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E El Fondo de las Naciones Unidas para la Infancia, en el mar-
co del Programa de Educacién Intercultural Bilingiie para la
Amazonia de Bolivia, Ecuador y Perd (EIBAMAZ), financiado por el
Gobierno de Finlandia, se complace en presentar el tercer nimero
de la revista El Vuelo de la Luciérnaga.

El Vuelo de la Luciérnaga, dirigida por la Coordinaciéon Ejecutiva
Regional de EIBAMAZ, busca promover la cooperacion, la sinergia
y la coordinacién para lograr el respeto a los derechos humanos y
la practica de la interculturalidad en todos los niveles, basandose
en el dialogo entre diversos actores sociales e inspirandose en la
metafora de las luciérnagas que iluminan colectivamente, con luz
propia, un sélo camino.

Asi, esta revista se ha constituido en un importante espacio para
el intercambio de ideas, opiniones, formacion de criterios y re-
flexion en torno a la realidad socioeducativa, sociocultural y so-
ciolingiiistica de la nifiez indigena del Abya Yala.

Este nimero contiene articulos que contribuyen a reflexionar en
torno a la produccién de conocimiento desde los pueblos y nacio-
nalidades indigenas y originarias, la relacion entre los indigenas
y la academia, y el desarrollo de los pueblos y los Estados. Todos
ellos, aspectos necesarios cuando pensamos en una practica in-
tracultural, intercultural y convivencia armoniosa. Asimismo, los
autores no se circunscriben sélo a los paises de Bolivia, Ecuador
y Per( -areas de intervencion del Programa EIBAMAZ- sino que
incluye otras experiencias como las de Guatemala y Paraguay.

Presentamos este tercer nimero de El Vuelo de la Luciérnaga, incen-
tivando a los lectores y lectoras a renovar el compromiso de trabajo
conjunto por los derechos humanos de la nifiez indigena a tener
una educacion de calidad, respetuosa de su lengua y cultura.

Gordon Jonathan Lewis  Cristian Munduate Guido Cornale
Representante de Unicef Representante de Unicef ~ Representante de Unicef
en Bolivia en Ecuador en Per(i
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En este tercer nimero de la revista El Vuelo de la Luciéraga
se incluyen siete articulos que abordan distintas tematicas
que nos llevan a reflexionar sobre tres campos particulares. El
primero, sobre la produccidn de saberes y conocimiento cientifico
cuando se trabaja con pueblos indigenas; el segundo, sobre as-
pectos de la situacion sociopolitica de los pueblos; y el tercero,
sobre los derechos de los pueblos indigenas en el marco de las
politicas de los Estados.

Con respecto al primer campo tematico, la produccién de cono-
cimiento se convierte en una problematica epistemolégica que
merita trabajo y debe ser redefinida. Los pueblos indigenas nos
plantean el desafio de producir conocimiento desde la propia
perspectiva indigena. En este sentido, Luis Crisdstomo -maya
guatemalteco- nos escribe una carta aconsejando a investiga-
dores no indigenas a realizar el trabajo etnografico con pueblos
indigenas utilizando todos nuestros sentidos y empleando como
herramientas de trabajo nuestros pies, manos, nariz, 0jos y cora-
z6n. Nos desafia a liberarnos de nuestros prejuicios y preconcep-
tos, a dejar nuestros marcos teoricos de lado y a entender desde
la propia cosmovisidn de los pueblos.

Por otra parte, Fernando Yanez -ecuatoriano- nos sumerge en
el mundo Shuar a través de sus pautas de crianza y saberes
cotidianos y de como éstos modelan su cultura. Esta aproxima-
cion a la cosmovision Shuar nos permite entender las practicas
que se dan desde el momento de la concepcion, el embarazo,
el nacimiento y los primeros anos de vida de los nifios y ninas;
todos estos, conocimientos enddgenos e imprescindibles para
ser tenidos en cuenta en las practicas escolares. Desde otra
perspectiva, Alejandro Smith —peruano- nos introduce en la te-
matica de la lengua y la definicion de una politica lingiistica
para y desde el pueblo Yine. La convocatoria de docentes Yine,
lideres de las diferentes regiones donde habita este pueblo de
la Amazonia peruana, especialistas indigenas y no indigenas, y
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QALLARIYNIN*

Nina Kurupa phawaynin sutiyuq kay kimsa yupayniyuq qillgasqapiga tarisunchikmi
ganchis qillgasqakunata. Kay qillgasqakunaga niraq niraq yachaykunamantam
riman; chay yachaykunamantaqa kimsa hatun t'‘agaman rakispa hamut’asunchikman.
Qallariypiga tarisunchikmi indigena sutichasqa runa llagtakunawan llamk’aspa
mayhinatataq paykunapa yachayninkunatapas conocimiento cientifico sutichasqa
hukkunapa yachayninkunatapas mirarichiymanta; qatiq t'‘agapim tarisunchik chay
llagtakuna mayhinatataq kawsankupas mayhinatataq kamachinakunkupas paykuna
ukhupi; tukuchay t’agapitagmi tarillasuntaq indigena sutichasqa [lagtakunapa
kagninkunamanta mama llagtakunapa kamachinakuynin ukhupi.

Qallariy t'agamanta rimaspaqa llagtakunapa musuq yachaykuna tarisqanmanta
ghawaringa. Musuq yachaykuna tariyqga huk niraq fAannintas purinan, kaqtaqgsi
huk niraqg llamk’aykunawan maskana, maskaytaga tigsinmanta pachas  huk
niragta yuyaychakuna. Runa llagtakunaga paykunapa yuyaychakusqanmanhinam
musuq yachaykuna mirachiytaga rikuchiwanchik. Chaykuna tariytam maya
guatemalteco Luis Criséstomo huk willakuypi qillgamuwanchik. Ukhunchikpa
llakllagninkunata apaykachaspas chakinchikwan makinchikwan singanchikwan
fiawinchikwan sunqunchikwan [lamk’aspas runa llagtakunapa yachasqantaqa
tarina, kaqtagsi paykunawan kuska llamk’aspa; chaytam runa llagtakunapa
yachaynin maskagkunam qillgaspa yuyaychamun. Runa llagtakunapa yachaynin
tarinapaqqa qunqarinanchiksi rigsisqanchik fiankunatapas chay llagtakunamanta
ima yachasqanchiktapas; qillqasqakuna fiawinchaytapas saqirinas kanman, aswansi
kikin llagtapa yachasqanwan musuq yachaykunataqa maskarina kanman.

Ecuador Mama Llagtamantam Fernando Ydnez Shuar sutichasqa runa llagtamanta
willarimullawanchiktaq. Chay shuar llagta runakunari mayhinatatag wawatapas
uywanku, ima yachaykunatataq sapa p’unchaw apaykachanku, kaqtaqg mayhinatataq
chay llagtari kawsayninta ghipa wiiaykunaman yachachisqanmanta willawanchik.
Shuar llagtapa wawakunamanta yachasqanman qayllaykuspaga rikusunchik ari
imakunatataq paykunari ruranku tayta mamanpa muhunku huriusqgankumanta pacha,
maman chichuyasqanmanta, wawapa paqarisqanmanta, kagtag wawakunapa qallariy
pachapi kawsasqanmantapas. Shuar llagtapa wawakunamanta kay rigsisgankunapas
ima huk rurayninkunapas rigsikunansi yachay wasiman rinanpaqqa. Perd Mama
llagtamanta Alejandro Smith, huk niray yachayta rigsichillawanchiktag. Payqa

Texto traducido por Nonato Rufino Chuguimamani con la colaboracién de la profesora Carmen Gladis Alosilla Morales de Calca
(Cusco) Perd.
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sabios y sabias contribuyeron a elaborar y definir conjuntamen-
te la grafia del pueblo Yine.

En cuanto al campo de lo politico, la cuestion étnica y la si-
tuacion de los pueblos indigenas desde su propia perspectiva
son tratadas por Antonio Pop Caal, notable maya g'eqchi guate-
malteco que en el XLI Congreso Internacional de Americanistas
realizado en 1974 en México, presentd esta disertacion ante
especialistas no indigenas y abri6 el debate de lo étnico desde
la voz indigena. Sus palabras son una denuncia a la discrimina-
cion, desprecio y subestimacion que ha sufrido particularmente
el pueblo maya en Guatemala; incluso sobre el pretender in-
visibilizar lo maya al tiempo de “ladinizar” lo indigena, en el
sentido de mestizarlo o acriollarlo.

Ana Margarita Ramos de Paraguay continla este debate presen-
tando la cuestion étnica en dicho pais a la luz del nuevo espacio
politico abierto a partir del Gltimo proceso electoral. El racismo
y la discriminacion hacia los pueblos indigenas han sido muy
fuertes y evidentes a lo largo de la historia de Paraguay. Hoy
en dia, se plantean algunos aires de cambio con politicas mas
inclusivas, en las que sus derechos son reconocidos y en las que
se permite cierta participacion en la toma de decisiones. Asi-
mismo, la autora analiza el Indice de Desarrollo Humano (que
mide el desarrollo en sus tres dimensiones: salud, educacion e
ingresos) y cuestiona su aplicacién a las poblaciones indigenas
donde los indices que aspiran el buen vivir —paradigma de los
pueblos y nacionalidades indigenas y originarias del Abya Yala-
frecuentemente no coinciden.

La reafirmacidon de los derechos de los pueblos indigenas y la
basqueda de su ejercicio efectivo son abordadas por Juan de Dios
Simon -maya- guatemalteco. Su principal propuesta se basa en la
blsqueda de estrategias que permitan a indigenas intelectuales
a contribuir al mejoramiento de la calidad de vida y el buen vivir
de los pueblos y nacionalidades indigenas y originarias. Para ello,
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Yine simimanta rimapayawanchik. Yine llagta runakunas rimasqanku siminkupaq
qgillgakunata paqarichisqaku, ichaga paykunapa ghawarisqankumanhina: paykunapa
apaykachanankupaghina. Yine llagta yachachigkunas, kaqgtaq tukuy niragpi
umalligninkunapas, qhari warmi yachaqninkunapas, wak llagtakunamanta allin
yachagkunapas hununarikuspas ari Yine yunka llagtapagqa huk achahata siminkupi
qillganankupaq paqarichisqaku.

Llagtapikamachinakuymantapasrunallagtapakawsayninmantapasrunallagtakunapa
mayhina tarikusqgankumantapas allin rigsisqa Antonio Pop Caal rigsichiwanchik.
Payga maya q’eqchi guatemalteco. Paymi 1974 watapiraq México Mama llagtapi 41
yupayniyuq Congreso Internacional de Americanistas sutiyasqa hatun hunukuypi
ancha yachayniyuq mana runa llagtayuq runakunaman kay yuyaykunata rigsichisqa.
Payqa runa llagtakunapa kawsasqanmanta rimarinapaq ari runa llagtakunapa siminta
hugarin. Guatemala Mama llagtapis maya runa llagtaga ghawarparisqa, chignisqa,
kagtaq allguchakusqa tarikun; chay llakikunataga mana maya llagtayuq runakunas
ruranku, kagtaqgsi maya llagta kawsaytapas runankunatapas chinkachiytas yuyanku.
Kay llagtapa kawsaynintaga paykunapa kawsayninmansi kutichiyta munanku.

Paraguay Mama llagtamanta Ana Margarita Ramos mamapas runa llagtakunapa niraq
nirag kawsayninmanta aswan rimarillantag. Payga kunan ghipa Paraguay llagtapi
akllanakuymanta kaynigman runa llagtapa kawsayninkuna mayhina tarikusqanmanta
willariwanchik. Paraguay Mama llagtapiga may fiawpagkunamantaraq runa llagtakuna
sut’ipi kallpawan chigniypas sarunchakuypas rigsikullarqganpuni. Kay ghipa p’unchawkuna
aswanpas chay mana allin kawsaykunapas chigninakuypas runahina kawsayman
t'ikrarikuchkan. Kunangarunallagtakunapakawsayninpasyupaycharisqamtarikun, kagtaq
runa llagtakunaqga ima ruraypipas kamachinakuypipas fia uyarisqaria kanku. Kagllataq kay
mamagqa tupanachinmi runapa allin kawsayman chayanapaq rurakusqankunata. (Runapa
allin kawsayman chayananpaqqa ghari kaypi, yachachinakuypi kagtaq qullgi tariypipas
ghawarisqa kachkan, chaykuna hunt’akusqantam tupun) Kay kamachikuykunaqa manas
ani runa llagtakunamanga chayanchu, manatagsi hunt’akunpaschu. Abya Yalamanta
Runa llagtakunapa allin kawsayninga manas ari tupanchu chay huk llagtakunapa allin
kawsaynin maskasganmanaqa.

Runa llagtakunapa  kagninkuna  kallpachaymantapas, chay kamachikuykuna
hunt’akunanmantapas Juan de Dios Simén rimapayawanchik. Payqa maya guatemalteco
kasqa. Runa llagtakuna ukhupiga kallantagmi umankuwan llamk’aq runakuna, paykunari
imakunata ruraspataq, mayhinatataq kay runa llagtakunata yanapankumanpas
allin  kawsay taripaymanpas runa llagtankunata  pusankuman.  Chaypagmi
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plantea la necesidad de redefinir el rol de los lideres indigenas,
invita a eliminar dicotomias entre la teoria y practica, y aboga
por las politicas de formacion de talentos humanos que permitan
la transformacion del sistema actual imperante, logrando asi un
mejor y buen gobierno.

Finalmente, Ludwig Guendel -costarricense- reflexiona sobre
como construir un Estado multiétnico en contextos politicos mal-
tiples. Destaca el cambio que se ha dado en las Gltimas dos déca-
das donde el movimiento indigena en América Latina comienza a
alcanzar mayor fuerza. Reivindica sus derechos y genera, en tér-
minos del autor, “una autoconciencia de su historia, costumbres
y condicidn social a la luz de su exclusion total de la sociedad”.
Se dictan normas y leyes en las que se reconocen a los pueblos
y nacionalidades indigenas y originarias. Se aspira a una nueva
ciudadania en el intento de hacer coincidir las normas con una
practica social mas inclusiva y participativa.

Este tercer namero de la revista E[ Vuelo de la Luciérnaga se
propone promover que docentes, investigadores, técnicos, aca-
démicos y profesionales indigenas y no indigenas, sigan tenien-
do una tribuna donde pensar, repensar, reflexionar y hacer pro-
puestas desde sus propias visiones y experiencias. La lectura de
estos articulos nos ensefiara una vez mas a tener una actitud de
aprender a aprender. Aspiramos a que el dialogo epistemolégico
intercultural permita crecer y madurar nuestro entendimiento
y quehacer cotidiano. Construyamos con el aporte de todos vy,
entre todos, un sélo camino a favor de la plenitud y el buen vivir
de la nifiez indigena.

Juan de Dios Simén y Maria Amalia Ibafez
Coordinacion Ejecutiva Regional de EIBAMAZ
UNICEF-Perdi
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payga yuyaychakamun runa llagtanchikkunapi  umalligkunas llamk’ayninkuta
t'ikrananku. Llagtakuna fAawparinanpagqa pagarimunmi musuq yachaykuna, kaqtaq
ruraykunapas, kaykunaga manas chigninakunanchu, aswanpas payga manakunmi
kikin runa llagtakunapi yachachinakuy kananta. Chaypis q’ayaman kamachikugkunaqa
mayhinatas kay muchuy kawsayta allin kawsayman kutichiyta yachamunanku.

Na tukunapagfia, Ludwig Guendel, payga Costa Rica Mama llagtamanta,
rimapayallawanchiktaq achka runa llagtakunamantapas niraq nirag kamachikunapaq
yuyayniyuq llagtakunamantapas imakunata ruraspas huk hatun allin kallpayug
mama llagtata paqarichisunchikman, chaykunamanta rimapayawanchik. Payqa
rikuchiwanchikmi kay yaqa iskay chunka fiawpaq watakunapi runa llagtakunapa ima
mana allin kawsayninkunam allinman t’ikrakusganmanta. Chay watakunapiga kay
AméricaLatinapi (Abya Yalapi) kawsaq runa llagtakuna ar kunkankutapas uyarichikunku
kagtaq aswan kallpata hap’inku. Kagninkunata yapamanta taripanku, kaqgtaq fiawpaq
kawsasqankutapas hamut’aspa ghawarinku. Qillgagpa yuyayninmantaqa “chayragmi
pichus maychus kasqankumanta yuyayta hap’ikunku, riawpaq kawsasqankumantapas,
imakuna rurasqankumantapas hatun llagtapi kamachikugkunapa qunqarparisqa kaspa
mayhina tiyasqankumantapas”. Kay watakunapiga “runa llagtakuna ari kanpunim,
paykunaqa kikin allpankupim tiyachkanku” nispa kamachikuykuna pagarimun.
Chayragmi “runa llagta runakunapas huk llagta runakunapas kamachinakuspa
tiyanankupaqqa kikillanmi  kanku” nikamun. Aswanga kay yuyaykunapas kay
kamachikuykunapas ama pantaspa hunt’akunantam maskarikun.

Kay kimsa yupayniyug Nina Kurupa phawaynin sutichasqa qillgasqaga
kallpachakamunmi  yachachigkunapas tapuykachakugkunapas makiwan
llamk’agkunapas umawan llamk’agkunapas runa llagtakunamanta huk llagtamanta
kamayukunapas  kay  p’anqakunapi  yuyasqankutapas  muchusqankutapas
yachasqankutapas musquyninkutapas musuq kawsay munasqankutapas hukkunaman
rigsichinankuta suyachkan. Kay qillgasqakunata rigsispa ari imakuna yachaytapas
aswan yachasunchik. Huk llagtakunapa yachasqanta uyarispapunim yuyayninchikpas
sapa p’unchaw rurayninchikpas winaringataq aswantaq puquringa; chaytam
maskachkayku. Runa llagta wawakunapaq ari llapanmantapas llapantinchikpas allin
kawsanankupagpas hunt’asqa kawsanankupagpas huk fianllata rurarisunchik.

Juan de Dios Simén y Maria Amalia Ibdnez
Coordinacion Ejecutiva Regional de EIBAMAZ
UNICEF-Perd
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stimados hermanos y estimadas hermanas, esta es una

invitacion para realizar una visita a una o varias comu-

nidades mayas o a cualquier otra comunidad de alguno
de los pueblos originarios o afrodescendientes con el objetivo
de conocer algo acerca de la vida cotidiana y los desafios edu-
cativos que se tienen desde los pueblos originarios de Abya
Yala. El viaje necesita de ciertos arreglos y condiciones como
los siguientes:

Antes de partir, los investigadores/as, expertos/as y consultores/
as tendran que comprar un par de lentes nuevos que identifiquen
la diversidad de hechos y fendmenos interpretados, sentidos y
vividos con otros conceptos, valores, procedimientos y apoyos o
sea que, deben ser lentes aptos para identificar paradigmas del
Pueblo Maya o de cualquier otro pueblo originario, asegdrense de
que sean (tiles para identificar la complejidad, la inseparabilidad
de lo concreto con la dimension espiritual, la interdependencia
de lo que sucede sobre la Madre Tierra con la presencia del Sol y
de la Luna. Es bueno saber que para participar en esta visita, es

1 Coordinador del Componente Guatemala del Programa PROEIMCA -convenio entre el PNUD y el Go-
bierno de Finlandia.
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necesario llevar puesto caites o ir descalzos para sentir la frescu-
ra, la humedad y la fertilidad de la Madre Tierra, para comprender
que la pisamos sin misericordia, percibir la espaldita arrugada de
alguna piedra, el cosquilleo del polvo... palpar, sentir, observar,
oler, leer las expresiones naturales. Tener presente que alla en los
bosques y tierras aridas los zapatos no siempre se adaptan para
dichos ambitos.

Cada uno y cada una debe tener un buen y gran corazén, que
palpite muy bien por el entusiasmo y emocion de conocer o por
el miedo a lo desconocido, si es un corazon pequefio tendran que
hacer esfuerzo por hacerlo bien grande para sentir y vivir el dolor
o la alegria de las personas; tener cabeza no muy grande para
usar la dosis adecuada de razén, y si puede una noche antes de
partir, suefie algo bonito, con contenido novedoso y a todo color
que supone resolver los desafios del siglo XXI. Recuerde afinar
los oidos y todos los demas sentidos. Se les recomienda dejar la
especialidad en casa, en la U o en el trabajo y estén dispuestos a
vivir el todo con todas y todos: las implicaciones de las fases de
Abuela Luna sobre distintas actividades del campo y acerca de la
vida, la riqueza del caudal léxico para referirse y hacer ceremonias
a Padre Sol, el trato de las personas a las plantas, la celebracién
de distintas fiestas, etc.

Lean moderadamente sobre métodos de investigacion con base al
determinismo pues puede cuadrar la mente y anular el corazén,
vivan los mejores conocimientos y sabiduria para la vida, aquellos
conocimientos que le han dado significado, vida y permanencia
a la resistencia de los pueblos originarios. Lleven poca o nada
de comida artificial, alla en las comunidades rurales todavia hay
algo de comida que viene de la Naturaleza, si les es posible lle-
ven algunos recipientes vacios o a medio llenar porque se podria
completar el llenado con algo o mucho de las comunidades loca-
les: otras formas de vivir la vida, diversidad de formas de inter-
pretacion de la realidad, taxonomias desconocidas, los distintos
momentos de la vida en medio de las artes, vivencias maltiples
de solidaridad y hacer politica con afectividad.



Ah, dejen momentaneamente sus conceptos y herramientas en el
ropero inteligente (conceptos sagrados como eficiencia, eficacia,
competencias, indicadores de desarrollo, estandares, intercultu-
ralidad, calidad educativa, métodos novedosos de aprendizaje,
modelo educativo, plan estratégico, planificacion por objetivos,
protocolo de investigacion) alla todavia hay algo o mucho de en-
canto, o [lévelos pero en una servilleta maya, asi demuestran que
llevan cosas que merecen respeto, no las den a conocer pronto
ni impongan su uso, tampoco es recomendable que se opongan
al tiempo que viven los pueblos porque pueden desequilibrar la
interpretacion de los hechos, recetar soluciones antojadizas o
desorientar a la comunidad. Todo tiene su tiempo. Tengan presen-
te que sus conceptos y herramientas talvez digan algo después,
pero también estén dispuestos/as a completar o a sustituir algo,
a todos nos pueden servir.

Por favor, ajusten su reloj o déjenlo en casa, alla es otro tiem-
po que invita a celebrar grandes acontecimientos curiosos y
extrafos a veces, pues celebran afo nuevo cuando Ustedes lo
han celebrado antes o después y ademas, estan los arboles,
los cerros y el trinar de las aves que ayudan a comprender y
vivir el caminar del tiempo. También dejen su radio en casa,
todavia encontraran pajaros agradeciendo por la vida y cuyos
cantos se oyen alegres o tristes, pero también pueden ser por-
tadores de mensaje alguno. Otra vez, recuerden que necesitan
buenos oidos para escuchar la palabra o las quejas de los rios
y de los bosques.

Como Ustedes son personas muy ocupadas, si les queda tiempo,
antes de iniciar el viaje, lean algo sobre misterios vivos y nawales
indios, calendario maya, el tiempo maya, cosmovision de pueblos
Garifuna, Maya, Miskito, Kechua, Aymara y otros, pueden servir
en momentos oportunos...no hablen mucho durante las préximas
15 horas de viaje, pueden sufrir tartamudeo, pues hay muchos
hoyos en el camino... pero también es importante contemplar el
verdor de la Naturaleza...(aclaramos que para llegar a la comuni-
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dad a visitar, no hay ningin vuelo programado para los préximos
anos). Vayan repitiendo: tze'n xjawil tq'ija? (;Como aparecio tu
Sol?), les va a servir.

Recuerden, vamos a seguir discursando....acerca de la vida...la
solidaridad, los animales y las plantas, inclinarnos ante Papa Sol,
la ternura, la integralidad, la espiritualidad, “chemb’il”, la com-
plementariedad...todo es hermoso...por eso, realmente es mejor
vivir lo que dicen... Ustedes deciden, también pueden quedarse
a vivir alla: pero hay que hablar a los perros porque se rebelan,
dialogar con las piedras, las plantas y los animales, ah, si sucede
un eclipse mientras permanecen en la comunidad, tienen que
hacer algo por la Abuela Luna.

Con un poco de tacto, cualquier momento es bueno para dialogar
con nifos, nifas, jovenes, ancianos/as, abuelos/as. Vivan por fa-
vor, si pueden escuchen un son para alargar o acortar el tiempo...
escuchar su corazdn, reflexionar la continuidad de la vida...

Atte
Luis Javier Crisostomo
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“...la vida social debe explicarse, no por la concepcion
que se hacen los que en ella participan, sino por las causas
profundas que escapan a la conciencia” (Durkheim)

PAUTAS DE CRIANZA
EN LA NACIONALIDAD SHUAR, SABERES
Y MEDIACION SOCIO CULTURAL

FERNANDO A. YANEZ B.2

SABERES COTIDIANOS Y MEDIACION SOCIO CULTURAL

e tiene la tendencia de pensar que las practicas de crianza

occidentales son (nicas, eliminando la posibilidad de re-

conocer la existencia de otras practicas de crianza en las
diferentes culturas que conforman los pueblos indigenas de Amé-
rica.

Las practicas de crianza de cada cultura estan delimitadas por su
realidad cultural, en este contexto, las nifias y nifios dependen
de los demas para la supervivencia y crecimiento, es decir no
pueden hacerlo sin el cuidado de otros. Este periodo inicial de
dependencia en comparacion con los otros del mundo animal, es
el mas largo y es donde los patrones culturales tienen su proyec-
cion mas fuerte.

El infante simple no tiene eleccion sobre el aprendizaje, porque
éste responde a fuerzas culturalmente modeladas. Por ello, el in-
fante crece, llega a la nifiez y después se convierte en un adulto,
no simplemente como humano, sino como un tipo particular de
humano, un Shuar, un Kichwa, un Maya, etc.

IT Asesor del Programa EIBAMAZ. UNICEF/DINEIB/UNIVERSIDAD DE CUENCA.
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Este trabajo busca, en primer lugar, estudiar la cosmovisién, en
donde las practicas humanas y naturales permiten la conforma-
cion de una realidad, en este caso, el de las practicas de crianza
de los pueblos indigenas de América.

En segundo lugar, un estudio cultural de la percepcién que nos
permita entender como los seres humanos perciben su entorno
fisico y social, lo que consideran verdadero y la forma en que se
organizan. Para esto, es necesario un analisis que defina las con-
cepciones de la realidad que modelan la percepcion de la realidad
la cual se sostiene en las practicas de crianza cotidianas.

Los estudios sobre las practicas de crianza, describen experien-
cias occidentales, siendo la mas generalizada la “estimulacién
temprana”. Existen pocos estudios sobre las diversas formas de
expresion y cuidado a los infantes en otras culturas diferentes a
la occidental.

La limitacion que encontramos y que es parte de este trabajo es
la institucionalizacién y generalizaciéon de las practicas de crian-
za occidentales a las culturas indigenas de América. Estas gene-
ran dificultades, por forzar a familias a adoptar un sistema, que
mas que responder a una realidad especifica, revelan realidades
foraneas diferentes en esencia’.

Otra limitacion importante es la adaptacion a la que han sido suje-
tas las practicas médicas tradicionales en donde las curaciones ca-
seras han sido reemplazadas por tratamientos de médicos especia-
listas, afectando asi al conjunto de relaciones sociales, ideolégicas,
econémicas y culturales que forman parte de la vida cotidiana.

Los contenidos que se desarrollan a continuacién, buscan mos-
trar el funcionamiento, estructura y cosmovision de las practicas
de crianza en las culturas indigenas de América, comprender el
problema y el significado del cambio en las practicas de crianza
en estas culturas.

3 No es lo mismo sugerir practicas de crianza para familias occidentales que para familias indigenas,
sin embargo las practicas de crianza sugeridas son occidentales.




ELEMENTOS PARA LA SISTEMATIZACION DE LOS SABERES
COTIDIANOS DE LAS PRACTICAS DE CRIANZA DE LA CULTURA
SHUAR

Presentamos a continuaciéon un estudio sobre las practicas de
crianza de la cultura Shuar; pueblo originario del Ecuador asen-
tado en la Amazonia; este trabajo busca aportar con elementos
que permitan sistematizar y recuperar los saberes cotidianos de
esta cultura.

El Embarazo
Pautas y practicas de la concepcion

La memoria colectiva de los Uwishin* y de las Juremtikin® de
la cultura Shuar, recuerdan que los mejores meses del afio para
concebir hijos, son los meses de junio a septiembre, que coin-
cide con el naitiak 6 nurant, tiempo conocido como de escasez,
por ser de frutas tiernas y lluvia, de esta manera se aseguran
que las nifias y nifios nazcan en el tiempo de la abundancia,
que abarca los meses desde octubre a mayo. “El afio se divide
de acuerdo a las caracteristicas de la naturaleza, en dos estacio-
nes: el uwi 6 yurank, conocido como el tiempo de la abundancia
y el naitiak o nurant, conocido como el tiempo de la escasez.”
(Yanez, 1998). Se dice que cumplir con este requisito ayuda
para que los nifios nazcan guerreros y las ninas tengan la capa-
cidad de tener visiones que aseguren la vivencia de la familia.

Para que los hijos nazcan sanos, antes de tener relaciones sexua-
les, las mujeres se bafian con hojas de malicahua y yuca, beben
el sumo del piripri. Los hombres en cambio, realizan ayunos por
ocho dias, durante los cuales beben los sumos de tabaco, mali-
cahua y ayahuasca, y realizan caminatas a la cascada® en luna

4 Uwishin es el anciano sabio de la comunidad.

Juremtikin es la partera de la comunidad.

6 A este pueblo se le conoce como el pueblo de las cascadas, porque existen muchos rios provenientes
de los Andes que caen en este territorio en forma de cascadas.

(2]
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llena, en donde llaman al espiritu de Ardtam’. Después de este
ritual, preparan cerca de la casa una covacha de hojas, en donde
se perpet(a el acto de concepcion.

Estos rituales de preparacién a la concepcién, buscan la puri-
ficacion de los adultos y el bienestar fisico y emocional de las
nuevas criaturas. Para los Shuar, “La concepcion de acuerdo con
sus ideas se produce por la acciéon combinada de la luna nueva y
el intercambio sexual natural” (Karsten, 1935).

Una parte de la preparacion de las mujeres, la tienen las madres,
ellas ensefian a sus hijas, durante los ocho dias de ayuno que
realizan los hombres, los diferentes Anent®, tomando tabaco y
guanto, para poder tener visiones de como deben tratar al hom-
bre, los hijos y las personas cercanas.

Uwishin y parteras coinciden en que la generacion actual es débil,
debido a que los padres no han ayunado ni se han purificado.

A las mujeres que tienen pocos hijos se les denomina “mujeres
armadillos” y a aquellas que pueden tener muchos hijos, “mujeres
raton”, esto se debe, a las caracteristicas de estos animales, los
armadillos conciben pocas crias, mientras que los ratones, conci-
ben muchas crias.

Problemas en la concepcion

En la cosmovision Shuar no existe la esterilidad en la mujer, sin
embargo, se considera que esto se debe a resentimientos de un
pretendiente anterior no aceptado, quien recurre a un uwishin
para evitar que la mujer tenga descendencia. Por esta razon, la
partera solicita el criterio de un uwishin, si el diagnostico es
positivo, se procede a curar el resentimiento, si el diagnéstico es
negativo, las parteras dicen conocer dos tratamientos:

1. Se realiza un tratamiento, que dura seis meses, a base de una
bebida preparada con hojas de escansel, huevo y trago, tiempo

7 ArGtan: es el espiritu de un antepasado que se le presenta al individuo en forma de vision.
8 Cantos rituales que se utilizan en la socializacion de las nifias y nifios.




durante el cual la mujer debia mantener abstinencia sexual y
cuidarse de comer alimentos calientes y grasos®.

2. En la manana, la partera sopla a la mujer con trago y en la
noche luego de tomar ayahuasca, se sopla un huevo, diciendo:
“tengan muchos hijos como los peces de los rios, como las
aves del bosque, como las tortugas”, después del tratamiento,
durante seis meses la paciente debe guardar abstinencia sexual
y cuidarse de comer alimentos calientes y grasos™.

Se cree que la abstinencia sexual es la que permite que la mujer
vuelva a ser fecunda, dentro de un tratamiento.

Si bien las mujeres estériles no son aceptadas dentro del mundo
Shuar, su funcién esta determinada, dentro de una familia™ cui-
dando a las ninas y ninos.

Tiempo adecuado para concebir de un hijo a otro

Uwishin y parteras, recomiendan que el tiempo adecuado para
concebir de un hijo a otro es de tres afos, para esto inmediata-
mente después del parto ingieren brebajes esterilizantes, cuyo
efecto dura aproximadamente tres afos.

Cuidados para no concebir

Los brebajes esterilizantes que las parteras recomiendan a las
parturientas para espaciar los embarazos, son:

1. Se mezcla cafia de mani (nuse paat), menta, hierba luisa, es-
cansel, pimiento, alpaca, jengibre, huevo recién puesto, estos
elementos se cocinan y baten con una tusa de maiz a la que
se le ha insertado un palo de pindo. Cuando la porcién hace
bastante espuma, esta lista para ser ingerida, tiene que estar
bien caliente, pues el objetivo es que arda el estémago. Este
brebaje tiene un efecto de tres anos.

0 Idem 5.

’97 Se considera alimentos calientes y grasos a la guatusa, guanta, ayampacos.
1
11 En la familia Shuar, el hombre puede tener dos mujeres, siendo un privilegio de guerreros, tener mas.
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2. Se prepara un brebaje con piripri, ajej y aji, su efecto es de
aproximadamente tres afios, las plantas que se utilizan, son
consideradas altamente esterilizantes.

3. Se combina agua aromatica con pepa de aguacate, corazon
de ceniza y arena, si bien el efecto de este brebaje no es tan
prolongado, evita que se tengan hijas/os tan sequido.

Determinacion del embarazo

Dentro de la cosmovisidon Shuar, la mujer mantiene en secreto el
embarazo a todas las personas, menos al hombre, de esta mane-
ra se protegen para que no les vayan hacer dafo.

Las parteras pueden predecir el embarazo, porque la cara cam-
bia, se torna ojerosa, palida y los senos de la mujer crecen.

Determinacion del sexo de las ninias y ninos

Uwishin y parteras, saben si el ser que esta en el vientre es va-
ron o mujer, a través de los siguientes procedimientos:

1. A los tres meses aproximadamente, si el feto se coloca al lado
izquierdo es mujer, si lo hace al lado derecho es varon.

2. Si es varon, la mujer se engorda, porque segln la tradicién
Shuar los hombres cazan animales y traen lefia, que es utili-
zada por la mujer para la subsistencia de la familia, en este
caso, el vientre toma la forma de un ovalo a la altura del
ombligo. En cambio, cuando en el vientre se forma una raya
larga que avanza hasta la pelvis y la barriga se torna redon-
da, es mujer, y es el papa quien engorda, ya que las mujeres
traen la chicha y preparan los alimentos para que los hom-
bres salgan o llegan de la caceria.

Problemas que se pueden detectar el vientre materno.

Uwishin y parteras, dicen que los problemas mas frecuentes
que se presentan cuando las nifas y nifios se encuentran en el




vientre materno, se deben a las siguientes causas:

1. Sangrado prematuro: se dice que se producen porque la mujer
tiene antojos que no son satisfechos, lo que provoca que las
nifas y nifos pateen dentro del vientre materno provocan-
do este sangrado. En este caso, la partera procede a curar a
la paciente soplando sal con aji, mientras va nombrando las
cosas que se le han antojado, de la siguiente manera: “Am-
puj usutka, usutmarmesha, asa, asaku amaju amajtusta”, en
castellano, literalmente: “Si tuviste ganas de comer tripa de
guanta y te antojo6, antojo quitate, quitate todo lo que has
deseado, para que esta persona quede sana”. En caso de que
este procedimiento no de resultado, se acude al uwishin para
que proceda a curar con ayahuasca.

2. Cuando existen molestias de pataleo intenso, se debe a que las
nifas o nifnos estan pidiendo a las madres que se barfen. Des-
pués de esta accion se tranquilizan y desaparecen los pataleos.

3. El dolor de estomago es sefial de: 1) que la nifia o nifio, se siente
con mal de ojo, en cuyo caso la mujer debe acudir a la partera
para que le limpie y 2) de que esta mal acomodado y se requiere
de la intervencion de la partera.

Cabe anotar que la mayoria de problemas susceptibles de ser de-
tectados, son porque el feto siente el problema y le comunica a la
madre a través de molestias, a diferencia de la cultura occidental
que pone toda la atencién en la madre, descuidando la capacidad
de las nifias y nifos de sentir y comunicar.

La dieta recomendada

A decir de parteras y Uwishin, las mujeres embarazadas pueden co-
mer todo lo que se les antoje, por ejemplo, chicha de yuca, platanos
maduros, chonta, sin embargo recomiendan a las mujeres embara-
zadas, tomar las siguientes precauciones en la dieta cotidiana:

1. Obviar los alimentos quemados que se pegan a la olla, porque estos
originan que la placenta se pegue al cuerpo de la nifia o nifio.
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2. Evitar los excesos de sal y aji, de igual manera que las cabezas
de aves en las dietas, para que la cabeza del feto no crezca
mucho.

3. Prescindir de alimentos dulces y carnes, ya que engordan al
feto.

4. No comer platanos gemelos, de los que vienen dos en una sola
cascara, puesto que esto predispone a la madre a tener hijas o
hijos gemelos.

Las recomendaciones que hacen Uwishin y parteras, buscan pro-
teger la integridad de las nifas, nifios y madres en el momento
del parto, siendo su principal preocupacion el crecimiento exce-
sivo de la cabeza y que el feto engorde demasiado.

Las actividades de una mujer embarazada

Las mujeres pueden trabajar normalmente, sin riesgo para su sa-
lud y la de las nifias y nifos, pueden cargar la changina, traery
preparar los alimentos, sin embargo se debe tener la precaucion
de amarrarse una faja en la cintura, y evitar asi, que el esfuerzo
no provoque un descenso del feto hacia la boca del estomago.

A pesar de la vida normal que puede llevar una mujer embaraza-
da, las parteras recomiendan, tener las siguientes precauciones:

1. No mirar a otra mujer que se encuentre en igual estado, porque
esto trae mala suerte a la familia y a la futura vida del bebé.

2. Dormir boca arriba, para evitar que el nifio se acomode a la
derecha o la izquierda del vientre.

3. Eludir relaciones sexuales, especialmente durante los Gltimos
meses para evitar que la posicion de la nifa o nifio se vea al-
terada.

4. No mirar a personas defectuosas, ya que las nifias o nifios pue-
den nacer asi.

5. Evitar matar culebras, porque da mal aire a las nifias o nifios y
se corre el riesgo de un arrojo.




6. Eludir tener el vientre a vista de todos, porque da mal aire a
las nifas o nifios.

7. No ir de pesca, cuando lo hacen la jornada se ve alterada, pues
se piensa, que la presencia de la mujer embarazada provoca
que los peces salten y logren escapar.

8. En lo posible deben evitar sentarse sobre trapos, ya que esto
propicia envolturas de cordén umbilical.

Las actividades que no puede realizar una mujer Shuar, son el
resultado de un imaginario mitico magico de causa-efecto que
buscan proteger la integridad de la madre, nifa o nifio y de las
actividades de subsistencia, en busca de un equilibrio marcada-
mente comunitario.

La vestimenta de una mujer embarazada

El vestido tradicional Shuar se llama Kamush*? y consiste en una
tela con una apertura en la mitad, por donde entra la cabeza y es
sujetado a la cintura con un shakap o cinta.

En los primeros meses de embarazo, se usa el “kamush” sin suje-
tarlo a la cintura, de manera que sea comodo para la mujer y la
nifa o nifo. A los siete meses se sujeta el vestido con el shakap,
para evitar que:

1. Con la actividad diaria el feto suba hacia la boca del estobmago
y como consecuencia de esto, se posicione mal en el vientre
materno.

2. El crecimiento excesivo del feto dificulte una labor adecuada
del parto.

Si bien no existe un vestido especifico para el embarazo, las
costumbres que se anotan, buscan brindar comodidad a la madre,
proteccion al feto durante la etapa de gestacion y parto.

Existe la creencia de que el interior de la olla donde se guarda la
chicha, es igual al vientre materno, por eso con el mismo bejuco

m Nombre del arbol del cual se consigue la fibra para elaborar el vestido.
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que se amarra la hoja que cubre la chicha, se amarra el vientre
materno.

La mitologia Shuar, hace referencia a la similitud que existe entre
el vientre de la mujer y la olla de barro donde se coloca la chicha
(mutis), debido a que el vientre de la mujer da vida en la medida
que crece, en cambio en la olla de barro trae a la vida a la chicha,
porque ésta crece hasta desbordarse.

Ejercicio 1

Realice entrevistas a ancianos o parteras de su comunidad y
trate de identificar cuales son las concepciones y practicas,
que ellos utilizan cuando una mujer esta embarazada: (1) Pau-
tas y practicas de la concepcion, (2) Problemas en la concep-
cion, (3) Tiempo adecuado para concebir de un hijo a otro, (4)
Cuidados para no concebir, (5) Determinacién del embarazo,
(6) Determinacion del sexo, (7) Problemas que se pueden de-
tectar en el vientre materno, (8) La dieta recomendada, (9) Las
actividades de una mujer embarazada, (10) La vestimenta de
una mujer embarazada.

El parto
Practicas para facilitar el parto

Entre los Shuar, existe un miedo mitico a que las mujeres puedan
tener problemas en el parto (ver mas adelante el mito de Katip),
por esta razén, cuando la labor comienza, los hombres buscan
facilitar el parto a través de las siguientes practicas:

1. Se invita a la parturienta a comer un platano, llamado “palan-
da noa”, el mismo que es considerado femenino, debido a que
cuando hierve, su cascara revienta con fuerza y sale rapidamen-
te el alimento, se cree que la caracteristica de este platano se
traslada a la mujer, cuando éstas lo comen.




2. Llaman a un “Uwishin”, quien susurra un pedido a un hue-
vo de gallina, el cual se rompe en la boca de la parturienta,
intentando que ésta lo trague, sin tocarlo con sus manos.
Se piensa que esta practica genera en la mujer la misma
capacidad que tiene la gallina para poner huevos.

3. Para que el feto, tenga la capacidad de tener éxito en el momento
del parto, los hombres raspan la pda de la raya obteniendo un polvo
el mismo que es mezclado con la comida o bebida de la mujer.

La concepcion de estas practicas nos muestran una cosmovision
causa efecto, en donde a través de una accion se busca conseguir
un efecto (en este caso facilitar el parto).

El momento del parto

Cuando los primeros dolores del parto aparecen, es costumbre que
la casa se llene de visitas. Con la llegada de las mujeres la “jure-
mtikin” entrega una escoba de hierbas, que sirve para limpiar el
vientre y la espalda a la parturienta. Posteriormente, estas mujeres
forman parte del grupo que brinda consejos a la parturienta.

Las parteras determinan el momento, en el que se iniciaran los
dolores del parto, a través de la fisonomia que la parturienta
presenta:

1. Los labios se tornan palidos y pastosos.
2. En el rostro, se logra identificar ojeras.
3. La barriga parece haber bajado de posicion.

La juremtikin esta pendiente de la temperatura que tiene la ca-
beza, cuando ésta se caliente, significa que el momento del parto
ha llegado.

Entre las mujeres Shuar existe un conocimiento colectivo, trans-
mitido oralmente de madre a hija, que les permite predecir el
momento del parto a través de las fases lunares, en cada una de
éstas los movimientos fetales son diferentes.
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El mito de katip

Un antiguo mito cuenta que las mujeres no podian dar a luz y que
para salvar a las nifias y nifios la “juremtikin”, tenia que cortarles
la barriga, razén por la cual éstas morian, asumiendo los hombres la
responsabilidad del cuidado de las nifias y nifos. En una ocasién una
mujer desesperada por el fin que le esperaba, paseaba desesperada
entre las plantas de la huerta, en donde se encontr6 con la mama ra-
tona, quien le propuso que le ensefiaba a dar a luz sin que tuviera que
por esto morir, a cambio de una parte del cultivo de maniy camote de
su huerta. Esta ensefianza de la mama ratona es la que ha permitido
a las mujeres Shuar dar a luz en la actualidad sin problemas.

Este mito, guardado en la memoria colectiva del pueblo Shuar,
genera un miedo inconsciente, que pone alerta a la comunidad y
al hombre en especial, por eso después de un parto sin novedad,
viene una alegria demostrada a través de varias formas hacia el
nuevo miembro de la comunidad.

El lugar del parto

En la cultura Shuar los partos se realizan en la huerta, para que
los conocimientos de la ratona se apoderen de la parturienta al
mismo tiempo que, se evitaba que la casa se contamine. Para el
efecto, la parturienta junto con una mujer de su confianza (an-
ciana o suegra) preparaba el lugar en la huerta con hojas de pla-
tanos y construian un andamio, el cual podia ser de dos formas:

1. plantaban dos palos horizontales a una distancia de un metro
y amarraban a éstos un palo vertical a una altura de un metro
cincuenta, y

2. en otras ocasiones plantaban un arco similar al descrito pero
de un metro de alto, detras de éste a unos treinta centimetros
se plantaba otro arco de unos cincuenta centimetros de alto.

En la actualidad el parto se realiza en la casa, cerca del fogén,
en donde se construye el andamio y se cubre el piso con hojas




de platano. Ademas se circunda el lugar con telas, para evitar las
miradas curiosas y la intromision de otras personas.

Las nifias y nifios pueden nacer con deformaciones si los padres no
tienen las siguientes precauciones, al momento de preparar el fogon:

1. Es necesario que los palos se limpien primero, para evitar que
los nifos cuando crezcan sean velludos.

2. La parte delgada de los palos deben ser colocados al centro del
fogon, para evitar que las nifias y nifios nazcan sin pies, cabeza u
otras partes del cuerpo.

El equipo necesario para atender un parto

Para atender el parto se debe considerar los siguientes aspectos:

1. Cuando el vientre de la parturienta esta caliente, las parteras
utilizan una escoba de raton y hojas de camote, las mismas
que son hervidas y sirven para mojar el vientre, en caso de que
ésta esté exageradamente caliente, las parteras dan de beber
una infusién de guanto o piripiri.

2. Para controlar el flujo de sangre se necesita piedras de lava
calentadas previamente.

3. Para cortar el cordén umbilical se utiliza “chinkiat”, un pedazo
de bamb afilado, se dice que no se puede utilizar cuchillo de
metal para cortar el cordén, porque esto seria como quitarle la
vida a la nifa o nifo.

4, Se debe tener “Kumai”, fibra vegetal de una palmera, para
amarrar el cordéon umbilical.

5. Hojas de platano que sirven para asentar a la nifia/o después
del parto.

6. Inmediatamente después del parto, se da de beber una infusion
preparada con cafia de azlcar, toronjil, hierba luisa y manzanilla.

7. Se utiliza sangre de drago para desinfectar las heridas que se
pudieran producir después del parto.
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8. Se dice que para fortalecer al recién nacido se emplea tsinsimba®,
planta pequefia muy fragante, la misma que mascada por un an-
ciano es colocada en la boca del nifio y mascada por una anciana
es colocada en la boca de la nina.

9. Para facilitar y agilizar el parto se dispondra de un huevo con
sal. Esto es en casos de presentar dificultades durante el em-
barazo.

Roles y funciones de la participacion en el parto

Antes del parto

El momento del parto debe ser asistido exclusivamente por la
partera, pues la presencia de familiares o extrafios propicia
influencias negativas. Ademas es requisito indispensable que la
partera no haya tenido relaciones sexuales.

Las nifas no pueden presenciar el parto, se dice que cuando una
nifia mira a su madre dar a luz, ésta hereda el dolor y sufrimiento
de su progenitora.

Es funcion de la partera, acompaiar a la parturienta dando animo
y consejos, para que la labor sea productiva. Debe ademas perca-
tarse de que la nina o nifio esté bien acomodado.

Después del parto

Cuando la nifia o nifio ha nacido, la partera recoge al nifio de las
hojas de platano con la mano derecha, se cree que esto ayuda para
que los pequerios no sean zurdos cuando grandes.

Es costumbre que la parturienta caliente una hoja de yuca para ro-
zar el pene o la vagina, lo cual sirve para evitar que éstos crezcan
demasiado. Por esta razon cuando la madre tiene que poner limites
a sus hijos, les dice: “Aniuk tsumuri iirsar tsakatmarmak turutniu”,

13 La planta conocida como tsinsimba, es utilizada de la misma manera con nifias/fos de diferentes
edades, en la fiesta de los nifos.




literalmente “fui yo quien te frotd el pene o la vagina”, segln sea
el caso. Este acto concede un derecho de la madre sobre sus hijos
con relacion a las normas y valores que ellos deben aprender para
convivir en este entorno social y cultural.

Al cuarto dia la nifia o nifio recibe su primer bafio, la madre ab-
sorbe el agua con su boca y va regando el agua despacio por el
cuerpo del pequefio.

Por altimo es funcion de la madre y la abuela modelar el rostro de
las nifas y nifos. Asi también la nariz para que ésta no se haga
fiata. Cuando bostezan se les cierra la boca, para evitar que ésta
no se deforme; las orejas son moldeadas, buscando que las mismas
se hagan redondas.

Después del parto, se acostumbra pagar a la partera de la misma for-
ma que la mujer mitica pag6 a la ratona, por ensenarle a dar a luz.

La posicion de la mujer en el parto

En el primer andamio descrito anteriormente, la mujer se coloca
en cuclillas y comienza a pujar, cuando ella se siente cansada,
coloca las rodillas en el suelo y la partera empieza a dar masajes
en la barriga, empujando a la nifa o nifio hacia abajo.

En el caso del segundo andamio la mujer se sujeta del primer so-
porte y en el seqgundo apoya el vientre suavemente, buscando que
este soporte empuje a la nifia o nifo hacia abajo, en este caso,
la asistencia de la partera consiste en ayudar a que el vientre se
coloque de manera adecuada sobre el soporte.

El cordon umbilical

Una vez que la nifa o nifio se encuentra en las hojas de platano,
la mujer llama a la partera para cortar el cordén umbilical con el
“chinkiat” (se mide desde el ombligo hacia fuera, cuatro dedos)
una vez cortado se lo amarra con “kumai”. Para evitar infeccio-
nes, se coloca ceniza sacada del corazén del fuego.
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La placenta

Después del parto, se permite que la mujer descanse 10 minutos,
mientras la partera da masajes circulares en el vientre invitandole
a pararse y sentarse diez veces, se le da de beber agua preparada
con cogollo de aguacate, trago caliente y dulce de cafia. Esto
provoca un dolor fuerte que es aprovechado por la partera para
apretar el vientre de arriba hacia abajo, en tanto que la mujer
pisa el cordon ligeramente conduciendo de esta manera la pla-
centa hacia fuera.

Se dice que cuando la mujer demora en expulsar la placenta
es porque no va a tener hijos seguidos, en cambio cuando
expulsa la placenta rapidamente es porque va a tener hijos
seguidos.

Una vez que la placenta ha salido, se la envuelve en las hojas de
platano y se la entierra en el corazon del fogon. Segin la cultura
Shuar, esto protege a las nifias o nifos, de infecciones, espantos,
malas intenciones y es una forma de mostrar respeto a la condi-
ciéon humana.

El pedazo de corddn umbilical que queda es tratado con mucho
cuidado, cuando éste cae se procede de la misma manera que con
la placenta.

Problemas que las parteras pueden detectar

Entre los problemas que las parteras pueden diagnosticar cuando
la mujer se encuentra en estado de gestacion, tenemos:

1. Cuando el feto se encuentra muerto en el vientre mater-
no, las mujeres presentan los siguientes sintomas: dolores
intensos, ganas de orinar sequidamente y flujos de sangre
constantes.

2. Cuando la embarazada tiene mal de ojo, presenta los siguientes
sintomas: calambres e hinchazon de los pies, piernas, senos y
nauseas constantes.




Ejercicio 2

Realice entrevistas a ancianos o parteras de su comunidad y
trate de identificar cuales son las concepciones y practicas que
ellos utilizan en el momento del parto: (1) Practicas para faci-
litar el parto, (2) El momento del parto, (3) Mitos relacionados
con el parto, (4) El lugar del parto, (5) EL equipo necesario
para atender un parto, (6) Roles y funciones de la participacion
en el parto, (7) La posicion de la mujer en el parto, (8) El cor-
don umbilical, (9) La placenta, (10) Problemas que las parteras
pueden detectar en el momento del parto.

El puerperio

El puerperio es el periodo que abarca mas o menos las seis se-
manas que siguen al parto y durante el cual el Gtero recupera su
estado normal y se inicia la secrecion lactea.

Cuidados de la mujer después del parto

1. Después del parto la mujer debe pasar aproximadamente trein-
ta dias, en descanso, dedicada al bebe, en este periodo las
tareas de la huerta, la comida y la chicha, recaen sobre el
hombre, con la ayuda de la madre o suegra.

2. La parturienta, en lo posible, debe evitar salir de la casa, ya que
puede pisar las huellas de los animales malignos, como la serpien-
te, rata y lombriz.

3. Ademas, las mujeres deben de abstenerse de lavar o bafarse en
agua fria, esto provoca “chiri”, que produce escalofrios, decai-
miento y temperatura.

4. Debe, ademas, guardar las siguientes recomendaciones:
e No mirarse al espejo.

No peinarse sola.

No tocar objetos afilados 6 agujas.

No tener relaciones sexuales, por un afo.
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5. En este periodo de descanso toman un preparado de piripiy
jengibre con cafia de mani, para fortalecer su organismo.

6. Para evitar el sobreparto, se aconseja que de vez en cuando
saboree sal con aji.

7. En el caso de haber heridas y para ayudar a los maltratos del par-
to, se sugiere tomar chicha caliente después de las comidas.

Precauciones con el recién nacido

La madre en los primeros meses, trata de no exponer a su hija
o hijo a la presencia de personas externas para evitar que malas
energias influyan en su crecimiento. Cuando esto sucede se le
tapa los ojos a la nifia o nifo.

Cuando la mujer va a trabajar a la huerta o al monte, lo cuida para
evitar que llore, ya que el llanto de un recién nacido es similar al
del venado (japa), y esto alerta a los tigres o altera a la mama
venada y pone en peligro al infante.

Reglas que debe guardar el hombre

Después del parto los hombres adquieren una nueva condicién,
caracterizada por desconocer los objetos, alimentos y conduc-
tas hasta aqui cotidianas, y deben guardar las siguientes reglas
de alimentacion y conducta, para proteger la integridad fisica y
emocional de los pequenos.

Reglas de conducta

1. El hombre no debe ir de caceria a la selva, ni matar serpien-
tes venenosas o animales grandes, para evitar que su hija o
hijo recién nacido se asuste y muera.

2. En la cosmovisidn de esta cultura el recién nacido, forma con
su padre un sé6lo ser, es decir que todo lo que hace y pasa su
padre repercute directamente sobre su hija o hijo.




3. Debe evitar tener relaciones sexuales con otras mujeres y no
tocar objetos extrafios a su entorno diario.

4. Cuando se ve obligado a usar pélvora por primera vez y como
en su nueva condicién se ha olvidado de todo, otra persona
debe ensefiarle los materiales con los que trabaja, colocandole
un poco de pélvora en la boca.

Reglas de alimentacion

1. Las carnes de “kuyu, mashu y aunts”, son miradas con su-
persticion, ya que la carne de estas aves, pueden causar la
muerte. A este mal se lo conoce como “tapikyinyu”.

2. Para evitar diarreas que pueden provocar la muerte por des-
hidratacion, los padres deben evitar en su dieta la carne de
pichén, intestinos de animales y huevos de gallina.

3. De igual manera, si ingiere carne de pescado wambi, a las
nifias o nifnos se le pone la nalga colorada, les da anemia y
pueden morir. Se dice, que el pescado wambi, fue herido por
sus enemigos y como consecuencia la cola le quedé roja a di-
ferencia del resto del cuerpo, que es blanco.

4. En esta etapa, los hombres rehusan tomar chicha, debido a que
ésta es preparada por personas que han ingerido los alimentos
prohibidos y pueden causar los mismos efectos.

5. En el caso de que los infantes se enfermaran por el desobede-
cimiento de estas reglas, el padre debe someterse a un trata-
miento con el zumo del tabaco.

Las reglas de conducta y alimentacion, buscan cuidar la integri-
dad de las nifias y nifios, a través de reglas sociales de cohesidn
mitoldgicas y simbidticas', que de ninguna manera desmerecen
un caracter cientifico.

14 Nos referimos como simbiosis, al proceso mediante el cual estos alimentos, pueden ser el vehiculo
para que las malas energias lleguen a las nifias y nifios, para causarles dafio.
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La dieta después del parto

La mujer que ha dado a luz, es atendida por su esposo, el mismo
que se esmera, esperando ser recompensado en la salud y aparien-
cia de su hija o hijo.

El caldo de gallina criolla joven, carne blanca de ave que no esté
restringida y chicha tierna con ajenjil permiten a la mujer tener
abundante leche.

La lactancia materna

Antes de empezar la lactancia materna una anciana o anciano,
dependiendo el sexo de la nifia o nifio, colocan en la boca del in-
fante, una medicina, conocida como “tsinsimba”, la cual ayuda a
que los pequefios crezcan, sanos, robustos y fuertes.

En esta cultura la lactancia dura aproximadamente dos anos, se
cree que si los padres guardan ayuno y cumplen estrictamente las
reglas prescritas para estos casos, las nifias y nifos se desarrolla-
ran sanos y fuertes.

La dieta del recién nacido

Los Shuar consideran que una nifia o nifio esta creciendo sano
cuando su contextura es gruesa, para esto a partir de los cuatro
meses, se les da puré de yuca, a los seis meses yuyo cocinado y
a los ocho meses carne blanca de ave, la cabeza o el ala, para
propiciar que lo chupe y se fortalezca su dentadura.

Para evitar problemas diarreicos se les da cucharaditas de agua en
infusion con hierbas medicinales.

La fiesta de los ninios

Dos anos después del nacimiento los ayunos terminan y es cuan-
do los padres acostumbran hacer una fiesta especial, conocida




como la “fiesta de los ninos”. Aqui, una anciana o anciano de
acuerdo el sexo del infante, le da una porcion de medicina magi-
ca, conocida como “tsinsimba®”, hecho ritual que marca el fin
del primer periodo de educacién de las nifias y ninos.

Ejercicio 3

Realice entrevistas a ancianos o parteras de su comunidad y
trate de identificar cuales son las concepciones y practicas,
que ellos utilizan en el puerperio: (1) Cuidados de la mujer
después del parto, (2) Precauciones con el recién nacido, (3)
Reglas que debe guardar un hombre, (4) La dieta después del
parto, (5) La lactancia materna, (6) La dieta del recién nacido,
(7) La fiesta de los nifos.

EL DESARROLLO DE LAS NINAS/OS
Los primeros dias

El nacimiento significa para el resto de nifias y nifios un motivo
de alegria, que se desborda por toda la casa, produciendo en és-
tos un interés por mirar y cuidar al pequefio.

La madre cuida de que su pequefio no sea tocado por nadie, espo-
so, hijos, parientes y amigos para evitar el mal aire.

La mayor parte del tiempo la madre acaricia al recién nacido y
habla con él diciéndole “que crezcas sano y fuerte”, “para que
me des trayendo agua y mates aves”. Si es mujer le dice: “td me
ayudaras a cuidar la huerta y preparar comida”. La primera socia-
lizacion que la nifa o nifio recibe a través de estas caricias, marca
la division del trabajo por género.

El padre a los ocho dias después del nacimiento, corta el aire por
encima de la nifia o nifio, ritual que permite fortalecerlos, para

15 La tsinsimba es la misma medicina que se coloca en la boca del recién nacido antes de que nazca.
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que dejen de ser indefensos y puedan resistir las malas energias
de otras personas.

Buscando la mayor proteccidn posible para los pequefios, su ropa
debe ser lavada por la suegra o una persona mayor.

La socializacion inicial del lenguaje

Se tiene la costumbre de alimentar a la nifia o nifio con la cabe-
za de loro, para que éste hable rapido. A través de este proceso
simbidtico, se cree que como el loro habla mucho, su efecto se
transmite a las nifias o nifios a través del alimento.

La madre habla constantemente a la nifia o nifio recién nacido,
buscando darles consejos, por ejemplo le dice te pareces a tu
papa 6 te pareces a mi, cuando seas grande seras un buen caza-
dor o cuidaras bien el huerto y haras bastante chicha.

La madre a través de la conversacion presenta los primeros c6-
digos del habla que la nifia o nifio imitara e interiorizara como
lenguaje materno. Socializa también la division del trabajo por
género, cuya funcion implicita es fosilizar en el inconsciente de
las nifias o nifos esta caracteristica aceptada culturalmente, asi
cuando la etapa representativa comienza, ellos imitan los roles
de trabajo por género de manera natural.

Esta division del trabajo, no significa un discrimen hacia la mujer,
puesto que en el mundo Shuar la mujer vale mas que el hombre,
por su capacidad de masticar chicha.

Encontramos que la division del trabajo por género, es un caso de
colaboracion biolégica, que nos muestra como la cultura puede
determinar nuestra condicion bioldgica, pues hombre y mujer so-
mos seres sexualmente diferentes, pero biolégicamente capaces
de hacer todo lo humano.

Los abuelos, pueden ver y hablar a los pequefios en los primeros me-
ses, debido a que los ancianos no tienen malos humores, ellos también
se encargan de interiorizar las caracteristicas de la division del trabajo




a través de los monélogos, reafirmando esta condicion a través de re-
galos, para las nifias una olla de barro y para los nifios una bodoquera
y el zurrdn donde se ponen las flechas. Recordemos que el orden sim-
boélico define las caracteristicas y atributos de las identidades®.

Cuando la madre se encuentra en la huerta recogiendo comida,
trata de que las nifias o nifos, no lloren para evitar el desorden,
que es castigado con Nunkui (Deidad, que simboliza el origen de
la agricultura) con la escasez. Por esto arrulla al nifio, imitando
a Nunkui. El mito de Nunkui, narra cdmo esta Diosa dio el cono-
cimiento de la agricultura a la mujer a través de su hija'’ y como
ésta castig6 al pueblo Shuar por tratarla mal.

Existe un mito que cuenta sobre una nifia adoptiva que durmiendo
en la huerta fue raptada por los venados. Por esta razon se arrulla
a los pequerios en la huerta, buscando que éstos dejen de llorar,
para evitar que la japa (venado) venga y se lleve a las nifas o
ninos®. El venado, representa el alma de los padres o abuelos que
cuidan y protegen a las nifias o nifios huérfanos o desprotegidos.

En este caso, el mito se convierte en el fundamento de los arru-
llos, en el primer caso el lenguaje busca legitimar la funcidn
sexual del trabajo, a través de un arquetipo. En el segundo caso
arquetipicamente se crea una conciencia colectiva, sobre el cui-
dado de las nifas o nifos huérfanos.

Entre las canciones de cuna mas comunes, que pudimos recopilar,
tenemos la siguiente en Shuar:

“Uchichi, uchichi, uutip, uutip, ma.
Uteaminia iwianch tatatui, tura awaktamkatui.
Takamatchakminkia, katip taa nujimin yuatawai

Uchici, uchichi, ti uutip, tii uutip.

Li nukurinkia ajanam wekawai,
Nijiamchin nautramatasa
Chii, chii, chii, chii, chii, chii.”

17 Ver, Atlas Mitoldgico de los pueblos indigenas del Ecuador de Alba Moya, pag. 39.

F SANCHEZ P, José. Produccion de identidades colectivas, pg. 19.
18 Idem 12, pag. 64.
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La cancion de cuna en castellano:

“Nifiito, nifiito no llores, no llores mas.
Si no te callas viene el cuco y te asustara.
Nifiito, nifito no llores, no llores mas.
Si no te callas, el ratén te comera la nariz.
Mamita, mamita, quiere trabajar.
Para que tomes chichita que tu mamita te ha de dar.”

En el caso de esta cancion, encontramos la misma intencién que en
los arrullos, que las nifias o nifios no lloren, evidenciandose un sin-
cretismo en la adaptacion al castellano, en donde a Nunkui y Japa
se los asocia con el cuco y el ratdn. Es decir el castellano, mantiene
la misma estructura mitoloégica pero de manera sincrética.

Por lo tanto, es funcién de los arrullos y de las canciones de cuna
en esta etapa:

1. Interiorizar las destrezas, vocabulario y dialecto del lenguaje
materno.

2. Crear una conciencia colectiva, de aceptacion a la division
sexual del trabajo, a través de la mitologia, en donde la ali-
mentacion es la base.

3. Crear una conciencia colectiva, sobre la paternidad y materni-
dad, a través de la mitologia, que en este caso se extiende a los
hermanos y hermanas.

4. Llamar al orden, para permitir que la madre pueda trabajary en
consecuencia pueda preparar el alimento y la chicha.

Funcion de los diferentes miembros de la familia

Si bien habiamos dicho que los primeros meses de vida la nifia o nifio
esta a cargo de la madre y que nadie se le puede acercar, los diferen-
tes miembros de la familia, tienen responsabilidades indirectas.

Durante los primeros cuarenta dias, el cuidado de las ninas o
nifos es responsabilidad total de la madre o abuela, pasado este




tiempo los hermanos mayores pueden ayudar en el cuidado de los
pequenos para que no se caigan de la hamaca. Y a los ocho afos
las nifias o nifios pequefios, son considerados aptos para cuidar
a los mas pequenos.

Las nifas y nifios, cuando juegan lo hacen lo mas lejos posible,
para evitar hacer ruido, pues éste corta el suefio e impide que los
infantes crezcan rapido.

Los abuelos son los que mas se preocupan, asi la abuela esta al
pendiente de la alimentacion, aseo, vestimenta, etc., el abuelo
en cambio se preocupa de traer bastante caceria, para que crezca
rapido.

Esta cultura compara el crecimiento de las nifias o nifios con el
de los pollos, si a estos se les alimenta bien, crecen sanos y sin
enfermedades. El crecimiento rapido y sano de los infantes esta
determinado por la alimentacién que estos tengan.

Los familiares politicos visitan al recién nacido, para augurarle
éxitos en la vida y una familia numerosa, siendo responsabilidad
de estos, traer regalos de la caceria.

Con relacidn al afecto, los familiares de sexo femenino, priorizan
su atencién a los ninos, para que cuando estos sean grandes tra-
ten bien a las hermanas y traigan bastante caceria. Los familia-
res de sexo masculino, por su parte, priorizan su atencion a las
nifas, ya que cuando sean grandes van a cocinar y hacer mucha
chicha para los hombres.

En la cultura Shuar, la alimentacidn es el eje de la vida comunita-
ria, por tanto, la mujer por su capacidad para preparar alimentos
y masticar chicha, ocupa un lugar importante.

Las nifas y nifios duermen con sus padres, hasta el dia de la
fiesta de los nifios'?, es decir hasta los dos afos. A partir de esta
edad, el dormir con sus hermanos significa iniciar un segundo
periodo de la educacién infantil.

[TQ La fiesta de los niflos marca el fin de un primer periodo de educacion infantil.
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A los siete afios de edad las nifias y nifios pasan a ser parte de
la economia familiar comunitaria, las nifas ayudan a traer la
lefia, acarrear el agua, a cuidar la huerta, a preparar la comida
y a hacer la chicha. Cuando los padres van de caceria o a visitar
familiares la hermana mayor se hace cargo de la casa, animales
y huerta.

Los ninos colaboran con la economia familiar poniendo trampas
para cazar pajaros, matando pescados en el rio y colocando an-
zuelos en los pequenos riachuelos.

El ambiente material de la nina o nino

La casa tradicional Shuar es de forma eliptica, tiene una lon-
gitud de 15 a 20 metros y un ancho de 8 a 10 metros, tiene
siempre dos puertas, una a cada tope de la casa, la una es usa-
da por los hombres y la otra por las mujeres. La casa tiene dos
departamentos, uno destinado al uso de mujeres y nifios que se
llama “ekinturu”, el otro para los hombres y visitantes que se
lama “tangamasha”.

Para protegerse del frio y de los mosquitos prenden el fogon
hasta el amanecer.

El sueno y los habitos de dormir

Las nifias o nifios se acuestan a las seis de la tarde y se levantan
a las cinco de la mafana, para tomar guayusa y botar la pereza.
Los nifios reciben consejos de sus padres de como evitar guerras,
defenderse en la caza y dar de comer a sus mujeres.

Las nifias en cambio se levantaban a las tres de la mafiana para
preparar con su madre la comida de su padre y hermanos.

Antiguamente la abuela acariciaba la cabeza de las nifas y ni-
fios, hasta que se dormian. En la actualidad se les narra historia
pasadas o leyendas para que logren conciliar el suefio. Pudimos
recopilar la siguiente leyenda:




“Habia una vez un hombre casado, que salié de cace-
ria con su hijo pequerio, encontrdndose en el camino
un drbol cargado de fruta washik, que estaba siendo
devorada por pdjaros Pitsa. Le dijo a su hijo, subiré
al drbol para bajar con mi bodoquera algunos pdja-
ros, indicdndole que él debia recogerlos en el suelo,
de pronto escucho un ruido, empezé a caer sangre
y después la cabeza del papd, éste habia sido ata-
cado por un céndor, el nifio caminé noche y dia de
regreso a su casa, para comunicar a los familiares lo
que habia ocurrido, ellos fueron a buscar al condor y
lo encontraron devordndose al papd, los hombres en
venganza de lo ocurrido mataron al animal”.

Es funcion de las leyendas, transmitir arquetipos de comportamiento
social, destinados a la prevencion y cuidado en las actividades que
demanden riesgo.

Cuando las nifias o nifios no logran dormir, se usan amenazas
como las siguientes:

¢ Si no duermes te hablara el “mikiua” y no tendras larga vida.
® Sino duermes te vera el demonio y te dara mal aire.

Encontramos un imaginario de larga vida, que es amenazado,
para lograr incorporar patrones conductuales en las nifias o ni-
fios, en este caso la obediencia.

Ejercicio 4

Realice entrevistas a ancianos o parteras de su comunidad y
trate de identificar cuales son las concepciones y practicas,
que ellos utilizan en el desarrollo de las nifas y nifios: (1)
Los primeros dias, (2) La socializacion inicial del lenguaje,
(3) Roles de los diferentes miembros de la familia, (4) El
ambiente material de las nifas y nifios, (5) El suefio y los
habitos de dormir.
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ste articulo describe lo que fue el proceso para la normali-

zacion del alfabeto y las normas de escritura de la lengua

yine, el cual se enmarcd en la revision informada de la
aplicacion de sus grafias, por parte de una asamblea de repre-
sentantes comunales y de sus organizaciones de base, como fase
final de una consulta. Para comprender el tema antes se presenta
una introduccién a la identidad del pueblo indigena Yine, desde
aspectos de la historia, su cultura y su lengua.

Las primeras noticias que se tienen de los Yine provienen del
explorador Juan Salinas de Loyola, en 1557, que cuando los en-
contro en el Alto Ucayali, los describe “como gente sociable, bue-
nos navegantes y mds civilizados que otros grupos, como shipibos,
conibos, campas,...”. Las cronicas de las misiones franciscanas
(1676) los ubican en los rios: Alto Ucayali, Bajo Urubamba y la
Boca del Tambo. Vuelven a referirse a ellos en 1770, sefialando:
“...anicamente en los piros se nota poco mds de aseo y algiin viso

20 Educador de larga trayectoria en procesos participativos con pueblos indigenas amazonicos. Hizo labor do-
cente por mas de diez afios en la CN Diamante (Yine del Manu), es yinehablante y especialista en Educacion
intercultural bilingiie y Educacion ambiental. En los dltimos afios se ha desempefiado como consultor exter-
no para el componente de produccion de materiales educativos en lengua yine del Programa EIBAMAZ.
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de civilizacion, gracias a su trato mds frecuente con personas ci-
vilizadas en los viajes que hacen al Cuzco”. En la segunda mitad
del Siglo XIX, Antonio Raymondi da cuenta de otras caracteris-
ticas: “.. En cuanto a sus facciones los salvajes que habitan el
Ucayali, varian mucho segin las tribus. Se puede decir que de
todas las tribus vecinas del Ucayali, los Piros son los de mejores
facciones; y de paso, los mds valientes e industriosos; también
sus tejidos son los mejores.”

Hasta la década de los afios de 1980, los Yine fueron llamados
piros; aunque histéricamente se reportan otros nombres: pirro,
pira, chontaquiros (también chontaders), piros chontaquiros,
manchineris, shimirinchis (también simirinchis, simirinche,
simiranch). El sabio Antonio Raymondi (1866) menciona: “
Como se vé, la tribu de los Campas ocupa una regular exten-
sion adelantdndose, tanto por el rio de Santa Ana como por el
rio Tambo, hasta el punto donde se relinen estos dos rios para
formar el Ucayali, en cuyo lugar empiezan los Chontaquiros lla-
mados también Simirinchis o Piros”. En “Viajes por el Perd”,
Raymondi se reafirma: “..Varios nombres, tales como Simirin-
chis, Chontaquiros (chonta, madera y quiro, diente), porque
algunos de ellos tienen los dientes negros, tefiidos con una raiz;
costumbre que no sélo tienen los Piros sino también los Sipivos,
Setevos, etc.”

Uno de los logros politicos relativamente recientes de los lideres
de este pueblo, es haber recobrado el respeto a ser llamados de
acuerdo a su identidad cultural. Yine es la palabra que designa
a la humanidad desde la perspectiva de este pueblo indigena;
como en el caso de otros pueblos se puede afirmar que esta
autodenominacidon posee una connotacion etnocéntrica. Una
mujer es denominada: yinero; un hombre: yineru (la /o/ final
generalmente designa el género femenino; la /u/ al masculino).
Sobre lo que no hay claridad es en cuanto a la palabra “piro”, es
probable que tenga su origen en una de las lenguas Pano, como
el conibo, dado que ellos fueron sus vecinos en la zona alta de
su frontera, en la cuenca del rio Ucayali.




Para comprender al pueblo indigena Yine, es necesario conocer
que la mujer posee un rol decisivo en la organizaciéon de su so-
ciedad. Las relaciones de parentesco derivan del ego mujer. Al-
varez (1970) lo describid, el hijo de una mujer Yine es Yine;
para el caso de los hijos de los hombres la situaciéon es relativa
a otros aspectos. La matrilinealidad es uno de los rasgos sociales
mas importantes para el pueblo indigena Yine en términos de la
vigencia de normas morales, cohesion y reciprocidad, identidad
cultural, relacién con otras culturas, mantenimiento de sus co-
nocimientos. En toda la literatura oral Yine la figura de la mujer
es reiterativa y decisiva, aporta a normas de comportamiento
adecuadas. Con ello no se desvirtia el rol del hombre Yine, pues
son los hombres quienes desde siempre han sido los guias de su
pueblo. Actualmente, la convivencia entre mujeres y hombres es
producto del impacto de la sociedad mayor, promotora del ma-
chismo; de cualquier manera la figura de la mujer no ha declinado
y por el contrario se destaca asumiendo cargos dirigenciales y se
mantiene como consejera, que ha sido uno de sus roles tradicio-
nales mas importantes al interior de su sociedad.

La integridad de los Yine tiene que ver con la vivencia plena de su
espiritualidad, en ella se sostiene la nocidn de reciprocidad con la
naturaleza, y ademas establece las normas de conducta para con los
demas. Esta espiritualidad, vista como potencial, ha servido para
que las religiones judeocristianas, como la catdlica y evangelista,
se establezcan sélidamente en el pueblo indigena Yine. No obstan-
te, la nocidn de la figura del “salvador” implica que sea reinterpre-
tada desde el pensamiento Yine, asi pues se observa que Jesds es
identificado con Tsla, el héroe cultural mitico de los Yine?’.

21 La literatura oral Yine da cuenta de Tsla, el nifio prodigio hijo de Yakonero con los jaguares. Ella
finalmente es muerta por los jaguares, pero su abuela -Gigogo, logra salvar la placenta de Yakonero,
en donde estaban Tsla y los mellizos Muchkajine.
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Los misioneros (catélicos y evangelistas) han caido en la cuen-
ta que Goyakalu es la traduccion de Dios. Actualmente los Yine
tampoco hacen diferencia entre Goyakalu y Dios, pero si existe,
Sebastian (1998) nos dice: “..Los antiguos no conocieron bien a
Dios, aunque se conocia su nombre, “Goyakalu”. Pero querian verlo
y por eso bebian ayahuasca y otras hierbas. Algunos decian que el
beber ayahuasca, veian a Dios...”. De manera que la figura de Go-
yakalu es el eje de la auténtica espiritualidad Yine, hacia el cual
se puede acceder a través del rito de la ayahuasca (kamalampi).

En cuanto al ndmero de la poblacién, Alvarez (1970) refiere “..
Hablan (los antiguos misioneros) de aldeas con 200 y mds fa-
milias, cristiandades de 400 familias, grupos de guerreros en 80
canoas... [ | Pero las enfermedades fueron extinguiendo la tribu,
reduciéndola a un grupo aproximado de 6,000 miembros exten-
didos en una geografia inmensa”. “...Con base en la informacion
del censo de 1981, Mora determiné que en esa fecha se empadro-
naron 14 asentamientos piros con una poblacion total de 1,767
personas (Mora, 1994).[ ] ...Este grupo podria acercarse a una
cifra de 3,000 personas.”(GEF/PNUD/UNOPS, 1997). No obstante,
en nuestra opinioén personal, se podria afirmar de una poblacién
Yine de 5,000 personas para el Perd.

En la actualidad, los Yine viven en comunidades organizadas; en
la zona del Bajo Ucayali (Regién Loreto) las comunidades nativas
del rio Cushabatay: Isolaya y Libertad; en el rio Bajo Urubamba
-zona baja (sector de la Regidn Ucayali), las comunidades nati-
vas: Ramén Castilla, Centro Huao, Nuevo Belén de Huao, Santo
Domingo, Nueva Italia Rimac, Santa Elena, Centro Pucani, Nueva
Libertad, Nueva Unién, Triunfo, Bufeo Pozo, Puija, Pajuya, San
Fernando, San Felipe, Santa Elena de Sepahua, Santa Rosa, San
Pedro, Dos de Mayo y Sepahua; en el rio Bajo Urubamba - zona
alta (ya en la Region Cusco): Nuevo Pogreso de Mishahua, Miaria,
Puerto Rico y Sensa; comunidades nativas en la cuenca del rio




Madre de Dios: Diamante, Isla de los Valles (zona de la desembo-
cadura del rio Manu) y Puerto Azul; Bélgica y Oceania (rio Acre);
Monte Salvado y Puerto Nuevo en el rio Las Piedras; Monterrey
en la zona alta del rio PurGs. En Brasil los Yine son reconocidos
como Manchineri# (Estado de Acre, Tierra Indigena Mamoadate),
al igual que en Bolivia (rio Beni). Juan Sebastian (com. pers.)
afirmaba que hay Yine en Colombia, que con los de Bolivia, serian
la consecuencia de la forzada movilizacién indigena en la época
del caucho. Asimismo, hay que sefialar que en Pucallpa existen
alrededor de setenta familias Yine, de por lo menos tres genera-
ciones; ellos también hablan la lengua yine, pero se observa que
los jovenes ya no la practican.

Un rasgo interesante sobre la practica de la inclusion en las comu-
nidades nativas Yine, es que se observa la convivencia con gente
o familias de otros pueblos u origenes. En varias comunidades del
Bajo Urubamba existe buen contingente de familias Ashaninka,
en Madre de Dios se da el caso con familias Matsiguenka.

En cuanto a la territorialidad de los Yine, es evidente que han do-
minado varias cuencas, cruzando a través de varaderos (istmos)
que las conectan, estableciendo un flujo constante de moviliza-
cion, que la ubicacion de las actuales comunidades evidencia.
Estos varaderos tienen como eje el rio Bajo Urubamba, son: uno
hacia la cuenca del Puris que traspasa la frontera brasilefa; otro
que va al Manu (cuenca del Madre de Dios) y también hacia el rio
Las Piedras; el del Pongo de Mainique que los lleva a Quillabamba
(Cusco); otro que sigue la bajada de las aguas del Urubamba ha-
cia el Ucayali -y desde la desembocadura del rio Tambo (Atalaya)
otro que parte hacia occidente, actual territorio Ashaninka.

22 Sobre los Manchineri se puede afirmar que es el nombre de uno de los clanes, la memoria colectiva
de los Yine mantiene la referencia a por lo menos ocho: los Manxineru (Manchineri), Koshichineru,
los Nachineru, los Getuneru, los Gimnineru, los Kokopineru, los Paknineru y los Kiruneru. No obstante,
no se puede afirmar o negar la vigencia de sus relaciones clanicas Al respecto, Mattesson (1958) re-

porta un texto de literatura oral sobre un suceso entre los Koshichineru y los Nachineru, y Sebastian
(1998), otro en donde menciona a varios de los clanes.
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Esta hipotesis encuentra su sustento en la afirmacion de todos
los estudiosos que conocen a los Yine: son excelentes nave-
gantes y fueron los “fenicios” amazénicos por el comercio que
sostuvieron con los Inka, en la época seca y pasando el Pongo
de Mainique. Para consequir “la mercaderia” que negociaban
tuvieron que movilizarse en diversas direcciones. Con ello de-
jamos establecido que la historia del pueblo indigena Yine no
se circunscribe a los acontecimientos de la época del caucho,
sino que por el contrario, este fendmeno encontrdé potenciali-
dad en la cultura Yine para hallar nuevas vias de extraccion y
rutas de comercializacion. Ya los Yine transitaban por la zona
del centro y sur oriente peruano por sus propios intereses an-
tes que se diera la época del caucho.

Los Yine son un pueblo indigena que no ha sido indiferente
a los movimientos sociales que se han dado en su territorio,
es mas, han dado respuestas decididas a lo largo de sus casi
cuatrocientos cincuenta afios de contacto con la sociedad
que habla castellano. Han defendido su integridad ante las
primeras incursiones de los misioneros en su territorio, fue-
ron guias de aventureros, hay quienes afirman que captura-
ban gente de otros pueblos para que fueran esclavizadas por
los caucheros y finalmente fueron aliados -tanto de misio-
neros evangelistas (inicialmente en Huao, después Miaria),
como de misioneros catélicos (Sepahua). Hoy en dia tenemos
que las comunidades nativas de la zona alta del rio Bajo Uru-
bamba conforman la Federacién de Comunidades Nativas Yine
Yami (FECONAYY), las comunidades de la zona baja tienen
a la Organizaciéon Indigena Yine de la Provincia de Atalaya
(OIYPA) quien a su vez es base de la Organizacion Indigena
de la Region Atalaya (OIRA). Las comunidades nativas Yine
ubicadas en la Region Madre de Dios estan afiliadas a las
Federacion de Comunidades Nativas del Rio Madre de Dios y
Afluentes (FENAMAD). La CN Monterrey ubicada en el Alto
Pur(s es parte de la Federacion de Comunidades Nativas de
Purts (FECONAPU).




La cultura Yine ha otorgado nombre propio a su lengua: “yineri
tokani”, cuya traduccion al castellano se ajusta a: “el idioma de la
humanidad” (por su sesgo politico y etnocéntrico, necesario para la
reafirmacion de su identidad?), literalmente se traduce como: la pa-
labra de la humanidad. El yineri tokani presenta variaciones lectales
entre los Yine del Urubamba, del Manu y los Manchineri, estas dife-
rencias son observadas por ellos mismos, pero no llegan a interferir
en la buena comprension del mensaje ni a ser objeto de exclusion.

El yineri tokani es una lengua amerindia de la familia lingiiistica
Arawak, Solis (2002) no la incluye necesariamente en la subfami-
lia preandina. Sabemos que las lenguas emparentadas con el yineri
tokani son: ashaninka, caquinte, chamicuro, iflapari, machiguen-
ga, nomatsiguenga, resigaro y yanesha (Pozzi-Escot, 1998)%.

En general, se puede afirmar con respecto a todo el pueblo in-
digena Yine que su lengua estd vigente. Lo demuestra su alto
porcentaje de hablantes en calidad de lengua materna y su repro-
duccién en el sistema educativo formal; a ello ha contribuido sig-
nificativamente la Educacién bilingiie promovida por el Instituto
Linglistico de Verano (ILV), iniciada en la década de 1950 y que
establecidé un alfabeto para su escritura.

Sobre este aspecto lingiiistico, podemos decir que en la zona baja
del Bajo Urubamba (Smith, 2007a), en la parte comprendida entre
Atalaya y Centro Pucani, la lengua va perdiendo vitalidad, aunque
no su vigencia. Al parecer en estas comunidades va creciendo un
sentimiento de amestizamiento, justamente por el impacto de la
cercania a Atalaya, ante la no buena practica de la Educacion bilin-
glie (que seria el caso contrario y especifico de Miaria). Ahora bien,
los poblados cercanos a Sepahua también muestran detrimento de

23 Percepcion personal.

24 Una lengua no descrita es la que hablan los Mashko piro, pueblo en situacion de aislamiento volun-
tario, ellos actualmente se ubican dentro del territorio tradicional Yine y hablarian una variedad muy
diferenciada al yineri tokani (obs. pers.).
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la lengua Yine. En tal sentido, para el caso Yine en la cuenca del
Bajo Urubamba, se podria ir clasificando a la vitalidad de lengua
yine en cuatro niveles: el primero, que corresponde a Miaria -
Puerto Rico, como muestra del mantenimiento de la originalidad y
vigencia, aln sobre otras lenguas (para el caso, el ashaninka); el
segundo, que corresponde a las comunidades de Bufeo Pozo, Puija
y Sensa en donde la lengua tiene vitalidad y vigencia pero muestra
mayor grado de amenaza ante otras lenguas y culturas (incluyendo
al castellano); el tercero, corresponde a las comunidades cercanas
a Atalaya influenciadas directamente por el castellano, pero que
ademas han recibido en los Gltimos afios el crecimiento de po-
blacién Ashaninka, esta situacién ha dado por resultado optar el
modelo de riberefio loretano, muy afin a los rasgos indigenas, pero
que niega abiertamente su identidad originaria, el cuarto nivel co-
rresponderia a los poblados cercanos a, e inclusive, al mismo Se-
pahua, en donde algunos hablantes combinan el yine con muchos
términos castellanos, y un buen porcentaje no lo habla.

Siguiendo la linea de la denominacion de la lengua, hacemos esta
pauta para comentar que el mismo caso se da en los ideogramas
con que los Yine ornamentan sus trajes, utensilios y aun su cuerpo.
Se trata de “yineri yonha” o las grafias de la humanidad. Estos di-
bujos no son casuales, sino que responden a patrones establecidos
ancestralmente; son las mujeres las que tradicionalmente se han
ocupado de reproducirlos y recrearlos, siempre manteniendo las
lineas rectas partidas formando los angulos adecuados, que carac-
terizan la geometria de los yineri yonha. Estos dibujos son motivo
de orgullo de los Yine; en realidad, es la muestra artistica mas
representativa de su cultura material.

En la “Cartilla de Lectura 1 - 2 para Transicion” (ILV, 1951) aparece
el alfabeto de la lengua yine (por esos tiempos denominado piro), el
cual parece ser producto del trabajo de la lingiista Esther Matteson,
quien por esos afos trabajo en la CN Huao con la familia Zapata.




En 1965 Matteson publica su tesis doctoral “The Piro Arawakan
Language”, alli sustenta 21 fonemas para el yine: oclusivas: / p /
t / k /; africadas: / ts / ts / tx /; fricativas: /s /5 / x /; nasales
aspiradas: / h /; laterales y vibrantes: / [/ r /; continuas sonoras: /
m/n/w/y/;cincovocales: /a/e/i/o/i/.También define que
esta lengua esta muy relacionada con el Ipurina, una lengua que se
habla en el Brasil. De acuerdo a Matteson la estructura gramatical
basica del yine es: verbo - sujeto - objeto, con la caracteristica de
ser verbal con aglutinacion de prefijos vy sufijos.

Sobre la base de los fonemas identificados por Matteson (1965) y
las grafias del alfabeto (ILV, 1951), hemos reconstruido el alfabe-
to yine en funcién a la correspondencia entre fonemas y grafias:

1 a a
2 tx ch
3 e e
4 h g
5 i i
6 X i
7 k k
8 ( L
9 m m
10 n n
11 0 0
12 p p
13 r r
14 S S
15 S sh
16 t t
17 ts ts
18 i u
19 w w
20 ts X
21 y y

Fuente: Elaboracion propia.

El alfabeto yine asi establecido, fue aplicado con intensidad alre-
dedor de dos décadas en la gran mayoria de las comunidades del
Bajo Urubamba y Manu (Madre de Dios). Un inventario de materiales
educativos en lengua yine arrojo el total de 66 textos, entre los que
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cuentan cartillas y libros (Unicef, 2007); casi toda la produccion es
para Transicion, Primero, Seqgundo y Tercer ano de Educacion Pri-
maria. Otras producciones en lengua yine son limitadas, se desta-
ca el Goyakalu Tokanchi (Nuevo Testamento) y el “Tokanchi gikshi-
jikowaka-steno Diccionario Piro” (Nies, 1986). A partir de la década
de 1970 la Educacioén bilingiie se ve afectada por disposiciones gu-
bernamentales y ya no se realiz6 sostenidamente en las escuelas; sin
embargo, en las comunidades numerosas como Miaria, Puija y Bufeo
Pozo se continu6 alfabetizando en lengua yine. Actualmente la gran
mayoria de profesores Yine escriben su lengua. Cabe afiadir que las
comunidades con mayor influencia catélica, como Sepahua, no han
aplicado el alfabeto yine; su educacién ha sido y es en castellano®.

Sobre el alfabeto que usan los Manchineri para escribir el yineru tokanu,
hay poca informacion; los Yine que han visitado los poblados de Brasil
afirman que sé6lo hay una grafia diferenciada, la que corresponde a la
nasal aspirada, en el Per( se usa la / g /, mientras que en Brasil se
escribe con / h /. Un detalle interesante es que existen docentes Yine
peruanos que ensefan en las escuelas Manchineri de Brasil.

En el marco del Proyecto EIBAMAZ? -Educacion Intercultural Bilingiie
en la Amazonia de la Region Andina: Bolivia, Ecuador y Perd (UNICEF
- Finlandia), como parte del componente para textos producidos y uti-
lizados en las prdcticas educativas de EIB, se planted en paso previo
a la construccion letrada, la normalizacion del alfabeto de la lengua
yine; tomando en cuenta las experiencias de otros alfabetos como el
de la lenguas: shipibo, awajln, harakmbut, ese eja, entre otros.

25 En el rio Bajo Urubamba, muchas instituciones educativas de comunidades Matsiguenka y Yine son
administradas por la Red Escolar de la Selva del Sur Oriente Peruano (RESSOP), en base a un con-
venio entre el Vicariato Apostélico de Puerto Maldonado (catélico) y el Ministerio de Educacion del
Perd. Este modelo no aplica la EIB como prioridad.

26 En el Per( el Proyecto EIBAMAZ, se desarrolla en la Regi6n Ucayali en coordinacién con la Direc-
cion de Educacion Intercultural Bilingiie y Rural del Ministerio de Educacion, el Gobierno Regional
de Ucayali (GOREU), la Organizacion Regional de AIDESEP Ucayali (ORAU), la Direccion Regional
de Educacion de Ucayali (DREU), la Universidad Intercultural de la Amazonia (UNIA), el Instituto
Superior Pedagégico Bilingiie de Yarinacocha (ISPPBY) y el Instituto de Lingiistica Aplicada (CILA)
de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos.




En tal sentido, se tomd6 con seriedad la aplicacion de los articulos
de los documentos internacionales vigentes sobre los derechos de
los pueblos indigenas, el Convenio 169 OIT y la Declaracién de los
Derechos de los Pueblos Indigenas de la ONU, en cuanto a promo-
ver un proceso informado y participativo, para la toma de decisio-
nes sobre los aspectos educativos y de su cultura que les atafien.
Fue por esto que inicialmente se planteé el criterio que a un sélo
pueblo indigena le corresponde un alfabeto, el caso de los Yine
muestra a un pueblo que ha sido desmembrado por las fronteras
de dos paises, Peri y Brasil. Definir que los Manchineri y los Yine
conforman un sélo pueblo indigena es coherente desde el punto de
vista lingiiistico, como hemos afirmado las diferencias son mini-
mas, y desde el punto de vista cultural, los Manchineri son un clan
del mismo pueblo. Resueltamente se considerd convocar a repre-
sentantes de todo el pueblo Yine, no sélo de las comunidades Yine
que se encuentran en la Regidn Ucayali, sino también las de Cusco
(Miaria, Puerto Rico y Sensa), Madre de Dios (7 de las cuencas del
rio Las Piedras y Madre de Dios), Purds (1 del Alto PurGs), Loreto
(2 CCNN del Cushabatay). Asimismo a los Manchineri del Brasil de
la Tierra Indigena Mamoadate.

De acuerdo a lo planteado se realizaron las siguientes activida-
des: a) informar sobre la necesidad de revisar el alfabeto del yine
elaborando un documento preciso; b) visitar las comunidades na-
tivas Yine clave? para la normalizacion del alfabeto; c) coordinar
con las organizaciones del pueblo; d) definir la organizacion del
taller, sus aspectos logisticos y el lugar en donde realizarlo, se
sugiri6 la idea que fuera en la CN Miaria por ser la que mas cuenta
con docentes Yine y se ensefia a leer y escribir en la lengua, ade-
mas de contar con mas ancianas/os; e) identificar los medios mas
efectivos para la convocatoria al taller de normalizacion. En tal
sentido se visitaron las comunidades nativas Yine del Bajo Uru-
bamba con la misién de informar a los interesados, impulsando
asi un proceso participativo para la normalizacion del alfabeto y
las normas de escritura de la lengua yine.

27 En las que de alguna manera se viene aplicando la Educacion bilingiie.
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También se coordiné con las autoridades educativas correspondientes
adonde se encuentran las instituciones educativas Yine: la Direccion
Regional de Educacién de Ucayali, la Unidad de Gestidn Educativa de
Atalaya, de la RESSOP en Sepahua; y también con el Prof. Timoteo
Diaz, especialista de la UGEL de La Convencién. Después se informé
y coordinaron acciones para el taller de revision del alfabeto con las
organizaciones indigenas: Maria Urquia, Presidenta de la FECONAYY;
Daniel Marsano, Presidente de la OIRA; el primer regidor de la Munici-
palidad Distrital de Atalaya, Rodolfo Sebastian. También se coordind
con los profesores Yine de la Asociacion de Profesores Bilingiies Yine
Yami (APROBYY), la Asociacion de Profesores Bilinglies APROBIBAU
y la Organizacion de Profesores Bilingiies de Atalaya (ORPROBIAT).
Se visitaron un total de 12 comunidades nativas Yine. La reaccion
de la poblacion Yine, ante la propuesta de la revision colectiva de su
alfabeto, fue 6ptima, asi como también la proyeccion de elaboracion
de materiales educativos modernos para los nifios/as Yine. A. Smith
recogid6 mas de tres agradecimientos de gente mayor, por llegar a
“rescatar” la educacion en su propia lengua. No hubo ni una sola
persona entrevistada, consultada o saludada, que no mostrara buena
intencion ante la revision del alfabeto, incluso para que se realizara
en Miaria. De parte de los docentes, también hubo interés por parti-
cipar en el taller de normalizacion del alfabeto, y muchos de ellos se
comprometieron a participar, aun en el caso que la comunidad no los
eligiera como representantes. Como comentario adicional, afadiremos
que los profesores/as de la RESSOP, o sea de las escuelas cercanas a
Sepahua, van mostrando entusiasmo por implementar en sus escuelas
la Educacién intercultural bilingiie; incluso algunos de ellos mostra-
ron actitud para reaprender su lengua. Una protagonista clave para
facilitar todo este proceso fue la Prof. Delia Torres Zumaeta, quien en
esos momentos era la (nica especialista Yine en la UGEL Atalaya.

Habiendo informado a los actores, se definid la organizacion del “Taller
para la Normalizacién del Alfabeto y Normas de Escritura de la Lengua
Yine”, nombre que fue traducido como “Tsru Gapatjeru wa Retikol-




patka wa Tokanchi Gimatikolupa Wane Pnute Girixpoko Yonatkotanu
Rixyawakpotuko wa Yineru Tokanu”, que se realizaria en la CN Miaria.

La gran reunion del pueblo Yine, se realizd en la CN Miaria del 8
al 11 de noviembre de 2007, convoco a 93 representantes de 28
CCNN Yine de los rios Bajo Urubamba y Cushabatay. Fueron 72 los
participantes que llegaron a Miaria para el taller, los que represen-
taban a delegaciones de cerca del 80% de las comunidades nativas
del pueblo indigena Yine, de la cuenca del Bajo Urubamba y Cusha-
batay; profesores bilingiies Yine de larga trayectoria, ancianas/os,
lideres/as de las organizaciones comunales y de base, profesores
especialistas Yine de las UGEL que corresponden a la mayoria de
instituciones educativas yine (Atalaya y La Convencion).

En las discusiones sobre el alfabeto y las imprecisiones gramati-
cales, fueron sélo los yinehablantes quienes participaron, A. Smi-
th facilitd, moderd e intervino sdlo para aportar sobre aspectos
de la lengua, descritos por Matteson (1963), Nies (1986) y Urquia
(2006) en sus publicaciones. El taller se desarrollé en lengua
yine casi en su totalidad, por ello representd un mecanismo de
transferencia de poder a los hablantes sobre las decisiones de su
propia lengua. Impulsando asi el avance de la Educacién intercul-
tural y bilingiie en el pueblo Yine.

En la primera parte, los participantes agrupados trabajaron sobre la
validez utilitaria de cada grafia y también de las normas de escritura.
Por mas de dos dias efectivos este pueblo indigena representado en
sus delegadas/os, analizaron y debatieron sobre su alfabeto, grafia
por grafia. En funcion a la intervencion de los representantes, se fue
avanzando hacia el consenso del alfabeto yine, y la regulaciéon de
sus normas de escritura. EL taller resulté mas bien de revision de su
alfabeto® y se logr6 un acta que reafirma la vigencia del mismo.

Durante el evento, hubieron participantes que se vieron en la
libertad de apoyar activamente en la facilitacién: Daniel Urquia
Sebastian, Rittma Urquia Sebastian y Gerardo Diaz Sebastian.
28 Al respecto nos ha llegado la referencia de una tesis de lingiistica (licenciatura) de la Universidad

Nacional Mayor de San Marcos, que da cuenta de la vigencia del alfabeto de la lengua Yine; corres-
ponde a Marco Pinedo (2008).

64 El Vuelo de la Luciérnaga 3

También se dio la iniciativa de parte de Raquel Urquia Sebastian,
de ubicar a los/as ancianos/as en una mesa delantera, para ser
consultados sobre las dudas en cuanto a la originalidad de las
palabras, y la redaccion gramatical del yine.

En un segundo momento del evento, se promovi6 la reflexion so-
bre el proceso historico y cultural del pueblo indigena Yine, para
lo cual el A. Smith realizé una charla participativa. En la tercera
parte, se construy6é un Plan de desarrollo de la lengua. En este
planeamiento se definieron objetivos y acciones, asi como la pro-
puesta de personas que conformarian un Consejo para mantener
la originalidad de la lengua yine.

Después, ya estando los participantes informados del proceso de
elaboracion de materiales educativos®, se propuso elegir al equi-
po regional para tal fin. Para ello se recomendé que cada uno
de los docentes a elegir, fueran personas que representaran las
situaciones de la lengua yine (las que corresponden a zonas defi-
nidas en la cuenca del Bajo Urubamba); también que no fueran el
mismo grupo visible de docentes Yine, sino que se diera oportu-
nidad a nuevos docentes que vienen demostrando capacidad y es-
fuerzo en la educacion y compromiso con la cultura de su pueblo.
No se plante6 la participacion en el equipo de representantes de
Madre de Dios y Cushabatay, sobre todo por el dificil acceso con
esas zonas. Finalmente se pidi6 a la asamblea que se tenia que
pensar en que el equipo deberia estar conformado por ancianas/
0s, quienes son los que mantienen la originalidad de la lengua y
cultura Yine. A partir de estas pautas se eligieron 15 personas,
de las cuales son 12 docentes y 4 ancianos/as, para el caso de
éstos altimos, se decididé que sus puestos serian de participacion
voluntaria, y dada la situacion, coordinada con el Consejo de la
lengua yine. Ademas cada una de las tres organizaciones designo
un representante para este equipo. Cabe indicar que en este equi-
po hay un participante que pertenece a la parcialidad Manchineri,
29 Parte de la estrategia del Proyecto EIBAMAZ es desarrollar capacidades locales en la produccion de

materiales en lengua indigena, para ello considera la conformacion y capacitacion de un equipo de

produccion de materiales educativos en lengua yine, que se encargue tanto de la elaboracién de
material didactico, como de la promocion del desarrollo de la lengua.




y otro es Yine del Manu. De manera que el Equipo Regional para la
Produccion de Materiales Educativos en Lengua Yine, esta confor-
mado por 19 miembros, como se aprecia en el cuadro siguiente:

1. Adela Branez Zumaeta Centro Pucani
2. Adilia Zapata Cesareo Nuevo Belén de Huao
3. Alberto Coquinchi Laureano Puija

4. Alfonso Urquia Sebastian Bufeo Pozo

5. Alfredo Diaz Mozombite Ramon Castilla
6. Daniel Urquia Garcia (a) Miaria

7. Daniel Urquia Sebastian Yarinacocha

8. Delia Eni Torres Zumaeta UGEL Atalaya
9. Eloy Pablino Lizardo San Fernando
10. Gerardo Diaz Sebastian Puija

11.1Inés Cushichinari Ponciano (a) Miaria
12.Juan Sebastian Sandoval (a) Miaria

13. Lidia Cushichinari Etene (a) Sepahua

14. Manuel Sebastian Manchinari FECONAYY

15. Nora Rengifo Pacaya OIRA

16. Rosa Mercedes Ampichi Federico Sensa
17.Sequndo Balvino Torres Cahuasa UGEL Atalaya
18.Segundo Francisco Saavedra Payahua ~ OIYPA

19. Teresa Sebastian Sandoval Miaria

(a) Son ancianos y ancianas cuya posicion en el equipo ira variando, de acuerdo a su disponibilidad,
para participar en los talleres sucesivos de elaboracién de materiales educativos.

En el proceso de revision del alfabeto y las normas de escritura,
se encontraron las siguientes observaciones:

1.

La pronunciacién del nombre de las letras del alfabeto yine,

fue un tema que tomd mucha discusién, pero fue superada al
reflexionar que no tiene incidencia directa en la escritura.

. La /g/ que antes de /j/ vy /k/, se pronuncia como /n/y para
algunos causa confusién al escribir con /g/ y no con /n/, no
hubo intencion de variar al demostrarse que no se pronuncia

estrictamente como la /n/.

3. La inclusion de la /fi/ por la existencia de algunas palabras
en la variacion lectal de Cushabatay y aparece también en la
que se prestan del castellano, esta propuesta no tuvo mayor
atencion y se desestimo.
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4. La construccidn gramatical basica de la lengua yine es: verbo
- sujeto - objeto. Actualmente se viene redactando sujeto-
verbo-objeto, lo que denota una interferencia por el contacto
con el castellano; aunque existen casos en los que si se da
s-v-0, pero no son los representativos.

5. EL conector: ga wa, muchas veces se escribe como una sola
palabra (gawa), lo correcto es que deberia ir siempre separado:
ga wa. También se observa descuido en el uso de la coma.

6. Quedd en duda, y como tal, para objeto de investigacién, el uso
del guién entre palabras. No se establecid si esta se utiliza sélo
en casos de contraccion gramatical, o para palabras compuestas.

7. Se tratd, aunque sin menor énfasis, de las variaciones lectales
que se dan entre los del Cushabatay, Manu y Bajo Urubamba.
Por ejemplo, la pronunciacién de la palabra jinri (aguaje) pre-
senta hasta cuatro variedades; el sustantivo “isula”, tiene dos
pronunciaciones: manaji y maneji.

8. También se identificd que hay palabras antiguas (originarias)
que se vienen reemplazando por construcciones modernas,
aunque de la mismo voz del yine: goprikananuko / goprikatka-
ni (amanecer).

Finalmente, hay que afadir que los representantes de las comunida-
des nativas Yine de la Region de Madre de Dios no pudieron llegar al
taller. Por informacion obtenida a través de radiofonia en Miaria, a
las 2 personas a las que se les financi6 el viaje, llegaron hasta Qui-
llabamba, pero tuvieron que regresarse porque los derrumbes no les
permitieron seguir viaje a Miaria. Es por ello que el pueblo Yine es-
tuvo solo representado en un 80% aproximadamente en el taller. En
cuanto a la participacion de representantes Manchineri de Brasil, no
se logré comunicacion con ellos. La participacion del representante
de Cushabatay fue financiada por CIMA*°, organizacion que promue-
ve la conservacion en el Parque Nacional Cordillera Azul, de donde
las 2 CCNN Yine forman parte de su Zona de Amortiguamiento.

30 Centro de Conservacion, Investigacion y Manejo de Areas Naturales Protegidas (ONG).




Tanto en la inauguracién del taller, como para la clausura, se
cont6é con la presencia autorizada del Prof. Jaime Garavito, en
representacion del Director Regional de Educaciéon de Ucayali.
En una y otra oportunidad, manifestd su complacencia en apoyar
este proceso hacia la oficializacion del alfabeto, dado que en su
larga experiencia ha trabajado con docentes yine.

Al final del taller se levant6 un acta firmada de los acuerdos sobre
el alfabeto y sus normas de escritura, la cual después fue canali-
zada al Ministerio de Educacion solicitando la oficializacion del
alfabeto de la lengua yine, como base para el desarrollo de su
produccion escrita. EL 12 de agosto del 2008 mediante Resolucién
Directoral la Direccién Nacional de Educacion Intercultural Bilingiie
y Rural oficializd el uso de este alfabeto, de acuerdo al Acta de
Miaria. Ello ha causado satisfaccion y marcado un hito importante
en el pueblo Yine, en cuanto a lo logros que pueden alcanzar en el
campo educativo, sobre decisiones de su lengua y cultura.

La clausura del taller se hizo en ambiente de almuerzo de camara-
deria tradicional Yine, se inicid con el Himno Nacional y siguieron
discursos. Después se paso a probar las comidas que las madres de
familia de Miaria trajeron para compartir. A la usanza Yine, se for-
mo una larga cola de participantes que pasaron ordenadamente con
sus platos por las ollas de comida de las sefioras; al final cada per-
sona termin6 con un plato servido con las diversas comidas que se
ofrecieron. Lo mismo sucedié a su momento, pero con el masato.

Después salieron tres jovencitas, ataviadas con el traje tradicional
Yine de la mujer que ha pasado por el rito de iniciacion, invitando
su masato a los presentes y acompafadas de tres mdsicos: un pi-
juanero, uno con bombo y otro con tambor, con traje tradicional
Yine, entonaron melodias yine para el baile tradicional, que fue
encabezado por las jovencitas. Se dieron espacios de descanso,
en donde las/os participantes cantaron canciones tradicionales
Yine haciendo alusiéon al logro del taller. En este sentido hay que
decir, y en honor a la verdad, que esta experiencia ha otorgado
reafirmacion a la identidad cultural del pueblo Yine, por lo menos
a sus representantes y tomadores de decision.
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El taller se realizd dentro de los objetivos propuestos, ha marcado
un hito importante para el pueblo Yine. Ello se podra comprobar, en
la medida que salgan iniciativas similares sobre otros aspectos de la
cultura Yine, asi como en la viabilidad del Consejo de la lengua yine;
fuera del taller se habld de la organizacién de un evento parecido
para tratar sobre los disefios tradicionales Yine (yineru yonga).

El taller evidencio la necesidad de incluir en los talleres de capa-
citacion EIB, sesiones en la propia lengua yine, para la practica
de oral y escrita, e ir mejorando en la redaccién, asi como en
otros aspectos relacionados con el desarrollo de la lengua yine.

Fue un acierto realizar el taller en Miaria, por ser la mas repre-
sentativa a la lengua y cultura Yine, en tal sentido los acuerdos
poseen mayor legitimidad. Por su parte esta comunidad reac-
ciond muy positivamente durante todo el evento, con la cor-
dialidad y hospitalidad que es caracteristica del pueblo Yine.

A partir de lo que en realidad fue, la revision de un alfabeto
que no perdid su vigencia, que por su parte posee el atributo de
ser econdmico en el uso de las grafias, empez6 a funcionar el
Equipo Regional para la Produccion de Materiales Educativos en
Lengua Yine. Hasta ahora, enero 2009, se han realizado cuatro
talleres en los que se ha desarrollado gran parte de un conjunto
de materiales educativos, focalizados en aprendizaje de la lecto-
escritura en yine y pretendiendo el contexto mas pertinente a
su conocimiento indigena. Asimismo, cabe senalar que en el
segundo taller se termind la traduccién y revision del Acta de
Acuerdos sobre el Alfabeto de la Lengua Yine (Smith, 2008).
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PRESENTACION DE LA REPLICA
DE DON ANTONIO POP CAAL
(1941-2002)

COORDINACION EJECUTIVA REGIONAL DE EIBAMAZ

indigena Antonio Pop Caal de origen Maya Q'eqchi. La

ponencia se realizd en 1974 en el XLI Congreso Inter-
nacional de Americanistas realizado en México, convirtiéndose
en el primer discurso indigena que “desde su propia voz” abrid
el debate sobre la cuestion étnica. Antonio Pop Caal analiz6 la
explotacion agraria y la dominacion ideoldgico-politica ejercida
sobre los pueblos indigenas y, al mismo tiempo que denuncid
estos hechos, también reclamé la revalorizacion de la cultura y
civilizacion maya. Connotados académicos nacionales e interna-
cionales estudiosos de la cultura maya lo consideran como “el
patriarca del pensamiento politico maya contempordneo”.

g continuacion presentamos la ponencia del intelectual

Los pensamientos de Antonio Pop junto con el de otros académi-
cos indigenas que siguieron su pensamiento social se constituye-
ron posteriormente en la base del dialogo y la discusion sobre la
naturaleza de la nacién multiétnica, plurilingiie y multicultural de
Guatemala. Reconocidos en la Constitucion Politica de 1985 fue-
ron la base del Acuerdo de Identidad y Derechos de los Pueblos
Indigenas, firmados en 1995, en el marco de los acuerdos de Paz
Firme y Duradera en Guatemala.
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Treinta y cinco anos después de que los planteamientos de Pop
Caal se hicieran puablicos, muchas cosas han cambiado en el as-
pecto politico en Guatemala. Sin embargo, el reclamo por los de-
rechos a la tierra, la salud, la educacion y el desarrollo permane-
cen en el tiempo y en el espacio. Son la basqueda de la justicia,
la eliminacion de la discriminacién y el racismo lo que mantiene
vigente las ideas de Pop Caal.

He aqui el texto de Antonio Pop Caal que el Programa Regional
EIBAMAZ reedita para seguir promoviendo la eficacia de los con-
tenidos de la Declaracion de la ONU sobre los Derechos de los
Pueblos Indigenas. A la vez que motiva -sin importar la cultura,
la lengua y la religidon que tengamos- la bdsqueda de la supera-
cion de las desconfianzas y estereotipos para empezar a respe-
tar nuestras diferencias y celebrar la unidad en la diversidad.




“Nosotros no tenemos ningtn problema con respecto a que nos
llamen "“indios". Sabemos que es un vocablo que se nos aplica por
pura equivocacion y que tal vocablo existe como un "fetiche" con

cardcter infamante para quienes nos lo aplican, pero nosotros lo hemos
aceptado y nos honra mds que nos denigra”.

REPLICA DEL INDIO
A UNA DISERTACION LADINA3!

ANTONIO POP CAAL
(Q.P.D)

n el mundo de los ladinos®? no sélo se esta poniendo de

moda, sino sobre todo se ha vuelto motivo de negocios, ha-

blar, discutir, escribir, pintar, y hasta escenificar los temas
de la vida indigena.

Estoy seguro de que las personas que hablan, escriben y pintan so-
bre estos temas, desconocen en primer lugar los nicleos en donde
se asientan cada uno de los grupos indigenas del territorio nacional;
mas adn, estoy seguro que ellos no hablan ni siquiera uno solo de
los idiomas nacionales indigenas que se hablan en la Republica.

Para conocer profundamente la idiosincrasia de un pueblo y ha-
blar de él, es indispensable conocer, en el pleno sentido de la
palabra, el medio mas peculiar de su comunicacidn espiritual, que
es la lengua. Quienes desconocen este medio de comunicacion del
indio, y mas aln, quienes estén atrapados por los prejuicios de
que todo lo indigena posee minusvalia, ni siquiera deben hacer
intentos de disertar sobre nuestros temas indigenas. Los Gnicos
autorizados en esta materia somos nosotros.

de Comunicadores Sociales por la Interculturalidad, ndmero 9, 2003.

F Esta reproduccion es posible, gracias a los colaboradores de la Revista B'agtun, Despacho de la Red
32 Ladino es el mestizo-criollo que ostenta el poder del Estado en Guatemala.
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Decir, por ejemplo, que no existe cultura indigena, sino mestiza,
formada histéricamente en condiciones de dominacién y asegurar
que en cuatro siglos de colonizacién, el elemento maya ya no
juega absolutamente ningln papel en la vida actual del indio,
defender estas falsedades, es volver a ratificar la ignorancia y los
prejuicios de quienes se atreven a lanzar estas afirmaciones. Nos
gustaria que ellos platicaran con el lingiiista Adrian Chavez, un
indio quiché que se ha dedicado no sélo al estudio de la cultura
maya y sus repercusiones, sino sobre todo a la traduccion fiel del
documento mas antiguo de la cultura maya, el Pop Wuj.

Ademas, nos gustaria que al menos leyeran algunas de las obras que
sobre los mayas ha realizado el etno-historiador europeo, Rafael Girard:
Los mayas etemos, Los mayas, su civilizacion, su historia, sus vincula-
ciones continentales, La misteriosa cultura olmeca, etc. (estos libros se
pueden encontrar en las librerias de la capital). En estas obras se da a
conocer el indio maya en su aspecto mas ignorado, el aspecto espiritual
y como actualmente sigue viviendo en continuidad con su pasado.

Nuestra actitud psicolégica, nuestro estilo de vida no ha variado
esencialmente a través de los siglos, e incluso a través de las con-
tingencias histdricas, a veces tragicas como la invasion pipil o el
impacto de la conquista espafola. Nuestro extraordinario conserva-
tismo en la tradicion, conservatismo que para quienes nos ven desde
afuera y con mirada superficial, no es mas que fatalismo y apatia,
resignacion a nuestra condicién triste de inferioridad; sin embargo,
tal actitud obedece a nuestra cultura formada en moldes miticos in-
mutables. Estos mitos forman la base subconsciente de nuestro pen-
samiento y de nuestras tradiciones, y satisfacen plenamente nues-
tros anhelos espirituales y materiales. Del cristianismo, por ejemplo,
no hemos asimilado mas que aquellos valores que nos interesan y
mas se adaptan a nuestra manera de ser y pensar. Los ladinos que
contemplan con mirada curiosa los ritos del Maximon, se escandali-
zan y santiguan porque no son capaces de penetrar profundamente
el significado que estas ceremonias representan para nosotros.

Quien observe sin prejuicios nuestra convivencia y relaciones sociales
en nuestras comunidades, en el seno del hogar, en las reuniones o en




los conclaves, y quien observe nuestra espiritualidad en los patéticos
coloquios con la divinidad y con los antepasados, comprendera la fe pro-
funda entre el dominio de nuestro espiritu con nuestro actuar humano.

Algunos antropélogos que nos han tratado bastante de cerca des-
tacan asi nuestras cualidades tradicionales: convivencia armo-
niosa, autodominio, altruismo, amor a la justicia, a la verdad, al
trabajo, al respeto ajeno, cumplimiento de los deberes, discipli-
na obediencia y veneracion a los mayores (ancianos, dirigentes,
abuelos, padres), no sélo en funcidn de la jerarquia, sino sobre
todo por ser ellos los trasmisores de la educacion.

Edith Recourat manifiesta que:

Al observar al indio notamos ante todo la unidad de su
comportamiento desde la cuna: sus bebes no lloran, sus
chiquillos ayudan a los mayores, sus adultos limpios,
recatados, corteses. Los ancianos son respetados y los
principales son las pruebas vivientes del poder ejercido
por la edad y la jerarquia. En todas las situaciones, la
familia indigena es discreta, de modales y de porte im-
pregnados de dignidad. En fin, lo que llamamos "edu-
cacion". Sin saber como lograr su aplicacion en nuestro
mundo civilizado, se aplica constantemente en todas
las edades de la familia indigena. Estas afirmaciones
son comunes a los investigadores y etnélogos (publica-
do en EI Imparcial, Guatemala 19 de junio de 1961).

El doctor Jorge Garcia Granados, hombre piblico guatemalteco, inter-
nacionalista y conocedor de la realidad social del pais, a pesar de ser
ladino, reconoce también que "es un error ladinizar al indio, quien
con su admirable respeto a la ancianidad y a sus milenarias institu-
ciones, capaces de actualizarse con edificante proyeccion futura, estd
muy por encima de la superficialidad cultural del ladino" (discurso
pronunciado en la ceremonia de graduacion de alumnos del SFEI. Re-
producido en Diario La Hora, Guatemala, 31de diciembre de 1960).

Si hablamos de nuestra cultura y de nuestras cualidades, no intenta-
mos de ninguna manera invertir los términos morales de la dicotomia
ladino-indio, trasladando esas virtudes que supuestamente han sido
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de los ladinos para aplicarlas a nosotros, como un juego entupido.
Nuestra intencién es solamente dar a conocer al mundo lo que somos
y valemos, atajando asi la desvirtuacion de la conciencia nacional
con respecto a nosotros, creada por la discriminacion racial.

Cuando traemos aqui a relucir claramente la discriminacién racial en
Guatemala, lo hacemos con conocimiento de causa, a través del mi-
nucioso analisis historico de la permanente dominacion colonial. No
se trata, pues, de que los socidlogos y antropdlogos guatemaltecos
hayan inventado estas ideologias raciales para destruir o liberar al
indio y que estos mismos cientificos sociales no hayan podido des-
embarazarse de la carga de sus ideologias racistas. Toda ideologia
racista elaborada por un grupo social entra a pertenecer al nivel de
superestructura de la sociedad. Y es bien sabido que tal superestruc-
tura es la explicacion o la justificacion de los fenémenos que se sus-
citan dentro de la realidad social. Asi que estas ideologias raciales de
socidlogos y antropdlogos no pudieron nacer mas que a posteriori.

La conquista espafiola y la situacion colonial permanente en la socie-
dad guatemalteca, no solamente ha sido simple contacto entre dos
culturas heterogéneas, sino que consisti6 en el establecimiento de un
sistema de dominacion integral (politica, administrativa, religiosa,
cultural) por parte de una minoria en dependencia con la metrépoli,
sobre una mayoria autdctona. Tal situacion colonial ha sido perma-
nente desde la llegada de los espafioles hasta nuestros dias, esta do-
minacion de la metropoli ha sido ejercida primero por los espafioles,
posteriormente por los ingleses, franceses, alemanes y, finalmente,
norteamericanos, quienes culminan con el proceso de colonizacion.
Por esta situacion de dependencia se ha mantenido en crisis cons-
tante a la sociedad guatemalteca, tanto mas cuanto que el pais se
ha vuelto un verdadero negocio de un punado de terratenientes, ban-
queros, comerciantes, que, al mismo tiempo que arrebatan la riqueza
nacional de manos de los indios y los ladinos pobres, la entregan a
manos extranjeras de "intermediarios" en la economia colonial.

Analizando detenidamente esta dominacion integral que ha ejer-
cido y sigue ejerciendo el grupo dominante sobre el autéctono,
se la puede estudiar desde distintos aspectos:




1. En primer lugar, se da la explotacion agraria que se realiza ini-
cialmente por el violento despojo de la tierra de manos de los
indigenas por los conquistadores. Luego, sobrevinieron los repar-
timientos de grandes propiedades a los buenos servidores del rey
y a los elementos del clero, por ser éstos el aparato espiritual que
ayudaba a mantener y a justificar la explotacion. De esta forma,
se establece la estructura mini latifundista que sigue reinando
en Guatemala y que ha creado una polarizacién extrema entre
los grandes poseedores ladinos y los indigenas desposeidos. Esta
explotacion permanente condujo a muchos de los indigenas a las
"zonas de refugio” del altiplano occidental y norte para evadirse
de la mano férrea del colonizador. Tales "zonas de refugio” son
tierras inhospitas que el colonizador ha despreciado.

Actualmente, por el fendmeno de la explosion demografica, el in-
greso per capita del indio ya no alcanza a subsanar sus necesida-
des vitales en los minifundios subdivididos y desgastados, ni por
el trabajo agricola asalariado en precios de miseria, ni por la arte-
sania ni por el comercio. Entonces, el indio se ha visto obligado a
emigrar temporalmente a las plantaciones de los latifundistas de
la costa y boca costa. Alrededor de 400 mil brazos (entre nifios,
mujeres, y adultos) son explotados ferozmente en estas regiones
y en esta época en que la Constitucién proclama para los guate-
maltecos la justicia y la igualdad. Constantemente mueren cente-
nares de trabajadores intoxicados por los insecticidas o regresan
maltrechos y palldicos a sus lugares de origen. De estas muertes
masivas de indios en aras de la voracidad de los latifundistas, la
conciencia nacional no posee ninguna sensibilidad social.

2. Otro aspecto de la colonizacion es la dominacion politica sobre
el grupo autéctono, llevada a cabo por la fuerza militar, por la
legislacion, por el aparato administrativo y por la educacién.

En tiempos de los espafioles se establecieron violentamente las
"reducciones” que consistieron en la agrupacion coercitiva de in-
digenas para la formacién de los "pueblos indios". Estos pueblos
dieron origen posteriormente a muchos de los municipios e incluso
departamentos de la replblica. Tales "reducciones" se organizaron
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con el objeto de mantener disponible la mano de obra indigena y,
por lo tanto, permanecia siempre bajo el control del colonizador.
Actualmente, el representante mas fiel y continuador de este siste-
ma de control en Guatemala es el "secretario” de la alcaldia de los
municipios estrictamente indigenas en donde reina el 97% de ellos.
La mision que desempeiian los "secretarios" consiste en mantener
una especie de "espionaje” constante del grupo dominante sobre
el dominado. De aqui surgen los mecanismos viciados en los proce-
dimientos politicos y administrativos, en los cuales las maniobras
ejercidas por ellos confluyen en beneficio de los ladinos.

La legislacion guatemalteca de corte liberal-capitalista, fundada
sobre la piedra angular e inmutable de la "propiedad privada”, se
mantiene al servicio del dominador. "El propietario tiene derecho
de defender su propiedad por los medios legales y de no ser per-
turbado en ella, si antes no ha sido citado, oido y vencido en jui-
cio." Asi reza el articulo 468 del Codigo Civil. Ahora me pregunto:
;quiénes son los propietarios de la riqueza nacional y quiénes los
aplicadores de la legislacion? No somos precisamente, los indios.
Es verdad que también existe un sinnimero de ladinos empobre-
cidos, pero tal pobreza no depende de nosotros, sino de la estu-
pidez de los mismos ladinos, quienes no han sabido conservar la
riqueza nacional para si mismos, sino que la han cedido para el
enriquecimiento de las arcas extranjeras.

Otra de las monstruosidades de la legislacion guatemalteca aparece
en el articulo 2 del Decreto 1762 de la Ley del Organismo Judicial.
Dice asi "contra la observancia de la ley no puede alegarse ignoran-
cia, desuso, costumbre o practica en contrario". Este articulo esta en
abierta contradiccion con el principio de la legalidad Nullum crimen,
nullum poene sine lege. En un pais donde reina el analfabetismo, y
mas adn en un pais donde se hablan idiomas distintos del castella-
no, esa ley no puede existir, y, si no existe ley tampoco pueden exis-
tir las figuras delictivas, ni mucho menos la sancién. Sin embargo,
las leyes se aplican contra los indios, simplemente porque contra la
observancia de la ley no puede alegarse ignorancia de ella misma.
Véase el analisis minucioso que Rolando Lopez Godinez present6




para recibir el titulo de Abogado y Notario en sus tesis La ignorancia
e incomprension de la ley penal en el medio indigena guatemalteco.

La educacion en Guatemala esta concebida también bajo el signo
de la discriminacién racial, al desconocer e intentar la aniquila-
cion de la cultura autéctona. En Guatemala, el mayor ejemplo de
esto es la desafortunada politica de castellanizacion desplegada
por todos los gobiernos; esta politica es la prueba fehaciente de
la discriminacion racial violenta en forma cultural. La igualdad
de derechos proclamada por la Constitucién en el Articulo 43 no
se escribio para los indios guatemaltecos. Sin embargo, nuestra
cultura tiene los mismos derechos de mantenerse en las areas
indigenas, de igual manera que se mantiene la cultura nacional-
occidental en las areas ladinas. Nosotros tenemos y exigimos un
derecho completo para que se use nuestra lengua en las escuelas,
iglesias, tribunales en donde tienen asiento la mayoria indigena.

3. Finalmente se puede hablar de una dominacion ideoldgica que
no es otra cosa que la justificacion mental de la discriminacion
racial y de todos los atropellos realizados por conquistadores y
colonizadores sobre el grupo indigena.

Es bien conocida, en los albores de la colonia, la politica de "pacifica-
cion" que las iglesias europeas inventaron para justificar la crueldad
de la conquista y de la colonizacion. Surgieron las ideas de "conver-
tir", "civilizar", "salvajes" e "idolatras" y hasta se puso en tela de
juicio la realidad humana del indigena y los te6logos se debatieron
en disquisiciones filosoficas para dilucidar este dificil problema. Ha-
lldmosle gran ndmero de libros de esas letras, y porque no tenian cosas
que no tuviesen supersticion y falsedades del demonio, se los quemamos
todos (cursivas nuestras). Este fragmento de la obra Relacion de las
cosas de Yucatan escrita por el fraile espafiol Diego de Landa, es tan
significativo no s6lo para manifestar la elevada civilizacion del pueblo
maya, sino sobre todo para poner de manifiesto la estupidez de los
espanioles al destruir estos valiosos documentos escritos.

Toda la literatura guatemalteca creada desde entonces hasta nues-
tros dias, no ha servido mas que para justificar esta discriminacion
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racial. Un ejemplo muy elocuente en el vocabulario ladino es la pala-
bra muy usual de "indito", que connota esa gran carga de racismo.

La contraposicion conceptual ladino-indio ya ha echado raices
en la sociedad y ha cobrado "vida propia", convirtiéndose en un
"fetiche" que determina, por ejemplo, la angustia que cunde en
el ladino al percibir las contradicciones creadas por el mismo, y
entonces, al no poderse identificar como ladino ya que este no es
mas que un ser cuya existencia ambigua no alcanza una cifra sino
apenas de 400 anos, busca desesperadamente un apoyo en las
hondas raices de los mayas. Sin embargo, nosotros ya no estamos
dispuestos a ceder un apice de nuestra identidad.

El indio también ha sufrido esta enajenacion creada por el "fetiche"
ladino-indio. Pero, entiéndase bien, esta traumatizacion la ha pa-
decido solamente el indio ladinizado, aquel que no soporta la carga
de menosprecio y no sintiéndose capaz de superar su complejo de
inferioridad, se introduce y se pierde en la masa ladina para olvidar
alli su condicidn de indio, tratando de olvidar su lengua materna,
cambiando su apellido, rompiendo con nuestras tradiciones de en-
dogamia; si hasta se aplicaria de buena gana cirugia plastica para
cambiar su cara de indio y su pelo rebelde. Este indio si que esta
terriblemente traumatizado, pero no el indio real y puro.

Nosotros no tenemos ningin problema con respecto a que nos llamen
"“indios". Sabemos que es un vocablo que se nos aplica por pura equi-
vocacion y que tal vocablo existe como un "fetiche" con caracter infa-
mante para quienes nos lo aplican, pero nosotros lo hemos aceptado
y nos honra mas que nos denigra. Todo pueblo tiene una expresion es-
pecial para denominar a otro pueblo distinto. Nosotros mismos, dentro
de nuestra raza, hemos buscado denominaciones peculiares para a-
mar a los distintos grupos; asi por ejemplo, decimos quiches, kekchis,
cakchiqueles, etc. A nosotros como grupo étnico americano, nos llama-
ron equivocadamente indios, pues asi lo hemos aceptado, y tal actitud
de identificacién no significa mas que un reto para los ladinos.

Nosotros no tenemos ningln reparo en hablar claramente de la dis-
criminacion racial. Es el ladino quien pretende encubrir y poner un
velo sobre el problema, no porque esté convencido de la inexistencia




de la discriminacion, sino porque tiene miedo de que al poner el
dedo en la llaga nacional se susciten los conflictos entre ambos gru-
pos. Es el miedo inconsciente que también sinti6 el espafiol al vivir
obsesionado con la idea de que los indios, tarde o temprano bajarian
de las montafas y masacrarian a sus explotadores. Esta sensacion de
temor en el ladino le hace buscar desesperadamente la forma magica
para pulverizar al indio. Se emiten decretos de latinizacion masiva
de pueblos indigenas, se despliega una politica integracionista, se
crean programas de castellanizacion, se implantan los sucios progra-
mas de planificacion familiar que han hecho estragos en la raza indi-
gena al atajar coactiva e impunemente millares de vidas humanas.

En el aspecto del afan del ladino por desintegrar al indio, pode-
mos citar los datos significativos del censo de 1964. Los censan-
tes catalogaron la poblacidon guatemalteca de esta forma:

POBLACION TOTAL

No indigena 56.7% Indigena 43.3%

Este censo, como todos los anteriores carece de fundamento cienti-
fico, pues descansa sobre una ideologia racista. Para discernir, por
ejemplo, si una persona era o no indigena, se utiliz6 un sistema
totalmente subjetivo. Asi dice el Manual del empadronador, p. 62:
"deberd tomarse la estimacion social y apariencia" y figuran frases
agresivas e insultantes para el indio: "preguntar a la persona de la
casa quien es el individuo del servicio doméstico". Es de observar
que cuando no se quiere abrir dialogo con una persona es porque se
teme una respuesta que pueda despertar un conflicto entre ambos.

Por eso se prefirid no interpelar al indio. Otro de los métodos uti-
lizados para discernir si una persona era o no indigena, consistio
en la apreciacion de la apariencia externa del individuo. Si calzaba
zapatos, si hablaba el castellano, si se habia despojado del traje
tipico, entonces a ese individuo habia que tomarlo como ladino.

Evidentemente, a miles de indigenas nos introdujeron en la masa
de ladinos sin preguntamos siquiera por nuestra identidad.

La poblacién indigena resiste desde hace mas de cuatro siglos la
destruccion que le ha impuesto el proceso colonial. Sin embargo, la
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poblacion se ha mantenido inc6lume y permanecera indestructible
porque conserva, a pesar de la dominacion y la pobreza, su dignidad.
Prueba irrefutable de ello es que se ha rechazado constantemente ese
mito de la ladinizacién que los gobiernos nos han venido prestando
coercitivamente a través de sus aparatos represivos e ideoldgicos.
La barrera biolégica de la endogamia es la prueba final contra esta
tesis de la ladinizacion. Los matrimonios mixtos son excepcionales
en Guatemala y ya hemos analizado este acercamiento no del ladino
indio, sino viceversa, y ya hemos dicho que son los intentos que el
indio ladinizado hace por introducirse y perderse en la masa ladina,
rompiendo con nuestras tradicionales costumbres de endogamia. Pero
en general, la endogamia es un fenémeno casi perfecto en el pais.

Insistir en el concepto de que el ladino es una especie de patron cul-
tural al cual todas las poblaciones indigenas de Guatemala tienen que
ajustar es una manera muy burda y poco inteligente de encubrir, la
idea de que s6lo el ladino vale en Guatemala y que es superior al indio.
Sin embargo, si analizaran ellos mismos, con sinceridad y con exac-
titud cientifica, cual es la entidad del ser ladino, su nacimiento por
la violencia del conquistador y colonizador en el estupro y violacion
de mujeres indias, su organizaciéon politica al servicio de metropolis
extranjeras, su economia intermediaria; su legislacién foranea, copia
fiel de codigos extranjeros, los sistemas importados de educacion, etc.
comprenderian en realidad que el ideal que intentan presentarnos nada
tiene de llamativo para el indio. Nosotros jamas hemos sofiado en ser
ladinos, y no sélo porque comprendamos la mediocridad de ellos, sino
sobre todo porque estamos convencidos de nuestro valer y de nuestro
porvenir. Es verdad que muchos de nosotros estamos disfrazados ya
de ladinos, pero lo hemos hecho contra nuestra voluntad. De no haber
aceptado este disfraz, jamas hubiéramos tenido acceso a los centros
de ensefanza, a los servicios pablicos.

Finalmente, hay que insistir que Guatemala, como ficcion politica
creada por el ladino, es un pais de mayoria indigena y que esta
poblacién, a pesar de los censos, va en un progresivo crecimien-
to, no sdlo en el aspecto biolégico, sino sobre todo en la toma
de conciencia de su identidad.




©UNICEF PARAGUAY/L.VERA




PASAR DEL “OREKUETE”AL “NANDE”
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UN DESAFi0 HISTORICO EN PARAGUAY

ANA MARGARITA RAMOS 3

INTRODUCCION

| nuevo escenario politico del Paraguay, representa el signo
E mas contundente de la construccién colectiva de nuevos

poderes que exceden las clpulas partidarias tradicionales
y la necesidad de cambiar practicas excluyentes que viciaron la
politica y desvirtuaron la funcion del Estado para superar las re-
laciones de desigualdad que ellas generaron. Sabemos que estos
cambios no son faciles, necesitamos aprender a ver nuestro pais
desde otras perspectivas y reconocer a quienes estaban silencia-
dos, compartir espacios, dar la palabra, redistribuir los recursos,
en sintesis, compartir el poder.

Para los pueblos indigenas, este proceso es particularmente difi-
cil. Si bien es cierto, hay manifestaciones de mayor sensibilidad
ante la situacion de discriminacion que enfrentan, no hay evi-
dencias claras de que hayamos avanzado hacia un dialogo inter-
cultural. De hecho, nuestra sociedad mestiza, habla una lengua
indigena en su mayoria (80%), pero al mismo tiempo desconoce
e incluso rechaza vinculos con los pueblos y culturas indigenas.

IE Senior Programme Asisstant, UNICEF en Paraguay.
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No se conoce acerca de la diversidad de los mismos, ni de sus
aportes. Por otra parte, la poblacion indigena es numéricamente
pequena, constituye el 1,7 % de la poblacién total y en su mayor
parte vive en zonas rurales.

En este articulo quisiera exponer, desde una perspectiva muy
personal, los desafios que enfrentamos hoy, el Estado y la socie-
dad paraguaya, en la construccién de una gestion pablica que
permita facilitar el dialogo entre personas y pueblos de culturas
diversas y garantice el ejercicio de los derechos de todas y to-
dos, y por tanto, la redistribucidn del poder. Estas lineas pre-
tenden ser, solamente una aproximacién y un aporte al debate
que ya esta instalado.

CUANDO LOS ANHELOS SE HACEN REALIDAD Y LOS DESAFi0S
NOS ROBAN EL SUENO. RESENAS DEL CONTEXTO SOCIOPOLITICO

La bdsqueda de la tierra sin mal tan vital en el mundo guarani,
se tradujo en el mundo mestizo de diversas maneras. Quizas en
los altimos afios el rostro mas llamativo haya sido la basqueda de
un cambio politico. Pasar de la dictadura a la democracia formal,
evento que se produjo con el golpe de Estado el 2 de febrero de
1989, y posteriormente el traspaso pacifico del gobierno de un
presidente “colorado”, partido que estuvo en el gobierno durante
los dltimos 61 afos, a un presidente de otro signo politico.

Contra todos los prondsticos, esto se produjo el 15 de agosto
de 2007. Fernando Armindo Lugo Méndez, ex obispo catélico, se
convirtio en presidente de la repiblica de mano de un movimien-
to politico denominado Alianza Patridtica para el Cambio* que
congrego a diversos sectores politicos y sociales.

Mas del 40 % de los votos a favor de Fernando Lugo, significo
una contundente victoria electoral, que en cierto sentido expres6

partidos mas tradicionales del pais y segundo en caudal electoral), los partidos demdcratas cristiano,
comunista paraguayo, partidos y movimientos socialistas y socialdemdcratas como Pais Solidario, Mo-

F Alianza Patridtica para el Cambio, conformado por el partido liberal radical auténtico (uno de los dos
vimiento hacia el socialismo, Democratico progresista y el movimiento popular Tekojoja, entre otros.




el hartazgo popular, “ore kueraipdma” diriamos en el lenguaje
local, y al mismo tiempo un voto a la esperanza.

Si bien es cierto, la conformaciéon del Congreso sigue siendo muy
similar al de periodos anteriores, hay cambios significativos. La
misma conformacién de la Alianza Patridtica para el Cambio, la
composicion del gabinete ministerial con personas de diversos
sectores sociales y signos politicos distintos, y el ejercicio del
poder a través de un dialogo amplio o “riemongetapa guasu”, han
permitido abrir el escenario politico a sectores que tradicional-
mente no estaban incluidos.

Sin embargo, como bien lo expresara Fernando Lugo en su dis-
curso inaugural el desafio recién comienza. Construir la patria
sofiada, el Paraguay Jaipotdva® que se ha disefiado desde la peri-
feria del poder, se volvié un desafio concreto y requiere cambios
profundos.

“Ahora es tiempo de mirar hacia delante y traba-
jar denodadamente la ingenieria colectiva del futuro
del Paraguay. No serd tarea fdcil. El sendero esta-
rd empedrado de obstdculos que permanentemente
pretenderdn cegarnos con los espejismos del reciente
pasado dictatorial que ha infiltrado nuestra cultura
neutralizando actitudes que, sin embargo, recobra-
mos y marcaron la victoria de abril como la capaci-
dad asociativa, la conciencia critica, la innegociable
dignidad. Es muy importante que vuestro presidente
deje en claro un dato: el cambio no es una cuestion
electoral, el cambio en Paraguay es una apuesta cul-
tural, quizds la mds importante en su historia®®.”

Sin duda, uno de los aspectos mas importantes del cambio que
se menciona es la construccién de un Paraguay sin exclusiones.
Esto significa dejar atras un pais donde el poder politico, el bien-

35 Expresion en guarani que significa el Paraguay que amamos y anhelamos. Fue el lema de una cam-
paiia ciudadana liderada por la Conferencia Episcopal paraguaya, que se centrd sus acciones en el
disefio colectivo de la vision de futuro del pais y la recuperacion de la autoestima.

36 Fragmento del Discurso Inaugural del Presidente Fernando Lugo. Asuncion, 15 de agosto de 2007.
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estar econdmico y la seguridad juridica pertenecen a un grupo
exclusivo, mientras que la mayoria hace acrobacias de equilibris-
ta sobre la linea de pobreza. Significa que esta mayoria excluida
que hoy no tiene mas opciones que “rezar” pueda experimentar
y, por tanto, comprender y valorar el significado de la palabra
“DERECHOS".

Pero esta mayoria excluida no es homogénea, y al enfocarnos en
la policromia de situaciones, podemos ver que hay quienes corren
el riesgo de ser olvidados nuevamente, porque estan lejos, porque
hablan distinto, o simplemente porque no queremos escucharlos.

HABLANDO DEL “ORE” Y DEL “NANDE” Y LA PRACTICA POLITICA
BASADA EN LA ETICA DEL “OREKUETE”

En el idioma guarani la primera persona plural se conjuga de dos
maneras: ore y fiande. El ore es un nosotros que abarca solamente
a los que estan involucrados en el dialogo, y excluye al resto.
El nande, sin embargo, es incluyente, se refiere a todos y todas.
José Nicolas Morinigo®’, sostiene que estas expresiones lingiiisti-
cas se traducen en una practica social muy arraigada en nuestra
sociedad nacional.

“El ore también puede ser considerado como una ca-
tegoria social de la mds antigua sociedad guarani y
paraguaya, y se refiere fundamentalmente a la crea-
cion de vinculos de solidaridad y apoyo mutuo en
el grupo familiar extenso, que constituye a su vez
la base sobre la que se desarrolla la comunidad. Es
posible que la distincion lingiiistica del riande y del
ore resida en la necesidad de distinguir la identidad
comin nacida del uso de la misma lengua y la par-
ticularidad de las comunidades asentadas sobre un
complejo sistema de relaciones de parentesco®.”

37 Socidlogo y analista politico.
38 Morinigo, José Nicolds. La practica del orekuete como matriz de la discriminacion politica. Discrimi-
naciones pp 149. Asuncion, 2005.




Estas relaciones de parentesco y de amistad, siguen siendo hoy dia
uno de los aspectos mas resaltantes de las relaciones sociales en
Paraguay. Se trata de relaciones de intercambio de bienes, como
también de favores de los mas diversos tipos. Por otro lado, el
sentido de identidad comunitaria puede darse de varias maneras,
vinculos de sangre, lugar de origen “che vallegua™, la religion o
compadrazgo, la pertenencia a un partido politico “che correli”.

Si bien es cierto, estas relaciones suelen ser muy positivas en
el ambito social porque genera vinculos de solidaridad y apoyo
mutuo, también pueden tener incidencias negativas cuando se
trasladan al ambito politico porque desvirtian el ejercicio de la
funcion pablica y fortalecen practicas sectarias e injustas.

“Al pasar de una praxis fundada en relaciones per-
sonales y en una ética del ore, el Estado no pue-
de alcanzar sus fines, porque quienes lo controlan
trasladan al plano politico del funcionamiento del
Estado no ya la praxis del ore, sino del orekuete, es
decir, la radicalizacion de los intereses grupales por
encima de los intereses colectivos. De esta forma la
ética del ore, que tiene rasgos positivos en el plano
de la vida social, se convierte en un referente clave
de una representacion ideoldgica, por el cual el Es-
tado pasa a ser considerado como un instrumento
al servicio de los intereses particulares. El Estado
es para los/as parientes, los/as amigos/as y los/as
correligionarios/as*.”

Esta ética del orekuete en el ambito politico ha generado, entre
otras cosas, el uso y abuso del poder pablico por parte de unos
pocos y con ello, la concentracion de la informacién, de capaci-
dades y recursos en esos pequefios grupos de poder, tanto que
hoy dia estamos en la lista de los paises con mayor desigualdad
e inequidad en el mundo.

’E Morinigo, José Nicolas. La practica del orekuete como matriz de la discriminacion politica. En. Dis-
criminaciones, debate tedrico paraguayo. Legislacion antidiscriminatoria. p 158. Asuncion, 2005.
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LOS EFECTOS DEL OREKUETE. LA DESIGUALDAD EN CIFRAS

Algunas consideraciones sobre los estudios demograficos y
sus alcances para medir la desigualdad

El Informe Nacional sobre Desarrollo Humano 2008 dio cuenta de
los niveles de desigualdad en el pais, intentando identificar los
efectos de esta desigualdad en el desarrollo humano entendido
como “el proceso de ampliacion de capacidades y oportunidades de
las personas para vivir una vida digna, productiva y creativa®.”

Esta perspectiva del Desarrollo Humano se basa principalmente
en que las personas son el centro de las politicas vinculadas
al desarrollo, pues ellas deberian buscar el mejoramiento de su
calidad de vida. Esto implica ademas, que todas las personas
puedan utilizar sus capacidades segin sus deseos, de tal modo
que puedan alcanzar logros valorados por ellas mismas, y puedan
constituirse en gestoras de su propio desarrollo.

Por otro lado, el enfoque de Desarrollo Humano plantea una dis-
tincion entre los medios y los fines. Considera entonces que un
mayor acceso y calidad en la educacion, salud o empleo son ins-
trumentos, mientras que los fines de un proceso de desarrollo son
una vida mas libre, digna, productiva y creativa.

Si bien es cierto, el enfoque de Desarrollo Humano amplia notable-
mente la perspectiva sobre el “desarrollo”, no podriamos afirmar
con certeza que en su aplicacion logra incorporar las perspectivas
culturales de los pueblos indigenas. Por ejemplo cuando habla-
mos de calidad de vida ;nos estamos refiriendo al “buen vivir” de
los pueblos indigenas? ;Estamos incluyendo la dimension colec-
tiva, ademas de la dimension individual? Cuando nos planteamos
el acceso y calidad de la educacion y la salud, o el aumento de
los ingresos como instrumentos para lograr el desarrollo humano,
estamos considerando los criterios de calidad y pertinencia acep-
tables por estos pueblos, desde sus perspectivas?

m Informe Nacional de desarrollo Humano. Equidad para el desarrollo. PNUD. Asuncion, 2008.p 23.




Para hacer un seguimiento del nivel de Desarrollo Humano de los
paises, se establecen los Indices de Desarrollo Humano (IDH).

“El IDH evalia en una cifra los avances de desa-
rrollo humano en tres dimensiones bdsicas: salud,
educacion e ingresos. Sin embargo, no refleja avan-
ces o retrocesos en otras dreas esenciales, como, por
ejemplo la desigualdad en la distribucion de recursos
o ingresos, las libertades sociales y politicas o la pro-
teccion del medio ambiente*.”

Reconociendo sus limitaciones, son herramientas que revisten
importancia por diversos motivos, los politicos tal vez sean los
mas relevantes. De hecho, se trata de herramientas consensua-
das por los Gobiernos, y su contenido tiene implicancias en las
politicas pablicas y suelen ser parametros para medir el nivel de
cumplimiento de las obligaciones de los Estados. Por otra parte,
se constituyen en valiosos argumentos en la lucha social, en la
medida en que esta informacion “oficial” permite visualizar dis-
paridades y se aproxima a la descripcion de la realidad que vive
un pais y, sobre todo, estos sectores de la poblacion que perma-
necen excluidos. En este sentido, se plantean desafios que estan
estrechamente relacionados con la confiabilidad de la informa-
cion y la comparabilidad de los datos.

De todos modos, es necesario asumir que hay aspectos muy
particulares de los pueblos indigenas que los Censos de Pobla-
cion y Encuestas de Hogares, no han podido relevar en toda su
complejidad. Por ejemplo: Cuando hablamos de “hogares en ex-
trema pobreza”, nos estamos refiriendo a aquellos hogares que
no cuentan con los ingresos necesarios para cubrir la canasta
familiar de alimentos.

Podriamos comenzar preguntandonos como fue definida la uni-
dad hogar, o como fue calculado el ingreso cuando gran parte
de la poblacién no tienen un salario o un ingreso regular y en el

m Informe nacional de Desarrollo Humano 2008. PNUD. Asuncién, 2008. p 22.
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caso de las comunidades rurales, todavia la canasta familiar esta
constituida por frutos de la recoleccion, la pesca y la caceria.
Podriamos preguntarnos cémo se incluyen o excluyen los bienes
que provienen de las actividades comunitarias, del intercambio
en la familia extensa, entre otros.

Por otro lado, podriamos preguntarnos si la pobreza, asi dimen-
sionada, nos dice algo relevante cuando muchos de los pueblos
indigenas, que segln nuestras mediciones podrian estar por de-
bajo de la linea de pobreza, estan ubicados en territorios con in-
valorables recursos naturales. En otras palabras, el nivel de ingre-
sos ¢;puede efectivamente darnos pistas acerca de las condiciones
de vida de las personas?

Por supuesto, podriamos preguntarnos también qué criterios fue-
ron utilizados para definir quién es, o no es indigena, quiénes
fueron los censistas o encuestadores, si se llegd a las comuni-
dades mas aisladas, si las preguntas fueron comprendidas, si se
utilizo el idioma de los interlocutores e interlocutoras, si se en-
tendio6 la pregunta en el sentido en que se estaba haciendo.

Tal vez son mas preguntas que respuestas, pero adn asi estas
herramientas tienen su relevancia y es por eso que diversas orga-
nizaciones indigenas, responsables de los sistemas nacionales de
informacion demografica, y agencias de cooperacion internacio-
nal como la CEPAL, UNICEF entre otras, estan haciendo esfuerzos
por mejorarlas.

Una mirada hacia los rasgos de la desigualdad a partir de los
componentes del IDH en Paraguay.

Con estas consideraciones mencionadas mas arriba, presentaré
algunos datos que muestran, rasgos de las situaciones de des-
igualdad que se viven en el pais y que son mucho mas profundas
y complejas.
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Pueblos Indigenas segin familia linguistica
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Fuentes: STP/DGEEC. Segundo Censo Nacional Indigena de Poblacion y Viviendas y Censo Nacional de Poblacion y Viviendas 2002.

En Paraguay somos alrededor de 6 millones de habitantes, y una
poblacion indigena constituida por 108.000 personas pertene-
cientes a 20 pueblos diversos* de cinco familias lingiisticas. La
mayor parte de la poblacién nacional (el 98%) esta ubicada en la
region oriental del pais que ocupa el 38% del territorio nacional.
La poblacién indigena por su parte esta distribuida en ambas re-
giones, sin embargo, las proporciones en relacién a la poblacion
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nacional son muy distintas en una y otra regién. Mientras en la
region occidental o Chaco constituyen el 31% de la poblacion,
en la region oriental no llegan al 1%. Por otra parte la poblacidn
indigena en Paraguay es eminentemente rural (92%) y muy joven,
mas del 50% no ha cumplido 18 afios.

El Indice de Desarrollo Humano* de Paraguay fue de 0,755 en
el 2005 y se ubicé en el lugar 85 entre 180 paises. En el 2007-
2008 ocupd el lugar 95 entre 177 paises. No se cuenta con
una desagregacion que nos permita conocer IDH por pertenencia
étnica, sin embargo, la desagregacion geografica nos permite
una aproximacion. Por ejemplo, en el 2006, Asuncidn (capital del
pais), tenia un IDH de 0,837, mientras que Alto Paraguay (Cha-
co) tenia un Indice de Desarrollo Humano de 0,679%. Este Gltimo
pondria considerarse uno de los departamentos mas aislados, con
menor densidad poblacional (menos de 2 habitantes por kiloéme-
tro cuadrado) y con una importante poblacién indigena.

La educaciéon escolarizada

Grafico 1: Anos de estudio de la poblacion de 15 afos
y mas de la poblacion indigena.
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42 DGEEC. Estimaciones para el afio 2008.

43 ELIDH es un promedio simple de los indices de sus componentes que arroja un valor situado entre
0(minimo) y 1 (maximo desarrollo humano posible).Evalda en una cifra los avances de desarrollo
humano de un pais o un territorio, en tres dimensiones basicas: salud, educacién e ingresos.

44 Informe nacional de Desarrollo Humano 2008. PNUD. Asuncion, 2008. p 23.




Las politicas educativas en los Gltimos afios se han enfocado a
aumentar la cobertura, sobre todo en poblaciones mas vulnera-
bles y han iniciado el debate sobre la calidad. Si bien es cierto,
se ha logrado avanzar considerablemente en la cobertura de la
educacion primaria, queda mucho camino por recorrer respecto a
la eficiencia del sistema en todos los niveles. Indicadores como
el de retencidn escolar todavia mantienen asimetrias segln el
ingreso, lugar de residencia e idioma principal®. Los datos del
Ministerio de Educacién y Cultura (MEC) muestran que de 100
niflos/as de area urbana que ingresaron en 1995, sélo 45 culmi-
naron la educacidon media, en areas rurales esta cifra se reduce a
13. Las diferencias por areas geograficas también son importan-
tes, mientras que la retencion escolar en Asuncion es del 80%, en
Alto Paraguay y Canindey( oscila entre 22 y 23.

Las brechas son alin mayores cuando se comparan los promedios
nacionales con los de pueblos indigenas. Por ejemplo, la pobla-
cion nacional de 15 anos y mas llega a 8 afos de escolaridad
en promedio, mientras que la poblacion indigena sélo llega a 3.
Como podemos ver en el grafico 1, estos promedios varian entre
una familia lingiiistica y otra.

Grafico 2: Analfabetismo en la poblacion
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m Encuesta Permanente de Hogares. DGEEC, Fernando de la mora, 2006.
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El Analfabetismo, entendido como las personas de 15 afios y mas,
que no han culminado el segundo grado, constituyen el 4 % en la
poblacién no indigena y el 40 % en la poblacién indigena.

Estas cifras, como en el caso anterior tiene variaciones entre los
miembros de una y otra familia lingiistica.

Aunque los esfuerzos de los pueblos indigenas por incidir en la
politica educativa nacional fueron numerosos, recién a finales
del 2008 se instal6 la Direccion General de Educacidon Indigena“
y actualmente se esta iniciando el proceso de construccion de
un modelo de educacién indigena que permita el acceso de los
pueblos indigenas a una educacién con calidad y pertinencia,
proceso que representa innumerables desafios.

De los 900 docentes que trabajan en escuelas indigenas, 58%
son miembros de un pueblo indigena, 3 de cada 10 solamente
han accedido a la Educacion Escolar Basica. Los materiales didac-
ticos en lengua indigena disponible en las escuelas en su mayoria
han sido editados por congregaciones religiosas y ONGs, la pro-
duccion de materiales por parte del MEC apenas se ha iniciado.

Junto a los desafios técnicos, estan los institucionales. Cémo garanti-
zar que sean los pueblos indigenas quienes marquen las directrices de
la politica educativa dirigida a ellos, como articular la rigidez de las
instituciones del Estado con la diversidad, la dinamica y la autonomia
necesarias, como se obtienen las capacidades técnicas y los recursos
econdmicos que permitan un salto cualitativo y sostenido de esta nue-
va politica, cdbmo cambia los prejuicios que todavia subsisten sobre las
culturas y los pueblos indigenas, al interior de las instituciones.

Acceso a los servicios de salud

Las nuevas politicas de calidad de vida y salud con equidad, pre-
tenden abrir caminos hacia una salud pdblica gratuita, universal
y con perspectiva integral. En este contexto, la nueva administra-

F La Direccion General de Educacion Indigena es una institucion creada por la ley 3231/07, a inicia-
tiva de Pueblos indigenas y otras organizaciones de la sociedad civil.




cion del Ministerio de Salud Pablica y Bienestar Social (MSPyBS),
ha incorporado en su marco normativo la politica de salud para
pueblos indigenas*, y se propone avanzar hacia la implementa-
cién progresiva del mismo.

Al menos hasta el 2008, el MSPyBS no contaba con informacion
desagregada que nos permitiera conocer el acceso de la pobla-
cion indigena a los servicios de salud, ni el perfil de la atencién
solicitada, sin embargo a partir de algunos datos del Censo Na-
cional 2002 y de la Encuesta de Hogares Indigenas 2008, pode-
mos hacer algunas aproximaciones. Para tener una idea basta con
mirar dos de los principales indicadores: la tasa de mortalidad
infantil en menores de 1 afio y el estado nutricional de nifios y
nifas de 0 a 5 afos.

Grafico 3: Tasa de desnutricion cronica y global en menores de 5 afos
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La tasa de mortalidad infantil a nivel nacional es de 21 defuncio-
nes por cada 1000 nacidos vivos“, mientras que la tasa de morta-
lidad infantil indigena es en promedio 109 defunciones por cada
1000 nacidos vivos, es decir 5 veces mas. Con respecto a la nutri-

comunidades indigenas, ONGs, e Iglesias, con el apoyo de Unicef.

’Z La Politica de Salud para Pueblos Indigenas fue elaborado con la participacion de organizaciones y
48 Menores de 1 afio. DGEEC.
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cién, no es menos alarmante. La tasa de desnutricién global® de
nifos y nifas indigenas de 0 a 5 afos duplica la cifra nacional, y
la tasa de desnutricidn crénica® es cuatro veces mayor.

Estos aspectos mencionados estan muy vinculados a factores con-
dicionantes como el acceso a un medio ambiente sano, a una ali-
mentacion adecuada y el acceso a agua potable, por otro lado el
acceso oportuno a servicios médicos pertinentes y con calidad. Por
mencionar algunos datos relacionados. Solamente el 6,8 % de los
hogares indigenas cuenta con agua potable, mientras que en los
hogares del quintil mas pobre del pais accede en un 55%. Con res-
pecto al acceso a una consulta médica, la relacion es de 37 % (ni-
fiez indigena) con respecto a 61% (nifiez del quintil mas pobre).

Ingresos

Dos aspectos resaltantes de la realidad paraguaya y que impactan
de manera directa en las relaciones de desigualdad son la excesiva
concentracion de la tierra rural y la concentracion de los ingresos.
Segin el Informe de Desarrollo Humano 2008, en el afio 2007, del
total de ingresos a nivel nacional, el 40% estaba distribuido en el
10% de la poblacion (con mayores ingresos), el 48% a un 50% de
poblacion (con ingresos medios) y el 12 % restante, estaba distri-
buido en el 40% de la poblacién (con menores ingresos)®’.

La economia paraguaya entre 1999 y 2002 ha sufrido una persis-
tente recesion. Si bien es cierto, entre 2003 y 2007 se ha expe-
rimentado un crecimiento del PIB en un 4,3 % anual, la pobreza
total se ha incrementado entre 1998 (32,1%) al 2007 (35,6%).
También se ha notado que en los Gltimos afios la mayor cantidad
de pobres estan en zonas urbanas y afectan principalmente a la
poblacion mas joven. Por otro lado, si comparamos los niveles
de pobreza entre la infancia no indigena y la indigena, podemos
observar importantes disparidades®?.

49 Relacion de peso para la edad. Segin parametros recomendados por la OPS/OMS.

50 Relacion talla para la edad. Segln parametros recomendados por la OPS/OMS.

51 PNUD, Informe de desarrollo Humano 2008. p. 206. Asuncion, 2008.

52 Fuente: Programa PNUD-UNICEF-UNFPA Invertir en la Gente con datos de las Encuestas de Hogares DGEEC.




Grafico 4: Paraguay, pobreza infantil total y extrema
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La mitad de la produccion local se basa (directa o indirecta-
mente) en el sector primario, dependiendo ampliamente de la
sostenibilidad ambiental. Durante las décadas del 60 al 90 la
principal estrategia de crecimiento fue la ampliacion de la fron-
tera agricola, simplemente reemplazando tierras improductivas,
por nuevas parcelas, sin incorporar técnicas de recuperacion de
suelos agotados. Por otro lado, el modelo agro exportador, ca-
racterizado por la expansion del cultivo de soja y la extraccion de
madera, provocé la erosidn de los suelos disponibles, acelerada
deforestacion y la degradacion de la biodiversidad. El uso inten-
sivo de quimicos ha afectado la calidad del agua y hay denuncias
concretas de parte de comunidades campesinas e indigenas de
repercusiones muy graves en la salud de sus miembros.

De hecho, este modelo de explotacién ha generado una fuerte
presion sobre los pequefios productores que se vieron obliga-
dos a vender sus tierras, y hoy dia esa presion impacta en las
comunidades indigenas de varias maneras. En primer lugar por-
que ha afectado el entorno de las comunidades y los corredores
de biodiversidad se han bloqueado, la calidad ambiental ha sido
afectada, asi como la posibilidad de la produccién de especies
nativas. Por un lado ha influido en la inseguridad. Numerosas
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comunidades indigenas denuncian ocupaciones de sus tierras por
parte de campesinos no indigenas, o sus recursos naturales son
saqueados v las instituciones del Estado no tienen capacidad de
respuesta ante estos casos.

De hecho, la distribucién de la tierra es un eje central en Paraguay.
Sélo el 48 % de las comunidades indigenas cuentan con tierra le-
galmente asegurada, sin entrar a juzgar la calidad y extension de
la tierra o su vinculacién con el territorio de uso cultural. Por otro
lado, hay una escandalosa concentracién de la tierra rural. Segln
datos del Censo Agropecuario de 1991, el 77% del territorio na-
cional esta ocupado por el 1% de explotaciones de mayor tamafio
(mayores de 1000 has), el 22% de la superficie corresponde al 62%
de explotaciones de tamafio intermedio (de 10 a 1000 has) y el 1%
de la superficie esta distribuido en el 37 % de las explotaciones de
menor tamafo (menores de 10 has), considerandose 10 hectareas
como la extension minima para una finca familiar, considerando
pautas de la sociedad campesina mestiza®.

LOS DESAFIOS PARA LA CONSTRUCCION DE UN NUEVO ORDEN
BASADO EN LA EQUIDAD

Este mismo informe de desarrollo humano, antes mencionado, lla-
ma la atencion acerca de los efectos perniciosos que tiene la des-
igualdad para la sociedad en su conjunto, tanto para los sectores
acomodados como para los que padecen pobreza. Algunos de estos
efectos mencionados son: La desesperanza con respecto al futuro,
el desencanto con respecto a los resultados de la democracia, es-
cepticismo y desconfianza hacia el sistema politico, la percepcién
de que el Estado no es atil excepto para un sector privilegiado y
no para la mayoria, y que no es eficaz para la provision de servicios
y para la administracion de la justicia. Al mismo tiempo, plantea
algunas estrategias como por ejemplo la utilizacién de los medios
de comunicacion para el fortalecimiento del cambio y el estableci-
miento de alianzas estratégicas con objetivos especificos.

IE PNUD. Informe de desarrollo humano 2008. p. 2007. Asuncion, 2008.




Sin desmerecer la validez que tienen estas estrategias especifi-
cas, es importante tener en cuenta que los cambios de los cuales
estamos hablando significan conflictos reales, conflictos de in-
tereses politicos y econémicos, significa que unos deben ceder
privilegios a favor de los grupos o sectores que no lo tienen. Y
esto, generalmente implica un proceso de conquista, a través
de luchas que tienen diversos frentes y modalidades, segin el
momento historico y sus actores, segln el escenario politico y la
relacion de fuerzas, segin los intereses que forman parte de estas
relaciones. En todos los casos se trata de procesos, mas o menos
lentos, de conquistas en donde un sector va ganando espacios y
parte del poder, que el sector dominante se ve obligado a ceder.

A nivel local, hoy podemos ver que ha crecido el interés por la situa-
cion de los pueblos indigenas, tal vez inspirado por las expresiones de
interés del propio presidente de la replblica. Hay diversas propues-
tas de como aumentar la cobertura de servicios o cdmo “solucionar”
el problema de la pobreza. Se han creado diversas instancias para
atender a la poblacién indigena y se convoca a numerosas reuniones
de consulta a lideres indigenas sobre los mas diversos temas. Sin
embargo, el reclamo de los pueblos indigenas por la participacion es
cada vez mas fuerte, la frustracion por la incomprensién es cada vez
mas palpable y el silencio sobre temas como el derecho a la tierra y
al territorio, o el derecho a la participacion politica es cada vez mas
absoluto. No sabemos qué decir, o preferimos no hablar de eso, en
guarani diriamos rofiemolomo chuguikuéra, les damos la espalda.

Los pueblos indigenas en Paraguay, han realizado alianzas es-
tratégicas para lograr visibilidad y lograr conquistas relevantes
en el marco juridico. Este es el caso de la Constitucion Nacional
de 1992 que incluyé un capitulo sobre derechos de los pueblos
indigenas, la ratificacion del convenio 169 y la ley 3231/07 que
crea la direccion general de educacion indigena y confirma el
derecho de los pueblos indigenas a una educacion diferenciada y
con identidad, por nombrar algunos casos.

Otro avance importante ha sido la incorporacion de los pueblos indi-
genas en el sistema estadistico nacional, a través del Censo Nacional
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Indigena 2002 y la Encuesta Nacional de Hogares Indigenas 2008.
Ambas iniciativas han requerido de una amplia participacion indige-
na y la cooperacion de técnicos y organizaciones locales, asi como
el apoyo de agencias internacionales como el caso de Unicef, AECID,
BID, entre otros. Todavia hay mucho camino por recorrer en cuanto
a la revision de los indicadores y metodologias, la desagregacion de
los datos sectoriales, el fortalecimiento de capacidades, entre otros.

Ademas, se ha avanzado en la creacién de instancias para atender a
las poblaciones indigenas, algunos indigenas han sido contratados
para ocupar cargos publicos y hay expectativas de mayor asignacion
presupuestaria para aumentar la cobertura de los servicios a partir de
2009. En este marco podriamos enfatizar algunos desafios concretos:

e (Coémo garantizar la participaciéon indigena en la toma de deci-
siones y no como actores pasivos.

e (Como fortalecer las capacidades técnicas y la inclusion de
miembros de pueblos indigenas en los equipos de trabajo, con
el déficit que tenemos en la educacion escolarizada y el racis-
mo persistente.

e (Como contribuir a la formacion de profesionales intercultura-
les, y de ciudadanos y ciudadanas interculturales.

e (Como garantizar que las acciones hoy emergentes, se convier-
tan en politicas de Estado y contribuyan a la construccion de
una equidad real.

Tal vez la complejidad y variedad de las respuestas que surjan pue-
dan ser abrumadoras. Sin embargo, observando las experiencias de
diversos actores sociales podemos constatar que si bien son muy
diferentes en sus caracteristicas y sus reclamos, en sus estrategias
hay elementos comunes que han demostrado eficacia.

Uno de estos elementos fue la oportunidad de participacion.
Alguien me decia en estos dias “No habria feminismo sin muje-
res, ni lucha gremial sin obreros, tampoco podriamos pensar en
la conquista de derechos indigenas sin los pueblos indigenas”. Tal
vez esto sea demasiado elemental, pero cuando nos planteamos el




costo que esto tiene en el marco de la elaboracién de presupues-
tos pablicos o de una propuesta de cooperacidn, nos resistimos a
aceptarlo y muchas veces entramos en contradicciones.

Otro elemento importante fue el fortalecimiento de la propia
identidad, que en este caso tiene mas de una connotacion. En
Paraguay los pueblos indigenas tienen una alta estima de su propia
identidad en contraposicion a la identidad mestiza o la identidad
nacional. Sin embargo, la construccién de acuerdos basicos entre
grupos, pueblos y organizaciones que permitan una posicion firme,
una bandera de lucha comidn y mayores posibilidades de presion, y
negociacion es un camino en desarrollo. Una vez mas, se habla de la
poca representatividad de las organizaciones indigenas y de la su-
premacia del conflicto como apelativos negativos, pero contradic-
toriamente hay muy pocos esfuerzos para el fortalecimiento de los
propios pueblos indigenas, de sus maneras de organizacion y toma
de decisiones. Obviamente el fortalecimiento de esta “identidad de
clase”, requiere, entre otras cosas, respeto, tiempo y recursos.

El tercer elemento clave, desde mi punto de vista, fue la posibili-
dad del ejercicio mismo del poder. Aqui me refiero al poder en
términos amplios, el acceso al mundo académico, a los medios
de comunicacién, a los recursos, a espacios en donde se toman
decisiones politicas y econémicas.

En el caso de las mujeres, el acceso a la educacion superior y las
medidas de discriminacién positiva han sido fundamentales. Las
mujeres luchamos por el derecho a elegir y ser elegidas. Las cuotas
minimas de participacion fueron medidas de discriminacion positiva
muy (tiles para iniciar la participacion politica en cargos electivos.
Se necesitaron reglas de excepcion para el acceso a la universidad
y a puestos de liderazgo en empresas e instituciones puablicas.

Hoy dia, después de un largo proceso, muchos seguiran diciendo
que los estilos en el ejercicio del poder politico o de gerencia no
son femeninos, que no garantizan la priorizacién de los intere-
ses de las mujeres, o tal vez que los avances no son tan rapidos
como quisiéramos, pero indudablemente estas estrategias fueron
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importantes para que mas mujeres pudiéramos acceder a espa-
cios de poder y en ese ejercicio, poder aprender y aportar. Estas
medidas contribuyeron a democratizar el poder y a mejorar las
condiciones de vida de las mujeres y del resto de la poblacién.

En el caso de los pueblos indigenas en Paraguay, la diversidad
marca notables diferencias en cuanto a los desafios que tienen
en cada territorio y cada contexto. Sin embargo, en términos
generales, uno de los obstaculos mas importantes que tienen
hoy para ocasionar el dialogo e incidir mas directamente en el
desarrollo de nuevas politicas es el limitado, casi nulo, acceso a
la educacion superior. Solo el 2% de los locales escolares indi-
genas cuenta con educacién media y hasta ahora no hay ningu-
na universidad que se haya planteado medidas que permitan el
acceso de los indigenas a la educacion superior. En nuestro caso
sera necesario acelerar procesos, crear oportunidades para su-
perar las disparidades y trabajar por mejorar sustantivamente la
calidad de la oferta educativa. Por otro lado, necesitamos plan-
tearnos la posibilidad de medidas de excepcidon y mecanismos
mas creativos que permitan a miembros de pueblos indigenas
acceder a espacios laborales y politicos.

Finalmente, la cooperacion entre pares y la conformacion de
redes han sido cruciales en el impulso de las diversas luchas
sociales. En el caso de los pueblos indigenas, las experiencias
de otros pueblos en paises de la regién y el intercambio con
profesionales, sabios y sabias, lideres y lideresas que han in-
cursionado en la politica o en la funcién pablica son una inspi-
racion para imaginar realidades diferentes, pero posibles, para
ampliar expectativas, para recuperar la confianza en si mismos
y fortalecerse mutuamente.

En este sentido, las oportunidades de aprendizaje e intercambio
que se han abierto a través de EIBAMAZ y de otras iniciativas
en la region son muestras de esta cooperacidn sur/sur que crea
sinergias y potencia las capacidades. Abrir escenarios, crear opor-
tunidades, establecer vinculos tal vez sean los mejores aportes
que podemos dar a la construccion de la equidad.
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LOS INTELECTUALES INDiGENAS Y
LA FORMACION DE TALENTOS HUMANOS
PARA UN MEJOR Y BUEN GOBIERNO

JUAN DE DIOS SIMON®

INTRODUCCION

Indigenas en determinar y elaborar prioridades y estrate-

gias para el ejercicio de su derecho al desarrollo®, intenta
contribuir al analisis y reflexion sobre el papel de los intelec-
tuales indigenas al mejoramiento de la calidad de vida y el buen
vivir a partir de la formacion de los talentos humanos indigenas
para un mejor y buen gobierno. El término de “talento” sustituye
al de “recurso” debido al creciente rechazo que algunos pueblos
indigenas tienen de ese término porque no comparan el valor del
humano y de la vida con el uso y la explotacion que se hace de los
recursos, -entre otros-, naturales, financieros y del tiempo.

E ste articulo se fundamenta en los derechos de los Pueblos

Se parte de cinco premisas fundamentales que ayudan analitica-
mente a llegar a marcos de analisis y posteriores a conclusiones
referenciales:

1. Ser intelectual indigena y ser académico indigena no es lo mis-
mo. Los intelectuales generan pensamientos pero manteniendo

para los paises de Bolivia, Ecuador y Perd. Este articulo es la opinion del autor y no refleja la opinidn
de UNICEF, tampoco del programa EIBAMAZ.

F Especialista en Educacion de UNICEF y actual Coordinador Ejecutivo Regional del Programa EIBAMAZ
55 Articulo 23 de la Declaracion de la ONU de los Derechos de los Pueblos Indigenas, 2007.
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una relacién con sus valores, su espiritualidad y su cosmovision;
y esos indicadores los hacen diferentes de los “académicos in-
digenas” y en consecuencia se diferencian cualitativamente del
papel que han jugado los intelectuales y académicos clasicos.

2. En Abya Yala® no existe suficiente talento humano indigena
formado para gobernar todas las esferas y la multiplicidad de
instituciones que componen un gobierno (nacional, regional y
local) o un Estado (ejecutivo, legislativo y judicial).

3. La formacion de indigenas para un buen gobierno es para go-
bernar en y para estados democraticos, diversos y no para es-
tados autoritarios y monoculturales.

4. La formacién del talento indigena no debe estar ligado a los
espectros ideolégicos y politicos de izquierda o de derecha,
del capitalismo o del socialismo, de oriente u occidente. Su
fundamento debe ser plural, complementario y responder a la
base integral de su propia cosmovision.

5. La formacion del talento humano indigena para un buen y me-
jor gobierno implica imperativamente la transformacion de la
forma y el fondo de gobernar para lograr “el buen vivir”, “la
plenitud” y mejorar la calidad de vida de los pueblos y no para
la reproduccion y mantenimiento de los actuales sistemas de
desequilibrio y de estados fallidos que -entre otras cosas- han

generado la exclusion, el racismo y la hegemonia del poder.

Estas premisas desembocan en cinco categorias que, aplicados
a un lenguaje de objetivos, dirlamos que pretenden, 1) abogar
por construir un papel protagonico de los intelectuales indige-
nas para lograr el “buen vivir”; 2) presentar la necesidad de la
focalizacion de la inversion financiera en programas a favor de
indigenas; 3) dar insumos para la reflexion sobre la preparacion
del talento humano para gobernar y autogobernarse; 4) insistir
en el aspecto pedagdgico para desarrollar competencias basicas
atiles para la vida y para el gobierno, y 5) resaltar la importancia

IE Entiéndase el continente de América.




de mantener una ética en la administracion pulblica asociado a la
aplicacion de principios generales como complementarios a los
principios cientificos indigenas.

LOS INTELECTUALES INDIGENAS

El intelectual indigena se define por la configuracion de su pen-
samiento ideolégico y filoséfico que se desarrolla y construye
a partir de su propia concepcién del mundo y de la vida para
analizar todo tipo de expresiones. Reflexiona sobre la realidad,
tiene opinion critica y realiza propuestas sociales, econémicas
y politicas pero considerando fundamentalmente las bases de su
propia cosmovision y la de su identidad comunitaria de ser parte
de un pueblo o de una nacién.

El intelectual indigena se diferencia de los intelectuales clasicos
porque no vela s6lo por la preocupacion de desarrollar la episte-
mologia de la ciencia, desde la ciencia, para la ciencia y por la
ciencia. Tampoco vela por el poder por el poder mismo y apro-
vecharse de los beneficios que hay cuando se esta en posiciones
de poder. Mas bien, el intelectual indigena desarrolla una episte-
mologia externalista en coherencia de la totalidad e interdepen-
dencia de la sabiduria indigena y del conocimiento cientifico. Le
preocupa la relacién de la cosmovision indigena con la ciencia,
visualiza las expresiones del poder pero al servicio de los demas
y del ambiente “madre naturaleza”, entiende los elementos del
universo y lo sintetiza en la blisqueda de la equidad y equilibrio
desde un mundo material y desde lo espiritual.

¢ Es lo mismo ser un intelectual y ser un académico indigena? La
respuesta es no. Muchos indigenas pueden ser académicos, estu-
diosos e investigadores egresados de las universidades prestigio-
sas con maestrias y doctorados de cuarto nivel, donde promueven
la rigurosidad y la excelencia académica, pero sin mantener los
fundamentos de su cosmovision, su espiritualidad, los valores, los
principios y el entendimiento del impacto de las energias del cos-
mos. Es decir, pueden ser excelentes académicos los indigenas que
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utilizan métodos, que analizan el objeto y que buscan pruebas
para llegar a la verdad. Pueden utilizar los hallazgos para explicar
las cosas, las verifican, las constatan y registran, las validan y
crean hipotesis. Sin embargo, los intelectuales indigenas no son
solo eso, -o por lo menos no deben serlo-, ya que desarrollan
las ideas y ordenan su pensamiento segln sus propias categorias
epistemolodgicas, desde su concepcion de la relacion del ser hu-
mano con el cosmos, la naturaleza, la esencia de los lenguajes de
comunicacion y la energia, la interdependencia del mundo mate-
rial y la espiritual. Es decir, sin los fundamentos de la integralidad
del pensamiento y filosofia colectiva y comunitaria de los pueblos
indigenas, es imposible ser un intelectual indigena.

Los académicos indigenas so6lidos, que rescatan o desarrollan una
coherencia con su cosmovision y que se fundamentan en bases
propias, pueden llegar a ser intelectuales genuinos, y transfor-
mar la realidad de ser un simple académico legitimador de otras
ideologias o proyectos politicos y econémicos de otros pueblos
dominantes, que han demostrado ser ajenos a las necesidades,
intereses y principios de los pueblos indigenas.

Comprendiendo el papel del intelectual indigena tomando
como ilustracion el papel de los intelectuales del capitalismo
y del socialismo

De forma general, se podria decir que el intelectual indigena debe
construir criticamente categorias de analisis, argumentos y razo-
nes desde la configuracidon de su pensamiento del ser indigena y
no simplemente volcarse a la palabreria politica y hacer panfle-
taria politica al servicio y causa de otros.

Para ampliar la ilustracion del papel de los intelectuales indige-
nas, se toma como ejemplo el rol de los intelectuales capitalistas
y socialistas.

El rol de los intelectuales en las sociedades capitalistas ha sido el
de apoyar la produccion y el intercambio de bienes y servicios me-
diante complejas transacciones en las que intervienen los precios y




los mercados. Defienden la estructura productiva, buscan reprodu-
cir el modelo de la propiedad privada y buscan su legalizacion. Al
mismo tiempo engrandecen los valores de la libertad econdémica,
tratados de libre comercio, valoran el crecimiento econémico, ven-
den las bondades de la internacionalizacién comercial y tecnologi-
ca, y de esta manera legitiman el mantenimiento de la ideologia
econdmica de las élites o de los que poseen el poder econémico.

Esto no significa que los intelectuales del capitalismo sean nece-
sariamente ricos en términos econémicos, ni que tengan ascenso
en su posicion social, sino que se consideran intelectuales por la
funcion en la sociedad y la contratacion de su “mano de obra”
e ideas calificadas dentro de un mundo de pensamientos cam-
biantes y que ha estado al servicio de la reproduccion del “status
quo”. Entre estos intelectuales del capitalismo clasico —para no
nombrar a los contemporaneos-, estan: Hayek, A. Smith, Rougier,
D. Ricardo, Von Mises, entre otros.

El rol de los intelectuales en sociedades socialistas fue y es la re-
volucion, impulsar y vender los beneficios de la revoluciéon como
politica del Estado a favor de los mas carentes del poder. Los inte-
lectuales de izquierda o del mundo socialista buscan romper con la
ideologia y el pensamiento tedrico de los burgueses y oligarcas. En
el llamado socialismo del siglo XXI vemos que muchos de ellos bus-
can sensibilizar sobre la condicion de dominados, de los de la clase
baja y la clase trabajadora. Entre los intelectuales revolucionarios
clasicos, —para no nombrar a los contemporaneos-, estan: Marx,
Lenin, Trotsky, Lukacs, Gramsci, Fidel, el Che, Mariategui etc.

La funcion del intelectual indigena

Después de la ejemplificacion dada sobre el papel de los intelec-
tuales del capitalismo o del socialismo, ahora podemos decir que
el “papel” es la funciéon que los intelectuales tienen en su misma
sociedad y el mundo. Por eso, hay mucho trabajo para los inte-
lectuales indigenas, dependiendo del area geografica que estén,
lugar de trabajo, origen de su lengua, su cosmovision, la realidad
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econémica y social de su pueblo, su espiritualidad, su medicina,
su ciencia, arte y tecnologia.

Sin embargo, a manera general, se sugiere que los intelectuales
indigenas tengan como funcion, entre otras, lo siguiente:

1. Mantener el debate para lograr el respeto y aplicacion de los
contenidos de la Declaracion de la ONU sobre los Derechos
de los Pueblos Indigenas

La declaracion es un instrumento politico-ideolégico, pero al
mismo tiempo juridico a nivel internacional. Por ejemplo, en el
preambulo 6 se afirma:

“...que todas las doctrinas, politicas y prdcticas ba-
sadas en la superioridad de determinados pueblos
0 personas o que la propugnan aduciendo razones
de origen nacional o diferencias raciales, religiosas,
étnicas o culturales son racistas, cientificamente fal-
sas, juridicamente invdlidas, moralmente condena-
bles y socialmente injustas”

Aqui hay una claridad del trabajo que tienen los intelectuales indigenas
en analizar, reflexionar y poner en el debate la base de esas doctrinas,
politicas y practicas que fueron basadas en la idea de la superioridad
cultural de pueblos o personas. Es decir, desmenuzar el contenido de
esas politicas o doctrinas que les han hecho mucho dafio a los pueblos
indigenas y plantear propuestas de solucion a partir del analisis. Esto
no significa volver a discutir algo que ya fue aprobado por la Asamblea
General de la ONU, sino discutir del como implementar efectivamente
los articulos que conciernen a la responsabilidad de los gobiernos,
cooperacion internacional, sociedad indigena y aliados. Tampoco sig-
nifica dejar, por un lado, el aporte de la sociologia, la antropologia,
la lingdiistica o los estudios politicos, sino todo lo contrario, se deben
utilizar esas herramientas de analisis y de propuestas pero deben estar
combinadas entre el pensamiento e historia indigena. Porque, ¢qué
es lo racial? ;Qué es lo religioso y la moral?, ;lo justo e injusto?, ;la
ciencia falsa? para los pueblos indigenas.




Si tan solo en este preambulo nos detenemos tendriamos largos
debates, ahora imaginense abordar los 46 articulos de la Decla-
racion de la ONU sobre los derechos de los pueblos indigenas, en
donde entra en jurisprudencia el concepto de pueblos, la autode-
terminacién, autogobierno, el territorio, la ciencia y los propios
modelos colectivos e institucionales a nivel social, politico, eco-
nomico y de su desarrollo.

iHay mucho trabajo por hacer!

2. Reflexionar sobre las implicaciones de los modelos de desa-
rrollo que se imponen sin consulta, sin consentimiento libre,
previo e informado de los pueblos indigenas y cuando tam-
biéen no existe una participacion vinculante en la toma de
decisiones sobre las politicas de administracion piblica.

Ante este tema ya sabemos que tanto el Fondo Monetario Interna-
cional y el Banco Mundial han aplicado recetas para lograr el desa-
rrollo de paises pobres. También el Sistema de Naciones Unidas ha
evolucionado en la construccion del indice de desarrollo humano, el
cual ha servido mucho para mejorar condiciones basicas y ver en su
conjunto el concepto y teoria de la pobreza. Sin embargo, los indige-
nas del sur proponen el modelo del “buen vivir” versus el modelo del
“vivir mejor” ya que su preocupacion no es acumular. Y en la region
mesoamericana se busca el “logro de la plenitud” de los pueblos in-
digenas como esencia para la preservacion de la vida y evitar asi la
destruccion total del planeta. ;Qué otras alternativas hay? ;Cuales
son los fundamentos socio-econémicos indigenas? Temas como éste
deben ser estudiados y abordados por los intelectuales indigenas.

Por otro lado, el ejercicio del derecho de participar en las de-
cisiones que afectan la vida, la libertad, la propiedad comuni-
taria y el desarrollo desde la vision indigena deben ser temas
considerados dentro de la funcion de oficio de los intelectuales
indigenas. Si un intelectual indigena se queda en la “burbuja”
teodrica, alegando la neutralidad politica y cierra sus ojos ante
la injusticia y la violacién de derechos hacia su pueblo, comete
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una deshonestidad intelectual, y se vuelve en un simple acadé-
mico populista.

3. Mantener una autoridad moral, ética y politica para impul-
sar oportunidades que posibiliten el “buen vivir” y rechazar
medidas que afecten la vida, el territorio, la cosmovision, y
a “la madre naturaleza”.

Por ejemplo, cuando la ideologia de la asimilacién cultural y la
multiculturalidad se afianzé en el discurso de los Estados en La-
tinoamérica, en las dltimas décadas y los indigenas fueron “reco-
nocidos” en las constituciones politicas y leyes secundarias; los
intelectuales indigenas analizaron las causas y efectos de estos
planteamientos y reaccionaron en contra de esa ideologia, ya que
comprobaron que ese reconocimiento no tenia efectos para el desa-
rrollo con identidad, y tampoco facilitaba el logro del ‘buen vivir”,
sino simplemente era de caracter simbélico y funcional para la
estructura de los Estados. Se detectd que habia una manipulacién
de la tematica cultural, folclorizaban lo sagrado y la esencia de la
vida indigena y que la tematica de pueblos indigenas vinculada a
la pobreza material estaba siendo manejada por el mismo poder es-
tablecido. Ese poder —que segin Rigoberto Queme-, estaba siendo
ejercido y controlado por aquellos que siempre habian practicado la
exclusion, el racismo y la discriminacién contra los indigenas. Esto
fue denunciado por los intelectuales indigenas ya que en esencia,
no podian legitimar ideologias y practicas que intentara violar los
derechos especificos de los pueblos indigenas.

Es decir, los intelectuales indigenas mantuvieron una autoridad
moral y ética para rechazar esas medidas, que se hacian en nom-
bre del desarrollo de los pueblos indigenas pero sin consultar a
los pueblos, sin respetar su vision de desarrollo y que después de
hacer un balance de costo y beneficio, evaluacién de impacto y
generacion de mejores condiciones se comprobd que los recursos
se iban para otros intereses y necesidades ajenas a los pueblos.
Se estaba convirtiendo “lo indigena” en un negocio disfrazado ya
que sus impulsores estaban enriqueciéndose con contratos millo-




narios, firmando tratados de libre comercio, recibiendo mayores
prestamos de la banca multilateral, vendiendo territorio colectivo
y ancestral; y esto habia que denunciarlo, debatirlo y transformar
esas practicas injustas. Estos supuestos apoyos y modelos eco-
némicos atentaban contra la moral y ética de los pueblos y, por
ende, atentaban la inteligencia de los intelectuales indigenas.

¢Qué pasaria si los intelectuales indigenas pierden la autoridad
moral y politica para criticar esas politicas injustas? Se volverian
en legitimadores del sistema de exclusion.

Para mantener esa autoridad ética, moral y politica, son necesa-
rias algunas recomendaciones:

a) Los intelectuales indigenas deben romper la vieja dicotomia
entre la "teoria" y la "practica". Hay una constante acusacion
hacia los intelectuales y académicos que se quedan en las nu-
bes, teorizando y buscando abstracciones poco relevantes para
la vida. Por eso, los intelectuales indigenas deben ser persona-
jes que, por estar conectados a la realidad y al saber indigena
de la vida practica, "teoricen" y también sean capaces de dar
soluciones a los problemas concretos, sean estos econdmicos,
sociales, culturales, politicos o ambientales.

b) Los intelectuales indigenas no deben reproducir la separacion
entre las élites "cultas" y las masas "incultas" como se ha
considerado en la literatura especializada. En casi todas las
épocas, los intelectuales clasicos han estado estrechados y al
servicio de los sectores de poder; en su mayoria fueron conse-
jeros de reyes, emperadores, presidentes, ministros, etc. Sin
embargo, el intelectual indigena por su forma de percibir el
mundo de manera integral, debe ser critico frente a este tipo
de poder, elevar el sujeto colectivo indigena, y ser prudente
en la consulta a sus mayores, que pueden ser personas o ele-
mentos del lenguaje de la naturaleza. Debe comprender el rol
del quien ha tenido mayores oportunidades de educacion y de
desarrollo econémico pero no debe reemplazar la experiencia
de los sabios y dignatarios de la comunidad.
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c) Los intelectuales indigenas sin renunciar a su cosmovision pue-
den ser consecuentes en utilizar elementos de la modernidad tales
como el avance tecnolégico y el desarrollo de comunicacién para
el logro de propésitos comunitarios y colectivos de los pueblos.

La parte ética en la propiedad intelectual

Es importante que en la producciéon intelectual se mantenga el
respeto hacia el desarrollo y proteccion de la propiedad intelec-
tual a nivel colectivo. Es decir darle crédito a los sabios y sabias,
a los dignatarios indigenas que han producido —entre otros—, co-
nocimientos en la medicina, agricultura, alimentacién; manejo
de bosques, pero que pertenece a la comunidad y que no estan
patentados por alguna entidad.

Los intelectuales indigenas deben cumplir lo que prometen, el
valor de la palabra como compromiso, y no caer en el populismo
de ofrecer lo que no se puede hacer; no deben ser usurpadores
de la calidad, rechazar ideologias que afectan el desarrollo y
mantener su vigilancia en desmantelar aquellas practicas de los
“salvadores indigenas” que ajenos a la cultura, lengua y cos-
movision, hablan como expertos de los pueblos indigenas y en
realidad solamente son negociantes de la miseria y “traficantes”
de proyectos indigenas.

FOCALIZACION DE LA INVERSION EN LA FORMACION DEL
TALENTO HUMANO INDIGENA DE CALIDAD EN CENTROS
PUBLICOS Y PRIVADOS CON SISTEMAS ESCOLARIZADOS

En el documento Cantidad Sin Calidad, Un Informe de Progreso de
la Educacion en América Latina, publicado por PREAL, 2006, dice
que: “Los nifios indigenas y afro-latinos tienen menores probabili-
dades de terminar la educacion primaria que los demds, asi como
de matricularse en la secundaria.” Y con relacion al gasto pdblico
en educacion afirma: “Debido a que la mayoria de los nifios pobres
e indigenas de América Latina no terminan la educacion secunda-




ria, los fondos publicos destinados a la educacion superior favore-
cen casi automdticamente a los sectores de mayores ingresos”.

En otras palabras, quienes culminamos la universidad somos par-
te de un porcentaje pequefio de personas afortunadas que han te-
nido acceso a una educacién superior, y no estamos considerados
como los mas pobres desde la variable econdmica. Ademas la ten-
dencia de crecimiento en la inversion pidblica para la educacion
superior demostrado en los Gltimos afios en paises de América
Latina (UNESCO, 2004) no ha favorecido a los indigenas, ni a los
pobres que desde sus regiones ain tienen dificultad de acceder y
completar la educacion secundaria.

Lamentablemente no podemos saber cuantos de los que acceden
a la Educacion Superior son indigenas y cuantos de ellos se han
graduado, debido a que segdn IESALC-UNESCO, en Latinoamé-
rica muy pocas universidades poseen cifras oficiales sobre la
etnicidad de sus estudiantes y por facultad; no sabemos cuantos
estudiantes indigenas estudian en universidades publicas, pri-
vadas o mixtas y cuantos de ellos estan en postgrado. La falta
de datos estadisticos con variables étnicas que sean confiables
y exactos de las universidades, también la padecen los mismos
estados latinoamericanos:

“Cada Estado define quién es y quién no es indi-
gena. Aunque la mayoria de esos Estados usan las
variables “lengua” o “percepcion personal” estas po-
drian considerarse no absolutas y, por consiguiente,
podrian dejar a un lado a miles, quizds millones de
personas” (Educacion Superior Indigena en América
Latina, 2002)

Ademas no se puede confiar en las estadisticas que usan la varia-
ble de lengua y de auto percepcidn, tal como lo indica la infor-
macion sobre el censo peruano de 1993:

“consideramos que los datos de éste subestiman a la
poblacion indigena, en parte, porque los encuestado-
res no llegaron a todas sus zonas de asentamiento y,
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en parte, porque muchos ocultaron su identidad por
haber internalizado la vision racista de la sociedad
dominante” (Trapnell, 2002).

Ante esta realidad las entidades formadoras del talento humano
(universidades e institutos superiores escolarizados) deben con-
tinuar con sus esfuerzos de reformas universitarias, de descentra-
lizacién curricular y crear extensiones académicas en provincias
aln no atendidas donde viven los pueblos indigenas. Y como una
de las metas es conseguir una mayor igualdad de oportunidades
de acceso a la educacién superior, con énfasis en la formacion de
profesionales indigenas, se hace entonces necesario, diversificar
las carreras, programas y formas de estudio, incorporando para el
control y seguimiento, las variables de identidad étnica y lingiiis-
tica por pueblos y paises. Para lograr la calidad se debe abordar
los contenidos de la educacion propia y de re conceptualizar los
paradigmas de los sistemas de medicion que lamentablemente han
expulsado el principio de la diversidad y la interdependencia de los
conocimientos y saberes de lo local con la llamada “universal”.

Sobre el tema de la calidad, el Congreso de la Calidad Educativa
y la Cosmovisidn de los Pueblos Indigenas y Originarios realizado
en octubre de 2008 en Lima, declard que: “la calidad educativa
desde la vision de los pueblos indigenas implica el logro del ‘buen
vivir, que incluye entre otros, el desarrollo de la epistemologia
propia, el abordaje de los conocimientos y saberes, la utilidad de
la medicina propia, la aplicacion de la sabiduria ancestral y su
ética, el respeto a la diversidad cultural, lingiiistica y ambiental, la
equidad en las oportunidades, el respeto a los derechos colectivos
al territorio, la madre naturaleza, la lengua, la cultura, los valores,
el arte, la ciencia y la tecnologia que se constituyen en un valor
propio y un aporte para el desarrollo integral de la humanidad”.

En términos de eficiencia en la inversion es bueno considerar los
diagnosticos y recomendaciones ya emitidas por diversos centros
de investigacidn a nivel nacional y entidades internacionales ta-
les como la UNESCO, UNICEF, Banco Mundial, Banco Interameri-
cano de Desarrollo y la Organizacion de Estados Americanos en




relacion a la eficiencia fiscal, aumento de presupuestos focali-
zados para la equidad, estrategias de reduccion de costos y la
cooperacion internacional. Los programas de becas nacionales e
internacionales (como el de la Fundacion Ford, Fullbright, Caroli-
na y otros apoyados por gobiernos) al momento de seleccionar a
los becarios deben considerar, ademas de la excelencia académica
y los indicadores de éxito segln el contexto socio cultural, deben
valorar que a pesar de las dificultades y contextos adversos que
enfrentan los profesionales indigenas en las provincias, tienen
éxito. La discriminacidon de cuotas y la inversion financiera del
Estado (constitucionalmente asignado) en las universidades pu-
blicas para facilitar el acceso a los indigenas debe considerar no
solo el apoyo a la matriculacidon general sino también el pago
subsidiado de libros, gimnasios, uso de bibliotecas y gastos de
funcionamiento. Al mismo tiempo, apoyar el subsidio en el trans-
porte, salarios de profesores auxiliares y velar por otros aspectos
que genere la igualdad de oportunidades y que no trate de “men-
digos” a los indigenas.

Los incentivos a la iniciativa privada ya sea a las empresas,
Fundaciones u ONGs que invierten en la educacién superior de-
ben tener relacion con exoneraciones de impuestos comparados
por su responsabilidad social a favor de una educacién supe-
rior. Todo lo anterior y la creacién de Universidades indigenas,
siguen siendo mecanismos legitimos para buscar la equidad y
la calidad de la educacion para los indigenas y de los pobres.
Esto no significa bajar estandares de calidad sino todo lo con-
trario, la definicion de la calidad debe incorporar el criterio de
la igualdad de oportunidades a una educaciéon atil y esencial
para la vida de todos y todas. Los derechos humanos nos invita
a buscar la equidad, abogar para que los portadores de deberes
cumplan con su responsabilidad y que los sujetos de derechos
tengan garantizados sus derechos. La educacion es responsabi-
lidad de todos y, por ende, estamos llamados a apostar por una
opcion por los mas excluidos, en este caso, por la inversion a
favor de los pueblos indigenas.
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DIFERENCIACION ENTRE LA FORMACION DEL TALENTO HUMANO
PARA GOBERNAR Y EL AUTOGOBIERNO DE LOS PUEBLOS

Frecuentemente se escuchan propuestas de creacion de universida-
des Indigenas como alternativa a las universidades tradicionales, ya
sean privadas, plblicas o mixtas. La pugna radica en que se acusa
a que las universidades en Latinoamérica no se han abierto acadé-
micamente a abordar la diversidad de conocimientos, saberes, cos-
movisiones, la interculturalidad y la participacion de sabios y guias
indigenas para la reproduccion de las concepciones propias de los
pueblos indigenas. En el campo de la formacion del talento huma-
no, las escuelas de gobierno, facultades de politica y las carreras de
administracion pablica enfrentan estos desafios para la inclusion del
respeto hacia nuevas formas de hacer gobierno, ya que la demanda
viene de distintos enfoques: algunos desde lo pedagdgico, otros des-
de lo juridico, otros desde el costo y beneficio. Unos desde lo ético
y moral y otros desde el enfoque de derechos humanos.

Ante ello, las universidades inicialmente deberan repensar su or-
ganizacion, sus fundamentos y sus criterios de acceso a los profe-
sionales indigenas. Pero después deberan pensar en la calidad y la
pertinencia. Todas las entidades formadoras del talento humano
deben hacer una diferenciacion -desde su filosofia y su mision-
entre formacion de capital humano para un “buen” gobierno bajo
la definicion del Estado democratico segin las disposiciones cons-
titucionales en Latinoamérica, y hacer un “buen” gobierno desde el
“autogobierno” democratico que dentro del marco de los derechos
de los Pueblos Indigenas esta establecido. El dominio cognitivo
y procedimental de estas dos estructuras es indispensable como
competencia basica de alguien que aspira a gobernar.

Afortunadamente, estas dos estructuras estan mencionadas en la
reciente Declaracion de las Naciones Unidas sobre los Derechos
de los Pueblos Indigenas, aprobada en septiembre del 2007 por
la Asamblea General de Naciones Unidas®’.

|; Documento con 46 articulos conocido también como declaracion universal de los derechos de los
PPII.




El primero tiene que ver con la idea de que “Los pueblos indi-
genas tienen derecho a conservar y reforzar sus propias insti-
tuciones politicas, juridicas, economicas, sociales y culturales,
manteniendo a la vez su derecho a participar plenamente, si
lo desean, en la vida politica, economica, social y cultural del
Estado”. En otras palabras, organizarse y fortalecerse desde
adentro y contribuir con y para el Estado. Pero no cualquier
Estado, sino un Estado plural que permita la coexistencia de los
derechos individuales y los derechos de los pueblos indigenas
que esencialmente son colectivas.

Lo segundo va en la linea de “Los pueblos indigenas, al ejercer
su derecho de libre determinacion, tienen derecho a la autonomia
o el autogobierno en las cuestiones relacionadas con sus asuntos
internos y locales, asi como los medios para financiar sus funcio-
nes auténomas”. Esto tiene que ver con que los indigenas estén
organizados no para gobernar otros, sino para aprender a auto-
gobernarse seglin sus propios contextos, normas y estados. En
realidad hay poca experiencia de esto, sin embargo, la existencia
de derechos inherentes a decidir por el tipo de desarrollo que un
pueblo desee o aspire, justifica que debe haber mecanismos de
administracion que permitan que las sociedades indigenas pla-
nifiquen, implementen, evalien e implementen mecanismos que
garanticen su vida, su libertad, su propiedad colectiva, su terri-
torio y de tener un ambiente sano, sin contaminacion.

A pesar de la aprobacidon abrumadora de los representantes de
los paises sobre la Declaracién de los Derechos de los Pueblos
Indigenas sobre el autogobierno, adn hay discusién sobre si el
autogobierno indigena conviene o no para los Estados, si esto
fragmenta la unidad nacional o no. Sin embargo, en la mayo-
ria de los debates, se visualizan temores infundados, lo que es
innegable es que los tradicionales Estados administrados por
élites, no indigenas y que han ejercido por décadas la exclusion,
deberan mantener y desarrollar sistemas o instituciones politi-
cas econdmicas y sociales que aborden la diversidad y aseguren
el desarrollo de los pueblos indigenas. Porque al querer sequir
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con el centralismo del Estado, el monoculturalismo a pesar de
la diversidad cultural, el monolingiiismo a pesar de la diversi-
dad lingiistica, la exclusion y la discriminacion a pesar de la
existencia de los derechos; simplemente los Estados y su clase
gobernante podrian acelerar su desnaturalizacién, su autocer-
sionamiento, y sembrar las causas para la inestabilidad politica
y econdmica. La injusticia genera violencia y pobreza, y la per-
petuacion de ella hace que se pierda la oportunidad de lograr un
sistema rector de la unidad en la diversidad y constructor de la
paz, de la democracia y de la igualdad de oportunidades.

Al observar los movimientos indigenas en Ecuador, Bolivia y
Guatemala desde 1992, vy al analizar sus proyectos politicos,
(algunos ya definidos y otros en proceso de construccion) se
deduce que estan en la linea de construir los Estados plurina-
cionales o pluriculturales que se evidencia en su participacion
por lograr cargos puablicos a nivel local, provincial y nacional.
La tendencia de los movimientos indigenas en Latinoamérica,
esta ligada entonces a desarrollar sus propias instituciones
sociales, politicas y juridicas sin renunciar a su derecho de
gobernar el Estado.

Este argumento, coincide con la presencia de un gobierno indi-
gena-izquierdista como Evo Morales en Bolivia. También con la
creciente participacion indigena en puestos de eleccion a nivel
del continente del Abya Yala. Se puede ver que en las constitu-
ciones de Ecuador ya quedé plasmada la naturaleza plurinacional
de los Estados.

En sintesis: la formacion del talento humano debe focalizarse en
la participacion en y desde el Estado para conquistar la inclusion
social, econdmica y politica de los pueblos, respetando el ejer-
cicio libre y proactivo de su propia cultura y vision de desarrollo
en el marco de un Estado respetuoso de los derechos humanos,
mas justo, mas equitativo y mas democratico. Al mismo tiempo,
al apoyar las instituciones propias de los pueblos indigenas, lejos
de socavar la unidad, lo que hace es democratizar y fortalecer la
descentralizacion gubernamental de los Estados plurales.




DESARROLLO DE CAPACIDADES BASICAS APLICADAS A
LA ADMINISTRACION PUBLICA Y EL GOBIERNO

Para enfrentar los desafios que corresponden a un gobierno, todas las
entidades educativas formadoras del talento humano indigena deben
enfocarse en desarrollar capacidades. En una reciente visita de la
presidenta de Finlandia a Centroamérica, uno de los periodistas le
pregunté ;Cual habia sido la estrategia de su desarrollo? La respues-
ta de la presidenta fue reiterativa: primero -dijo- educacién, segun-
do educacion y tercero educacion. La educacion y la adquisicion de
capacidades para la administracion y gobierno, puede coincidir con
la esencia de los pilares de la educacion contenida en el Informe pre-
parado por la Comision Internacional sobre la Educacion para el siglo
XXI para la UNESCO, presidida por Jacques Delors, donde se propone
que la educacion se estructure en torno a cuatro aspectos.

Como propuesta comparativa, estos son:*®

(a) Aprender a conocer. Desde el punto de vista politico, se
relaciona con la adquisicién de los instrumentos cognitivos para
la comprension del mundo politico, social y econémico que nos
rodea. El descubrimiento y el incremento del saber del individuo
desde la comunidad, el estimulo de la curiosidad intelectual, el
sentido critico y la aportacién a la solucion de los problemas
sociales, politicos y econdmicos que aquejan a la sociedad. El
atreverse a conocer también es compatible con la nocion de tener
entendimiento de la vida y de sus desequilibrios.

En este sentido, la oferta de programas de formacién ya no debe
estar reducido solamente a la formacion de indigenas para la lin-
gliistica, para la pedagogia, la Educacion Intercultural Bilingiie, o
cualquier otra especialidad que sdlo responda a la idea de formar a
alguien para aplicar sus conocimientos en el area rural y local, sino
crear oportunidades para la formacion de indigenas en el campo de
la economia y las finanzas, en politica internacional, en medicina,
en hidrocarburos,* en diplomacia internacional, en leyes y hasta

|E Es intencional mencionar los pilares para la educacion en términos politicos.
59 En el 2006 el presidente boliviano no encontré un profesional indigena formado en hidrocarburos.
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en estrategias militares que les comprometan en la defensa de los
intereses de la sociedad dentro de un marco democratico.

(b) Aprender a ser, que implica el desarrollo de identidad de la
persona, la familia y la comunidad. Produccidon de sus valores, su
identidad individual y colectiva, asi como el descubrir, despertar
e incrementar sus posibilidades creativas, de liderazgo y de em-
prendimiento. Aprender a ser, también tiene que ver con el saber
de donde se originan las mdltiples identidades, desarrollar crite-
rios politicos para favorecer la diversidad, enfrentar la pobreza,
la exclusion, la discriminacion y todo mal que limite el desarrollo
o el logro del buen vivir de los pueblos indigenas.

(c) Aprender a hacer, que implica influir sobre el propio en-
torno, poner en practica los conocimientos, adaptar el estilo
de liderazgo a la administracion, a la politica, al mercado de
trabajo y pasar de la nocion de calificacion a la de capaci-
dad, considerando que un buen gobierno exige un conjunto de
competencias no s6lo de caracter técnico, sino también admi-
nistrativo y de capacidad de tomar decisiones. Aqui una cosa
elemental es aprender a trabajar con el indicador de la armonia
con el ambiente y madre naturaleza.

Aqui nuevamente, es necesario identificar fuentes de apoyo finan-
ciero para que los gobiernos, la comunidad internacional y la ini-
ciativa privada contribuyan a focalizar la inversion en la forma-
cion del talento humano a nivel nacional e internacional. Ya no
solamente con programas especializados para indigenas sino en la
oportunidad de estudiar y competir con personas de otras culturas,
otras lenguas, de otros paises y con otras cosmovisiones.

(d) Aprender a convivir con los demds; esto es fundamental para
el trabajo articulado con tomadores de decisiones, para participar y
cooperar en actividades con personas de culturas diversas. Es aqui
donde se fortalecen las redes de apoyo, la cooperacion entre varios
pueblos y entidades de diferentes paises. Se construyen las politi-
cas pablicas con estrategias diversificadas, se promueve el dialogo
intercultural y se busca la verdadera unidad en la diversidad.




Para ello, es necesario que los proyectos y programas dedicados a
formar indigenas se amplien dando paso a la oportunidad de que
indigenas y no indigenas estudien juntos, trabajen juntos, decidan
juntos, implemente y evalden impactos juntos, obteniendo compe-
tencias interculturales y modificando asi los modelos que refuerzan
los esquemas de discriminacién y diferenciacién negativa. En el
Abya Yala se debe hacer un inventario de profesionales indigenas
que ya tienen maestrias y doctorados para que se constituyan en
referentes y en profesores de la nueva generacion.

RESALTAR LA IMPORTANCIA DE LA ETICA Y LOS PRINCIPIOS
CIENTIFICOS EN LA FORMACION DEL TALENTO HUMANO INDI-
GENA E INVITAR A PRACTICARLOS

La vida politica y de gobierno se rige por normas éticas. Para
el caso que nos ocupa, la ética se entiende como un conjunto
de normas sociales establecidas y aceptadas por el consenso del
grupo o pueblo para ordenar el comportamiento de las personas.
Por tanto son a veces aceptados por unos y rechazados por otros;
puede caer bien a unos y mal a otros.

Ejemplos que visualizan la importancia de la ética:

1. Cuando uno lee sobre la historia nazi en Alemania o cuando
se visita el museo del Holocausto Judio de Washington DC, uno
descubre que el perfil de formacion de los oficiales de la GES-
TAPO (Policia Secreta del Estado Nazi) incluia las condiciones
siguientes: investigador, conocedor de procedimientos legales,
cortés, servicial, defensor de la poblacidon para beneficio de la
sociedad...alemana. Tal perfil, sin embargo, nunca se cuestiond
o demandé su cumplimiento cuando se trataba de judios o de
ciudadanos polacos. ;Habia que torturarlos y asesinarlos a todos
porque eran una amenaza? ;Qué fue de la ética?

2. En una conferencia internacional el Dr. Bernardo Kliksberg nos
contaba que la Alemania nazi era la sociedad mas formada y edu-
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cada en los anos 40: cientificos notables, intelectuales prolificos,
doctores que sobresalian en medicina, ingenieria y leyes, pero
esta sociedad altamente educada se convirtié en una sociedad
genocida y criminal. Millones de personas murieron en campos de
concentracion. ;Qué pas6 entonces?

3. Otro ejemplo contemporaneo, del Dr. Bernardo Kliksberg es el
escandalo de ENRON en Estados Unidos. Dicha entidad perpetro
todo tipo de acciones delictivas que comprometieron todos los
ahorros de millones de pequefios accionistas, robaron virtualmen-
te sus fondos de jubilacion a los propios empleados de la empre-
sa, engafaron a clientes y proveedores y eventualmente, contri-
buyeron a la destruccidn de la credibilidad de todo el sistema
financiero, vital para la economia de Estados Unidos. ;Qué fallo
ahi...? Los ejecutivos de ENRON eran gente formada y egresada
de las mejores facultades de Masters in Business Administration
de Harvard y Chicago, y su educacion gerencial era implacable!
¢Qué pas6?.... En conclusién: la formacion académica y profe-
sional debe ir de la mano de la ética para lograr mas desarrollo.

En otras palabras. Si los indigenas quieren gobernar, es impres-
cindible que junto con la formacidén académica, cientifica y téc-
nica se afirmen los valores éticos; ello incluye el abordaje de las
relaciones y expresiones éticas aplicadas a la economia, al gasto
social, a lo cultural y a la politica.

Cuando se comparan analiticamente los valores éticos del pueblo
maya en Mesoamérica y los pueblos andinos (México, Guatemala y
Honduras, Quechuay Aimara en Bolivia y Per(, Kichwa en Ecuador),
saltan a la vista algunos valores comunes y convergentes, tales como
el agradecimiento colectivo a la madre naturaleza, el trabajo a favor
de los demas; no robar, no mentir, no ser perezoso, y otros mas es-
pecificos como jobtén sabiduria para gobernar!, respetar y cultivar la
naturaleza, buscar el equilibrio y la complementariedad.

Estos valores ya han sido aplicados en escalas micros y mesos, por
ejemplo; coinciden con los fundamentos de la creacion del Insti-
tuto Cientifico de Culturas Indigenas de Ecuador. Por su parte, la




Confederacion de Nacionalidades Indigenas del Ecuador explicito
los mismos valores para la creacion de la Universidad Indigena
Intercultural. También son similares los valores que sustentan la
creacion de la Universidad Maya de Guatemala y la Universidad
de URACCAN de Nicaragua.

En el area andina se escucha mucho “el ama sua, ama llulla, ama
quella, no robar, no mentir, ni ser flojo”. Estos son principios
éticos que tienen raiz andina pero tienen un valor para todos:

* No Robar. Hay quienes dicen “si vas a hacer gobierno y no robas
eres tonto”. Es vergonzoso este tipo de ideas. Pero mas vergonzo-
so es el tipo de accidn que se hace en perjuicio de los demas, ya
que se roba cuando no se paga impuesto, cuando hay corrupcion,
se roba cuando se lleva al pais a una inflacién galopante.

® No Mentir. La mentira viola la norma de la sociedad y atenta
contra la integridad de las personas. Que tu palabra sea verda-
dera y que tu si sea si o que tu no sea un no.

* No ser perezoso: el trabajo es formativo y creador de riqueza,
no es el castigo con que Dios conden6 a Adan y Eva por haber-
se comido la manzana del arbol prohibido del Paraiso.

Principios éticos indigenas para un buen y mejor gobierno
alejado de los tradicionales espectros de izquierda y derecha

Cuando uno inicia a participar en politica, a veces surgen las
preguntas: ;Cual es su ideologia?, ;Cual es su plataforma? La
respuesta para las iniciativas pertinentes de los pueblos indige-
nas es que su vision es pluralista, que no se debe categorizar en
la tradicional idea de ser de derecha extrema, izquierda extrema,
centro derecha o centro izquierda. Algunos inclusive andan di-
ciendo que son de abajo y no de arriba o de los extremos. El par-
tido politico o comité que insinde incorporar la vision de los pue-
blos indigenas necesariamente tendra que incorporar el analisis
plural, holistico, integrado y sistémico del pensamiento indigena.
Un indicador es la descripcion de que el Estado de derecho sea
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democratico y que en la administracién se incorporen principios
éticos indigenas. Ejemplos:

® Respetar los elementos de la naturaleza como a nuestros ma-
yores. No solamente tiene que ver en respetar al anciano o
la anciana por su sabiduria. El respeto por los mayores tiene
sus raices en el orden cronoldégico de la evolucion misma, el
cosmos, la tierra, las plantas, los animales y por Gltimo, el
hombre. Son, en suma, los “mayores”, que precedieron al ser
humano y los fundamentos por los cuales el indigena tiene una
relacion profunda con la naturaleza y el cosmos. Cuando este
enfoque se traslada al orden socio-politico adquiere sentido de
ser y se constituye en principio del orden cientifico y de valor
en el orden social. De ahi que no es casualidad que se invierta
mas en educacion integral de la comunidad de adultos, que a
los principales, sabios y dignatarios indigenas se les escuche,
que haya programas de salud, pensiones y apoyo al mayor de
edad. Pero también no es casualidad que el indigena salude
y que respete el movimiento del aire, agua, fuego, a la madre
tierra, a los animales, etc. porque sabe que sin estos elemen-
tos no existiriamos y que es proveido por los hermanos mayo-
res, que son la naturaleza y los animales.

e El equilibrio en las relaciones sociales. Tal equilibrio es una
filosofia integradora, aglutinante, sin izquierdas ni dere-
chas, que surge de la reflexion generada por la observacidon
del movimiento permanente del cosmos y la naturaleza los
cuales se gobiernan por la energia del equilibrio y la ar-
monia con diferentes manifestaciones a nivel macro y mi-
cro en funcién de la dualidad: frio-caliente, luz-oscuridad,
repulsion-atraccion, etc. La comprension de la esencia de
esa energia es lo que finalmente fundamenta la practica de
la espiritualidad indigena y puede fundamentar un nuevo
espectro politico. Todo desequilibrio social tal como la po-
breza, discriminacion, racismo y guerras, se debera analizar
desde este lente holistico y no simplemente desde el mer-
cado o de las clases sociales.




A manera de resumen

Ser intelectual indigena exige que la teorizacién y el manteni-
miento de una relacion practica estén fundamentados en sus va-
lores, su espiritualidad y su cosmovisiéon como miembro de un
pueblo. El académico puede ser alguien que tiene titulos univer-
sitarios y que a partir de la academia trata de analizar fenémenos
y generar teoria utilizando herramientas occidentales.

La falta de cobertura universal y calidad en los niveles de se-
cundaria permiten que la inversidn financiera de la educacidn
superior privilegie a los que no son pobres y perjudiquen a los
indigenas porque no hay suficiente cobertura y no logran termi-
nar la secundaria y acceder a la Universidad. Los indigenas no
deben pensar en ser beneficiarios o simplemente votar a favor
de los gobiernos; sino ahora deben pensar en ser candidatos, ser
gobernantes y tomadores de decisiones macros de las politicas
plblicas de sus paises, y para ello se deben preparar en igualdad
de oportunidades y condiciones.

El desconocimiento de los fundamentos de la existencia segln los
valores indigenas asi como la carencia de capacidades de conocer,
ser, hacer y convivir con los demas, limita la experiencia en inte-
rrelacionarse con los actores y sectores del poder, lo cual puede
repercutir en los resultados de un “gobierno con buenas intencio-
nes” pero que podria terminar por ser todo lo opuesto. Por ejem-
plo, podria perder el control de un territorio o el monopolio de
la fuerza legitima que transfiere fe y confianza a los ciudadanos,
pérdida de la capacidad de tomar decisiones colectivas a favor del
desarrollo, tolerancia frente a la corrupcion, nepotismo, pérdida
del respeto por los derechos humanos, imposibilidad de recaudar
recursos para la inversion social.

En una entrevista, un presidente de mi pais dijo: “tuve errores, pero
mi intencion era buena”. Por supuesto que quienes pagaron sus
errores son los millones de personas que dejo en pobreza o que han
tenido que emigrar a Estados Unidos para buscar trabajo.
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iNo basta tener buenas intenciones porque podemos destruir la
vida de los demas!. Hay un refran que dice: “de buenas intencio-
nes esta empedrado el camino al infierno”.

Acceder al poder es dificil para los indigenas. Pero mas dificil atn
es mantenerse en el poder y hacer un buen gobierno debido a que
la experiencia en gobernar Estados nacionales aln no existe en
abundancia.

La sostenibilidad de un gobierno y la formacion del talento hu-
mano para un mejor gobierno, debe estar fundamentada en su
propia filosofia y ser pluralista, no necesariamente conformarse
con los espectros de izquierda y derecha. La adquisicién de com-
petencias técnicas y administrativas para la toma de decisiones,
deben ir de la mano con el fortalecimiento de los valores éticos
concordantes con los principios cientificos indigenas.
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n la motivacién de este encuentro, Santiago Ortiz sefala

seis tesis importantes, que contribuiran, sin duda alguna,

a orientar vuestras reflexiones. Estas tesis ilustran los hitos
politicos e institucionales. También expresan el avance del pen-
samiento politico del proceso de autoafirmacion de los pueblos
indigenas y afrodescendientes en la regidn. Los expertos coinci-
den en que los noventa marcan una ruptura respecto al pasado de
estos movimientos, que los conduce a tener autoconciencia de su
historia, costumbres y condicién social a la luz de su exclusion
total de la sociedad. Se miraron en el espejo del “otro”, se vieron
distintos y con capacidad de vindicar un lugar en la sociedad tan
digno como el que ocupan esos “otros”. Se afanaron por enten-
derlos y, a la luz de ello, por convivir, inter-actuar y compartir su
cultura en términos de seres iguales pero diferentes.

60 Estos comentarios son estrictamente académicos y no oficiales, constituyen una colaboracién a
pedido de FLACSO. Por obvias razones, sus contenidos no representan la posicion de la organizacion
a la que represento.

61 Representante Adjunto de UNICEF-Bolivia.
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La identidad se configurd en el elemento diferenciador y consti-
tutivo de este movimiento social como un movimiento cultural.
Se vindico la selectividad con el objeto de construir una univer-
salidad capaz de reflejar esas especificidades. Este en definitiva
es el rasgo particular de este proceso. De ahi que la perspectiva
sea una perspectiva institucional en la cual la relacién con los
otros no sea negada sino reconfigurada. Implica esto una histo-
ria, una cultura social y una politica distinta, dado que surgid
un nuevo sujeto social.

Esto explica esa primera tesis que sefiala el “inicio de un pro-
ceso de reformas constitucionales que apuntaron a redefinir la
relacion entre los pueblos indigenas, los Afro-descendientes y
sus respectivos estados”. La constitucion es la madre de las
leyes, el principio organizador de los acuerdos sociales. Es alli
donde este sujeto social irrumpié como una accién ciudadana.
Esto implico el reconocimiento del otro y que la reconfiguracién
politica y cultural de América Latina adquiera un sentido y cons-
tituya una necesidad de hacer coincidir la norma y la practica
social. Algo tan necesario para reconocer y orientar la accion
ciudadana hacia la democracia.

Quisiera resaltar, sin embargo, que éste es un punto de llegada
no un punto de partida para el movimiento social. El plantea-
miento de la reforma constitucional significa el resultado de
un proceso previo de afirmacién politica en el cual la demanda
de estos pueblos no constituye una demanda aislada sino que
deviene en una demanda popular. Entiendo la demanda popular
en el sentido en el que Laclau lo define, es decir como aquella
capacidad de articular discursos y conseguir equivalencias con
las demandas democraticas.

Por esta razén, en este proceso puede advertirse un esfuerzo
por articularse a otras demandas democraticas e incidir en la
manera como esta estructurado el Estado y la sociedad. Este ha
sido un periodo en el cual la emergencia de tales movimientos
dejaron de representar intereses reivindicativos de caracter so-




cioecondmico y asumieron una dimension diferente expresada
en un discurso que afirmé una colectividad con raices que iban
mas alla de las relaciones sociales de produccién y se estructuro
en torno a otros elementos juridicos y culturales. Esto se enmar-
ca en una clara lucha por conseguir que una nueva concepcion
ética y moral reine en estas naciones.

La segunda tesis sostiene que “las reformas, se enmarcaron
en un paradigma multicultural en un contexto que paradéji-
camente combinaba la transicion democratica y las politicas
neoliberales”. Una paradoja interesante, quizas no muy bien
procesada hoy que podemos constatar los efectos sociales y
culturales del neoliberalismo y, sobre todo, su voracidad y
excesiva codicia. Creo que no es una paradoja, sino, mas bien,
asi funciona nuestra sociedad. Se condensan los procesos, las
ideas y las acciones. Si reconocemos, como hace Ernesto La-
clau y otros autores estructuralistas, que la politica es un jue-
go permanente de identidades atravesadas por sentimientos y
racionalidades de diferente tipo, no nos debe extrafiar ese tipo
de articulaciones. No concuerdo con los enfoques instrumen-
talistas que miran el surgimiento de los derechos identitarios
como una estrategia de los organismos internacionales. Lo que
no significa que tales organismos, en efecto, hayan propiciado
estos procesos, lo cual no es una circunstancia pues ellos mis-
mos, por razones gerenciales y culturales, se ven atravesados
por los mismos factores politicos e ideoldgicos que han con-
ducido al desarrollo de los procesos identitarios.

Permitanme recordar que la lucha por los derechos humanos surge
de diversas fuentes, en las que los movimientos sociales juegan
un papel de gran significacion. Esta lucha se fortalece, paradé-
jicamente, en el desarrollo de la institucionalidad. De modo que
no es una casualidad el surgimiento de movimientos de jovenes,
las mujeres, minorias sexuales criticos hacia la idea del “univer-
salismo abstracto” cristalizado en los Estados de Bienestar. La
demanda de derechos especificos como una critica al Estado de
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Bienestar nace desde la izquierda. Al mismo tiempo, la derecha
plantea su critica cultural al Estado Social y su férmula de refun-
dacién social y politica.

En América Latina las luchas por los derechos humanos fueron
ante todo una disputa por la democracia. Mientras en Europa la
reivindicacion de los derechos especificos era una reivindicacion
de la profundizacién de la democracia, en nuestro subcontinen-
te apenas demandabamos los derechos civiles y politicos frente
a la realidad del “Estado autoritario”. Los derechos individuales
basicos constituian un derecho democratico. La reinstituciona-
lizacion tuvo como antesala el fortalecimiento de la sociedad
civil y de los movimientos a favor de los derechos humanos. De
esta perspectiva, la tematizacion de los derechos individuales
y especificos constituyeron un avance pero se sincretizaron con
las demandas por la igualdad.

La reinstitucionalizacion de América Latina, también, reabri6 el
espacio de la intervencidn de lo social. Nunca antes en América
Latina se habia tematizado y racionalizado tanto el tema de lo
social, pero, al mismo tiempo, lo social fue desvinculado de lo
econdmico y concebido s6lo como un instrumento de gobernabi-
lidad. Razoén por la cual, lo social fue concebido solamente desde
la selectividad. Ocurrid entonces otra paradoja: la reinstitucio-
nalizacion se realizd en el marco de la liberalizacion econdmica
y de la restriccion de lo pablico. La democracia se entendi6 sélo
como un procedimiento y lo pdblico como algo exterior al Esta-
do, vinculado con el reconocimiento de los derechos entre las
personas. Los derechos que constituyen algo universal se formu-
laron como expresiones selectivas, surgiendo una tensién entre
los movimientos sociales que reclamaron la universalidad como
expresion de la igualdad nunca vivida y las estrategias guberna-
mentales que pusieron el énfasis en la selectividad.

Selectividad/universalidad se transformaron en un espacio de
nuevas tensiones politicas y de luchas por la hegemonia. Des-
de la izquierda la selectividad fue vista como una estrategia




de profundizacion de la democracia apuntando a construir una
universalidad nunca alcanzada. Por ello, la izquierda adopta
“el enfoque de los derechos” y deviene en portadora de “una
revolucion liberal”. Desde la derecha, la selectividad fue vis-
ta como un instrumento para configurar “una esfera piblica”
fuera del Estado apuntando a configurar una multiplicidad de
grupos. Estos grupos se articularian en torno a sus intereses
y vocaciones especificas. Como podemos constatar en la ex-
periencia de Ecuador, resulta paradéjico el hecho de que los
movimientos en procura del reconocimiento de los derechos
especificos resulta el caldo de cultivo para que emane un dis-
curso popular con vocacién de poder.

Por supuesto, estas perspectivas, tendencias y tensiones, ahora
visibles, atravesaron la lucha de los pueblos indigenas y afro-
descendientes. Al mismo tiempo, contribuyeron a configurar
su relacion con el Estado y consigo mismos, tal y como ocu-
rri6 con otros grupos identitarios. La autonomia y especifici-
dad que adquirié lo social contribuyé a visualizar aspectos que
antes no tenian la significacion adquirida. Hubo mas recursos
y esfuerzos para conocer su situacion social y de estos otros
grupos. Al mismo tiempo, la vinculacién de estos aspectos con
dimensiones culturales coadyuvd con el fortalecimiento de los
sentimientos identitarios. Todo ello consolidé el movimiento
como una iniciativa politica con pretensiones hegemoénicas, lo
cual fue mas alla del posicionamiento moral, que caracteriza a
los otros grupos identitarios.

En efecto, la diferencia entre los otros grupos identitarios (mu-
jeres, niflos/nifas, jovenes) consiste en que los pueblos indi-
genas y afrodescendientes no sélo reafirman su cultura como
diferentes sino que, al mismo tiempo, reafirman su coinciden-
cia con los otros en su calidad de pobres. Son un elemento
articulador. Mientras mujeres y nifios/nifas atraviesan toda la
estructura social y no estan en capacidad de propiciar equiva-
lencias con los otros. Sus vindicaciones, por mas econémicas
gue sean, no tienen capacidad estratégica de articulacién so-
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cial y politica, aunque, como sefiala Bustelo en el caso de la
nifiez, su ethos es un referente ético para configurar una nue-
va sociedad. Estas vindicaciones nunca pasaran de tener un
caracter democratico. Mientras tanto, los pueblos indigenas
son los Gnicos que pueden articular demandas democraticas en
demandas populares.

Esto explicaria, desde mi punto de vista, que el proceso, como
sefiala Santiago Ortiz, dé “un giro en los dltimos afios, espe-
cialmente en sur América, con la presencia de nuevas corrientes
politicas marco en el cual se han dado nuevos procesos consti-
tuyentes en Bolivia y Ecuador”. Estas nuevas corrientes politicas
proponen un discurso hegeménico que reivindican lo popular y
es plenamente coincidente con el discurso emanado de los movi-
mientos indigenas y afrodescendientes.

La capacidad de articulacion de estos movimientos posibilitd
que se abrieran posibilidades de institucionalizacién y que
su liderazgo, de alguna manera, se insertara en las estruc-
turas politico-administrativas: gobierno, partidos, justicia,
universidades y municipalidades. Esto ha abierto un nuevo
espacio de conflictividad que adquiere dimensiones nacio-
nales, dada su capacidad de articulacién. Estas dimensiones
anuncian tensiones alln mas complejas con los estados y las
élites, de ahi que, como sefiala, la otra tesis de Santiago,
éstos “continuaron resistiendo a reconocer formas de poder
que, en sus perspectivas, desafian los conceptos de sobera-
nia e integridad territorial”.

En efecto, la interculturalidad desde lo étnico reviste rasgos
particulares que atraviesan aspectos de nuestra vida social (sa-
beres, 6rganos, historia, territorios, régimen de produccién vy
conceptos de lo social) con un sentido explicitamente politi-
co constituido en un discurso popular que cuestiona el orden
instituido. La interculturalidad entre las mujeres, las minorias
sexuales y la nifiez, entre otros, conlleva un concepto politico
y una interpelacién del poder diferente. Se trata de interpelar
discursos morales que organizan la vida social y de nuestras




instituciones (la sexualidad, la politica, la paternidad, la divi-
sion social del trabajo, la maternidad, la literatura, la ciencia).
También se trata de reconstituir politicas, modos de vida y po-
deres que involucran el espacio de lo intimo como un espacio
pablico de deliberacion y reconfiguracion cultural. No se inter-
pela el caracter cultural del modo de producir, ni de entender
nuestra relacién con la naturaleza y el tiempo y menos adn el
cosmos, que propone una nueva nocion del saber. Se interpela
la modernidad de otra manera, no planteando una modernidad
distinta: la postmodernidad, sino el valor de lo premoderno a la
luz de la experiencia de la modernidad.

En el caso de los pueblos y nacionalidades indigenas y afrodes-
cendientes la interpelacién es al poder econémico y politico, ya
que se trata de interpelar los regimenes de educacion, justicia,
produccién y el control del saber. Por esta razon, el concepto
de los derechos humanos plantea cambios que van mas alla
de insertar o recomponer conceptos y practicas sociales (insti-
tuciones), implican anteponer instituciones. Ademas, postulan
modificaciones en el régimen distributivo, en la relacidn entre
las economias nacionales y la economia mundial y recentran lo
social en lo comunitario. Ademas su nocién se basa, sobre todo,
en el valor de uso antes que en el valor de cambio. Todo ello
cuestiona el orden establecido.

De ahi que la quinta tesis de Santiago adquiere una significacion
especial. “Los pueblos indigenas y sus organizaciones en algu-
nos paises han producido formas innovadoras de autonomia “de
facto”, mientras que en otros los regimenes autonémicos reali-
zan notables esfuerzos para consolidarse”. Esta tesis se refiere
al autogobierno, a la autoafirmacién politica y cultural de un
significado diferente en el cual la institucionalizacion adquiere el
caracter de un proceso refundacional. Como la relacién de reco-
nocimiento del otro es una relacién estructural y no sélo moral,
lo que surja de alli es algo diferente de lo inicial.

Esto conlleva otra paradoja. Los movimientos indigenas con-
tribuyen a forjar esta hegemonia popular, lo cual representa
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retornar a un universalismo capaz de reconocer lo especifico.
Este universalismo adquiere un caracter heterogéneo. Sin em-
bargo, es un universalismo al fin y al cabo, el cual desarrollara
una tension permanente entre la capacidad totalizadora de
un estado sensible a la diferencia y la selectividad de un mo-
vimiento con capacidad de autogobierno y su pretension de
compartir el control de lo social.

Desde esta perspectiva, la Gltima tesis de “La autonomia terri-
torial entendida no sélo como un mecanismo para la solucién
de conflictos étnicos sino también como una herramienta para
la construccion estatal y la gobernabilidad” deviene en una te-
sis de paradojas y tensiones. De nuevo hay una gran diferencia
con los otros movimientos identitarios, ya que éstos tenderan
a disolverse en un universalismo capaz de institucionalizar las
demandas y las tensiones apareceran como tensiones adminis-
trativas. Como senala Laclau la institucionalizacion plena con-
duce a la abolicion de la politica, pues, como habian sefialado
Offe y Habermas hace mucho tiempo, la politica dentro de las
instituciones se transforma en un asunto administrativo. Las
(nicas excepciones seran aquellas tensiones morales que se
mantendran vigentes hasta no que no haya un cambio cultural
de amplias proporciones.

Mientras tanto, a los pueblos y nacionalidades indigenas y
afrodescendientes no les queda otro camino que resolver sus
conflictos surgidos de la interculturalidad a través del pacto o
la ruptura pactada. Ello por cuanto su interculturalidad con-
duce a una afirmacion cultural necesaria para compartir y de-
liberar. La otra opcién es la asimilacion. Desde este punto de
vista, la gobernabilidad deviene en la capacidad de los otros
para reconocer que las demandas culturales de estos grupos
tienen un caracter mas estructural y legitimo. Esto sera algo
complejo de conseguir y, probablemente, generara tensiones
mas dificiles que en los periodos anteriores, ya que la totaliza-
cion siempre conduce a la homogeneidad como tendencia y a
la basqueda de la universalidad deseada, un proceso que pue-




de conducir a construir una posicion mas inflexible. Esto re-
sulta en una nueva paradoja, cuando la selectividad se concibe
como bdsqueda de la igualdad, la diferencia tiende a diluirse
en la construccion de una pretension de universalidad. En este
contexto, la conflictividad adquiriria una nueva dimension y
el discurso especifico de estos movimientos podran perder su
capacidad de articulacidn, pues reivindicaran lo particular en
una dinamica en la que los otros particulares estan siendo pro-
cesados bajo la forma de una generalizacion de intereses.
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