra, "estructuracion

generacional" o "generacion".

6. Conclusiones

Este estudio se realizé con la intencién de entender cémo los jévenes mapuches experimentan su
cultura, conectada con la hipétesis de si los jovenes mapuches se identificaban con sus raices.
Ademas, querfamos explorar si existfa una brecha entre la educaciéon informal local y la educacion
formal. Las respuestas de los diferentes grupos etatios varfan, pero contienen la misma esencia. Segun
los participantes en esta investigacion, la cultura mapuche esta presente en los habitos y valores
cotidianos.

Los nifios mas pequefios no hicieron diferencias entre la cultura chilena y mapuche. Al preguntarles
por qué son mapuche, respondieron demostrando tener el conocimiento de la practica local y las
practicas culturales. Los jéovenes mapuche, localizados en internados, demostraron ser conscientes del
modo de vida mapuche. Los jévenes confirman un cambio dinamico de la cultura; sin embargo, no
creen que haya una 'pérdida de ésta’ puesto que mantienen los valores principales. Se definen como
"productores culturales” integrando las experiencias reales. Los estudiantes mapuche universitatios se
presentan como guardianes de su cultura. Esto se debe a que, como forma de defensa de su cultura,
lucharan por un puesto de trabajo valorado socialmente - abogado, profesor, economista, etc.- e

influyente.

7 El arbol sagrado Mapuche también conocido como Canelo.
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Otro hallazgo es que existe un fuerte vinculo intergeneracional entre los miembros de las
comunidades mapuche. Todas las generaciones participan en las ceremonias y tradiciones, incluso en
los funerales, desde el miembro mas joven hasta el de mas edad, todos con su propio -y exclusivo-
papel. Asi, el conocimiento local es tan importante como el conocimiento formal en la cultura

mapuche.

Los jévenes se quejan de la falta de maestros sin vocacion para enseflar en las areas indigenas, debido
al desconocimiento de la cultura mapuche entre los maestros que han tenido y al desinterés general
por parte del Estado en la Araucania en Chile por tener una buena infraestructura como escuela. La
juventud mapuche quisiera tener maestros que entendieran y valoraran su cultura, en lugar de

criticarla.

Los jévenes mapuche dieron su opinién sobre el reto actual y futuro que enfrentan sus comunidades.
Por ejemplo, las condiciones socioecondmicas, la educacién y el alcoholismo. La opinién sobre el
desafio socioeconémico difiere de las nifias a los nifios. Para las chicas, el desafio recae en lo
socioeconémico v, para los nifios, en la educacién. Como resultado, la joven generacién mapuche

muestra que tiene una fuerte conciencia de su cultura y sus apuestas.
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Los Medios Audiovisuales en la Propuesta
Pedagogica Intercultural de 1la Universidad
Nacional Experimental Indigena del Tauca
(Venezuela)

Fernando Carias Pérez
Universidad de Los Lagos (Chile)

Resumen: El presente articulo expone los resultados y alcances de un proyecto de formacién que se
llevé a cabo entre los afios 2013 y 2015 en la Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca
(UNEIT), en el Municipio Sucte del estado Bolivar en Venezuela, sobre la utilizaciéon y apropiacion
de los medios audiovisuales con el fin de fortalecer la propuesta pedagégica que en educacién
intercultural ofrece esta institucion. Se han planteado tres objetivos: 1) Formar a los jovenes
estudiantes indigenas en el uso critico y reflexivo de los medios de comunicacién social,
particularmente cine y televisioén; 2) Preparar a los estudiantes de la UNEIT en el uso instrumental de
equipos audiovisuales (videocamaras, camaras fotograficas, grabadores de sonido, computadoras y
software de edicién de video); 3) Producir material audiovisual de caracter didactico y culturalmente
pertinente, que apoye los procesos de formacién de los estudiantes indigenas. Las actividades del
proyecto contemplaron la realizacién de una serie de talleres tedricos y practicos, asi como cine foros,
conversatorios y clases magistrales brindadas por profesores y especialistas en el tema audiovisual y
medios de comunicacion. Igualmente, se realizé una serie cortos y documentales producidos por los
mismos estudiantes.

Palabras Clave: educacion; interculturalidad; comunicacion

1. Introduccion

Los medios de comunicacién social, las Tecnologias de la Informacién y la Comunicacién (T1C), pero
sobre todo los medios audiovisuales, han significado en las dinamicas y realidades del mundo
globalizado actual un fenémeno de alcances inimaginables. Hemos asistido en los dltimos tiempos al
advenimiento de nuevas formas de expresién y comunicacion, en las cuales el inmediatismo, el
personalismo e, incluso, el narcisismo se muestran de manera abierta y elocuente (Siegel, 2008). En
ese sentido, el alcance, influencia y desarrollo de los medios de comunicaciéon social, de cualquier
indole, sigue en aumento en todo el mundo y en todos los ambitos del quehacer humano (Castells,
2003). Entendemos asf, que estos medios y herramientas tecnolégicas se han involucrado también
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con los entramados y particularidades de grupos culturalmente diferenciados (indigenas), generando
interesantes perspectivas sobre cémo pueden ser entendidos y utilizados en determinados momentos
y contextos. Esto nos revela que, en efecto, la llegada de los medios de comunicacién social a una
comunidad, una poblacién o una institucién educativa indigena pueden menoscabar las costumbres y
tradiciones locales. Sin embargo, estas mismas tecnologias y medios pueden ayudar a estos pueblos
ancestrales a preservar, fomentar y fortalecer sus culturas (Lieberman, 2008).

Dispositivos tales como videocamaras, grabadores de audio y camaras fotograficas pueden ser
puestos al servicio de las comunidades indigenas en el afan de salvaguardar el intangible cultural de
estos pueblos (Morin, 2011). La creaciéon y produccién de material multimedia asistido por estas
herramientas tecnolégicas promoverfa y difundiria a gran escala, y a través principalmente de los
medios digitales, la historia, mitos, realidades, cosmovisiones, manifestaciones artisticas y realidades
de las diferentes etnias aborigenes.

Sin embargo, la llegada de las TIC a las comunidades indigenas no ha sido asimilada en su totalidad.
La conciencia colectiva de estos grupos étnicos ha carecido de mecanismos idéneos para confrontar
criticamente la presencia de estas tecnologias y, por ende, de los medios de comunicacién social. Ante
lo que supone un fenémeno latente y problematizante en el conglomerado de las comunidades y
pueblos aborigenes del pafs, la Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca (UNEIT), en
el Municipio Sucre del estado Bolivar en Venezuela, ha desarrollado en los ultimos tiempos
programas de formacién en educacién para los medios (Educomunicacién) con la intencién de crear

los espacios de concientizacion y reflexion justos para tal fin (Kaplan, 1996).

La UNEIT fue fundada en el afio 2001, con el nombre de “Escuela Universitaria Indigena de
Lenguas”, y posteriormente toma el nombre de “Universidad Indigena del Tauca”. Surgié por
iniciativa de la Compaiiia de Jesus, a través de la figura del hermano jesuita José Marfa Korta Lasarte y
voluntarios laicos, quienes se encargaron de la formacién de un pequefio grupo de jévenes indigenas
en ambientes informales de ensefianza (basicamente lecto-escritura de sus lenguas). En el afio 2004,
se registré legalmente como Universidad Indigena de Venezuela (ULV) y, para el afio 2012, fue
reconocida por el Estado venezolano como Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca

(UNEIT).

Esta ubicada en el Km 799 del eje carretero Ciudad Bolivar-Caicara del Orinoco, Municipio Sucre,
Cafio Tauca, en el estado Bolivar (Venezuela). Actualmente, cuenta con un cuerpo de profesores y
colaboradores, quienes ejercen su labor bajo la modalidad de docentes temporales itinerantes.
Algunos de ellos provienen de varias instituciones del pafs (Universidad Central de Venezuela,
Universidad Bolivariana de Venezuela, Universidad Catdlica Andrés Bello -Campus Guayana- y el
Instituto Venezolano de Investigaciones Cientificas). Otros son miembros de la Fundacién Causa
Amerindia Kiwxi. La matricula de estudiantes del 2015 alcanzé unos 100 estudiantes, provenientes de
nueve pueblos indigenas: Efiepd, Karifia, Warao, Pemoén, Piaroa, Pumé, Sanema, Ye’kwuana y
Yanomami. Esta institucién cuenta con un espacio para los sabios, chamanes y ancianos de estas
etnias, quienes son los encargados de acompafiarlos. La UNEIT, ademas, posee un area de trabajo

dedicada unica y exclusivamente a la apropiacién de las TIC y los medios de comunicacion (“Area
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Demostrativa de Educomunicacién”), una Sala de Edicién de Video y Audio, y una Sala de
Computacién, ademas de acceso a Internet via satelital de buena calidad. El area de formacién
también ha sido remozada con la participaciéon de algunos colectivos dedicados a la produccion
audiovisual y la informatica, quienes han ofrecido sus servicios en procura de brindar sus
conocimientos y experiencias.

2. Una breve caracterizacion de la Educomunicacion

La educomunicacién, en tanto disciplina, se encuentra, aun hoy, en construccién. Este hecho ha
significado que las definiciones del concepto y las ideas referenciales ligadas al término sean
heterogéneas. De acuerdo con Aparici (2010), en los ultimos afios Latinoamérica ha sido el lugar
donde se han hecho los mas importantes aportes a la educomunicacién desde el punto de vista
epistemologico y tedrico, sin desestimar las contribuciones que sobre la disciplina se han realizado
principalmente desde Europa. Ello ha supuesto una amplia discusién recurrente y diversas reflexiones
entre académicos, investigadores, comunicélogos, pedagogos, sociélogos, promotores culturales,
etcétera. Un primer enfoque conceptual sobre esta disciplina fue ofrecido por UNICEF, UNESCO y
la organizacién independiente CENECA (Centro de Indagacién y Expresion Cultural y Artistica) en
el afio de 1992 a partir de un encuentro realizado en la ciudad de Santiago de Chile. En el documento

final se caracteriza la Educomunicacién del siguiente modo:

“(...) el conocimiento de los mdltiples lenguajes y medios por los que se realiza la
comunicacioén personal, grupal y social. Abarca también la formaciéon del sentido critico,
inteligente, frente a los procesos comunicativos y sus mensajes para descubrir los valores
culturales propios y la verdad” (UNICEF, 1992: 9).

Esto significa que su debida comprensiéon pasa por entender las distintas posturas que en ella se
conjugan y dinamizan, de ahf las consideraciones que hace Oliveira Soares (2011), al aseverar que esta
disciplina es, en esencia, praxis social vinculada a elementos propios de la modernidad como los
medios y las tecnologias de la informacién y la comunicacién, teniendo como ambito de realizacion el
hecho educativo como eje temdtico que transversaliza y crea importantes interfaces entre todos los
elementos.

Otra interesante mirada es la ofrecida por Hernandez Diaz (2007: 68) cuando afirma que la
educomunicacién “es un campo de caracter interdisciplinario que abreva fundamentalmente de la
ciencia de la educacién y la comunicacion, asi como los aportes tedricos de las ciencias sociales en
general”. Igualmente este autor ofrece una pertinente revisién del campo de accién y de los intereses
que abarca esta nueva interdisciplina. Los presentamos a continuacion:

a) La convergencia epistémica, tedrica y metodoldgica entre el binomio educacién y comunicacion.

b) Las mediaciones cognitivas, institucionales, situacionales y videotecnoldgicas.
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¢) Los procesos de ensefianza y aprendizaje para el desarrollo del pensamiento.

d) Las experiencias educativas y comunicacionales sobre tecnologia educativa, educacién en medios
de comunicacién, disefio instruccional y otras modalidades de ensefianza que se planifican tanto en el

sistema educativo como en las organizaciones y comunidades.

e) Las estrategias docentes para desarrollar el aprendizaje significativo en todos los ambitos de
nuestras vidas.

Para una aproximacién mas efectiva y total al concepto de educomunicacion, adaptada a los
propésitos de esta investigacion, tomamos la definicién propuesta por Parra (2000):

“Es la disciplina caracterizada por una sintesis organizada de elementos educativos y
comunicacionales para desarrollar creativamente los procesos de aprendizaje, y as{ acceder libre
y productivamente a la multiforme lectura de la realidad social, de los cédigos discursivos y de

los mensajes icénicos difundidos por los medios masivos de comunicacién social...” (Patra,
2000: 145).

El concepto de educomunicacién se redimensiondé con la apariciéon de la actual Web 2.0 (mas
conocida como la Web colaborativa), la cual ha transformado por completo, y a nivel global, la
experiencia cotidiana individual y colectiva, de lo que hasta entonces la humanidad habia conocido
como experiencia usual de comunicaciéon natural y artificial, transformando a su vez el sentido de
otros términos comunes como el de democracia y participacién (Aparici, 2010). A pesar de la
creciente importancia que tiene la educomunicaciéon en tanto praxis relacionada con los fenémenos
sociales, educativos, culturales y comunicativos, sigue siendo una disciplina repensada y
constantemente inquirida.

Sobre la educomunicacién, su relaciéon y praxis en contextos indigenas, los trabajos han sido muy
limitados, por lo que se trata de un nicho aun por estudiar en profundidad. Propuestas como las de
Cebrian de la Serna (2009) y Carias (2010) dan luces sobre diferentes modos de acercar esta disciplina
a contextos y realidades indigenas, generando proyectos de impacto real en las dinamicas de vida de
estos grupos étnicos. Igualmente, son muchas las iniciativas “desde adentro”, es decir, desde las
mismas organizaciones comunitarias indigenas, que toman en cuenta los nuevos escenarios
mediaticos y las enormes posibilidades que brindan los diferentes canales de comunicacién, para
hacer eco de sus modos de vida, tradiciones, costumbres e, incluso, sus idiomas, a través de escuelas
de comunicacion, festivales de cine indigena, encuentros de comunicacién popular, talleres y cursos
de produccién y narrativa audiovisual, etc. Todo esto constituye elementos de peso que nos indican el

desarrollo de practicas educomunicativas en auge.
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3. Lo audiovisual y su pertinencia Pedagégico-Socio-Cultural como Proyecto

La idea de generar espacios de formaciéon en educomunicacion dentro de la propuesta académica de
la UNEIT surgié principalmente a partir de las inquietudes que muchos de los jévenes estudiantes
indigenas tenfan con respecto a los medios de comunicacién social y el uso instrumental de ciertas
tecnologias de la informacién y la comunicacién. Histéricamente esta institucién viene involucrando,
dentro de sus procesos de ensefianza y aprendizaje, la utilizacién de recursos tecnoldgicos como un
tema esencial en el marco intercultural en el cual se encuentra inmerso el plan pedagdgico
institucional. Para el afio 2005, ya existia en el campus universitario una sala de computacién que
ofrecfa herramientas bésicas a los estudiantes para la produccién de cuadernillos de alfabetizacién en
los idiomas propios de cada una de las etnias participantes. Asi mismo, el afio 2009 significé la puesta
en marcha de la radioemisora L.a Voz del Tauca, proyecto génesis del drea audiovisual que supuso un
primer paso importante en la apropiacion de los medios de comunicacién social por parte de los
estudiantes. Ya para el ano 2013 la universidad contaba con una sala de edicién de video y un Centro
de Produccién Documental apoyado y gestionado esencialmente a través del uso de las TIC.

Sobre la consolidaciéon del proyecto que aqui presentamos, se acudié a fuentes de financiacion publica
y privada en procura de recursos tanto monetarios como humanos y tecnolégicos que hicieran
factible la iniciativa al corto y mediano plazo para la formacién sobre temas de educacién para los
medios. Para ello, profesores y personal administrativo de la institucién se dieron a la tarea de buscar
alianzas inter-institucionales que permitieran la puesta en marcha de la idea.

Fue a través de la Comisién Nacional de Telecomunicaciones de Venezuela CONATEL, en
Resolucién certificada por el Directorio de Responsabilidad Social -sesién ordinaria N° 264 del
17/09/2014; mediante concurso de la Primera Convocatotia Nacional de Proyectos en 2014-, que se
aprob6 la puesta en marcha del proyecto titulado: Etno-comunicadores Indigenas: Proyecto de
formacién en Educacion para los Medios en el contexto de los pueblos y culturas indigenas de
Venezuela, el cual, ademas de involucrar la Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca,
incluy6 dentro su alcance a 3 comunidades indigenas para quienes se realizaron diversos talleres sobre
la misma tematica.

Los objetivos del proyecto estaban detinidos del siguiente modo:

1. Formar a los jovenes estudiantes indigenas de la Universidad Experimental Indigena del Tauca
(UNEIT) en el uso ctitico y reflexivo de los medios de comunicacién social, particularmente cine y

television.

2. Preparar a los estudiantes en el uso instrumental de equipos audiovisuales (videocamaras, cimaras
fotograficas, grabadores de sonido, computadoras y software de edicién de video).

3. Producir material audiovisual de caracter didactico y culturalmente pertinente, que apoye los
procesos de formacion de los estudiantes indigenas.
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A manera de fundamentacion metodologica

La metodologia de trabajo se vincula con los objetivos planteados. En este sentido, se propuso la
modalidad de taller como el dispositivo primario de aprendizaje cooperativo y experiencial, con el
cual se crearon las condiciones propicias para lograr las metas tanto pedagdgicas como de
comprensién de la realidad social y cultural de los participantes indigenas.

El taller, como forma especifica de aprendizaje, coloca a las personas en el centro de la escena,
convirtiéndolas en protagonistas activas de sus propios procesos de enseflanza — aprendizaje,
mientras se producen experiencias sociales entre los participantes y los facilitadores. El taller, al
mismo tiempo, implica y propone un proceso que induce a la reflexion y a la convivencia colectiva en
el marco de las actividades y los contenidos que sirven de base para la formacién. En este sentido,
resulta apropiada y conveniente esta metodologia debido a que se adapta al sistema relacional de las
culturas indigenas, quienes ancestralmente funcionan como colectivos.

Entre los facilitadores-formadores del equipo se encontraron pedagogos, antropélogos, promotores
culturales, periodistas, informaticos, entre otros. Una serie de reuniones previas delimit6 el tipo de
formacién, denominandola de caracter tedrico-practica, entendiendo que el instrumento fundamental
durante todo el proceso de formacioén, en consonancia con la metodoldgica, sera el didlogo con los
estudiantes en procura de atender sus necesidades y puntos de vista particulares. En este caso,
estamos hablando de un didlogo de tipo intercultural.

Los primeros contactos y los primeros contenidos

En su mayoria, el grupo de acompafiantes y formadores habia tenido contacto previo con la UNEIT,
muchos habian participado como profesores itinerantes. Desde el afio 2008 la misma institucion
universitaria plante6 entre sus ejes curriculares la necesidad de dar cabida al area comunicacional. De
hecho, se propuso en algin momento una especializaciéon denominada: “Comunicacién Social
Indigena”, la cual, para el momento de la redacciéon de este articulo, sigue como propuesta.
Igualmente un area de formacién con denominaciéon “Educomunicacién” intentaba dar formacién a
los estudiantes interesados en temas como radio, ediciéon de textos pedagdgicos (cartillas), video y
periodismo digital. Ante esta realidad, el equipo propuso ante la coordinaciéon académica de la
universidad la realizacién de los cursos en audiovisual como un trabajo de al menos dos aflos, dentro
del régimen semestral de la institucion, solicitando también parte del financiamiento, sobre todo lo
referido al traslado y estancia (comida y pernocta) del equipo de facilitadores y formadores. La
iniciativa fue aprobada y en el semestre 2013-1I se dio inicio formal al proceso de formacién con el
siguiente contenido programatico:
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Moédulo 1. Aspectos generales de la Comunicacién
1. Conceptos basicos y teorfas de la comunicacion.
2. Tipologia de los medios de comunicaciéon (TV, Radio, Cine, Prensa, Digitales).
3. Historia de los medios de comunicacién

4. El caso Venezuela: Democratizacién de la comunicacién y la informacién. La construccion
de un nuevo modelo de comunicacién. Estudio del fenémeno 11 de abril de 2002.

5. Etnocomunicacién y Comunicacién Intercultural (Didlogo de saberes).
6. La oralidad rasgo de lo indigena.

7. La comunicacién simbolica indigena: mitologfa, artesanfa, ritos, danzas, musica,
espiritualidad.

Modulo I1. T'ecnologias de la Informacion v la Comunicacidn.

1. Conceptos basicos e ideario de las TIC.

2. Técnicas y uso instrumental de las TIC (Teorfa).

3. Tipologia de las TIC (artefactos, dispositivos, hardware, etc.).

4. Proyecto Canaima, los Infomévil, CBT, e iniciativas TIC desde el Gobierno Bolivariano.

5. Registrar, proteger y conservar mi cultura a través de las TIC

Moédulo I11. Comunicacién y prictica socio-comunitaria.

1. ¢Para qué sirven los medios de comunicacién en mi realidad cultural?

2. ¢Cémo puedo utilizar los medios de comunicacion social siendo indigena?

3. Apropiacién de las TIC y los medios desde la perspectiva de lo indigena.

1. 2. Herramientas para una aproximacion critica de los medios de comunicacién.
2. 2.1 Alfabetizacién mediatica

2.2 Concientizacion
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2.3 Creatividad

Moédulo IV. Formacién instrumental y uso técnico de las herramientas TIC

1. Micro taller del uso de videocamara
2. Micro taller del uso del grabador de voz
3. Micro taller uso de camara fotografica

4. Micro taller de edicion de video

Moédulo V. Produccién y realizacién de material multimedia

1. Produccién de pequefio formato audiovisual.

Posteriormente esta propuesta fue parcial y eventualmente modificada debido principalmente a: 1) El
nivel y tipologia de estudiante (entiéndase etnia y manera de relacionarse con el mundo no indigena),
2) Tiempo de ejecucion y disponibilidad de aulas adecuadas para la formacién, 3) Problemas de
indole técnico, 4) Propésitos curriculares.

Sobre las estrategias didacticas, las actividades se realizaran mediante la ejecucién de cinco médulos
de trabajo. Estos poseen una aproximacion tedrico-reflexiva y practica del hecho de la comunicacion,
basada esencialmente en los postulados de Mario Kaplian y sus obras El Comunicador Popular (1996)
y Una pedagogia de la Comunicacién (1998).

Talleres presenciales grupales: Realizados segtn las recomendaciones de la coordinacién académica de
la UNEIT, se trabajé con cuatro grupos de cada uno de los niveles identificados en el programa
formativo de la universidad. Estos grupos iban desde los niveles iniciales hasta los mas avanzados y, a
todos, se ofrecieron los mismos contenidos. Posteriormente, y dada las dinamicas observadas en el
aula, fueron cambiando algunos ftems de la propuesta formativa, debido fundamentalmente a las
caracteristicas de ciertos estudiantes, por ejemplo: la etnia, el manejo del idioma castellano o el interés

por los temas planteados. Los talleres fueron ofrecidos por el equipo de formadores segun el area.

Lectura v analisis de pequefios materiales bibliograficos para ser discutidos en dindmicas de grupo: Se
plantearon lecturas basicas para contextualizar el temario. En este sentido la idea fue hacer ligero el

abordaje tedrico de la formacién. Mediante dinamicas de grupo controladas por el formador se
realizaron lecturas breves sobre conceptos, ideas esenciales sobre el tema de la comunicacion, el cine,
la realidad nacional, aspectos tecnolégicos y otros items de interés.
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Cine foro: Esta actividad supuso el cierre de cada jornada de trabajo. Diariamente en horario
nocturno se invitaba al visionado de peliculas, cortometrajes y documentales. Las discusiones giraban
en torno a la tematica de cada obra y, al mismo tiempo, se hacia un analisis a manera de
discernimiento sobre lo aprendido durante el dia en las actividades formativas.

Micro talleres del uso instrumental de herramientas y dispositivos TIC: Se ofrecieron pequefios

modulos sobre el uso instrumental de videocamaras, camaras fotograficas, grabadores de audio y
edicién de video mediante el empleo de software especifico para tal fin. Estos talleres fueron
enfocados directamente sobre el trabajo final de cada grupo de estudiantes, el cual estaba dirigido a la
realizacion de algun trabajo audiovisual, como por ejemplo un corto o un documental.

4. A manera de reflexiéon

El proceso de formacién tuvo una duracion de dos afios aproximadamente, en este tiempo y segin
los objetivos del proyecto, se hizo énfasis en fortalecer el proceso formativo de los estudiantes
indigenas mediante los aportes del hecho comunicativo, especificamente lo audiovisual como una
herramienta posible de cara a la difusién y comprension de las realidades culturales de los pueblos
aborigenes que hacen vida dentro de la Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca. En
tal sentido, asumimos los resultados finales, como cada uno de los productos que fueron producidos
por los mismos estudiantes, entiéndase material pedagégico e informativo de la institucién,
cortometrajes, pequeflas entrevistas y diversos ejercicios de caracter lidico que se asumieron como
pertinentes segun el caso particular de cada grupo de estudiantes. Asf mismo, muchos de los jévenes
estudiantes que participaron de los talleres, replicaron en sus comunidades este modelo formativo,
principalmente entre nifios y adolescentes mediante proyectos financiados por organizaciones no
gubernamentales, logrando resultados valiosos, sobre todo en lo referido a la produccién de
pequefios documentos audiovisuales de promocién cultural de cada una de las etnias involucradas.

Igualmente, patte de los resultados son tangibles en tanto lo que significo el trabajo y la accién dentro
de la institucion universitaria. Después de los talleres, un grupo importante de jovenes indigenas
asumieron la formacién de las siguientes generaciones de alumnos e, incluso, fortalecieron los
espacios fisicos para el trabajo de postproduccion mediante la creacién de un estudio adecuado
tecnologicamente para la producciéon audiovisual. Igualmente las autoridades universitarias
comprendieron el interés de los estudiantes por estos temas y apoyan hasta el momento esta linea de
trabajo referida al area de la comunicacién. Actualmente, la Universidad Nacional Experimental
Indigena del Tauca lleva adelante proyectos en conjunto con instituciones educativas nacionales y
extrajeras como el Museo Etnoldgico de Berlin, con quienes se realiza un trabajo para documentar
audiovisualmente obras de arte y artesania de las distintas etnias indigenas venezolanas con el fin de
realizar un catdlogo virtual. Todo el trabajo de registro es realizado por estudiantes participantes del

proyecto.
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Por otro lado, en el afio 2016 se defendi6 y aprob6 con honores la primera tesis relacionada con el
tema de los medios de comunicacién y las tecnologias de la informacién y la comunicacion.
Presentada por un estudiante yekuana, la misma trata sobre el tema de la preservacion de la oralidad y
la cultura de esta etnia mediante el usos de las herramientas TIC y los medios de comunicacién como
recurso esencial para el resguardo de las costumbres y modos de vida de este grupo étnico, en
procura de hacetle llegar a las generaciones futuras las tradiciones e historias de los ancianos y abuelos

mediante registro audiovisual.

Los talleres demostraron que desde el punto de vista metodolégico funcionan perfectamente como
dispositivo para formacion de jévenes indigenas, pues se dinamizan los procesos de enseflanza y
aprendizaje, evitando las clases lineales (unidireccionales) y facilitando la participaciéon activa de los
estudiantes, elemento este poco comun en el modelo clasico de educacién en contextos de
interculturalidad. Vale la pena mencionar que los ejercicios de caracter instrumental, que incluyeron
manejo de equipos como videocamaras, computadores, teléfonos celulares, etc., demostraron las
capacidades de uso que tienen estos jovenes sobre estas herramientas TIC, lo que induce a pensar que
las brechas se han acortado y que cada vez se hace mas accesible este tipo de dispositivos por parte de
quienes se suponen excluidos. Las comunidades antes incomunicadas comienzan a tener acceso real a
los medios de comunicacién como TV e Internet satelital, asi como cobertura de telefonia celular en
el marco de los espacios comunitatios, lo cual se comienza a traducir en la apariciéon de nuevos
fenémenos de caricter comunicacional bajo una dimensién de particularidad y especificidad socio-

cultural.

Como apartado final, el equipo de formadores, facilitadores y coordinadores del proyectos, ofrecieron
a la Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca, una serie de recomendaciones en
funcién del trabajo realizado y de reforzar a futuro la idea de una mencién en comunicacién social
indigena que incluya conscientemente el trabajo de caricter audiovisual entre su propuesta. Las
mismas son presentadas a continuacion:

e Es necesario comprender la educaciéon propia e intercultural bilingiie como un modelo
autodeterminante e integrador que nace de las necesidades inherentes a los pueblos
amerindios. Por tanto, debe ser entendida como un paradigma dinamico e incluyente que
permita y fomente el etnodesarrollo involucrando elementos de las otras culturas, entre ellos
los referidos a los medios de comunicacién y sus distintas formas (TV, cine, radio, medios
digitales).

e Los medios audiovisuales deben ser pensados, en el contexto educativo indigena, como una
forma de promocién, difusiéon y emancipacion de los pueblos aborigenes y no como
reproduccién del mundo no indigena y el consumo estéril de los productos ofrecidos por las
industrias culturales globales.

e Hs importante crear espacios para el discernimiento critico de los medios audiovisuales y su
pertinencia educativa en el contexto de lo indigena. Igualmente estos espacios deben, en un
ejercicio practico, registrar, producir y difundir materiales multimedia que queden como
documento testimonial de las lenguas, rasgos y manifestaciones culturales de estos pueblos.
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En tal sentido, se sugiere la creacién de Centros documentales, mediatecas, entre otros, que
tengan entre sus objetivos la creacién de material creado por los mismos estudiantes y
representantes indigenas de cada pueblo.

e Fl Estado venezolano, a través de sus instituciones especificas con tespecto al tema
educativo e indigena, debe involucrarse comprometidamente en entender el entramado de
particularidades que suscriben a los mundos de lo aborigen, esto, en funcién de crear y
oftecer modelos y/o curticulos acertados con respecto a la educacion para los medios en el
contexto de la educacion intercultural bilingtie.

e La Universidad Experimental Indigena del Tauca debe reforzar los espacios de formacion,
estudio e investigacién de los fendmenos relacionados a la comunicacién, haciendo especial
énfasis en todo lo referente a los medios de comunicacién y a la produccién de material
multimedia.
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Material Audiovisual®®

A continuacién presentamos algunos trabajos audiovisuales producidos por estudiantes de la
Universidad Nacional Experimental Indigena del Tauca:

El primero de ellos aborda la génesis de un Proyecto a gran escala, llevado a cabo en el campus de la
UNEIT entre los afios 2013 y 2015, financiado por instancias gubernamentales venezolanas. Su titulo
es “En Busqueda de los Modelos Productivos desde la Amazonifa, una Propuesta para fortalecer la
soberanfa y la seguridad alimentaria”. En el documento audiovisual se realizan entrevistas a
coordinadores y patticipantes del proyecto donde se presentan los objetivos, el contexto y resultados
esperados. Puede verse en el siguiente Link: https://www.voutube.com/watch?v=yTThNV4TB 0

El siguiente material especifica actividades del Proyecto “En Busqueda de los Modelos Productivos
desde la Amazonia, una Propuesta para fortalecer la soberania y la seguridad alimentaria”. Este, en
concreto, trata sobre el trabajo y la creacion de un area referida a la producciéon Apicola. Se generan
entrevistas a estudiantes de la etnia Ye’kwana y se presenta un video-manual del proceso productive
de la miel en el mismo campus de la UNEIT. Se accede al video a través del siguiente Link:
https://www.youtube.com/watch?v=7vBUbobOGlg&spfreload=10

En la misma linea, este tercer audiovisual especifica y sistematiza actividades del Proyecto “En
Busqueda de los Modelos Productivos desde la Amazonia, una Propuesta para fortalecer la soberania
v la seguridad alimentaria”. Hsta vez se presenta el trabajo en el area de Vivero y cémo este se
redimensiona a pattir de la especificidad de lo indigena. El documento estd producido en idioma
Huottéja con  subtitulos al castellano. Para  asistir, acceda al siguiente Link:

https://www.youtube.com/watch?v=eFz4y5AgvDI

80 Todos los videos fueron realizados y producidos de manera colectiva por los estudiantes de la Universidad Nacional Experimental
Indigena del Tauca, en tal sentido, el material presentado y expuesta aqui es una obra intelectual de co-autorfa con la institucién, por lo cual
requiere de ciertos permisos si su difusién es de uso no académico.
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El proyecto Aldea Digital: metodologia de
investigacion de los medios de comunicacion
Xavante en el Brasil Central

Rafael Franco Coelho
Universidad Federal de Goias (Brasil)

Resumen: En este capitulo presento algunos aspectos metodoldgicos de mi investigacién doctoral.
La tesis tuvo como eje central el estudio de los medios de comunicacién desarrollados por el pueblo
Xavante de la aldea Sangradouro (Brasil) en el proyecto Aldea Digital. Expongo el proceso de trabajo
de campo y los productos resultantes de Aldea Digital, proyecto de produccién de medios indigenas.
La investigacién utilizé mdltiples métodos, como entrevistas, grupos focales, investigacién-accién,
observacion participante y la etnografia, destacando el uso de la fotograffa y del audiovisual como
métodos de observacion en el campo. Desde el punto de vista de la ética de la investigacion, sobresale
el posicionamiento y el compromiso politico del investigador como una exigencia de la comunidad
Xavante, y su impacto en la investigacion. Finalmente, hago una reflexién sobre el uso del método
etnografico en investigaciones sobre los medios de comunicacion indigenas y sus contribuciones a un
analisis comparativo entre etnias indigenas de Brasil.

Palabras clave: metodologia; medios de comunicacién indigenas; cine indigena; comunicacién
intercultural; medios étnicos

1. Introduccion

El objeto de estudio de mi tesis doctoral fueron los usos y apropiaciones que una etnia indigena de
Brasil, los Xavante, estin haciendo de las tecnologfas de la comunicacién 8. La finalidad de la
investigacion fue analizar el impacto, las transformaciones y las dindmicas provocadas por el contacto
de los pueblos indigenas con los medios de comunicacién digitales y, patra ello, se analizé como
estudio de caso Aldea Digital, un proyecto de educaciéon mediatica e inclusién digital desarrollado en
la Tierra Indigena (T.1.) Xavante de Sangradouro, ubicada en el centro del Brasil en el Estado de
Mato Grosso. Se trata de una iniciativa que conozco desde su nacimiento, en el afio 2012, pues fui el

coordinador del proyecto.

81 El presente trabajo fue realizado con apoyo de la CAPES (Coordinacién de Perfeccionamiento Personal de Nivel Superior — Brasil). La
tesis, titulada “La apropiacion cultural, social y politica de los medios de comunicacién en comunidades indigenas: El proyecto Aldea Digital
en el pueblo Xavante (Brasil Central)”, dirigida por la Profa. Dra. Amparo Huertas Bailén, fue defendida en octubre de 2016 en el la
Universidad Auténoma de Barcelona.
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Aldea Digital tiene como finalidad producir medios de comunicacién indigenas digitales. Se basa en la
organizacion de talleres y actividades dirigidas a los indios Xavante de la aldea Sangradouro para el
desarrollo de medios de comunicacién de forma auténoma. La iniciativa partié de los propios
Xavante de Sangradouro, quienes me invitaron a desarrollar un proyecto de comunicacion en la aldea.
Fue subvencionada por el Ministerio de Educacién (MEC) de Brasil, con el apoyo de la Universidad
Federal de Goias (UFG).

En mi investigacién doctoral, hice un analisis del proceso de desarrollo de los medios de
comunicacién que se elaboraron en el marco de este proyecto indigena, asi como de los resultados y
productos generados. En la interpretacion de los resultados de este analisis, reflexiono y discuto los

conceptos de identidad indigena, movimiento indigena y medio indigena.

Parto del argumento de Barth (1976) y de los autores que utilizan conceptos relacionales. Las
diferencias y la diversidad cultural no dependen del aislamiento geografico y social, de la ausencia de
contacto, interaccién, movilidad e informacién. Por el contrario, en muchos casos el contacto es su
fundamento. Las relaciones y el contacto con otros grupos sociales son esenciales para la
construccién y conservacion de fronteras y distinciones culturales. El contacto no elimina las
diferencias, por el contrario, las crea y refuerza. La historia de muchas etnias indigenas evidencia que
principalmente los grupos némadas, como son los Xavante, realizaban intercambios culturales entre

ellos de manera muy frecuente.

El contacto con las sociedades nacionales tiene problemas y consecuencias especificas bastante
conocidas por el censo comuin. La llegada de los colonizadores europeos a América inicia un proceso
de etnocidio que sigue hasta la actualidad. No hace falta entrar en estos detalles una vez que ellos ya
son bastante conocidos y no son el foco del texto. Lo importante para la investigacién son los
conflictos sociales, politicos y culturales del contacto con la cultura occidental. Los distintos pueblos
indigenas de América vienen sufriendo muchos procesos de transformacion a lo largo de la sujecion
colonial. Para Bonfill (1988), el contacto del “nosotros” indigena con los “otros” coloniales tiene
como consecuencia el reforzamiento de la cultura indigena. En este sentido, en la actualidad, los
medios de comunicacién son un objeto de estudio privilegiado para comprender el didlogo, esa

relacién, esa comunicacion entre el indigena y sus “otros”.

Las transformaciones ocurridas en las culturas y sociedades indigenas son el resultado de multiples y
complejos procesos historicos, culturales, sociales, econdémicos y politicos, tanto internos como
externos. La dindmica de la cultura es fruto de la relacién y la tensién entre tradicién e innovacion,
repeticién y vatiacién, de la accién de los propios indigenas como sujetos activos y de su historia

como vectores de transformacion.

Desde el momento del contacto con la cultura occidental, las culturas y las identidades indigenas
sufren una serie de cambios resultantes de este encuentro. La influencia de la cultura occidental es
uno de los muchos factores externos de la transformaciéon en la cultura indigena. Los pueblos
indigenas utilizan la estrategia de seleccionar y apropiarse solamente de algunos elementos de la

cultura occidental, de los que ellos juzgan importantes y necesatios, como, por ejemplo, coches, ropas
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y también los medios de comunicacidn, nuestro centro de interés. La entrada de los medios de
comunicacién digitales en las aldeas indigenas plantea una serie de problemas y preguntas. Segun
Graham (2005: 633), para los Xavante, “las normas de la cultura ‘auténtica’ o ‘verdadera’ [...] son
flexibles, sujetas a criterios locales y adaptable a las circunstancias histéricas. La gente todavia puede
ser ‘auténtica’ y [...] llevar ropa, conducir coches o |...] utilizar cimaras de video”.

En el caso de algunas etnias indigenas de Brasil, el primer contacto con el audiovisual se produjo hace
ya mas de diez afios. En la etnia estudiada en esta investigacion, los Xavante, la primera experiencia
de uso de grabadoras de sonido se produce a finales de la década de 1970 de la mano de Mario
Juruna, un lider de la Tierra Indigena de San Marcos (Graham, 2011). El audiovisual empieza a ser
utilizado en Sangradouro en 1998 con el proyecto “Video nas Aldeias” (Gallois y Carelli, 1995).

El documental “Estrategia Xavante” 82, dirigido por Belisario Franca, narra la historia de ocho nifios
Xavante que fueron enviados por sus progenitores a vivir en la ciudad como hijos adoptivos de
familias de blancos. La misioén de los nifios era estudiar, aprender y conocer la cultura del “enemigo”,
para después volver a la aldea y ayudar en la lucha contra los waradzu (blanco en Xavante). Esta es
también la historia de muchos de los hombres adultos de la aldea Sangradouro. Durante su infancia,
ellos vivieron en alguna ciudad y estudiaron en escuelas de los blancos. Después, ya adultos,
retornaron a la aldea y se casaron con una mujer Xavante. Muchos de ellos trabajan como profesores
en la escuela de la aldea, como enfermeros en el puesto de salud o en la Fundacién Nacional del
Indio, el érgano del gobierno brasilefio responsable de las politicas publicas pata los pueblos
indigenas. Esa estrategia de lucha contra los blancos se mostté muy eficaz para mantener la cultura
Xavante y revela que el contacto con los blancos nunca fue totalmente aceptado. De hecho, se
detecta lo contrario, el contacto fue utilizado como una tactica de preparaciéon para la guerra contra
este “enemigo”, que todavia no se ha terminado.

En 1988, después de mas de veinte afios de dictadura militar, Brasil crea una nueva constitucién que,
entre otros cambios, reconoce y garantiza una serie de derechos por los cuales los pueblos indigenas
del pais han luchado desde el contacto con los colonizadores europeos. La nueva constitucion, en el
articulo 231, afirma que “Son reconocidos a los indios su organizacién social, costumbres, lenguas,
creencias y tradiciones”. Los pueblos indigenas, aprovechando estas transformaciones, empiezan a
formar asociaciones civiles. Estas pueden constituirse como personas juridicas y les permiten recibir
aportes financieros de instituciones nacionales, como el Gobierno, o internacionales, como ONGs.

La pagina web Pueblos Indigenas en Brasil®, mantenida por el Instituto Socio Ambiental (ISA)%, una
organizacién no gubernamental, ofrece un listado de asociaciones y organizaciones politicas indigenas
en Brasil. Hay desde asociaciones generales, de todos los indigenas del pafs, hasta otras mas
especificas, de los indigenas de la Amazonia, de cada etnia y aldea. Estan registradas 26 asociaciones,
organizaciones, consejos e institutos de las Tierras Indigenas Xavante. En la T.1. Sangradouro hay por

lo menos cuatro: la Asociacién Ward, las mas antigua, creada en 1997 por los habitantes de la aldea

82 Trailer disponible en: <https://www.youtube.com/watch?v=cRhTgmC5Ky4>. Consultado en: 22 septiembre 2015.
8 Disponible en: [http://pib.socioambiental.org/es]. Consultado en: 22 septiembre 2015
8¢ Disponible en: [http:/ /www.socioambiental.org/pt-br]. Consultado en: 22 septiembre 2015

183



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

Abelhinha; la Asociacién A'uwé Uptabi de la aldea Marimbu, creada en 2007; la asociacion
comunitaria de los indios de la aldea Don Bosco (ACOIMA-DB) y, por ultimo, la Organizacién de
los pueblos indigenas Xavante (OPIX). Esta ultima tiene una estrecha relacion con el proyecto Aldea
Digital.

Las escasas investigaciones sobre el uso y las apropiaciones de los medios de comunicacién en
comunidades indigenas son una brecha tedrica que justifica la importancia de la investigaciéon. La
observacion participante y las investigaciones empiricas disponibles evidencian las directas relaciones
entre los medios de comunicacién, el proceso de construccion de la identidad y la etnopolitica de los
movimientos indigenas, hecho que enfatiza la necesidad de mas investigaciones sobre este tema
utilizando el método etnografico.

2. Metodologia

Barth (1976) defiende el método que combina los conceptos con los datos empiricos. Investigar los
hechos empiricos y adaptar el marco tedrico a estos datos empiricos y no, al contrario. Del especifico
hasta el general, o sea, el método inductivo. Los datos tienen que hablar por si mismos y los
conceptos explicar la realidad encontrada en el campo. Los datos no pueden ser meramente la
aplicacién de conceptos y modelos preexistentes en una realidad muchas veces ajena a estos
conceptos. En el caso de investigaciones del universo indigena, se busca conocer e investigar el punto
de vista, los conceptos y concepciones nativas, que muchas veces no estin presentes en ningun marco
teorico.

La metodologfa de la investigacién tuvo como referencia central el método expuesto en el libro
“Through Navajo eyes: an exploration in film communication and anthropology” (Worth y Adair,
1972). Segin Banks (2008), este trabajo es un modelo de investigacién empirica bien diseflada, con
objetivos y metodologias claros. Ademads de esta referencia clasica, la investigacién utilizé mualtiples
métodos de trabajo de campo. El método etnografico y la obsetvacion participante, con énfasis en el
uso de la fotografia y del audiovisual como métodos de observacién en el campo, especificos de la
antropologia visual. La observacién participante de los talleres del proyecto Aldea Digital tenia el reto
de colectar informaciones sobre el proceso de produccién de los medios de comunicacion, las
relaciones politicas y de identidad de los alumnos del proyecto. Después de cada taller, hacfamos
reuniones de evaluacién con los miembros del grupo focal de la investigacién, preguntindoles sus
opiniones y sugerencias sobre los medios de comunicacién.

Como puede deducirse de lo anterior, se optd por la descripcién y el analisis cualitativo del material.
En el analisis cualitativo se emplea la discusién y reflexién de los conceptos de identidad indigena,
movimiento indigena y medio indigena. El objetivo fue describir y analizar el proceso de produccion
de los medios de comunicacién realizados durante los talleres del proyecto Aldea Digital en la aldea
Xavante, poniendo el enfoque en los objetivos e hipotesis de la investigacion.
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En total, fueron trece talleres, pero no todos se utilizaron como fuente de informacién en la
investigacion. El corpus de analisis se limité al material recogido en cinco de ellos: un taller de blog,
de cartel, dos talleres de cine de animacién con la técnica de stop-motion y uno de video documental.
También analicé el proceso de creaciéon de dos marcas, del propio proyecto Aldea Digital y de la
Organizacion de los pueblos indigenas Xavante (OPIX).

Tengo el registro de los talleres en un diario de campo escrito. El diario era un mixto de diario de
campo y diario de clase. En €, yo hacia el registro de las actividades realizadas en los talleres, como
un diario de clase, ademas de anotaciones y apuntes sobre determinados aspectos que me llamaran la
atencion durante el taller para investigar en reuniones y entrevistas posteriores con el grupo focal.
Ademas de los participantes del proyecto (grupo focal), en las notas de campo yo también registraba
los didlogos y conversaciones que tuve con lideres y diversas personas de la aldea. Estos didlogos eran
registrados de forma casual. También tengo fotografias con el registro de las actividades de los talleres
de cartel, blog, cine de animacién y video documental. Ademas del documental como producto de un
taller, el audiovisual también fue utilizado como cuaderno de campo (Grau Rebollo, 2008) para
registrar el proceso de trabajo y las clases en dos talleres especificos, en el taller de cartel y de blog.
Los propios alumnos hicieron las grabaciones como una actividad practica. El resultado son

aproximadamente 5 horas de talleres grabados.

Presentamos abajo los participantes y el material recogido en cada taller y actividad, que acabé siendo

mi corpus de analisis:

Taller 1. Participantes: 50 alumnos, hombres de 15 a 25 aflos y una mujer. Materiales recogidos:
carteles, la transcripcion del mito en Xavante y portugués, el registro del taller en un diario de campo,
fotografias y videos.

Taller 2. Participantes: 20 alumnos, hombres de 15 a 25 afios. Materiales recogidos: el propio blog, el

registro en el diario de campo, fotografias y videos.

Taller 3. Participantes: 14 alumnos hombres de 15 a 25 afios. Materiales recogidos: las animaciones de

cada grupo, el registro del taller en el diario de campo y en fotografias.

Taller 4. Participantes: 15 alumnos hombres de 15 a 25 afios. Materiales recogidos: el video

documental, el registro del taller en el diario de campo y en fotograffas.

Taller 5. Participantes: 15 alumnos hombres 15 a 25 afios. Materiales recogidos: las animaciones de
cada grupo y el registro del taller en fotografias.

Actividad 1. Participantes: 2, Yo y Natal Anhahé'a Tsere’ruremé Dutsd. Materiales recogidos: un

dibujo de Natal, las diversas versiones de la marca y correos electrénicos.

Actividad 2. Participantes: becarios de la Universidad Federal de Goias y el grupo de 15 alumnos
hombres de 15 a 25 afios. Materiales recogidos: 3 versiones de la marca, dibujos hechos en la aldea y
correos electrénicos.
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Seguimiento, supervisién y monitoreo. Materiales recogidos: estadisticas del acceso y publico del blog

ordenada por region geografica.

Como se puede observar, en el primer taller, el alumnado estuvo formado por cincuenta hombres y
una mujer. Ella, ademas, marché a estudiar en la universidad de los misioneros salesianos, la
Universidad Catdlica Don Bosco en la ciudad de Campo Grande-MT, por lo que finalmente
abandoné el proyecto. La cuestion del género se torna importante en mi trabajo, pero los datos de la

investigacioén recogen solamente el punto de vista Xavante masculino.

Con el desarrollo del proyecto, en los talleres restantes, elegimos un coordinador y formamos un
equipo fijo de quince alumnos, divididos en cuatro grupos. El equipo del proyecto formé el grupo
focal de la investigacién. La gran mayorfa de los datos recogidos en el campo vienen del trabajo con
el grupo. Los talleres tuvieron como resultado la produccién de un blog, un video documental, 9
animaciones de cortometraje en la técnica del stop-motion, 2 matcas, una serie de carteles y un grupo
en Facebook. Cada uno de estos talleres tuvo sus propias fases, adaptadas a cada medio de

comunicacion desarrollado.

Tabla 1: corpus de analisis

Material recogido en el Diseno de la investigacion (D),
Talleres (T), Actividades (A) y Monitoreo (M)

Talleres/ D T1 T2 T3 T.4 T.5 Al A2 M
Datos
Cortreos X X X
electronicos
Diario de X X X X X
campo escrito
Fotografias X X X X
Videos X
Datos acceso X X
Dibujos X X X
Carteles X
Blog X
Animacién X X
Marca X X
Documental X

>
>~

Fuente: elaboracion propia
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Durante y después de los talleres, seleccionamos estos registros y los publicamos en el blog®> del
proyecto, como una herramienta metodolégica. El material fue seleccionado con el objetivo de
divulgar los resultados en la web, asi como empezar la sistematizacién de los datos. El blog presenta
un muestreo de los registros y del material recogido en el trabajo de campo ordenado
cronolégicamente y dividido por talleres. Su objetivo era funcionar como un diario de campo digital,
con parte de los registros de los talleres, textos, fotogratias y videos en un documento hipermedia. El
blog reune el acervo del proyecto como un “banco de datos”, democratizando estas informaciones a
otros investigadores y al publico en general. Segin Pink (2011: 209), los medios digitales se han
convertido en un “componente de los métodos de investigaciéon”. Y, para Dicks y Mason (1998), la
hipermedia tiene implicaciones para todas las etapas del proceso de investigacién cualitativa.

Imagen 1: Blog del proyecto Aldea Digital

® mwe ww -~
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Fuente: Archivo R.F. Coelho

% Puede accederse a la seleccién de los materiales recogidos en los talleres en el blog del proyecto Aldea Digital: http://aldeiadigital-
auweuptabi.blogspot.com
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Después del trabajo de campo, volvi al marco teérico. Empecé a trabajar y desarrollar los conceptos e
hipétesis que surgieron en el campo, intentando asi facilitar las tareas de ordenar, sistematizar,
categorizar y analizar esa informacién con rigor cientifico. El marco tedrico me permitié crear guias y
demostro la necesidad de volver al campo para recoger mas datos, sin los cuales habria sido imposible
contestar a determinadas preguntas, explicar situaciones y desarrollar conceptos. Hice dos viajes de
campo mas a la aldea Sangradouro en enero de 2014 y 2015, ocasiones en las cuales tuve reuniones
seguidas de entrevistas con el grupo focal del proyecto Aldea Digital. Las entrevistas tenfan el
objetivo de afiadir y confirmar datos sociales sobre las afiliaciones de los miembros de los grupos

focales a los clanes, linajes y facciones.

Ademas, a través del correo electronico, de Skype y de Facebook, mantuve el contacto con los
miembros del proyecto para seguir recogiendo informaciones. Después del trabajo de campo in situ,
vengo haciendo el monitoreo de los medios de comunicacién desarrollados en el proyecto y del

grupo de Facebook creado de forma online.

3. El proyecto Aldea Digital
Descripcion general y objetivos

El proyecto Aldea Digital tiene como objetivo la educacion mediatica de los indios Xavante de la
aldea Sangradouro, ofreciendo talleres de creacién de blogs, peliculas de animacién, video documental
y carteles. Las actividades de los talleres incluyeron el registro, la documentacién y la descripcion
escrita y audiovisual de las practicas culturales del pueblo Xavante y su postetior difusién, publicacién
y transmision por Internet. El objetivo fue capacitar a los jovenes de la aldea para la producciéon de
sus propios medios de comunicacion digitales. En definitiva, la finalidad fue la inclusién digital de los
Xavante.

En el desarrollo del proyecto, estos objetivos fueron expandidos debido al interés de otras etnias
indigenas en participar del proyecto. Para atender a esta solicitud, hicimos también talleres en la aldea
Argola de la T.I. Terena de Cachoeirinha y en la aldea Merure de la T.I. Bororo de Merure. En mi
investigacién doctoral delimité el analisis a los datos de los Xavante, para ajustarnos al calendario
académico y realizar un analisis en profundidad, después de valorar los datos disponibles de las tres
etnias.

La T.I. Xavante de Sangradouro tiene una superficie de aproximadamente 100 mil hectareas, donde
viven cerca de 1.660 personas distribuidas en 25 aldeas. Esta situada en el Brasil Central. La aldea
Sangradouro es la mas grande e importante. Fue fundada en 1957 por un grupo procedente de la T.I.
Xavante de Parabubure, conducidos por el lider Pedro Toroibu 8. La aldea esta ubicada a 1,5 km de
la carretera BR-070, en el km 225, y dista 53 km de la ciudad de Primavera del Leste. Segin el ultimo
levantamiento realizado en 2010 por la Fundacién Nacional del Indio (FUNAI), la poblacién de la

86 Para mds informacién sobre la historia de la aldea Sangradouro, ver el documental “Sangradouro”, de Divino Tserewahu (2009),
disponible en la web del proyecto Video en las Aldeas: http://www.videonasaldeias.org.br/2009/video.php?c=76
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aldea Sangradouro es de 882 personas. Cerca de Sangradouro esta una aldea de la etnia Bororo y una
misién de la orden Salesiana. La misién dista 700 metros de la aldea, tiene una iglesia y un edificio
donde viven los sacerdotes y las monjas. Ademas, junto a la misién, hay un puesto de salud y esta la

Escuela Indigena San José, que ofrece educacion primaria y secundaria.

El equipo del proyecto incluyd a personas que se responsabilizaron de la gestién y organizacién, y
participaciones puntuales en funcién de las necesidades del proyecto. Fue interdisciplinario y estuvo
compuesto por profesores, funcionarios, técnicos y alumnos de tres facultades de la Universidad
Federal de Goias (UFG) - Facultad de Informacién y Comunicacién (FIC), Facultad de Artes
Visuales y Facultad de Ciencias Sociales y Antropologia-. El autor de este texto coordiné el proyecto,
pero siempre consultando a los Xavante, tanto al equipo como al consejo de los hombres mayores, en
cada nueva etapa. En este sentido, la coordinacién intentd ser autogestionada y respetar la manera
tradicional Xavante de decidir, a partir de la consulta al consejo.

La UFG también apoyé el proyecto proporcionando transporte para la aldea y conductores. La
iniciativa conté con 2 becarios fijos y otros puntuales, en funciéon de las necesidades de los talleres.
También tuvimos la participaciéon en el proyecto de un estudiante de intercambio del Grado de
Periodismo de la Universidad Auténoma de Barcelona (UAB). Ademas de la estructura y los equipos
mencionados, fueron adquiridos nuevos equipos como videocimaras, camaras fotograficas,
ordenadores portatiles, discos duros externos, tripodes y un GPS, para garantizar la produccién
continua, a largo plazo, de los medios de comunicacién en la aldea.

El objetivo general del proyecto Aldea Digital®” fue la produccién de medios de comunicacion
digitales en la aldea Xavante de Sangradouro. Los objetivos especificos fueron: 1) Investigar y analizar
los medios de comunicacién indigenas; 2) Incluir los Xavante de la aldea Sangradouro en la cultura
digital y en las redes sociales; 3) Capacitar a los Xavante para utilizar Internet, las redes sociales y las
nuevas tecnologfas de la informacién y la comunicacion; 4) Formar y capacitar a los Xavante en todas
las etapas de produccién audiovisual; 5) Formar camardgrafos Xavante para operar videocamaras
digitales; 6) Capacitar a los Xavante en software de edicién de video; 7) Capacitar a los Xavante para
producir, publicar y mantener un blog; 8)Formar a un equipo de produccién de medios de
comunicacién en la aldea Sangradouro; 9) Proveer los equipamientos necesarios pata la produccién
de los medios de comunicacién en la aldea Sangradouro; 10) Fomentar la produccién y el desarrollo
de la autorfa Xavante; 11) Ofrecer talleres de blog, animacién en la técnica de stop-motion y video
documental en la aldea Sangradouro; 12) Producir un blog, un video documental de cortometraje, una
pelicula de animacién de cortometraje y crear un grupo formado por los alumnos del proyecto en las
redes sociales como resultado de las actividades de los talleres; 13) Utilizar los medios de
comunicaciéon Xavante como material didactico en la escuela de la aldea Sangradouro; 14) Relacionar
la educacion escolar indigena con los medios de comunicaciéon indigenas; 15) Estimular el didlogo

intercultural e interétnico.

87 Fuente: “Diario Online Xavante: oficinas de midias”, proyecto financiado en 2012 y 2013 por el Ministerio de la Educacién de Brasil y
registrado con el numero: 75738.394.75928.17042011.
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El proyecto Aldea Digital proporcioné formacién y capacitaciéon a los Xavante para utilizar la
infraestructura y el equipamiento existente en la escuela de la aldea, y asi producir sus propios medios
de comunicacién. La infraestructura disponible en el laboratorio de informatica de la escuela de la
aldea no estaba siendo explotada en todo su potencial, siendo tan solo utilizada para la ensefianza y
las actividades educativas de la escuela. El proyecto multiplicé su potencial de uso. Ademds, también
participaron algunos Xavante como profesores y multiplicadores, especialmente aquellos que tenfan
conocimientos previos en informatica y audiovisual, para democratizar estos conocimientos en la
aldea. El proyecto también tenfa como objetivo emplear los productos mediaticos resultantes como
material didactico en la propia escuela.

La produccién de los medios de comunicacion indigenas es un derecho reconocido en el articulo 16
de la Declaracién de la ONU sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas. Estos derechos
involucran representarse y hablar por si mismos sin interlocutores ni intermediarios. Los talleres y los
medios de comunicacién proporcionaron un canal para la actualizacién y libre auto-representacion
Xavante, potenciando el alcance de su voz. Esta democratizacion de los medios de comunicacion
permite al pueblo Xavante ejercer su ciudadania, acceder a la informacién, participar en los debates,
expresar opiniones e incluir a los habitantes de la aldea Sangradouro en la cultura digital.

El proyecto permiti6 a los Xavante reflexionar (y cuestionarse) sobre las representaciones
estereotipadas que los medios de comunicacién de masas y el imaginatio socio-politico nacional
oftrece de ellos. Estos estereotipos normalmente oscilan entre el “bueno” y el “malo” salvaje, muy
distantes de la realidad de esas comunidades. La produccién de medios de comunicaciéon por el
pueblo Xavante permite la eleccién y la construccién de su propia imagen, de acuerdo con sus
intereses y objetivos.

La inclusién de la cultura Xavante en internet y su didlogo con la cultura digital es importante para la
diversidad cultural y para la relacién entre los Xavante y el Estado-nacién. Politicamente, la
importancia del proyecto reside en el uso de las tecnologias de la informacién y la comunicacién
como un instrumento en la lucha de los movimientos indigenas y como herramienta de difusiéon y
fortalecimiento de la cultura Xavante. El proyecto, que en 2017 todavia sigue en funcionamiento, se
inici6 en el afio de 2010. Fueron dos afios planeando la investigacion (2010/11), seguidos por dos
aflos mas con la realizacién de los talleres (2012/13) y, desde 2014, la actividad consiste en el
monitoreo de los medios de comunicacién creados en los talleres.

Disefio de Ia investigacion: 2010 y 2011

La primera fase del trabajo de campo fue el disefio de la investigacion. En 2010, Bartolomeu Patira
Pronhopa, maestro de la escuela de la aldea y concejal en el municipio de General Carneiro, entr6 en
contacto conmigo para pedirme un proyecto de educaciéon medidtica e inclusién digital en la
comunidad con el alumnado de la escuela. Sugiri6 planificar unos talleres de cine de animacién sobre

los mitos Xavante. La pelicula serfa utilizada posteriormente como material didactico en la escuela
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para enseflar la cultura Xavante. Su preocupacién era que lo nifios y nifias ya no conocian muchas de
las historias antiguas o, como los Xavante las llaman, “del principio”. Las negociaciones preliminares
duraron todo el afio de 2010 y se realizaron por teléfono, cotreo electrénico y personalmente.
Hicimos contactos, reuniones, negociaciones hasta la aprobacién de un calendario y cronograma de
talleres en el marco de Aldea Digital.

La invitacién para desarrollar el proyecto me abrié una oportunidad, pero también supuso la
obligacién de determinar una postura ética en la investigacion y el compromiso politico con la
comunidad de la aldea Sangradouro. Actualmente, el posicionamiento politico es una exigencia citada
por muchos investigadores que trabajan con el pueblo Xavante (Graham, 2005; Falleiros, 2011;
Russo, 2005). Este compromiso tiene que concretarse en algun tipo de retorno a la comunidad. Un
elemento metodoldgico central propuesto por Jean Rouch en la antropologia compartida es que los
resultados de la investigacion sean devueltos a la comunidad estudiada. En el afio 2002, la primera vez
que estuve en Sangradouro, la comunidad estaba planeando bloquear la carretera como protesta por
los cambios en la demarcacion de la T 1. Ellos me pidieron colaborar en la realizaciéon de una pancarta
contra el gobierno brasilefio. El bloqueo resulté muy efectivo y los mayores consideraron que yo
tenfa una mano fuerte. En diferentes momentos de la historia de mi relaciéon con el pueblo Xavante,
este compromiso fue recordado y solicitado. En consecuencia, el proyecto Aldea Digital adquiri6
objetivos politicos, ademds resultaba muy util como herramienta del movimiento Xavante por el
empoderamiento que potenciaba a través de los medios de comunicacion.

Asumir un posicionamiento politico también llev6 a importantes premisas tedricas en el disefio de la
investigacién. Elaboré una propuesta de proyecto intentando equilibrar los intereses politicos del
pueblo Xavante con mis propios intereses como investigador, lo que acabarfa siendo Aldea Digital.
En este sentido, el proyecto acabd incorporando y mezclando objetivos politicos, educacionales e
investigativos, aproximando la enseflanza y la investigacion. La investigacion-accién fue una
metodologia adecuada por permitir esos didlogos y un retorno a la comunidad. La propuesta inicial
era hacer el registro y la divulgacion del ritual de iniciacién Xavante. En cierto modo, era como un
desarrollo de mi investigacién del master (Coelho, 2007), pero ahora quien haria estos registros serfan
los propios Xavante. El Ministerio de Educacion (MEC) de Brasil tiene un programa de financiacion
de proyectos para la implementacién de politicas publicas de inclusiéon social. Una de sus lineas de
financiacion es la inclusion digital y étnica. Presentamos una propuesta para desarrollar un proyecto
en estas lineas y esta obtuvo financiacién para los afios 2012 y 2013.

En enero de 2011 fui a la aldea para una dltima reunién sobre la planificacion de la propuesta. Recibi
muchas sugerencias, pero también muchas quejas y exigencias. En esta visita, me di cuenta de los
profundos cambios que habfan pasado en los ultimos seis afios, desde mi ultima estancia en 2005.
Uno de ellos fue la instalacién de un laboratotio de informatica en la escuela de la aldea con
ordenadores y acceso a Internet. Esta estructura fue instalada con recursos del Ministerio de la
Educacién de Brasil, pero el acceso a Internet venia de la misiéon Salesiana que funciona junto a la
escuela. También en esta reunién fui informado de que harfan el ritual de iniciacién masculino de un

nuevo grupo de jévenes, el ultimo habia ocurrido en 2005.
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En agosto de 2011 volvi a la aldea para presentar el proyecto al cacique (jefe) y al consejo de los
hombres mayores. Fui acompafiado por el antrop6logo Massimo Canevacci, cuyos libros fueron una
referencia fundamental para la elaboracién del proyecto. Nos reunimos en el centro de la aldea
(lamado Ward en lengua Xavante), sitio tradicional de reunién de los hombres adultos para
discusiones y decisiones politicas. Los hombres escucharon atentamente la explicacién del proyecto.
Un traductor lo explicé en Xavante a los mayores, quienes iniciaron un debate. Ellos nos hicieron
preguntas, algunas sugerencias y finalmente lo aprobaran. Una de estas sugerencias fue hecha por el
cacique Domingos, quien sugirié que el proyecto se llamara Aldea Digital “A’uw& Uptabi” (pueblo
auténtico o verdadero en lengua Xavante). También nos informaron que la aldea estaba dividida
politicamente y que, en consecuencia, ahora habia dos caciques y sus respectivas facciones. Nosotros
declaramos que el proyecto seria para toda la aldea, independientemente de la divisién, y que

incluirfamos a personas de los dos grupos.

Realizacion de los talleres en Ia aldea Sangradouro (2012 y 2013)

Los talleres se desarrollaron durante todo el afio de 2012, con una periodicidad mensual, en los fines
de semana y festivos. En Julio de 2012 hicimos también un taller cuyas actividades fueron divididas
entre la T.I. Sangradouro y la T.I. San Marcos, que dista 127 km de la primera. Por fin, en Julio de
2013 hicimos un taller en el Estudio de Television y en la isla de edicién de video de la Facultad de
Informacién y Comunicacién de la Universidad Federal de Goias (FIC-UFG).

Gran parte de los talleres se impartieron en el Laboratorio de Informatica de la Escuela Indigena de la
aldea Sangradouro. El laboratorio dispone de cerca de 20 ordenadores, acceso a Internet y es
atendido por un profesor Xavante de informdtica, Natal Anhahd'a Tsere’ruremé Dutsd. Natal
también tiene conocimientos de produccién audiovisual, adquiridos en el Taller Internacional de Cine
Documental Sin Fronteras, organizado por la Facultad de Informacién y Comunicacién de la
Universidad Federal de Goias (FIC-UFG) y la Escuela de Cine y Artes Audiovisuales de La Paz en
Bolivia. Actualmente este laboratorio se utiliza para la ensefianza y las actividades educativas de la

escuela, cuyas clases incluyen un curso basico en informatica.

Los alumnos fueron los Xavante de la aldea Sangradouro. Al inicio, hicimos una convocatoria general
para toda la aldea, sin limitaciones de género, ni edad, ni de clan o faccién. A medida que el proyecto
se fue desarrollando, el grupo se fue formando espontineamente y de manera auto gestionada. Los
miembros del grupo que finalmente se constituybé tenian conocimientos informaticos basicos,
adquiridos en las clases de la escuela de la aldea.

De modo general, la evaluacién de la utilizacién de los talleres como herramienta metodologica es
positiva. Hacer los talleres nos permitié registrar las actividades a partit de la observacién
participante. Un aspecto relevante que los talleres aportan a la metodologia de investigacién fue la
recolecciéon de los datos de todas las etapas del proceso de producciéon de los medios de

comunicacion Xavante, datos que serfan inaccesibles sin los talleres. Otro aspecto importante de los
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talleres es que, para su realizacion, fue necesario que los integrantes del grupo focal de la investigacion
se dividieran en sub-grupos. La forma como el grupo focal se dividié nos posibilité comprender la
organizacion social de la produccion de los medios de comunicaciéon Xavante. El dltimo aspecto a
resaltar es la necesidad de conocer el contexto politico del local donde se pretende realizar los talleres.
En nuestro caso, la situacion politica en la aldea donde desarrollamos los talleres tuvo un enorme
impacto tanto en la realizacién de los talleres como en la formaciéon del grupo focal de la

investigacion.

Seguimiento, supervision y monitoreo de los medios de comunicacion Xavante

Esta etapa tiene objetivos estrictamente investigativos. Empecé un trabajo presencial - y mas tarde,
por distancia-, consistente en supervisar la produccién del grupo del proyecto Aldea Digital.
Monitoreo las publicaciones y el acceso del blog, de los videos y animaciones en el canal del YouTube
del proyecto, del grupo del proyecto en el Facebook y de los perfiles personales de los alumnos del
proyecto Aldea Digital en el Facebook. En el caso del blog, ademas de las publicaciones, me interesan
los datos de las estadisticas del acceso, su origen y la visualizacion ordenada por regién geografica. En
Facebook, las publicaciones de los perfiles personales de los alumnos. Otrdené, sistematicé y
categoricé toda esa informacién para el analisis.

Tabla 2: Accesos del blog

Paginas Vistas 2012 2013 2014 2015 2016 TOTAL
Enero 118 573 119 258 1068
Febrero 524 93 3 86 52 758
Marzo 130 219 52 67 94 562
Abril 14 398 159 204 96 871
Mayo 419 169 119 144 151 1002
Junio 413 316 176 142 1047
Julio 307 199 89 125 720
Agosto 128 183 307 121 739
Septiembre 62 144 105 88 399
Octubre 183 132 88 152 555
Noviembre 114 115 66 159 454
Diciembre 72 127 251 162 612
TOTAL 2366 2213 1988 1569 651 8787

Fuente: elaboracién propia
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El informe de las estadisticas del acceso del blog de la OPIX revela la cobertura y distribucion
geografica del pablico. El blog tiene un total de 8.787 visualizaciones, desde su creacién en 2012 hasta
el momento del cierre de la tesis doctoral, en 2016. En concreto, los datos de la visualizacién del blog
indican el alcance de la audiencia en el periodo comprendido entre febrero de 2012 y Mayo de 2016,
o sea, mas de 4 afos (ver Tabla 2).

La Tabla 2 muestra que el mes con mas accesos fue enero de 2014, al que siguié el mes con menos
accesos. En el grafico 2 el posible observar la reduccién progresiva en el numero total de accesos al
afio. El afio con mas accesos fue 2012, justamente el primer afio de realizacién de los talleres del

proyecto.

Grafico 2: Total de pagnas vistas (aflo)
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Fuente: Elaboracién propia

El pais con mas acceso al blog fue, como no podria ser de otra manera, Brasil. Luego, viene Estados
Unidos, seguido de Rusia, Espafia y Alemania. Es dificil determinar con precisién si los accesos en
Brasil son de los “blancos” o de indigenas. En el afio 2015, la ciudad de Brasil con mas accesos fue
Goiania, seguida de Sao Paulo y Rio de Janeiro. La unica ciudad cerca de la aldea, y con unos pocos
accesos, es Barra do Gargas, donde se podria suponer que se trata de accesos de los propios

indigenas.

La informacién demografica del publico que vio en Youtube el documental y las animaciones el afio
2015 es la siguiente: 82% son hombres y 18% mujeres, de los cuales 39% se compone por personas
de la franja etaria entre 18 a 24 afios, 27% tiene entre 25 a 34 afios, 13% entre 35 a 44 afios, 7,8% de
13 2 17 y de 45 a 54 afios y, por ultimo, 2,6% tienen mas de 55 afios.
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En 2016, el blog tiene veinte y cinco seguidores. Doce mujeres y nueve hombres no indigenas
brasilefios. Dos indigenas, uno Xavante y otro de la etnia Juruna. Y dos asociaciones, una indigena, la
Asociacién Tepepa de la T.I. Xavante Sdo Marcos, y la Asociaciéon Naturaleza y paz, centrada en
cuestiones de preservacion del medio ambiente.

4. Reflexion final

Los medios audiovisuales y digitales pueden ser, al mismo tiempo, objeto de estudio y herramienta
metodolégica, pero lo que este trabajo pone sobre todo en evidencia es la necesidad de mas
investigaciones empiricas sobre los medios en otras etnias indigenas. Son necesarias mas
investigaciones que utilicen el método etnografico, la observacion participante, la descripcion y el

analisis del uso concreto de los medios en otras comunidades.

El desarrollo de investigaciones etnograficas de los medios de comunicacién indigenas permitiria
identificar las especificidades mediaticas locales y sus estrategias politicas y culturales en la
apropiacién e instrumentalizacién de los medios, ademds de posibilitar y fundamentar un analisis
comparativo, todavia inexistente, entre varias etnias indigenas. En el caso del proyecto Aldea Digital,
el analisis comparativo entre las etnias participantes del proyecto, Xavante, Bororo, Terena y Kraho,
permitiria empezar a construir un panorama general de los medios indigenas en Brasil. O, por lo
menos, un cuadro de los medios de comunicacion de los grupos de la familia etnolingtistica Jé. Una
comparacién con criterios comunes permitiria reconocer tanto las especificidades locales de los
medios como las diferencias sociales, culturales, politicas y econémicas de cada etnia en el manejo de

los medios.

Referencias bibliograficas
Banks, M. (2008). Using visual data in qualitative research. London, Sage.

Barth, F. (Comp.) (1976). Los grupos étnicos y sus fronteras. La organizacién social de las diferencias
culturales. México D.F., FCE.

Bonfil, G. (1988). Identidad étnica y movimientos indios en America Latina. En ]. Contreras.

Identidad étnica y movimientos indios. Madrid: Revolucién.

Coelho, R.F. (2007). Iniciagao: um olhar videografico sobre mito e ritual Xavante. Campinas, Tesina
(Master) - Universidad Estadual de Campinas, Instituto de Artes.

Dicks, B., & Mason, B. (1998). Hypermedia and ethnography: Reflections on the construction of a

research approach. Sociological Research Online, vol. 3, no. 3.

195



Amparo Huertas Bailén y Maria Luna (editoras)

Falleiros, G. L. J. (2011). Vir a ser e ndo ser gente no Brasil Central. Tesis Doctoral en Antropologia

Social. Sao Paulo: Universidade de Sao Paulo.

Gallois, D. T. & Carelli, V. (1995). Video e didlogo cultural - experiéncia do projeto video nas aldeias.
Hortizontes Antropoldgicos, Porto Alegre, ano 1, n. 2, p. 61-72, jul./set.

Graham, L. R. (2011). Citando Mario Juruna: imaginario linguistico e a transformagdo da voz indigena
na imprensa brasileira. Mana, 17(2), 271-312.

Graham, L. R. (2005). Image and Instrumentality in a Xavante Politics of Existential Recognition:
The Public Outreach Work of Eténhiritipa Pimentel Barbosa. American Ethnologist, 32(4), 622—641.

Grau Rebollo, J. (2008) “El audiovisual como cuaderno de campo”, En Vila Guevara, A. (Coord.) El
medio audiovisual como herramienta de investigacion social. Barcelona: CIDOB ediciones; pp: 12-29.

Maybury-Lewis, D. (1984). A sociedade Xavante. Rio de Janeiro: Francisco Alves.

Pink, S. (2011). Digital Visual Anthropology: Potentials and Challenges. En Banks, M., & Ruby, J.
(Ed). Made to be seen: Perspectives on the history of visual anthropology. University of Chicago

Press.

Russo, Kelly (2005). Autonomia e Movimentos indigenas no Brasil: A experiéncia Xavante na
apropriagdo do recurso audiovisual. Informe final del concurso: Poder y nuevas experiencias
democraticas en América Latina y el Caribe. Programa Regional de Becas CLACSO.

Tucho, F., Fernandez-Planells, A., Lozano M, Figueras-Maz, M. (2015). “La educacién mediatica, una
asignatura pendiente en la formacién de periodistas, publicitarios y comunicadores audiovisuales”.
Revista Latina de Comunicacién Social, (70): 689-702.

Van Gennep, Arnold (2011) - Os Ritos de Passagem. Petrépolis: Vozes.

Vidal, Lux (Org.) (2007). Grafismo Indigena: estudos de antropologia estética, Sdo Paulo: Studio
Nobel: FAPESP.

Worth, S. & Adair, J. (1972). Through Navajo eyes: an exploration in film communication and
anthropology. Indiana University Press.

196



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

Imagenes de la Sierra Nevada de Santa Marta
(Colombia): el artefacto cultural como una manera
de aproximarse a los medios de comunicacion
indigena

Sebastian Gomez Ruiz

Universitat de Barcelona (Espafia)

Resumen: Los medios de comunicacién indigena resultan un estimulante objeto de estudio que
permite acercarse al video como parte de la cultura material desde donde se construyen una setie de
relaciones sociales, organizativas y de significaciéon, que estin configurando nuevas formas de
entender la etnicidad en la actualidad. En Colombia, en el Colectivo de Comunicaciones Zhigoneshi
(CCZ) de la Sierra Nevada de Santa Marta se encuentran realizadores audiovisuales de los pueblos
Kogui, Arhuacos y Wiwas. Desde el 2005 han desarrollado audiovisuales que, en el 2013, reunieron
en un plegable de ocho DVDs que incluye fotografias e informacién sobre el proceso de realizacién.
No todos los documentales circulan por internet y sélo se pueden conseguir en su totalidad en la casa

indigena de Santa Marta.

El objetivo de este texto es hacer una propuesta tedrico-metodoldgica que entienda el audiovisual
indigena como un artefacto cultural inserto en una economia de las imagenes (Poole, 2000). El video
indigena, en la actualidad, se enmarca en una red de circulacién trasnacional que ha permitido a los
pueblos indigenas generar aliados y, de esta forma, convertirse en una herramienta politica de
proteccion del territorio y de apropiacion tecnoldgica. En el caso del CCZ, reclaman un derecho
soberano sobre las imdgenes, no s6lo desde su produccién, sino también desde su circulacién. Otra
de las caracteristicas de estos artefactos es que son archivos de tiempo y contienen una interpretaciéon
sobre el pasado. Este articulo es un ejercicio de etnografia visual del cine indigena de la Sierra Nevada
de Santa Marta, deslocalizandolo de su territorio a partir de visionados en Bogota y Barcelona, que
desde una aproximacién de la antropologia de la comunicacion se pregunta sobre el estatus politico y

cultural de la imagen.

Palabras claves: artefacto cultural; medios de comunicacién indigena; soberania visual; antropologia

de la comunicacion; imagenes dialécticas
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1. Introducciéon

“El mundo de la imagen, tiene mucha gente que se mueve ocultamente en la
imagen. La imagen tiene tanta fuerga que incide en las decisiones de un pais.
También al difundirse lo gue pasa es que se logra aliados. Pero yo veo un mundo
abi invisible pero que esta incidiendo, en el marco de los documentales, el cine
influye muchisimo, para bien o mal. El machete vuelvo y repito, sirve para
cultivar, pero también sirve para hacer daio. Entonces la camara es asi. Y a los
indigenas, nos interesa finicamente para lograr aliados y proteger el territorio.
Entonces es bueno”.

Entrevista a Amado Villafafia realizador Arhuaco en Paris (2013)88

En un corto video de Play Ground® que circula en internet, en el que se alternan imagenes de los
indigenas Arhuacos de la Sierra Nevada de Santa Marta, musica local y texto, se dice lo siguiente:
“Los Arhuacos son conocidos por su gran conciencia comunitaria y politica, velan por preservar la
naturaleza y por mantener el equilibrio y la armonia en el mundo. Profundamente espirituales, creen
en la paz entre los pueblos y también entre el ser humano y su entorno. Luchan contra la
deforestacion y la tierra sagrada y contra la degradacién del medio ambiente. Desde las montafias
lanzan un mensaje de sabiduria y convivencia para el resto del planeta”. El video tiene mas de 50.000
me gusta en Facebook y mas de 176.600 comentarios. Al final, se muestra la imagen de los indigenas

de la Sierra Nevada como “los sabios de las montafias” y “los protectores de la naturaleza”.

El 14 de Noviembre del 2016 asisti a una presentacién en la Universitat de Barcelona, cuyo titulo era:
“Los pueblos indigenas y la conservacion de la naturaleza”, en la que participaron el Mamo® Arhuaco
Calixto Suarez y el consultor ambiental José Marfa Mallarach. El evento estaba financiado por la
organizacién Nicole Schnegg y hacia parte de una gira del Mamo por diferentes pafses de Europa, que
inclufa Bélgica, Italia y Francia. El auditorio estaba lleno y habfa dos camaras grabando el evento. La
conferencia empez6 con una presentacion del ambientalista José Marfa Mallarach, que hizo de vocero
del “conocimiento cientifico”, haciendo un balance general sobre los “pueblos indigenas en el
contexto global”. En su presentacién, mostraba como en las areas del mundo en donde existe mayor
diversidad cultural también se da una correlaciéon con la diversidad natural y ecosistémica. El
conferencista apelaba a la idea del “nativo ecol6gico™!, en la que los indigenas representan ese ideal
cultural de sujetos sin deudas, que se encuentran en armonia con la madre tierra y representan las

ideas del “buen vivir”. Al terminar su presentaciéon se mostré un video sobre la paz, de no mas de

88 [Disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=rEoY5AcN46Q) |

8 Es una plataforma digital de comunicacién que nacié en el 2008. Se encarga de distribuir por medio de videos cortos tendencias culturales
y politicas.

% “Los mamos son agentes espirituales, mediadotes entre el mundo espititual y el mundo material. Son gufas espirituales de su
comunidad” (Ferro: 2012: 4)

o1 Ullua (2008) sefiala que el sujeto indigena se produce como un “actor politico-ecolégico”, en lo que ha denominado
“ecogubernamentalidad”, que se constituye a partir de una serie de discursos verdes trasnacionales que representan a los indigenas como
“nativos ecologicos”.
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cinco minutos, de gran factura visual, acompafiado de musica indigena, que terminaba con la frase
“Iku pueblo de paz”. Después de esto, siguid la presentacién del Mamo como la “voz nativa”, en la
que hacia una defensa de la tierra: “A mi me interesa, mas que la tierra esté sana, que el agua esté sin
enfermedad, que el viento esté sin virus, y que los humanos estén en paz consigo mismos”, “nosotros
somos tierra y ella nos estd alimentando, venimos a armonizar lo que estd desarmonizado”. En el
espacio destinado a las intervenciones se pudieron identificar dos posiciones: una, la de los
espafioles/europeos, que ptiotizaban preguntas acerca de sus conocimientos espitituales, sobre el rol
de las mujeres y sobre lo que los Arhuacos esperaban de los europeos: “¢el hermano mayor qué
espera del hermano menor®??, ;qué significa armonizar el mundo?, ¢cual es el rol de las mujeres para
los Arhuacos?”. Sus preguntas partian de un interés mas de tipo autorreferencial, tomando temas de
la agenda publica relacionados con el género, la filosoffa y la sabidurfa ancestral. La otra posicion, de
los colombianos/suramericanos, centraron sus cuestiones en torno al proceso de paz en Colombia y
el papel politico que han cumplido los pueblos indigenas en ese contexto. En los dos casos, las
respuestas del Mamo fueron generales, ambiguas y algo evasivas. En ellas, insistia en que su papel
consistia en “armonizar el mundo y generar un didlogo entre los hermanitos mayores y los
hermanitos menores”. La representacién del ethos Arhuaco no venia tanto de las respuestas del
Mamo, sino de las preguntas que hacian los asistentes europeos y latinoamericanos en un contexto
académico. Mientras los europeos interpelaban al Mamo mas como “nativo espiritual”’, a los
latinoamericanos les interesaba como “nativo politico” ?3.La construccién de la alteridad, en este caso,
se daba desde una confluencia de miradas que si bien obedecen a unas agendas politicas, académicas
o ecoldgicas particulares, hacen parte de una historicidad de cémo se ha representado al indigena. En
la actualidad, el audiovisual es un medio fundamental para entender la produccién y circulacién de
estas representaciones y discursos.

Estos dos tipos de “visibilidades” de los indigenas, en lugares que no son la Sierra Nevada de Santa
Marta, el primero en internet (el video de Play Ground) y el segundo en la Universitat de Barcelona,
permiten establecer unas peculiaridades del video indigena que, analiticamente, denomino artefacto
cultural. Se pueden enumerar tres caracteristicas de estos artefactos culturales: la primera es que son
objetos, piezas y videos némadas, que tienen la posibilidad de deslocalizarse del contexto geografico
al que hacen referencia. La segunda es que son contenedores de tiempo, pueden volver al pasado y de
la misma forma tienen una temporalidad en si mismos. Tercero, son sociales, en el sentido de que
pueden visionarse colectivamente, en cine foros, encuentros, discusiones, etcétera, pero también
pueden visionarse en privado. Desde esta perspectiva, metodolégicamente, es posible hacer un
seguimiento etnografico de ellos, desde otros contextos, desde otros ambitos de interpretacion,
abstrayéndolos de su territorio, en el que los videos indigenas no sélo se usan como ejemplos sino
que también, y sobre todo, son “objetos” que interpelan a la audiencia, generando asi didlogos y redes
de apoyo que transcienden su ambito puramente representacional. Teniendo en cuenta esto, me
pregunto: ¢cémo son las espacialidades (contexto en donde se hacen los visionados) y las

92 Los “hermanitos menores” hace referencia a los occidentales y extranjeros. Los indigenas, a su vez, son los “hermanitos mayores”, los
guardianes del “corazén del mundo”, como se le denomina a la Sierra Nevada de Santa Marta.

%5 Hstas dos formas de “nativo” son una extension del concepto de “nativo ecolégico” de Ullua (2008), en la que el sujeto indigena,
dependiendo del contexto local o trasnacional, es representado como ecoldgico, politico o espiritual.
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temporalidades (archivos de memoria) del video indigena en tanto artefacto cultural? y squé
implicaciones metodoldgicas tendria el concepto de artefacto cultural para analizar los medios de
comunicacién indigena de la Sierra Nevada?

Tomo como caso de estudio al Colectivo de Comunicaciéon Zhigoneshi (CCZ) indigena de la Sierra
Nevada de Santa Marta, conformado por realizadores audiovisuales de los pueblos Kogui, Arthuacos y
Wiwas, que desde el 2005 han desarrollado audiovisuales que, en el 2013, presentaron en un plegable
de ocho DVDs, que incluye fotografias e informacion sobre el proceso de realizacién. No todos los
documentales circulan por internet y sélo se pueden conseguir en su totalidad en la casa indigena de
Santa Marta. Este artefacto cultural, producido por los indigenas de la Sierra Nevada, ademas de ser
una respuesta a las representaciones histéricas audiovisuales que se han hecho de ellos, les ha
permitido consolidar procesos tanto interétnicos de comunicacién como nacionales y globales. Los
usos y posibilidades de este artefacto cultural radican en su capacidad de configurarse como una
extension de un sistema de pensamiento (Grasseni, 2011) que da cuenta de las preocupaciones
politicas, ambientales, culturales y espirituales que los pueblos indigenas del mundo estan viviendo en
la actualidad. En efecto, la creacién colectiva interétnica (abarca tres grupos étnicos de la Sierra
Nevada), la posibilidad de visionarse en otros espacios geograficos trasnacionales, de crear alianzas
con instituciones, ONGs, organismo internacionales y, sobre todo, la capacidad de ser reflexivos
sobre los modos de representaciéon hacen del video indigena un objeto cultural de gran interés para
entender como se esta configurando la etnicidad en la actualidad.

Este articulo trata de hacer un recorrido por medio de la etnografia visual del cine indigena que, como
artefacto cultural, puede desplazarse a lugares como Barcelona y Bogota, en donde se han proyectado
las peliculas del CCZ. Si bien estos lugares de recepcion analizados son circunstanciales y limitados,
me permiten establecer un cruce de miradas y relaciones que, en tanto contextos etnograficos
multisituados (Marcus, 1995), detonan las discusiones actuales sobre los medios de comunicacién
indigena. El concepto de artefacto cultural como una herramienta tedrico/metodoldgica me permite
entender la materialidad del objeto cultural y sus procesos de circulacién. El plegable de DVDs hecho
por el CCZ no sélo se diferencia por las tematicas que trata y la forma de hacerlo, sino también por
su posicion politica sobre la imagen misma y la soberanfa visual que demarca en sus procesos de
produccién y circulaciéon como objetos comunicativos. Para aproximarme a la temporalidad de este
artefacto cultural, analizo cuatro peliculas hechas por indigenas del CCZ y no-indigenas, no desde sus
intenciones formales y argumentales, sino desde el “objeto-pelicula” como un contenedor de tiempo

y de archivos de memoria.

La organizacion del articulo es la siguiente. En la primera parte, se plantea el horizonte metodolégico
y tedrico en torno al concepto de artefacto cultural. En la segunda parte, se muestra un breve
panorama de las discusiones actuales sobre medios de comunicacién indigena y apropiacion
tecnologica en el contexto global. Luego, hago un contexto general sobre el cine indigena en
Colombia para centrarme en los procesos de soberania visual del CCZ de la Sierra Nevada de Santa
Marta. En la tltima parte, como ya habia mencionado, se hace un ejercicio de “mirar en el tiempo”
cuatro peliculas sobre los indigenas de la Sierra Nevada, hechas tanto por indigenas del CCZ como

por no indigenas, desde una perspectiva de las imagenes dialécticas.
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2. Itinerarios de un ejercicio de etnografia visual: de la Sierra Nevada de Santa Marta al
artefacto cultural

Un trabajo de etnografia visual plantea un ejercicio diacrénico y sincrénico que en si mismo contiene
un recortido. En este caso, comienza en la montafia y se traslada fuera de ella, a los bordes, en los
margenes de la Linea Negra%. Al contrario de la autoridad etnografica >, que implica estar alla, este
recorrido se desmarca y trata de mirar desde lejos, desde otros publicos, desde una distancia no solo
temporal, sino también geografica. Se trata de estar en otro lugar de enunciacién que no se atraviesa
por la experiencia del “estar en el campo”, pero que al mismo tiempo proviene de alli. Pasa lo mismo
cuando se sube una montafia: el lugar desde donde se sitia la mirada permite cierta perspectiva,
implica en un principio cierto alejamiento, cierta lejania, pero también una mayor amplitud del paisaje.
El aire es menor, pero la perspectiva se amplifica. Se pierde en detalles, texturas, cosas concretas, pero
se gana en miras y relaciones. También la composicion de los planos cinematograficos nos habla
sobre los modos de ver: uno, desde los planos generales que nos dan una toma amplia del contexto y
otro, desde planos detalle en el que vemos las personas, los gestos y los objetos con detenimiento.
Las dos tomas son igual de necesarias para una visién completa u holistica. En efecto, este es sélo el
comienzo de un recorrido al que le falta otro tipo de aproximacién mas particular .% Si en un trabajo
etnografico “en campo” el artefacto de visiéon que mejor definitia el tipo de mirada que se tiene setfa
el microscopio, en este caso, desde una etnografia deslocalizada del territorio, serfa el telescopio. En
este sentido, este es un ejercicio de etnografia visual que se situa desde “afuera” y toma como
“objeto” los documentales y archivos visuales visionados de manera colectiva y privada en Bogota y
Barcelona.

Cuando digo que todo comenzé en la montafia, no s6lo me refiero a una figura retérica, sino que
incluyo la posibilidad de haber estado en la Sierra Nevada. Si bien mi primer acercamiento al territorio
no partié con unas preguntas especificas sobre el audiovisual, esto s hacia parte de una cercanfa que
venfa de tiempo atras. En este sentido, los lugares de investigacion en los que se hacen ciertas
preguntas contienen en si mismos un tipo de temporalidad subjetiva, que estd en un proceso
constante de enfoque, de proximidad y alejamiento. A mediados del 2015 me encontraba trabajando
en Artesanfas de Colombia S.A.”” como antropdlogo, realizando un diagnéstico de la produccién
artesanal en comunidades indigenas. Alli tuve la oportunidad de conocer y establecer amistad con
Cheyka Torres y José Luis Rosado, una pareja Arhuaca que trabaja en la Casa indigena de Valledupar
en ASOCIT %. Con ellos y el mamo Nehemias, papa de Cheika, viajamos a la comunidad arhuaca de
Kutunsama en el departamento del Magdalena. El viaje tenfa como objetivo hablar con el mamo
Camilo para que nos diera algunos lineamentos sobre la mochila Arhuaca (artesania tipica de la Sierra
Nevada y simbolo nacional) y el nuevo proceso que se iniciaba con Artesanias de Colombia.

% La linea Negra se le denomina a los limites territoriales de los cuatro pueblos indigenas bajo la figura de resguardo, conocidos como
resguardo Kogui-Malayo-Arhuaco y resguardo Arhuaco, que abarca los departamentos de Cesar, Magdalena y Guajira.

% Hace referencia al juego de palabras de Clifford (1996) sobre autorfa, autor y autoridad en su famoso texto: “Sobre la autoridad
etnografica”.

% Este trabajo hace parte de la investigacién del doctorado de Societat y cultura, que contempla una etnogtafia visual en la sierra Nevada de
Santa Marta y en las ciudades de Valledupar y Santa Marta.

7 Artesanias de Colombia S.A. es una empresa nacional que hace parte del Ministetio de Comercio, Industria y Turismo, que tiene como
objetivo principal la participacién de los artesanos en el sector productivo nacional.

% Asociacion de Autoridades Arhuacas (ASOCIT) se encarga de los asuntos econémicos y administrativos del pueblo Arhuaco.
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Llegamos al anochecer a Kutunsama y el mamo Camilo nos hospedé en una de las Uraku (viviendas)
dispuestas para recibir a los visitantes. Al otro dia, cuando ibamos a conversar con el mamo, lleg6 en
una camioneta blanca el realizador athuaco Amado Villafafia. Tuvimos que aplazar la conversacion y
Amado empez6 a grabar una entrevista al mamo Camilo. Fue inevitable relacionar el video indigena
con una especie de artesanfa que tenfa unos tejedores: un camara, un sonidista, un guionista y un
montajista. Habfan establecido todo un proceso de produccién que tenia unas caracteristicas
particulares. Si la mochila arahuaca como objeto tradicional habia sido apropiada no sélo por los
indigenas de la Sierra Nevada sino también por colombianos y extranjeros, mis preguntas eran:
¢como estaba siendo percibido el video que estaban realizando hacia el exterior los indigenas de la
Sierra Nevada?, ¢qué caracteristicas tenia como objeto cultural? A partir de estas preguntas, decidi
des-localizar el artefacto que estaban produciendo de su lugar de origen y mirarlo en distintos
itineratios, lo que me permitirfa experimentatlo desde otra temporalidad y espacialidad, es decir desde
sus posibilidades publicas y privadas de exhibicion. Implicaba bajar de la montafia y marcar otro
itinerario: ver desde lejos.

Desde los distintos enfoques metodolégicos para el estudio de lo visual en antropologfa, Banks sefiala
como a finales del siglo XX aparecen unas tendencias mas de tipo colaborativas, en las que el
investigador y los sujetos de estudio trabajan de manera conjunta en el proceso de produccién y
circulacién de imagenes (Banks 2010: 26). Las investigaciones de medios de comunicacién indigenas
se acercarfan a esta tendencia. La reflexividad, metodoldgica y tedrica, ha hecho un esfuerzo por “des-
objetivizar” las relaciones entre “investigador-investigado”, haciendo un intento por descolonizar la
mirada. Sin embargo, existe un mayor interés en producit o co-producir audiovisuales en
comparacién con otras instancias como proyeccion, circulacion y todo lo que implica la
performatividad del audiovisual, que, como sefiala Ardévol (Catrefio y Ziron 2014: 197), implica
pensar la imagen no solo desde lo que representa sino también desde lo que hace y produce, mas alla
de su dimisién semiotica.

Para Grasseni (2011), se da una incomprensiéon al entender la antropologia visual sélo desde la
produccién de imagenes, separandolas de las palabras. Para la autora, una de las preguntas relevantes
que deberfa hacerse la antropologia visual es: “¢Cémo consideramos nuestra representacion del
mundo como valida?” (traduccién propia). Grasseni aborda esta pregunta desde la antropologia
cognitiva y la teorfa actor-red, al entender que lo “visual” constituye una produccion del pensamiento
humano que se da socialmente desde diferentes actores interconectados. La autora estia de acuerdo
con Ingold (ibidem) en afirmar que la antropologia visual debe preguntarse por las “formas de mirar”
desde una aproximacién epistemoldgica. No se trata sélo de la produccién de imagenes, sino de
entender los modos incorporados en los que socialmente se inscribe la mirada desde las tecnologias
de representacién. Esta aproximacion permitirfa estudiar los medios de comunicacién indigena,
situando sus producciones audiovisuales como objetos que son pensados, producidos, reproducidos,
y tienen una instancia performativa como artefactos culturales. Para conceptualizar la idea de
artefacto cultural, inspirada en el trabajo de Grasseni, es necesatio, en primer lugar, enmarcar el

estudio de lo visual desde la materialidad de la imagen como uno de los enfoques conceptuales que se
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ha desarrollado en los ultimos afios en antropologia visual, especialmente desde la fotografia

etnografica.

El estudio de lo material de la imagen parte de la idea que “la materialidad es una propiedad de los
objetos visuales” (Banks, 2010: 76). Esta teorfa se ha asociado a la posibilidad de la
“reproductibilidad” de la imagen, partiendo de su capacidad de produccién y reproduccién. El énfasis
en la materialidad permite situar las relaciones sociales a partir de los procesos de circulacién e
intercambio de los objetos visuales. Si bien esta construccién tedrica se ha desarrollado de manera
mas profunda en fotograffa, tiene posibilidades heuristicas en el andlisis del audiovisual. Un ejemplo
de ello constituye el analisis que realiza Edwards (2002) sobre la fotografia etnografica que bien
podtia desplazarse al andlisis de los medios de comunicacién indigenas. La autora parte de lo que se
ha llamado el “giro material” (the material turn) en antropologia, apoyada en autores como Miller,
Banks y Morphy (Edwards 2002), quienes han entendido la complejidad de los significados sociales
en relaciéon con los objetos materiales. Edwards argumenta que la fotografia etnografica se ha
centrado en una perspectiva semibtica e iconografica de la representaciéon de la raza y la cultura,
mientras su abordaje prioriza la materialidad de la imagen desde una perspectiva integral con el
discurso. Esta aproximacion remarcatia el hecho que las video producciones indigenas tienen un lugar
material en el mundo como artefactos (DVDs, CDs, archivos, etc), que no solo representan aspectos
de la cultura, sino que circulan, se intercambian y, en este sentido, crean relaciones sociales.

Segin Edwards, muchas de las criticas marxistas de la cultura material y la fotografia han sido
planteadas en términos de los modos de produccién, de las caracteristicas de la alienacién de los
objetos producidos en masa o de la instrumentalizacién ideoldgica de las fotografias, fetichizando los
objetos y dando cuenta de su articulacion superestructural. Al mismo tiempo, el giro semidtico ha
subordinado las cualidades de los objetos a su privilegio representacional. La influencia de la teorfa de
Saussure ha posicionado la fotografia en relacion con el analisis de la linglistica en torno a los signos,
los simbolos y la iconografia. Mientras estos debates son la clave para pensar la fotografia, los mismos
tienden a reducirla a un vehiculo pasivo de abstraccion de significados. Para Edwards, la fotografia es
tanto imagen como un objeto fisico que existe en el tiempo y en el espacio, atraviesa una experiencia
social y cultural: tiene una opacidad, es tactil y tiene una presencia fisica en el mundo. La materialidad
permite pensar las fotograffas etnograficas no sélo definiendo su contenido, sino también los
mecanismos materiales y sociales a través de los cuales estos se convierten en “etnograficos”. Si bien
el video, como objeto cultural, no tiene la misma presencia fisica de la fotograffa, resulta relevante
preguntarse sobre los espacios sociales de produccién y visualizacion de los mismos. De la misma
forma en que Edwards se pregunta por: “scémo la fotografia es realmente usada como objeto en el
espacio social?, scomo esto es aprendido y acumulado?, ¢por quién?, ¢como es mostrado?, ¢en
doénde?, ¢a quién?, squé es intencionalmente escondido?” (Edward 2002: 77) (traduccién propia),
también resulta pertinente hacer esas preguntas frente a las video producciones indigenas.

El concepto de “economia visual”, planteado por Débora Poole (2000), permite una aproximacion
tedrica estimulante para acercarse a los medios de comunicacién indigenas, en tanto que video
producciones son materiales culturales, es decir, son objetos concretos: producidos, puestos en
circulacién, consumidos, abarcando flujos de intercambio nacional, regional y trasnacional. En su
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calidad de “objeto”, los videos indigenas son productos de tecnologias de representacién
“occidentales”, que son puestos a disposicion dentro de unas formas particulares de apropiacion
local. Al reflexionar sobre cémo las nociones de raza se encuentran representadas en la economia
visual, Poole se interesa en comprender las trasformaciones en los regimenes perceptivos modernos
en torno a las imagenes de la alteridad. Una aproximacién desde la economia visual supondria que las
imagenes no sélo tienen un valor de uso y un valor de cambio, sino, siguiendo a autores como
Pollock y Stoler, tendrfan al mismo tiempo un valor sensual. Lo sensual harfa referencia a la fantasia,
la imaginacién, las emociones, el placer y el deseo. Esta aproximacion desde la economia visual a los
estudios de los medios de comunicacién indigena permititia preguntarse por el video indigena como
un objeto social, que abarca una produccién material, pero que simultineamente contiene un tipo de
valor sensual, que configura unas formas de percepcion en la modernidad, de y desde la alteridad, en
un registro multiple de mirar, representarse y ser mirado.

A Grasseni (2004) le interesa estudiar como se configura la mirada desde las relaciones sociales que se
dan en contextos sociales especificos. Para esto, se pegunta por las habilidades de ver (skill visions),
no solo para “see the world through the eyes of the native”® (Grasseni 2004, 28), sino también para
entender como se expresan unas formas de saber especificas que se dan en relaciéon con las
tecnologias de representacion. Para Grasseni (2011), una forma de aproximarse a estas formas de ver
serfa desde “etnografias de las miradas” (Ethnographies of sight), como un modo de dar cuenta sobre
las diferentes formas de conocimiento en el que la mirada es un acto social en si mismo. La autora
desarrolla el concepto de “habilidades de ver”, que reconoce la pluralidad de practicas visuales que
son incorporadas desde diferentes competencias gestuales y desarrolladas dentro de diferentes formas
de aprendizaje. Las habilidades de la mirada se construyen desde un ecosistema de inscripciones
visuales, en las que se genera una taxonomia de lo visible, que da cuenta de las formas de ordenar el
mundo desde unos cédigos culturales particulares. Las insctipciones visuales, como la fotograffa, el
video y los medios digitales, constituyen en si mismos artefactos del pensamiento que median la
actividad humana y sitGan su accién en contextos especificos, que -de acuerdo con Grasseni-
constituyen en su totalidad “pinturas del mundo”.

La propuesta de Grasseni de entender las transcripciones visuales como productos del pensamiento,
que se materializan en artefactos culturales, permite abordar estos videos como objetos socialmente
producidos desde un ecosistema social y mental, en el que se inscriben unos modos de ver y de
representar, una taxonomia de lo que es socialmente visible, unas formas de establecer redes de
intercambio entre actores sociales en proceso de creacion. Los videos indigenas en tanto artefactos
culturales se constituyen en el hacer y el deshacer del objeto, desde unas practicas sociales que le dan
forma al pensamiento por medio de la produccién y la significacién. Este abordaje no sélo se
pregunta por su emergencia desde un aspecto socio politico en el que se inscribe la etnicidad
contemporanea, sino que también permite acercarse al estatus de la mirada, la imagen y la palabra de
una comunidad desde un “objeto” que sitda la accién humana en la comunicacion, a partir del uso de

tecnologias compartidas de producciéon audiovisual, que tienen una resonancia performativa

9 “mirar el mundo a través de los ojos del nativo”
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localizandose en la creacién, la reproduccion y la visualizacién de los videos indigenas, tanto en
contextos locales como globales.

3. Medios de Comunicacién Indigena en el contexto global

El 12 de Mayo de 2016 asisti en Barcelona a Indifest 2016. Pobles indigenes en lluita per la vida XI
Mostra de Cinema Indigena de Barcelona en los cines Girona. Habia poco publico en general, pero
contaba con una gran organizacion. Se vendfan camisetas, videos y libros sobre los pueblos indigenas
de Suramérica. La entrada era gratuita, pero recibian apoyos voluntarios de los asistentes. Al principio
la sala estaba casi vacfa, pero, ya empezada la proyeccion, se fue llenando poco a poco. El publico, en
su mayoria, eran personas jévenes, posiblemente estudiantes. También habifan mujeres y hombres
mayores que asistian normalmente a los eventos que realizaba el cine Girona. Jordi Noel, de la
organizaciéon Alternativa, hizo una presentacion del evento y resaltd la continuidad que todavia
mantiene la mostra en Barcelona después de once certimenes y el apoyo que su colectivo le ha
brindado a distintas organizaciones indigenas de América Latina. A continuacion se le dio la palabra a
Mariano Estrada, coordinador actual de la Coordinadora Latinoamericana de Cine y Comunicacion
de los Pueblos Indigenas (CLACPI), quien sefial6 que el emblema de la presente muestra era: “Los
Pueblos indigenas en la lucha”. Estrada explicé que eran mas de 53 organizaciones las que se
encontraban en la actualidad en la CLACPI, desde su fundacion en 1985. En esta edicion los trabajos
audiovisuales y cine foros tratarfan de reflexionar sobre los proyectos de “desarrollo” que estan
afectando a distintas comunidades indigenas. Los videos en su mayoria tenfan como tema la relacién
entre tetritorio, grupos étnicos y proyectos desatrollistas (minero energéticos, hidroeléctricas etc.).
Entre los expositores, se resaltaba la presencia de realizadoras mujeres indigenas de Argentina,
Guatemala y Colombia. Ellas no sélo se presentaban como mujeres indigenas comunicadoras, sino
como joévenes, lo que les permitia generar otro tipo de representacion y relacién con el publico.
Ademas de presentarse en Barcelona, segin me dijo Mable Quintero, comunicadora Nasa, visitarfan
las ciudades de Valencia y Madrid.

Los movimientos indigenas, en la actualidad, han desarrollado una narrativa de puesta en valor de los
recursos naturales (especialmente del agua), identificando su bienestar mas con nociones de
decrecimiento que con las ideas de desarrollo y progreso que impulsan los Estados Nacionales. Sin
embatgo, los pueblos indigenas han renovado sus repertotios de tesistencia y en la actualidad utilizan
otros lenguajes como el fotografico y el audiovisual. Esto ha permitido que se generen otras formas
de alianzas, no solo a nivel local sino también internacional, permitiendo una nueva comprensién de
estos fenémenos ambientales, politicos y econémicos y, en consecuencia, tejen redes de accién y
sensibilizacién global que permiten eventos como el Indifest 2016.

En el siglo XXI, el acceso a las tecnologias de comunicacién ha sido generalizado, especialmente
entre personas jovenes que han nacido en la era digital, quienes las han incorporado de manera
natural como parte de su vida cotidiana. El acceso a las TIC no ha sido ajeno a las naciones y

comunidades “no-occidentales”. En efecto, estas comunidades histéricamente subordinadas tienen
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sus propios canales de T.V, plataformas en Internet, permitiendo asi redes de intercambio de
informacioén, conocimiento e imagenes. En la era de la comunicacién, la posibilidad de acceder a
camaras digitales o a plataformas on-line es cada vez mas plausible para todo tipo de grupos y
colectividades. Desde las diferentes teorfas que se han desarrollado con respecto al uso de las TIC y
los pueblos indigenas, se pueden identificar dos posiciones: por un lado, una que le asigna mayor
agencia al cambio de las tecnologias por si mismas, haciendo énfasis en el acceso y la conectividad, y
otra que se sitia en la agencia de los sujetos sociales y su capacidad de produccién cultural,
adaptacién y apropiaciéon (Ramos, 2015). Si bien desde la perspectiva de la brecha digital existen
territorios y poblaciones relegados de los avances tecnolégicos (Raad, 20006), lo cierto es que las TIC
han generado unas transformaciones indudables en las formas de sociabilidad contemporanea desde
un analisis de la antropologia de la comunicacién. Las relaciones entre pueblos indigenas e internet, y
el uso y las formas de significacién y apropiacion, son experiencias contemporineas que dan cuenta
del contexto actual de los pueblos indigenas, y que, siguiendo a Marcus (1995), no se restringen a un

lugar fisico concreto, sino que se desplazan a relaciones locales, nacionales y transnacionales.

Las comunidades indigenas no se encuentran aisladas y, como sugiere Shalins (1999), las interacciones
externas e internas con el mundo digital e internet han permitido que costumbres, rituales y
celebraciones se fortalezcan. Esto no quiere decir que todos los cambios sean “positivos”, sino que
dichas interacciones se acomodan a las relaciones y estructuras previamente existentes. De acuerdo
con Postillo (2011), es desde la producciéon de localidad donde se dinamizan las relaciones y practicas
sociales por medio de la realizacién y circulacién de contenidos, situando contextualmente los
espacios online y offline. Para Ginsburg (2008), la categoria de era digital genera unas formas
jerarquicas entre quienes pueden programar, quienes solo utilizan el ordenador y quienes no tienen
acceso a estas tecnologias. Reconoce que dentro de ciertas comunidades -como los indigenas- existe
un uso estratégico de los medios de comunicacion, tanto para mantener un sentido de comunidad,
como para crear representaciones de un tradicionalismo estratégico. Ginsburg denomina a este
fenémeno como activismo cultural (cultural activism) en el que el uso de las tecnologfas se produce

de manera contextualizada a partir de los intereses locales de los pueblos indigenas.

La historia de los medios indigenas tiene unas caracterfsticas particulares en cada parte del mundo
(Canada, Australia, México, Brasil, Bolivia). Su surgimiento se ha caracterizado por darse en paises
con una historia de abuso colonial, con presencia importante de poblacién indigena, en el marco de
unas politicas de multiculturalidad y en el que las producciones indigenas se encuentran en una
tension entre procesos impulsados por el Estado, con fondos internacionales, y procesos
autogestionados. En la actualidad, el auge de festivales y organizaciones de comunicaciéon indigena
permite que acercarse a sus procesos de produccion y circulacion audiovisual se pueda hacer desde
una aproximacién multisituada, en contextos transnacionales de intercambios comunicativos

pluriétnicos.

En 1985 se celebr6 el I Festival Latinoamericano de Cine y videos de los pueblos indigenas de
México. Este encuentro permitié que se conformara la CLACPL, y, desde entonces, existe una gran
cantidad de festivales y organizaciones que promocionan los medios indigenas en Latinoamérica y el
mundo. Incluso festivales tan prestigiosos a nivel mundial como Sundance y Cannes tienen espacios
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para la promocién y financiacion de estas “producciones indigenas” (Gisnsburg, 2011). Sin embargo,
una de las preguntas relevantes que surgen es: ¢a qué se le llama producciones indigenas?. Cuando se
habla de medios de comunicacién indigena, “lo indigena” aparece en relacion a algo mas, es decir, a
partir de la existencia de una alteridad (Peterson, 2003). Segin Wilson y Steward (2008), los medios
indigenas son formas de expresion conceptualizadas y producidas por personas indigenas alrededor
del mundo. Empero, desde una aproximacion etnografica, es comun darse cuenta que estos procesos
de produccién audiovisual no son creados de manera aislada, sino que por el contrario involucran un
equipo multicultural en permanente didlogo y concertaciéon (Cardis, 2014). En efecto, los modos de
consumo audiovisual hacen que la mayoria de comunidades indigenas y no indigenas estén expuestas
a los formatos narrativos de Hollywood, a las telenovelas locales y, en general, a la televisién
comercial (Flores, 2005). No obstante, son precisamente estas formas de intercambio entre lo
“propio” y lo externo”, el “observador” y “el observado”, que aparecen en el estudio de los medios

de comunicacién indigena, lo que hace cuestionar estas dicotomias dominantes.

Segun Paterson (2003), los analisis desde la antropologia de los medios de comunicacién permiten
una perspectiva transcultural, que es saludablemente escéptica a universalismos y esencialismos.
Como otras ciencias sociales, la antropologia se interesa por los cambios que se generan en el mundo
en la era de la globalizaciéon. Dentro de la teotia de la comunicacion, una aproximacion antropolégica
entenderfa la comunicacién desde el paradigma del intercambio, haciendo parte de una amplia
tradicion que viene desde el “Ensayo del don” de Mauss. El modelo del intercambio puede tomar
lugar en el mercado o involucrar redes de redistribucién o reciprocidad. Desde esta perspectiva, se
asume que tanto los productores como los consumidores no son agentes pasivos, sino que, por el
contratio, trasfieren un tipo de conocimiento que luego es re-significado y apropiado a pattir de sus
propias producciones audiovisuales (Cardus, 2014). Un abordaje desde el intercambio permite pensar
no sblo las particularidades de la produccién indigena de forma local, sino también sus posibilidades
de articulacién en redes trasnacionales que configuran alianzas y generan otros usos e interpretaciones

de lo indigena.

4. Cine indigena en Colombia

En Julio del 2015 asistf a la presentacion inaugural del documental Naboba (2015) del CCZ, en el
centro atico de la Universidad Javeriana en Bogota. El discurso inaugural lo realizé el antropdlogo
Pablo Mora, quién ha trabajado con el CCZ desde el afio 2006. Mora resalté el hecho de mostrar el
documental después de varios afios de trabajo con los indigenas de la Sierra Nevada, y referencié ese
dfa como un evento importante para el cine indigena en Colombia. Naboba es la historia de un
pagamento (rito) en el que se hace un recorrido por diversas comunidades indigenas de la Sierra
Nevada de Santa Marta, desde la Ciénaga Grande hasta los picos nevados. El documental tiene como
linea argumental un viaje por la montafia, en el que los personajes pasan por diferentes comunidades
y entrevistan algunos mamos quienes hablan sobre la responsabilidad de los “hermanos mayores”
frente al cuidado del agua, los picos nevados y la amenaza que representa la contaminaciéon y el

detrimento de los recursos hidricos por parte de los “hermanitos menores”. En la primera parte del
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documental, Amado Villafafia, realizador Arhuaco, entrevista a un habitante mestizo de la Ciénaga
Grande sobre la responsabilidad ambiental que ellos tienen frente al cuidado del agua. Esta escena
contiene una fuerza que muestra no soélo la forma como los indigenas han pasado de set objetos de la
representacion a constituirse en sujetos que se auto representan, sino que interpelan al “hermanito
menor” y escenifican sus problematicas territoriales y culturales desde una construccién narrativa
particular, que, segin Mora, va mas alld de la creacién artistica y es ante todo politica: “estos
creadores hacen parte de un movimiento que cuestiona las dinamicas de los modelos econémicos,
politicos y sociales que existen en la actualidad” (Mora 2015, 8). El cine indigena en Colombia ha
tenido diferentes momentos en lo que se refiere a los modos de representacion, y, desde los afios 90,
se ha dado una trasformacién importante en la autorfa de un cine hecho por no-indigenas a otro
hecho por indigenas.

De acuerdo con Mateus (2012), se pueden identificar cuatro momentos en el cine indigena en
Colombia. El primer momento va desde la década de 1920 hasta 1930, en la que aparecen las
primeras imagenes de indigenas colombianos, representados desde el exotismo y como parte del
paisaje. De este periodo, se puede destacar la pelicula de César Uribe Piedrahita, Expedicién al
Caqueta (1930-1931). Luego aparecen unos trabajos de documentacién de extranjeros como: A
Journey to the Operations of South American Gold Platinum Co. in Colombia South America (1937),
atribuido a Kathleen Romelli. Estas peliculas cumplen mds bien un papel exploratotio y el tema
central no son los indigenas, sino el paisaje. Los indigenas son un elemento mas del decorado y la
camara, es un objeto producido por la modernidad. El hombre blanco da forma, por medio de

imagenes, a un espacio “salvaje” e “indémito”.

El segundo momento va desde 1950 a 1960, y se corresponde a un periodo de evangelizacion, en que
el indigena se muestra como un ser atrasado, barbaro y sin cultura, que debe ser evangelizado vy, asi,
salvado. Se hace uso de unas formas binarias de la representacién en las que el misionero trae la
“verdadera religién” y la “civilizacién”. Peliculas como Amanecer en la selva (1950), del sacerdote
Miguel Rodtiguez, y El valle de los Arhuacos (1964), de Vidal Antonio Rozo, representan el mundo
indigena desde el salvajismo, la oscuridad y la ighorancia. Las autoridades espirituales y comunitarias
de los indigenas son presentadas con burla y descrédito. Sus simbolos y espacios sagrados son
satanizados, haciendo que los misioneros tengan un papel no solo de evangelizadores sino también de

civilizadores.

El tercer momento va desde 1966 a 1980, Mateus (2012) lo denomina como el periodo del
redescubrimiento, en el que se le da otro valor al indigena y este empieza a ser representado como un
sujeto social y politico que resiste y reivindica sus derechos al enfrentarse a los poderes terratenientes
y a la violencia institucional. Desde un punto de vista formal, el cine indigena se vio influenciado por
lo que Pineda (2015) denomina “cine politico marginal”, que, desde sus catracteristicas politicas e
histéricas, se encuentra influenciado por un contexto de ebullicién: la revoluciéon cubana, mayo del
68, la critica al imperialismo y los procesos de descolonizacién a lo largo del mundo. Mientras que sus
influencias cinematograficas mds proximas son el neorrealismo italiano, el novo cine brasilero y el
documentalismo britanico (Free Cinema). Se trataba de un cine de observacién, de combate y
testimonio, enmarcado dentro del documental antropoldgico, las etnografias visuales, el cine
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“imperfecto” de los afios 60 y 70, la produccion “militante” o de activistas politicos sintonizados con
la causa indigena y el cine “doméstico” (Mora, 2015). Algunas peliculas representativas de esta
tendencia son: Camilo Torres (1966), Chircales (1971) -de Martha Rodriguez y Jorge Silva- y Oiga
Vea (1971) -de Luis Ospina y Carlos Mayolo-, Planas, testimonios de un etnocidio (1971) -de Martha
Rodriguez y Jorge Silva- , Los hijos del Subdesarrollo (1975) -de Carlos Alvares- y El pecado de ser
indio (1975) -de Jestis Mesa Garcia-. De acuerdo con Pineda (2015), este cine no solo comparte unas
tematicas comunes, sino que tiene unas caracterfsticas cinematograficas formales. L.a mayoria de estas
peliculas parten del documental para hacer una representacién “objetiva de la realidad”, hacen de las
limitaciones técnicas una impronta estética y empiezan los primeros intentos de creaciéon colectiva.
En este periodo, llama poderosamente la atencién la figura de Marta Rodriguez junto con su
compafiero Jorge Silva. Con su pelicula Chircales, logran hacer del cine un medio de investigacién y
denuncia social, siendo uno de los primeros documentales colombianos que se vio en Europa y en los
escenarios latinoamericanos. Este documental hizo que Marta Rodriguez se consolidara como una de
las mas importantes documentalistas de su tiempo, al estar relacionada con el cura guerrillero Camilo
Totres y estudiar cine etnografico en Paris con Jean Rouch. La voz de los sobrevivientes (1980), de
Marta Rodriguez y Jorge Silva, serfa un documental de gran importancia por ser de los primeros en
dar cuenta del etnocidio del Cauca y porque la pelicula fue encargada por los mismos indigenas del
(CRIC) 100 recién creado en 1971. La pelicula servirfa como testimonio ante el Tribunal Russel en
Holanda, encargado de examinar la violacién de los derechos humanos perpetrados en Colombia bajo

el régimen del presidente Julio César Turbay.

El dltimo momento va desde los afios 90 hasta la actualidad, se destaca porque los indigenas no solo
son objeto de representacién sino que surgen colectivos indigenas que tienen como objetivo la
apropiacién tecnoldgica, con el apoyo de organizaciones auténomas y de actores sociales forineos.
En este periodo, se afianzan los procesos de creaciéon colectiva y colaborativa entre indigenas y
cineastas, comunicadores y antropodlogos no-indigenas. De acuerdo con Mora (2015), en este
momento se produce una trasformacion en los modos de representacion del cine indigena. Si bien
antes existfa un cine indigenista comprometido con los temas de denuncias y reivindicaciones de los
pueblos indigenas, se “mantuvo un ‘poder semidtico’ que monopolizé6 hegemodnicamente las
presentaciones étnicas por fuera de su propio mundo simbdlico” (Mora 2015, 32). Esto hace que, a
partir de los afios 90, que coincide con la constituciéon de 1991 en la que Colombia se entiende como
una nacién pluriétnica y multicultural'?; surjan las primeras experiencias de apropiacién indigena del

cine y el audiovisual en el Cauca, el Amazonas y la Sierra Nevada de Santa Marta.

100 Concejo Regional indigena del Cauca

101 Con la constitucion colombiana de 1991 se reconoce y protege la diversidad étnica y cultural de la Nacién, entendiendo esta como
“pluriétnica y multicultural”. Estas reformas se materializaron en el aumento de la representacion de senadores indigenas permanentes y se
elevo la categoria de los territorios indigenas a entidades territoriales, lo que signific6 una mayor autonomia administrativa y presupuestal
(Padilla 1996: 189). Sin embargo, las reformas constitucionales multiculturales estuvieron ligadas a un proceso de implementacién de
politicas neoliberales, privatizaciones y suspension de subsidios (Gros, 2000), que han amenazado los territorios indigenas con la
explotacion de los recursos naturales y han puesto el acento en los intereses econémico en sus territorios.
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5. Colectivo de Comunicaciones Zhigoneshi (CCZ) y soberania visual

El 9 de Junio del 2016 asisti a la presentacién de Naboba (2015), en el Centre Arts Santa Monica en
Barcelona, en el marco de la muestra de cine Colombiano el Perro que ladra y con la colaboracién del
InCom-UAB. La pelicula se presentaba el mismo dia del Abrazo de la Setpiente (2015), de Ciro
Guerra, como una forma, segin los organizadores, de “dar cuenta de la temdtica indigena en
Colombia”. Mientras El abrazo de la Serpiente es una pelicula de ficcion sobre Karemetake, un
chaman indigena del amazonas, y su encuentro con dos etnobotanicos a finales del siglo XIX y
principios del siglo XX 192/ Naboba es un documental realizado por el CCZ sobre un pagamento. Las
dos peliculas, desde las antipodas, han marcado un hito en las representaciones audiovisuales

recientes sobre los indigenas en Colombia.

Las personas que asistieron a la presentacion en Santa Monica eran en su mayoria adultos europeos.
También habia colombianos que se lograban reconocer por su acento y la mochila arahuaca o wayuu
que colgaban. La pelicula empezaba con la siguiente frase “Hemos fallado en hablar con ustedes” y
terminé en Kutunsama, mientras el mamo Camilo toca musica. En la pelicula, Amado Villafania se
auto representa tomando fotos, como si la camara fuera un elemento mas de su indumentaria, junto
con la mochila y el poporo 9, Al finalizar la pelicula se abrié un espacio de preguntas en el que
Amado Villafana hizo una video conferencia. Esta se centrd, entre otras cosas, en el problema de la
imagen como propiedad colectiva: “estoy en contra de la idea del derechos de autor”. Sus
afirmaciones hicieron que el conversatorio girara en torno a las preguntas sobre la propiedad: ¢quién

tiene la propiedad de las peliculas?, ;cémo circulan las imagenes”.

Un joven espafiol, al finalizar la presentacion de los ponentes, preguntd: “spor qué no se sabe nada de
los indigenas de la Sierra Nevada, por qué no se muestra mas sobre ellos?”. La pregunta, si bien era
algo ingenua, situaba el problema en el centro de lo que ha implicado la visibilidad e invisibilidad de
los indigenas de la Sierra Nevada. No es que no se sepa nada de ellos, de hecho existe una gran
cantidad de informacioén en diferentes medios (escritos, visuales, internet, etc). Sin embargo, uno de
los aspectos que caracteriza el cine que realizan los indigenas de la Sierra es la claridad sobre sus
propios regimenes de visibilidad, es decir, lo que deciden mostrar y lo que no. En la presentaciéon de
Bogota en la Universidad Javeriana, una asistente le pregunt6 a Amado Villafafia: “Hist6éricamente los
Arhuacos se habfan caracterizado porque habian sido herméticos frente a su conocimiento y ahora
con las peliculas parecen estar mas dispuesto a hablar. ¢Existe algo mas que podamos aprender de
ustedes?”. La respuesta de Amado no se hizo esperar y dijo que el conocimiento Arhuaco es infinito y
los “hermanitos menores” sélo sabemos una pequefia parte. La soberanfa visual que demandan los
indigenas de la Sierra Nevada estd estrechamente relacionada con estos regimenes de visibilidad que
tienen, en la medida en que no sélo son una defensa de la “imagen” en si misma, sino del
conocimiento que contiene dicha imagen. Preguntarse por los derechos de la imagen significa pensar
lo visible y lo invisible de la representacion audiovisual. En el caso de la pelicula del CCZ, lo que se

102 La pelicula fue nominada a los Oscares (2016) por mejor pelicula extranjera y es considerada como una de las mejores peliculas del cine
Colombiano.

103 Objeto de uso ceremonial y cotidiano para guardar cal y mezclar con hoja de coca (dyu) en el mambeo. Es de uso exclusivo de los
hombres. Esta hecho de calabazo, cal, madera y fibra vegetal.

210



Cultnras indigenas: investigacion, comunicacion y resistencias

quiere “mostrar” es un territorio sagrado, la comunidad y el ecosistema. Sin embargo, esto tiene un
doble filo que sitda el acento en los limites de la representacién y el conocimiento: por un lado, se
visibilizan y denuncian las problematicas de un territorio y, por otro lado, se “desnuda la tierra”, con
las implicaciones sagradas que esto tiene para los indigenas de la Sierra Nevada, en un contexto

geopolitico en el que Colombia es el segundo pais con mas conflictos medioambientales del mundo.

La Sierra Nevada de Santa Marta es un macizo aislado de la Cordillera de los Andes de
aproximadamente 16.400 kilémetros cuadrados. Alcanza las nieves perpetuas (con su maxima altura a
5.757 msnm) a tan solo 45 km. del Mar Caribe. Es un hito geografico unico en el mundo, que
comprende una gran diversidad de nichos ecoldgicos en todos los pisos térmicos. Cuatro pueblos
indigenas (Arhuacos -lIku-, Kogui, Wiwas y Kankuamos) habitan el territorio. Todos ellos provienen
de la familia lingiiistica Chibcha 194 Desde los afios 90 este territorio ha estado amenazado por la
explotaciéon de hidrocarburos, minerfa, narcotrifico y turismo, poniendo en riesgo su principal
recurso: el agua. Los indigenas de la Sierra Nevada han utilizado la produccién audiovisual como una
herramienta simbdlica y politica para defender su territorio.

En 1999, en un momento complejo en la Sierra Nevada, de confrontaciéon armada entre el ejéreito y
la guerrilla del ELN, surgié la necesidad de crear un espacio politico que diera lugar a los cabildos de
las cuatro organizaciones indigenas de la zona, que se denominé Concejo Territorial de Cabildos
(CTC). La consolidacion del CTC les permitié a los indigenas de la Sierra Nevada articularse de cara a
sus reivindicaciones politicas y culturales, lo que constituyé la base organizativa que permitiria la
conformacién del CCZ. Durante los gobiernos de Andrés Pastrana y Alvaro Uribe, se obtuvieron
logros historicos como el reclamo de accesos al mar, que venia desde el siglo XVI, el reconocimiento
de la Linea Negra y mecanismo de consulta previa ambiental como el de Puerto Prodeco (Dubilla, La
Guajira). Sin embargo, los primeros trabajos de comunicacién desde las comunidades hacia el exterior
se remontan a los afios 80 y 90, cuando los Arahuacos tuvieron un programa de radio en la “La voz
del Cafiaguante”, que se emitia todos los sibados en su programacién, al principio en espafiol y
después en version bilingtie. En 1985 fue cuando se utilizé por primera vez la palabra kogui
Zhigoneshi (yo te ayudo, ti me ayudas) para un proyecto en el que se hicieron las primeras ediciones
de Palabra de mamo, que constituian unas cartillas impresas en papel reciclado traducidas al espafiol
con relatos de los mamo sobre la creacion de la naturaleza (Iriarte Dias Granados y Pérez, 2011). A
finales del 2002, nuevamente por causas de enfrentamientos entre la guerrilla y el ejército cerca de la
cuenca de Guatapuri, Amado Villafafia, el gobernador Rogelio Mejia y el mamo José de Jesus
Izquierdo deciden que es necesario trasmitir el pensamiento de los hermanitos mayores: “Tenemos
que trasmitir el pensamiento de nosotros porque ¢qué vamos a hacer con esta gente? No nos
podemos armar para defendernos porque los principios estan en contra de eso. Lo que hay es que
comenzar a trasmitir hacia afuera lo que esta pasando” (Iriarte Dias Granados y Pérez 2011, 82)

A finales del 2003, Amado Villafafia, después de dejar su territorio por amenazas de la guerrilla del
ELN, conoce en Santa Marta a Stephen Ferry, un fotégrafo de la National Geographic interesado en
hacer un documental, que finalmente desatrolla con la alianza, de lo que setia el CCZ, con el titulo La

104 Link de la Biblioteca Virtual Luis Angel Arango: http://www.banrepcultural.org/blaavirtual /antropologia/amerindi/sierneva.htm
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represa del rio Rancherfa. La perspectiva indigena de la Sierra Nevada de Santa Marta (2009). Con su
ayuda, logran obtener 30 mil délares presentando un proyecto a la Embajada de Estados Unidos, para
conformar el primer equipo de comunicaciones. En el 2006, Amado Villafafia conoce al antropélogo
y documentalista Pablo Mora en Cartagena, a través de quien hace el contacto con la Fundacién
Avina. La fundacién, junto con el apoyo de la Unién Europea, destina recursos para crear
formalmente el CCZ que se consolida en el 2007 con el “Encuentro Taller de sensibilizacién de la
Estrategia de Comunicacién”. De esta forma, asociado a las organizaciones Gonawindda Tayrona
(OGT) y la Confederacién Indigena Tayrona (CIT), se conforma el CCZ, ubicado en Santa Marta, el
cual ademas de publicar varias revistas (cartillas, libros, revistas, folletos), ha producido varios videos,
reportajes, una serie de television titulada Palabra Mayor, emitida por Telecaribe, documentales como,
por ejemplo, Yetsikin: Guardianes del agua (2007), Palabras Mayores (2009), Resistencia en la linea
negra (2011) o Naboba (2015). Durante su corta historia, el CCZ ha logrado aliados estratégicos para
el desarrollo de su experiencia audiovisual con organizaciones regionales, nacionales e internacionales
como la embajada de Estados Unidos, la Fundaciéon Avina Colombia, Telecatibe y la Universidad
Javeriana de Bogota a través de la Sala Matrix del Departamento de Comunicacion Social (Iriarte Dias
Granados y Pérez, 2011). Estas alianzas le han permitido al CCZ, en una década, tener una amplia
experiencia con actores nacionales e internacionales a nivel de financiacién, capacitacion, produccioén
y circulacién de audiovisuales y materiales comunicativos, en donde han tenido que negociar los
contenidos, las formas de realizacion, la autorfa y la propiedad de la imagen.

El mismo Amado Villafafia, en una entrevista que se encuentra en internet grabada en Paris en el
2013, en el marco del festival El perro que Ladra, en la que se encontraba presentando su documental
Resistencia en la Linea Negra (2011), explica lo siguiente, cuando se le pregunta sobre el papel de los
cineastas no indigenas al tratar temas indigenas:

“Nosotros los indigenas no podemos andar solos, tiene que ser siempre en alianza con el
hermanito menor. Pero hay que marcar muy bien lo que le corresponde hacer a cada uno.
Antes yo, siempre digo que fue un saqueo. Como la gente llegaba a las comunidades indigenas
tomaba la foto, grababa. Y todas estas grabaciones fueron registradas con derechos de autor
por el solo hecho de grabarlo y escribirlo. Y asi muchos libros, muchas investigaciones de
conocimientos indigenas pasan hacer parte de un autor que no es indigena. Entonces esa es la
parte que debemos de reconocer bien, pero que si, podemos trabajar juntos”

Entrevista a Amado Villafafa realizador Arhuaco, Paris (2013)105

Los regimenes de auto representacién de los indigenas de la Sierra Nevada de Santa Marta han
comportado un proceso de “alfabetizacién visual” en la produccion, recopilacién y circulacién de
imagenes y videos, que ha permitido, como sefiala De Largy Healy (2013), una suerte de soberania
visual en cémo se muestran, se narran y se representan los indigenas, no desde las miradas
hegemonicas, sino desde sus propios términos de visibilidad e invisibilidad. No se trata sélo de un

cambio en las formas de produccién en el que los indigenas ahora son los realizadores y narran sus

105 Disponible en: [https://www.youtube.com/watch?v=rEoY5AcN46Q)]
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propias historias con la alianza de otros actores, de gran importancia desde los afilos 90 en Colombia,
sino que este proceso de “autoria y autoridad” de la imagen se desplaza al control mismo de la
circulacién de las imagenes y los videos. No es casualidad que sus documentales, reunidos en un
plegable de ocho DVD de sus trabajos (2007-2013), solo se puedan comprar en Santa Marta vy,
ademds, no circulen en la red o solo de manera fragmentada. En efecto, este artefacto cultural que
constituye un objeto de artesanfa posmoderna indigena, se caracteriza por hacer un reclamo histérico
frente al uso, la autorfa y la visualizacién de las imagenes de la Sierra Nevada que trasciende el
contenido mismo de la imagen que producen. Los términos de la discusion no los plantean desde “la
propiedad intelectual” que remiten a unas formas individualizadas de “autor”, sino que hacen parte de
unas ideas colectivas de propiedad, en la que se busca de manera estratégica una mayor autonomia,
poder y soberanfa, tanto en la produccién como en la circulacion de las imagenes.

6. Mirar en el tiempo. Imagenes de la Sierra Nevada de Santa Marta

Una de las caracteristicas del cine como artefacto cultural es la de ser un contenedor de
temporalidades. El cine, como dijo Tarkovsky, es una forma de esculpir el tiempo, de darle forma, de
contenetlo y tallarlo. Las imagenes se mueven entre el presente y el pasado. Cada imagen esta inscrita
en el pasado y contiene una historicidad. El cine, como objeto cultural, tiene una capacidad mimética,
de reproductibilidad, es un artefacto de la memoria: un archivo. Otra de sus caracteristicas temporales
es la de ser sincronico en tanto al momento de ser visionado, contiene un tiempo en si mismo, que es
evocativo y portador de reminiscencias. El cine indigena de la Sierra Nevada, tanto el hecho por
indigenas, como el hecho por no-indigenas, contiene una forma de representar el tiempo, de
aproximarse al pasado. En este caso, mas que hacer una aproximacién diacronica, lineal e histérica, de
las imagenes, me interesa su aspecto sincrénico, su evocacion, buscar lo que Taussig (2000), siguiendo
a Benjammin (ibidem), llama: imagenes dialécticas. Taussig hace una critica a la idea de contexto y
linealidad, en tanto la considera una practica “politica disfrazada de objetivismo”. De acuerdo con
Taussig, su programa de investigaciéon se basa en la importancia “de la mimesis, y el poder de la
imagen como material corpéreo capaz de despertar memoria” (Taussig 2000: 22). Para esto, voy a
tomar dos peliculas hechas por no-indigenas: Tka hands (1988), de Robert Garner, y The heart of the
Wortld: Elder Brothers warning (1990), de Alan Ereira, y dos hechas por indigenas del CCZ:
Nabusimake: Memorias de una independencia (2010) y Resistencia en la linea negra (2011). Mas que
hacer una comparacién o critica de los modos de representaciéon desde una perspectiva semiotica,
histérica o genealégica, me interesa describir imagenes dialécticas que condensan unas ideas sobre el
tiempo y tienen una capacidad de preformar la “alteridad” y la “mismidad”: imagenes analogas que se
encuentran y, al mismo tiempo, se situan en las antipodas las unas de la otras. Voy a proponer tres
trayectos: uno desde adentro y afuera, otro desde pasado y futuro, y, por dltimo, me detengo en el
problema del archivo.
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Adentro y Afuera

En una de las escenas de The heart of the World la camara entra en territorio Kogui y se escucha la
voz en off de Alan Ereira diciendo: “Los mamos querfan hablar, dijeron que tenfan un mensaje para
el mundo. Ese soy yo Alana Ereira, no importaba lo que yo era. Estaba alli como mensajero para el
hermanito menor”. Un indigena quita una puerta hecha de palos de madera que deja entrever un
puente. La camara entra al territorio, los Kogui estan situados en el umbral del puente. La escena se

acompafla con una musica épica que no es indigena, dando inicio a la expedicion.

En una escena de Resistencia en la linea negra, el equipo del CCZ y miembros de la comunidad
Kogui, Arhuaco y Wiawa se trasladan en carro hacia la puerta de Puerto Brisa, por Dubilla, para hacer
un pagamento. Cuando llegan, no les atienden y los dejan esperando dos horas. Mientras esperan,
hacen un flash back en el que recuerdan las palabras de uno de los representantes de Puerto Brisa
llamado German Zaraté quien, rodeado de fuerza publica y de indigenas de todas las etnias, dice:
“Tenemos varios certificados y documentos que nos certifican que aqui no existen zonas de
pagamento, que acd no existen comunidades indigenas. Esta reclamacién es absurda”. German Zarate
vuelve a aparecer, ahora en el presente de la narracién y después de la espera, saluda a todos los del
equipo de CCZ y les dice que en ese momento no les puede atender. Luego les lee un comunicado

oficial del equipo de Puerto Brisa en que les pide que desalojen el lugar privado.

Si en la pelicula de Ereira el movimiento es hacfa adentro (“el hombre blanco” es quien se inserta en
las profundidades de la Sierra Nevada y vemos como “el explorador” viaja para poder “iluminarse”
con las palabras de los mamos y convirtiéndose asi en su mensajero gracias a su camara), en la
pelicula del CCZ el movimiento es inverso (los indigenas van a donde “el hombre blanco” para
reclamar sus tierras, para hacer un pagamento utilizando la caimara como detonador). El encuentro
con el mundo “occidental” se da desde la confrontacién de dos visiones del mundo. En primer lugar,
y en palabras de Zarate, se guarda una légica burocratica en la que lo que existe debe “certificarse” y
lo que no se certifica no existe. En segundo lugar, desde el pagamento de los indigenas, un acto ritual
que adquiere unas connotaciones politicas de defensa del territorio. La posibilidad de registro desde la
imagen muestra una relacién distinta con los “otros”. Los indigenas de la Sierra, al ser sus propios
intermediarios, usar la cimara y poder filmar en otros espacios, no solo les ha permitido una mayor
autonomia en la representacion de si mismos, sino que ha trasformado sus nociones de espacio-
tiempo. El registro audiovisual les permite una forma de interpelar el presente y, al mismo tiempo, de
trasladarse a otros espacios y reclamar sus lugares sagrados. La comunicacién no se da desde “el
hombre blanco explorador” que entra al territorio, como se ve en The heart of the World, sino que
son los mismos indigenas los que salen a reclamar su territorio y asi confrontar la légica burocratica

occidental, como apatece en Resistencia en la linea negrea.
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Pasado y futuro

En una escena de lka Hands, se muestra al mamo Marcos colocando una piedra dentro de un
recipiente de calabaza lleno de agua mientras se escucha su voz en un canto ritual. En la escena se
intercalan iméagenes de un ave que sobrevuela la Sierra Nevada y el mamo frente al recipiente. El
mamo se encuentra sentado en un arbol y se le acerca una mujer, que se sienta a sus pies. El mamo le
hace un rezo al recipiente de calabaza, deshaciendo con la yema de los dedos una especie de piedra.
En otro apartado, que no se corresponde propiamente con el documental, el antropdlogo visual
Robert Garner se encuentra con Octavio Paz y le explica que este acto es una especie de adivinacion
en la que, luego de arrojar la piedra, las burbujas que aparecen dan respuesta a una pregunta especifica
que se ha formulado sobre el porvenir.

En Nabusimaque memorias de una resistencia, Amado emprende un viaje junto con sus hijos a
Bogota, para hacer un visionado en Proimagenes de la pelicula El valle de los Arhuacos (1963). Las
imagenes se intercalan entre las escenas de la pelicula y una especie de elicitacion visual de Amado y
sus hijos rodeados de diferentes camaras grandes, proyectores antiguos y objetos relacionados con la
cinematograffa. Amado trata de explicar las imagenes y dar su interpretaciéon de lo que ve. En una
escena se observa a un mamo que estd tomando alcohol y el cura trata de impedirlo. Amado explica:
“estas peliculas estaban hechas para ser mostradas afuera... a los Arhuacos nos muestran como
borrachos”. La fuerza de la escena radica en representar a un Arhuaco contemporaneo -en este caso
Amado- reflexionado con sus hijos sobre el pasado, mientras ven una de las primeras

representaciones audiovisuales que se hizo sobre los Arhuacos.

Las dos escenas exponen dos formas de representar al tiempo. En Ika Hands el tiempo es mitologico
y ritual, el futuro se puede ver desde la adivinacién del mamo Matcos a partir de las burbujas del
recipiente de calabaza. De la misma forma, se nos muestra la interpretacion del antropdlogo que
registra el hecho y trata de “explicarlo” con otra narrativa que podrfamos denominar extra-
documental. En realidad, no existe una version hablada del mamo Marcos que comente lo que esta
viendo o haciendo, sino que conocemos esto por la interpretacion que hace Garner conversando con
Paz. El agua y el vuelo del ave se vuelven una metafora del tiempo: del futuro y el porvenir, es la
posibilidad de ver mas alla. El tiempo no es representado, sino evocado y porta la carga interpretativa
del saber antropolégico. Por otro lado, en la escena de Nabusimaque, la representacién del tiempo se
da de forma mas material, a partir del archivo visual. En efecto, escuchamos a Amado dialogando con
el texto audiovisual e interpelandolo. Se hace una evocaciéon del tiempo desde un pasado que es

revisado y cuestionado en el presente.

El Archivo
En una entrevista a Amado Villafafia realizada por Angélica Mateos, él dice lo siguiente:

“Tenemos alrededor de 300 o 400 horas de registro. Las primeras son como muy movidas
porque se fue aprendiendo, pero interesante para nosotros porque es la formacién de un
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archivo, de un banco de archivo interno. Muy interesante para los mamos y lideres.
Guardamos la imagen de esos lideres. Que nosotros mantenemos lo que se va trasmitiendo
oralmente y llegard el momento que de editar el producto que uno quiere” (Entrevista a
Amado Villafafia realizador Arhuaco, 2012)

Las dos peliculas mencionadas de los realizadores no-indigenas fuero hechas en los afios 80, cuando
los indigenas de la Sierra Nevada estaban viviendo un periodo de emancipacién y reconocimiento
cultural en el que los capuchinos fueron expulsados de Nabusimake en 1982. Sin embargo, nada de
esto se muestra en las peliculas y, por el contrario, se privilegia unas formas de representacion en las
que los indigenas se encuentran aislados y desconectados frente a los procesos historicos que estan
viviendo. Sin embargo, més alld de las disputas en torno a la memoria que se pueden suscitar con
estos archivos visuales (que datrfa para otra discusion), lo que nos interesa sefialar es que tanto las
producciones hechas por indigenas, como por no indigenas, contienen unas formas de entender y, al
mismo tiempo, de contener el paso del tempo en la Sierra Nevada en forma de archivo, en las que es
posible aproximarse al pasado, no desde una linealidad temporal histérica, sino mas cercano a un
inconsciente 6ptico en el que las tecnologias de reproduccién visual, desde sus caracteristicas
corpéreas y tactiles, han creado un tipo de sensorialidad, en las que el tiempo se puede montar,
desmontar, interpretar y re-significar en el mejor sentido cinematografico.

7. Conclusiones

e La capacidad mévil, némada y trasnacional de los videos indigenas permite que se generen
relaciones sociales que transcienden el territorio indigena, mediadas por el intercambio y la
circulaciéon de imagenes. Tanto en la muestra de cine indigena de Barcelona como en los
visionados del CCZ en Barcelona y Bogota se vio un despliegue de personas interesadas y
aliados de los indigenas, desde la organizacién y los puiblicos, que dan cuanta de una red de
apoyo que trasciende el territorio. El video indigena se convierte en un artefacto cultural que
se intercambia y circula entre el adentro y el afuera. Como se mostrd en el caso de CCZ: sus
aliados desde el principio hicieron patte del proceso de produccion de los audiovisuales con
entidades regionales, nacionales e internacionales. Sin embargo, no sélo en la produccién y la
realizacién hubo un proceso de intercambio cultural, sino también se crearon espacios de
visualizacién y circulacion, abriendo campos interpretativos en los que el video fue visionado,
interpretado e interpelado. No se trata de unas formas unidireccionales de dar cuenta sobre el
tema indigena, sino de establecer una red multisituada en la que los modos de resistencia

indigena se despliegan y se fortalecen en contextos nacionales y trasnacionales.

e Fue posible hacer un seguimiento etnografico de los videos indigenas, desde otros contextos,
desde otros ambitos de interpretacion, que le dan una mirada distinta al abstraerlos de su
territorio. En este caso, los videos indigenas, al poder visionarse colectivamente, en cine
foros, encuentros y discusiones publicas, logran trasmitir unos mensajes determinados y, en
ese sentido, establecer una agenda publica de discusion sobre la actualidad de los pueblos
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indigenas en el contexto global. La posibilidad de seguir estos artefactos culturales fuera de
su territorio permite entender los contextos discursivos en los que se mueven y los temas que
priorizan. En el caso del seguimiento etnografico de las peliculas de CCZ, se pudo ver la
manera en que se impuso un discurso en torno a la defensa del medioambiente, la autonomia
territorial y la amenaza que representan los megaproyectos energéticos que se estin
impulsando en Colombia, pero también un reclamo en torno a la soberanfa visual de las
imagenes producidas en el pasado y el presente en la Sierra Nevada, que trasciende el
contenido mismo de las peliculas.

e Los videos indigenas, en tanto artefactos culturales, son contenedores de tiempo, tienen la
posibilidad de evocat el pasado y de representar el paso del tiempo de determinadas maneras.
A partir de la recepciéon de imagenes dialécticas de cuatro audiovisuales de realizadores
indigenas y no indigenas sobre los colectivos de la Sierra Nevada, se muestra que estos
audiovisuales constituyen en s{ mismos archivos de memoria, a través de los cuales se puede
identificar trasformaciones en el tiempo en torno a las representaciones del afuera y el
adentro; del pasado y del futuro; y la alteridad y la mismidad, no desde una temporalidad
lineal y ascendente, sino desde imagenes que se yuxtaponen y contraponen en un sentido,
mas que histérico, cinematografico.
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