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PRESENTACION

ZOMARAFUE

Jiii monifue jafaikt jiyakinaa
Ninomonaa aifitrioidenaa komuiya datde
[zoidemona 1yedit buu ifiedikue datde

Nabedit monifue urunuii jafaikt jiyaakinaa
Ninomonaa aifitrioidenaa komuide datde
[zoidemonaa iyedit buu-juu ifiedtkue datde

Nabedit monifue baitaraji jafaikt jiyakinaa
Baitara iyana komuiya datde
[zoidemonaa 1yedit buu-juu ifiedikue datde

Nabedt monifue fuufunui jafaikt jiyakinaa
Benomona fuuriodena komuiya datdee
Izoidemonaa iyedit buu ifiedikue

Datdenaa nabedit monifue baitarajii

Jafaikit jiyakinaa baitanuaidena
Komuiya datde izoidemonaa 1 jit iii

Fuente oral: Alfonso Jimaido Jimuizitofe, etnia murui

doi:10.5113/ds.2009.02

PALABRA DE BENDICION

Desde el principio del aliento de la abundancia,
desde alli se origina la sabiduria, estoy diciendo.
Desde alli mismo a todos les he dado, ;a quién no le di?, estoy diciendo.

Del principio del aliento de la verdadera generacion de abundancia,
desde alli nace como sabiduria, estoy diciendo.
Desde alli mismo a todos les he dado, ;a quién no le di?, estoy diciendo.

Desde el principio del manantial de descubrir la verdadera abundancia
nace como el don del descubrimiento, estoy diciendo.
Desde alli mismo a todos les he dado, ;a quién no le di?, estoy diciendo.

Desde el principio del soplo de la curacion de la verdadera abundancia,
desde alli nace como soplo de curacion, estoy diciendo.
Desde alli mismo a todos les he dado, ;a quién no le di?, estoy diciendo.

Diciendo asi, el manantial de descubrir la verdadera abundancia
va a descubrir el principio de su aliento
de vida, estoy diciendo, desde alli mismo.



E stas palabras fueron grabadas por Anastasia Candre del anciano
uitoto Jimuizitofe. Este texto es parte de un canto en un estilo que se
denomina zomarafue, que quiere decir palabra de invocacion. Es con
este canto que una maloca uitoto invita a sus aliados ceremoniales para
participar en la celebracion de un ritual. El mensajero del dueno de la
maloca anfitriona llega a la maloca de los invitados, se coloca en
posicion de cuclillas y comienza a recitar la invocacion. Esta bendicion
busca descubrir la forma como se crea abundancia y sabiduria, para ello
nombra el sentido del baile como “principio del aliento de la verdadera
abundancia”, es decir los alimentos, los gestos y las palabras que se
intercambian y que constituyen la forma como se cura la gente y se
mantienen relaciones armoénicas. Esa relacion entre malocas nos da un
modelo para esto que llamamos didlogo de saberes; las malocas que se
invitan a bailar son como dos pares que cooperan y en esa cooperacion,
el intercambio se convierte en un proceso de mutuo aprendizaje.

La nocion de didlogo de saberes estd conectada a una tradicion
latinoamericana de las ciencias sociales de reivindicar los saberes
populares y étnicos, y es heredera de los postulados de la investigacion-

accion participativa'. El didlogo de saberes apela a la construccion de un

saber significativo para los sujetos locales y para el territorio en tanto
espacio de relaciones, y promulga un conocimiento construido con base
en ese intercambio’. Sin embargo, no tenemos claro en qué consiste ese
“didlogo de saberes” que se ha convertido en un lugar comun. Nuestro
aporte en este sentido ha sido el de indagarlo a partir de experiencias
investigativas concretas que involucren la relacion entre indigenas,
investigadores externos e instituciones. Para ello convocamos un
encuentro que se llevo a cabo del 10 al 12 de noviembre de 2008 en la
Universidad Nacional de Colombia, Sede Amazonia. Este encuentro ha
sido continuacion de un primer encuentro de experiencias de didlogo de
saberes que tuvo lugar en Kokonuco (Cauca) a principios del mismo
ano.

La iniciativa de los dos encuentros se dio a partir de una
convocatoria de Colciencias en el 2005 que se tituldo “Dialogo de
saberes”. Esa convocatoria buscaba “propiciar el desarrollo de
investigacion intercultural y crear espacios para la generacion de
conocimiento pertinente en la que concurran los académicos y las
comunidades”, e invitaba a “hacer conversar el saber de los académicos
con el de las comunidades”, a superar “el concepto de ciencia colonial,
en el cual los miembros de las comunidades s6lo fungen como
'informantes'’, y a formular propuestas de investigacion que presentran
“posibilidades de colaboracion mutua y de aprender unos de otros”.’

Jairo Tocancipa, profesor de la Universidad del Cauca, convoc6 a varios

1. Cf.Orlando Fals Borda (comp.), Participacion popular: retos del futuro, Registro del Congreso Mundial de Convergencia en Investigacion Participativa '97: Estado del arte (Bogota:

Icfes, Iepri, Colciencias, 1998).

2. Irenilda de Souza Lima, Pesquisa-Acdo e Extensdo Rural: obstaculos epistemologicos para o didlogo de saberes. Trabalho apresentado ao NP — Comunicagdo cientifica e ambiental. XXIX
Congresso Brasileiro de Ciéncias da Comunicagao (Brasilia) (Pagina web de INTERCOM - Sociedade Brasileira de Estudos Interdisciplinares da Comunicagdo, publicado en:

http://www.intercom.org.br/papers/nacionais/2006/resumos/R0998-1.pdf)

3. Colciencias, “Convocatoria Didlogo de saberes” (pagina web de Instituto Colombiano para el Desarrollo de la Cienciay la Tecnologia “Francisco Jose De Caldas” Colciencias, consultado junio
2008 en: http://www.colciencias.gov.co/portalcol/downloads/archivosSoporteConvocatorias/888.pdf).



de los investigadores financiados por Colciencias, lo que dio lugar al
primer encuentro en Kokonuco'. A partir de este encuentro, quisimos
convocar un segundo que involucrara experiencias distintas de las
financiadas por Colciencias y sobretodo que incluyera experiencias de
investigacion locales y propias llevadas a cabo por indigenas
amazonicos. El encuentro se llamd “Primer encuentro amazonico de
experiencias en didlogo de saberes”.

A la organizacion de este evento invitamos a la Fundacion
Tropenbos-Colombia, la cual ha venido financiando, desde hace mas de
10 afos, becas de investigacion local y propia a indigenas de laregion del
Medio Caqueta. A ¢l asistieron investigadores de la Universidad del
Cauca, la Universidad de los Andes, el Instituto Amazodnico de
Investigaciones (IIAP) de Iquitos, la Universidad Nacional de
Colombia, e investigadores y autoridades indigenas de los pueblos
kokonuco, uitoto, ticuna, matapi, nonuyay wayuu.

El evento se llevo a cabo en tres dias. En la noche del primer dia
tuvo lugar el acto de apertura. El segundo dia hubo dos mesas de trabajo.
La primera mesa, titulada “Dialogo de saberes en cuestion” buscaba
tener elementos criticos sobre esta nocion; alli se presentaron ponencias
de cuatro académicos: Juan José Plata, director del programa de ciencias
sociales de Colciencias quien desde esa institucion ha promovido la
inclusion activa de otros saberes en el proceso investigativo; Jorge
Gasché, del Instituto de investigaciones amazoénicas de la Amazonia
peruana [IAP y Juan José Vieco y Juan Alvaro Echeverri, profesores de
la Sede Amazonia. Esta mesa fue coordinada por el profesor German

Palacio del Instituto Imani.

De esta mesa publicamos las ponencias de Jorge Gasché y Juan
José Plata. La ponencia de Juan José Vieco sera publicada como articulo
en larevista Mundo amazonico del Instituto Imani, y la ponencia de Juan
Alvaro Echeverri sera publicada como parte de las memorias del primer
encuentro de dialogo de saberes en Kokonuco, en la revista Estudios
sociales comparativos, de la Universidad del Cauca.

La segunda mesa se tituld “Experiencias en investigacion local y
propia” y fue coordinada por Carlos Rodriguez, director de Tropenbos-
Colombia. En esta mesa se presentaron ponencias de Anastasia Candre,
indigena okaina-uitoto con el tema del ritual de frutas, de Abel Santos,
indigena ticuna y uno de los primeros lingiiistas en lengua Ticuna; de los
compaiieros de la region del Medio Caqueta, que han sido apoyados por
Tropenbos se presentaron: Uldarico Matapi y Daniel Matapi, de la etnia
matapi, Fabian Moreno y Abel Rodriguez, indigenas nonuya, e Iris
Andoque, de la etnia andoque.

De esta mesa, publicamos todas las presentaciones a excepcion
de las de Abel Santos, que serd publicada en la revista Mundo amazonico,
y Anastasia Candre que fue publicada en el catdlogo de la exposicion
Llego el Amazonas a Bogota del Museo Nacional de Colombia (mayo-
agosto 2009).

El tercer dia tuvo lugar una mesa y un panel. La mesa se tituld
“Conocimiento tradicional, historia local y seguridad alimentaria” y fue
coordinada por el profesor Carlos Franky del Instituto Imani. En esa
mesa se presentaron cuatro ponencias. La primera fue hecha por Jairo
Tocancipa, profesor de la Universidad del Cauca, Aldemar Bolafios y

Mario Lopez, representantes de la comunidad de Kokonuco. Ellos

4. Las memorias de este encuentro estan siendo publicadas en larevista Estudios sociales comparativos, de la Universidad del Cauca.



presentaron experiencias de didlogo de saberes en torno al proyecto de
trueque que han venido realizando. En segundo lugar, hizo su
presentacion Luis Alfredo Londofio, también de la Universidad del
Cauca, quien es agronomo e integrante del equipo del proyecto del
trueque, quien hablo del tema de la seguridad y soberania alimentaria a
partir de las experiencias del proyecto Trueque y de la red de educacion
rural. Luego hicieron su presentacion Daniel Aguirre, lingtiista de la
Universidad de los Andes, quien hablé sobre una experiencia de
traduccion de un ritual embera, y Rafael Mercado, un estudiante wayuu.
De esta mesa publicamos todas las presentaciones.

El panel final del evento tuvo como tema central los aspectos
¢éticos de la investigacion intercultural y participativa, y fue coordinado
por la profesora Dany Mahecha del Instituto Imani. Los que hemos
trabajado con grupos sociales como indigenas y campesinos, vemos que
hay puntos delicados en las relaciones: puntos de confidencialidad de
informacion, de respeto de los acuerdos pactados, de manejo de
recursos, de toma de decisiones, es decir, muchos aspectos ante los
cuales estamos en un vacio de orientacién que cada cual resuelve a su
buen juicio y basados en la buena fe. Al panel fueron invitadas como
panelistas Paola Garcia, Consultora de la Oficina de Educacion y
Participacion del Ministerio de Medio Ambiente, Vivienda y Desarrollo
territorial y Florelia Vallejo, directora del grupo de estudio en propiedad
intelectual de la Universidad Catdlica. De esta panel no se publican las
presentaciones debido a que no quedaron registros de ellas.

Para concluir se llevo a cabo un baile uitoto. Anastasia Candre,
con sus compaifieros y compaferas indigenas, hicieron una presentacion

del ritual de frutas. Esta no fue s6lo una “muestra tipica”; como dice

Anastasia, "les vamos a mostrar ciertas cosas preparadas pero vamos a
seguir bailando y queremos que los participantes bailen con nosotros”.
Ese es el sentido del baile. El baile no es un escenario que uno mira desde
la silla, en el baile usted se mete a bailar y podemos llegar hasta el
amanecer, porque el baile hay que hacerlo amanecer para sacar la mugre,
el cansancio y quedar con el almidon de lo que aprendimos.

(Qué aprendimos de todas estas presentaciones y discusiones?
Vamos a resenar las ideas centrales de cada presentacion centrandonos
en tres puntos que nos parecen relevantes y fueron recurrentes en las
exposiciones: (1) las diferentes interpretaciones de la nocion didlogo de
saberes, (2) la experiencia indigena en la relacidon con investigadores e
instituciones, y (3) la incidencia de la investigacion en las comunidades
locales.

El articulo de Jorge Gasché presenta una reflexion critica de la
nocion “didlogo de saberes” mostrando que esta expresion se refiere a
una supuesta interaccion entre la sociedad nacional y las sociedades
indigenas. Sin embargo resalta que en estas relaciones, atravesadas por
inequidades, son personas — y no saberes — las que intercambian
conocimientos. Adicionalmente ejemplifica como la actividad
intelectual estd condicionada socialmente por formas de racionalidad
basadas en la escritura que insertan conocimientos adquiridos del mundo
indigena, pero descontextualizdndolos. Por eso afirma que sélo si nos
iniciamos en la filosofia indigena, con una visioén siempre holistica y
detallista, podremos llegar a comprender, poco a poco, la forma indigena
del ejercicio de laracionalidad, sin abstraerla de su funcion social.

El articulo de Juan José Plata es un planteamiento conceptual

sobre el paradigma del intercambio de saberes en las ciencias sociales.




Para ¢€l, el conocimiento pertinente es aquel que nace de las necesidades
de las comunidades y que resuelve problemas con rigurosidad cientifica.
Adicionalmente sostiene que es necesario consolidar una relacion
convergente de disciplinas socialmente comprometidas que
reivindiquen los saberes tradicionales y que comprendan que el fin de las
ciencias no es la acumulacion de informaciodn sino la transformacion de
la sociedad mediante la incorporacion de saberes diversos en la accion.
Por eso defiende una postura epistemologica que genere dialogo entre
disciplinas, entre comunidades cientificas de diferentes regiones, y entre
ellas y los tomadores de decisiones, como los llama. Para ello plantea la
necesidad de acudir a las nuevas herramientas conceptuales y a las
innovaciones tecnoldgicas que complementen métodos ya existentes y
que respondan a los procesos sociales actuales.

Uldarico Matapi, iniciando las presentaciones de la segunda
mesa, retoma la idea de Gasché que sustenta que el didlogo se establece
entre personas. Ademas afirma que dentro de la etnia matapi este vinculo
solo es posible entre sabedores del mismo rango que buscan alianzas
para el manejo territorial y para consolidar relaciones armonicas. Por lo
tanto — dice — no puede establecer un dialogo con la universidad porque
no la conoce, no la entiende. Agrega también que hay un problema de
lenguaje que dificulta ain mas la comunicacion. Dicho esto, resefia su
experiencia con investigadores y plantea algunas lecciones. Para €I, es
necesario que haya un didlogo previo al planteamiento de una
investigacion y que el interés nazca desde “adentro de la comunidad”
porque si no el conocimiento adquirido no va a ser incorporado en los
procesos de recuperacion cultural. Los desencuentros de la

investigacion provienen, segun ¢él, de la falta de didlogo y sobretodo de la

falta de comprension. También resalta la importancia de comprender la
organizacion social y las jerarquias de una etnia para prever el impacto
social de las investigaciones.

Abel Rodriguez vuelve a referirse a la dificultad de la
comunicacion al no manejar el “cédigo de la universidad” lo que le
impide saber como “explicarles y que quede totalmente a la costumbre”.
Con respecto a su relacion con investigadores muestra su escepticismo
al no ver el resultado de la trasmision de su conocimiento. So6lo queda
conforme al ir a Bogota y ver que su conocimiento est4 incorporado en la
produccion de artesanias donde se especifica de qué arboles o plantas
provienen los materiales, arboles y plantas que ¢l habia descrito.

Seguidamente Fabian Moreno expresa que considera mas
importante centrar los esfuerzos en comprenderse mutuamente que en
lograr una definicién unanime de didlogo. Para €l es mas urgente revisar
los principios y acuerdos que estructuran la relacion ya que, como lo
ejemplifica, la normatividad y los requisitos institucionales debilitan la
posibilidad de explorar nuevas estructuras para dialogar que ayuden a
recuperar los conocimientos propios para educar a los nifios y a los
jovenes. Demanda de los cientificos sociales continuidad en la
investigacion para que el conocimiento adquirido sea como el almidon:
Asiseapoquito algo debe quedar —dice.

Por su parte, Iris Andoque presenta una investigacion propia
sobre la chagra resaltando el papel prioritario de la mujer en la
recuperacion de las tradiciones horticolas y en la educacion que busca el
fortalecimiento cultural. Por eso reclama la presencia de mas mujeres en
el &mbito politico e investigativo que rescaten los conocimientos de los

ancianosy lo transmitan a las nuevas generaciones.




Las dos primeras presentaciones de la segunda mesa reunen dos
lideres del reguardo de Kokonuco, Aldemar Bolafos y Mario Lopez, y
los profesores Jairo Tocancipa y Luis Alfredo Londofio, de la
Universidad del Cauca, quienes presentan la experiencia colectiva sobre
larevitalizacion del trueque en algunos resguardos de la zona central del
Departamento del Cauca. En estas presentaciones se muestra el proceso
que ha conducido a la recuperacion de la tierra y la autonomia mediante
el fortalecimiento de la economia propia y la organizacion social.
Bolafios, Lopez y Tocancipé ubican la experiencia conjunta alrededor de
un proyecto de revitalizacién del trueque en el marco de la historia
politica de los pueblos del Cauca, que ha involucrado la constante
interaccidon entre los movimientos sociales y actores externos, no
solamente la Academia. Ellos no ven necesario definir el concepto de
didlogo de saberes porque ya esta incorporado como una praxis. Segin
este grupo, el didlogo de saberes y la relacion con agentes externos es
una condicion para el desarrollo de sus objetivos sociales. Por su parte,
Londofio muestra cémo el proyecto del trueque ha incrementado el
intercambio de productos de pisos altitudinales diferentes, lo cual
contribuye a la seguridad y soberania alimentarias. Por otra parte,
ejemplifica un didlogo de saberes no so6lo entre la academia y los
indigenas, sino también entre disciplinas e instituciones educativas que
han ampliado las practicas pedagogicas al incluir la investigacion y la
proyeccion social en el quehacer académico.

En esta mesa también se presentan las ponencias de Daniel
Aguirre y Rafael Mercado que muestran como influencias externas
pueden tener efectos opuestos en las comunidades indigenas. Aguirre

nos cuenta como su interés en investigar un ritual de pubertad embera

—que habia sido olvidado — gener6 un reavivamiento de esta fiesta; su
cuestionamiento sobre el rito despertd la memoria de las ancianas y
ancianos, lo que animo el interés de los jovenes, al punto que ahora, “se
hace la fiesta comun y corriente”. Rafael Mercado nos muestra como la
influencia de los espafioles, y luego de los blancos o alijunas — al
contrario de lo que nos muestra Aguirre — ha tenido mas bien un efecto
debilitador en las practicas rituales al introducir practicas catolicas y
elementos foraneos.

Retomemos los puntos que mencionamos arriba — la nocidon
didlogo de saberes, la experiencia indigenas-investigadores, y la
incidencia de la investigacion en las comunidades locales — y veamos
que hemos aprendido. El didlogo de saberes, es evidente, involucra una
relacion entre grupos o comunidades diferentes, pero esta relacion puede
ser o bien una relacion de dominacion y subordinacion, o unarelacion de
complementariedad y aprendizaje. Gasché nos advierte que aun
queriendo colaborar estamos bajo relaciones de dominacion
socialmente determinadas. En contraste, Uldarico Matapi nos muestra
como, desde una lectura indigena, el didlogo de saberes sélo es posible
en una relacion entre personas de la misma jerarquia. Pero la nocion de
didlogo aqui presente desborda la relacion intercultural, y puede haber
dialogo de saberes, por asi decirlo, en los intercambios o trueques de
alimentos entre pisos climaticos distintos, o también entre generaciones
diferentes (como el caso embera o andoque), o entre disciplinas
cientificas (como en el grupo Tull del que habla Londofio). En todas las
presentaciones hay un afan por aprender a entendernos. Mas que definir
en qué consiste el didlogo de saberes, lo que tenemos que hacer es

dialogar, cuidando el uno del otro, aprendiendo mutuamente, y




mostrando la realidad de ese didlogo en los resultados que nacen de la
cooperacion mutua. Esta vision amplia de didlogo se explicita en la
manera como los indigenas kokonuco se refieren al trueque. Alla, el
abuelo manda a su nieta con una canasta llena a “cambiar palabra”, una
interaccidon que incluye alimentos y muchas otras cosas que buscan el
bienestar mutuo. Este mismo sentido es el que acarrean las palabras de
invocacion que hemos colocado al inicio de esta presentacion, con las
que malocas aliadas se invitan a compartir cantos, palabras, gestos y

alimentos.

<« TABLA DE CONTENIDO
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CEREMONIA DE APERTURA

PALABRAS DE CARLOS ZARATE

(director de la Sede Amazonia de la Universidad Nacional de Colombia)

Todos somos sabedores de alguna manera, no solamente los que
tienen el titulo de sabedores. Por tanto, hacemos parte de la creacion de
conocimiento y transformacion de las sociedades y en ese sentido, todos
tenemos algo que decir en este evento. Esperamos que el dialogo sea lo
mas amplio posible y que hagamos realidad la interaccion entre
conocimientos de diferentes miembros de esta sociedad. Desde el punto
de vista de la universidad, este evento, que se enmarca dentro del mes de
la investigacion, tiene un significado que se relaciona con el legado de
dos profesores de la Universidad Nacional: Guillermo Paramo y
Orlando Fals Borda.

Guillermo Paramo es uno de los principales mentores de lo que
hoy se llama dialogo de saberes. EIl dejé ver su concepcion sobre la
relacion entre conocimiento cientifico y conocimiento tradicional,
teniendo en cuenta que este Ultimo es el que aportan y producen las
sociedades nativas, por ejemplo las amazonicas. Segun él, los
planteamientos de los cientificos se caracterizan por la contradiccion al
igual que el mito indigena. Tanto los aborigenes como los cientificos

siempre tienen un mito de reserva para explicar lo inexplicable. En ese
sentido uno de los retos que la universidad y la sede Amazonia han
asumido es el de dar relevancia, en su practica docente e investigativa, a
la necesidad de reconocer la articulacion y conjugacion de saberes en el
conocimiento, recreacion y transformacion de la sociedad local y
regional. Precisamente estamos ante un esfuerzo por llevar a cabo uno
de los grandes objetivos de Paramo, quien fuera rector de la Universidad
Nacional, de formar comunidades locales en las regiones de integracion
fronteriza como parte de una politica de fronteras que disefio y de la cual
fue el principal impulsor.

El otrolegado es el de Fals Borda —en parte este evento se realiza
como un sencillo homenaje a su memoria — quien fuera uno de los
principales impulsores de la Investigacion Accion Participativa (1AP)
como una de las modalidades de lo que podemos denominar didlogo de
saberes. No debemos olvidar que Fals Borda fue fundador del
departamento de sociologia de la Universidad Nacional, y su obra ha
sido crucial, no sélo en Colombia sino también en Latinoamérica y el
mundo. Al mencionar algunos de sus libros, nos damos cuenta de la
inteligencia de su pensamiento y de la pertinencia de su obra para la
reflexion sobre temas amazonicos en general. Su tesis de doctorado,
Campesinos de los andes’, es un excelente trabajo de lo que llamariamos
hoy historia ambiental de los tropicos suramericanos. Desde el punto de
vista de su percepcion sobre las fronteras, el libro La insurgencia de las
provincias® muestracomo, por necesidad, los pueblos que estéan situados
en los lindes de la nacion sobrepasan en la practica las fronteras,
desconociendo los acuerdos que se han hecho por burdcratas capitalinos.

1. Orlando Fals Borda, Campesinos de los Andes: estudio sociolégico de Saucio (Bogoté: Universidad Nacional, Facultad de sociologia, 1961).
2. Orlando Fals Borda y Ernesto Guhl, La insurgencia de las provincias: hacia un nuevo ordenamiento territorial para Colombia (Bogotéa: Universidad Nacional, S. XXI, 1988).



Otro texto a resaltar es Historia doble de la costa’, la cual es una
investigacion que combina dos visiones de la historia: el conocimiento
popular y las visiones academicas (de los cientificos de las ciencias
sociales). Lo que muestra alli son precisamente las llamadas sociedades
anfibias, muy similares a las sociedades amazonicas riberefias, también
denominadas bosquesinas. Hace 10 afios, en el Banco de la Republica,
la Universidad Nacional organiz6 un simposio sobre ordenamiento y
territorialidad indigena en la Amazonia, donde Orlando Fals Borda
planted algunas propuestas de organizacion territorial muy visionariasy
audaces, pero que en su momento fueron desconocidas e incluso mal
recibidas por algunas clases dirigentes del departamento®. Alli present6
unas territorialidades diferentes a las del “blanco” como las de los grupos
indigenas.

Resulta muy pertinente aqui realizar un justo reconocimiento a la
memoria de Orlando Fals Borda teniendo presente su legado, sus
trabajos y la necesidad de interpretarlos a la luz de la realidad regional
amazonica. De esta manera se plantea una continuidad de la practicidad
del diadlogo de saberes como el mejor homenaje a su memoria.

PALABRAS DE JAIRO TOCANCIPA

(profesory director del Grupo de Estudios Sociales Comparativos

de la Universidad del Cauca)

\oy a tratar de explicar brevemente como se gestd el primer

encuentro sobre dialogo de saberes en Kokonuco (Cauca) y cudles
fueron algunas de las conclusiones de ese encuentro. En septiembre de
2006, hubo un evento en Bogota organizado por Colciencias para
investigadores, donde tuve la oportunidad de conocer a un lider indigena
tule de la frontera con Panam4, Abadio Green. EIl es un indigena
bastante activo y nos pusimos a hablar sobre la pertinencia de la
investigacion en el pais. Ambos habiamos ganado una convocatoria de
Colciencias que apoy0 8 proyectos sobre dialogo de saberes, y en ese
momento vimos la necesidad de tratar de integrar un poco las
experiencias; de alli surgio la idea de hacer un encuentro de dialogo de
saberes. El Primer encuentro de experiencias de dialogo de saberes en
Colombia se llevd a cabo del 27 de febrero al 1 de marzo de 2008 en
Kokonuco. A continuacién voy a hacer un bosquejo de los puntos
importantes resultantes de tres dias muy intensos, bastante discutidos y
muy constructivos.

El debate nos dejé ver dos tendencias; por un lado la tendencia de
los pesimistas, que no creen en la posibilidad del dialogo de saberes, y
por el otro la de los optimistas con muchas posibilidades en medio. Para
los pesimistas el didlogo de saberes no es posible, no puede haber
comunicacion porque existe una brecha entre el conocimiento
“cientifico” y el conocimiento indigena o campesino: “el que es doctor
es doctor y el que es indigena es indigena”. Esa es una manera muy
esquematica y simplista de abordar el tema. Las personas que estamos
sentados hoy aqui hacemos parte o al menos estamos en un rango de la
tendencia optimista. Creemos que si puede haber un didlogo pero se trata

3. Orlando Fals Borda, Historia doble de la costa (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, Banco de la Republica y El Ancora Editores, 2002).
4. Estas propuestas estan plasmadas en el articulo de Orlando Fals Borda, “El ordenamiento territorial: perspectivas después de la constitucion de 1991” en J. Vieco, C. Franky y J. Echeverri
(eds.), Territorialidad indigena y ordenamiento en la Amazonia. (Bogota: Instituto Amazénico de Investigaciones IMANI, Universidad Nacional de Colombia, y Fundacién Gaia Amazonas,

2000), pp. 151-162



de un proceso donde debemos avanzar de manera continua. Al final del
evento quedo dicho que este es un proceso de construccion de largo
aliento para futuras generaciones. Como académicos debemos ser mas
humildes, méas perceptivos, aprender a escuchar mas que a hablar.
También debemos comprender que en este proceso de construccion la
universidad juega un papel importante, pero ésta debe descentralizar el
conocimiento. En los Gltimos 800 afios en Europay 200 en Colombia, se
ha creido que el conocimiento estd Unica y exclusivamente en la
universidad. Tenemos que abrir las puertas de la universidad y hacer
mas fluida lacomunicacion.

De la discusion final en Kokonuco quiero sefialar que el didlogo
es un campo abierto, nunca cerrado, que debe tener una
retroalimentacion, debe haber una relacion reciproca, en la cual estamos
permanentemente abonando nuestro pensamiento. En el caso del Cauca
se denomina minga de pensamiento, o sea un pensamiento colectivo que
se realiza de manera dialéctica por la contradiccién, no ofensiva sino
constructiva; ese espiritu se puede sostener. Tenemos el deber como
académicos de compartir con comunidades, con lideres indigenas y
tender puentes. No hay formulas para llevarlo a cabo, ustedes han
ensayado varias posibilidades, nosotros estamos incursionando en otras.
Hay que explorar qué rutas, qué formulas pueden servir, y como se
puede ir desarrollando el dialogo, teniendo en cuenta la diversidad
cultural y social que estamos abarcando.

En Kokonuco se presentaron algunas experiencias. Los
compafieros del Valle mostraron como la conceptualizacion del didlogo
de saberes se correspondia con los problemas que en ese momento
estaban en curso. Nos explicaron la manera como familias desplazadas

de comunidades afrodescendientes al migrar a la ciudad, lograban hacer
adaptaciones en el entorno urbano partiendo del conocimiento local,
partiendo de relaciones personales, partiendo de relaciones de amistad,
evidenciando como la gente no migra sola, no migra en el vacio; la gente
migra con pensamientos, con ideas, con recursividad, con ingenio, con
iniciativa, muy a pesar de las dificiles condiciones que les han tocado.
Otra experiencia compartida fue la que se ha llevado a cabo en el Cauca,
mostrando cémo la recuperacion de la historia local tiene una labor en el
presente. Es decir, se presenta una vision muy distinta a la que nosotros
tenemos en las ciudades donde la historia es una cosa del pasado y no
mas. Para muchos pueblos indigenas esto no es asi, es decir, la historia
siempre esalgo muy vivo, muy activoy se proyecta.

El otro elemento que notamos — hablando con Juan Alvaro
Echeverri — es que esta labor que realizamos deberia tener alguna
incidencia en la politica social y académica de este pais. Existen dos
formas de hacer politica, una la de hacer grandes decretos que no se
cumplen, y otra que se construye en la practica. Personalmente creo que
estamos en la segunda que considero la ruta mas indicada. Tenemos que
escribir mucho, que revisar bastante, y tenemos que corregir a partir de la
experienciaadquirida.

Y el otro elemento que también se discutio, es el de las
problemaéticas que convoca el didlogo de saberes. Se concluyé que era
importante ver el didlogo no en términos de saberes, sino en términos de
las relaciones. ¢Quiénes hacen diadlogo de saberes? Son hombres,
mujeres, mayores, son curanderos, son autoridades, son jovenes. ;Quién
hace este conversatorio inacabado?
importante tener en cuenta esa relacion.

Entonces creo que es muy
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Este evento es importante en la medida en que podamos
intercambiar experiencias de la zona andina y de la Amazonia. Es el
espiritu que nos acompafa estos dos dias para darle continuidad al
proceso iniciado en Kokonuco, para seguir conformando una familia
cada vez mas grande y para tratar de seguir fortaleciendo una manera de
trabajo horizontal.

PALABRAS DE ANASTASIA CANDRE

(indigena okaina-uitoto)

Buenas noches para todos mis paisanos y paisanas. Bienvenidos
a esta maravillosa noche de inauguracion de didlogo de saberes. Para
nosotros los pueblos indigenas no hay raza ni distincion. Entonces la
puerta esta abierta. Es para nosotros compartir nuestras ideas, nuestro
conocimiento para dar a conocer a otras personas lo que sabemos. Nadie
aprende solo, siempre nosotros aprendemos de otras personas, los
conocimientos, historias, mitos, curaciones, todo, y entonces eso es lo
que dice en lengua uitoto nimairama, o sea sabedor o profesor, el que
sabe, el que conoce; nimairaingo es lamujer. Gracias.

PALABRAS DE GERMAN PALACIO

(profesory director del proyecto Saber y gestion ambiental de la Universidad Nacional

de Colombia, Sede Amazonia)

Buenas noches a todas las personas presentes. Yo coordino un

proyecto que se llama Fortalecimiento del Saber y la Gestion Ambiental
y dentro de este proyecto, que lo hacemos en sociedad con unas
universidades holandesas y en la cual la fundacion Tropenbos nos sirve
de enlace, nos hemos preocupado -y ha sido uno de los temas centrales
durante los ultimos cuatro afios — por el didlogo de saberes. Lo
entendiamos desde el principio en dos aspectos principales: (1) al que se
han referido las personas que han participado anteriormente,
principalmente como lo ha planteado el profesor Tocancipa, y (2) como
los desafios que los temas ambientales han planteado tanto a aquellos
grupos humanos preocupados por las relaciones practicas entre sociedad
y la naturaleza, como a los pensadores y pensadoras que tratan de
construir puentes e interrelaciones entre dos &mbitos de conocimiento
que fueron disociados practicamente desde el siglo 18: las ciencias
naturalesy las ciencias sociales 0 humanas. Hemos realizado intentos de
producir dialogos entre conocimientos locales y conocimientos
académicos y dentro del académico, entre los dos ambitos de las ciencias
anteriormente mencionados.

Las razones por las cuales este tema hoy en dia nos convoca no
son puramente casuales, y tampoco creo que sean un producto del
desarrollo auténomo del conocimiento en si mismo. Estoy seguro que
hay otros factores de caracter social, econémico, politico que nos ponen
a pensar en la necesidad de buscar interacciones entre distintos ambitos
del conocimiento, y distintos productores y productoras de saberes. Lo
que estamos viviendo probablemente es una transformacion profunda
del proceso de produccion del saber a escala planetaria. Sin querer
pretender ir mas alla, porque estoy seguro que en las sesiones de mafiana
y pasado mafiana habra importantes y profundas reflexiones sobre estos
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aspectos, quisiera simplemente mencionarles algunos avances y aportes
gue hemos hecho al respecto.

Realizamos un evento de plantas medicinales y conocimientos
tradicionales y sus aportes a la salud publicay logramos incorporar ideas
no solamente sobre plantas, sino también conocimientos de mujeres
parteras, lo cual nos permitira, antes que termine este afo, tener un libro
especifico sobre conocimientos tradicionales y salud plblica’. También
hemos realizado diplomados. Uno de ellos se llamaba “Herramientas
para el trabajo con comunidades indigenas”, ofrecido a funcionarios de
entidades publicas que estan en la region temporalmente y no la conocen
y que por ende pueden cometer todo tipo de torpezas involuntarias e
inclusive fundadas en buenas intenciones. Hicimos una especie de
minga de pensamiento, como dice Jairo, con indigenas y academicos
paratratar de darles ideas a estas personas; lo hicimos un poco inspirados
en las preguntas que se hace el profesor Jorge Gasché, que nos
acomparia, sobre las razones que llevan al fracaso de los proyectos de
desarrollo. Otro diplomado, en asocio con Tropenbos y la unidad de
Parques Nacionales trataba el tema de las area protegidas y como, dentro
de éstas, hay discusiones sobre el manejo ambiental de los resguardos y
la proteccion de los territorios. Logramos involucrar a representantes
de comunidades indigenas para conversar sobre su perspectiva en la
problematica en torno a los bosques y las aguas. Asimismo, hicimos un
encuentro con mujeres indigenas junto con la Corporacion El Rio, que
Carlos Zarate normalmente llamaria de dialogo “de sabores”, porque
apuntaba a reunir mujeres que conversaron de posibilidades

gastronomicas, de recetas propias, de intercambio de semillas. De esta
reunion salio una hermosa cartilla que es la experiencia de mujeres de la
region intercambiando’.

Este evento es en cierta forma una continuacion, una forma de
acumular fuerzas y reflexionar mas profundamente. Desde el principio
con Juan Alvaro y con Eliana pensamos que este evento debia realizarse
en una modalidad de encuentros y no de conferencias, que nos permita
desarrollar la idea de minga de pensamiento. Yo estoy seguro que sera
muy especial, muy placentero y muy enriquecedor para todos. Voy a
romper un poquito el protocolo si me lo permiten, para cederle la palabra
por unos minutos a Juan Plata que ha sido una persona que desde
Colciencias ha tratado de manera entusiasta de incorporar estas
reflexiones.

PALABRAS DEJUAN PLATA

(director del Programa de ciencias sociales de Colciencias)

Es para mi un honor poder participar en este segundo encuentro,
continuidad de Kokonuco y otros conversatorios previos, y de los
esfuerzos del proyecto Gestion Ambiental sostenible en laAmazonia. En
estos eventos se ha planteado que las ciencias sociales no pueden seguir
siendo ciencia de biblioteca o ciencia de certamen académico
puramente, ya que el reto del conocimiento social es ponerse a prueba en
la vida del dia a dia de los pobladores de las regiones. Lo que espero es
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que con lo que construyamos colectivamente en la minga de
pensamiento a la que nos estan invitando podamos hacer que las
convocatorias futuras no sean marginales para este tipo de
investigaciones sino que constituyan un eje central de laactividad y de la
accion del Programa nacional de ciencias sociales y humanas de
Colciencias que incidan en la manera como hacemos academia hoy en el
pais. No podemos seguir formando profesionales sencillamente para el
ejercicio académico por fuera de los retos vitales que tenemos los seres
humanos en el mundo contemporaneo. Lo que esta en juego es mucho
mas que un concepto, lo que estd en juego es la propia vida y la
permanenciaen el planeta. Y eso va con las apuestas vitales que hagamos
nosotros como seres humanos pertenecientes a eso que Morin llamo
Tierra patria’. Solamente me resta congraciarme y felicitarlos por esta
concurrencia.

PALABRAS DE CARLOS RODRIGUEZ

(director de la Fundacién Tropenbos-Colombia)

La intencion del didlogo es reconocer al otro y creo que estamos
avanzando en ese ejercicio. El dialogo no es monélogo; hemos hecho
muchos monodlogos en la vida y en general, en la construcciéon de
sociedad y de los saberes nos hemos inspirado en dos animales: en el loro
y en el mico, en la capacidad de repetir y en la capacidad de imitar.
Cuando escuchamos y miramos los contextos se reconoce al otro en toda

su integridad, con sus saberes, con su vida, sus visiones y valores, ahi es
donde es posible dialogar.

La fundacion Tropenbos empez6 con un programa para
conservar la Amazonia mediante la generacion de informacion. Ensu
momento pensamos que se podia hacer desde la academia, pero pronto
nos dimos cuenta que todas las tesis se dedicaban a agradecer a los
colaboradores en copiosas paginas, pero nunca les daban el espacio real
a esos conocimientos: saberes populares, locales, cotidianos,
tradicionales. Hoy resulta claro que el conocimiento no es para las
bibliotecas, el conocimiento es para la vida. Entonces debemos construir
paralavida, y eso es parte de los desafios que ha asumido la universidad.

PALABRAS DE JUAN ALVARO ECHEVERRI

(profesor de la Universidad Nacional de Colombia, Sede Amazonia)

Quisiera empezar dando unas palabras para ir enfocando nuestro
pensamiento. ¢Cual es el tono que nos convoca?, ¢con qué pensamiento
vinimos?, ;qué les pedimos a ustedes? y ¢qué nos anima? Cuando nos
reunimos en Kokonuco, hubo un buen espiritu de colegaje, de amistad,
que suscito un intercambio animado y enriquecedor. Inclusive pareciaa
veces que en la incoherencia habia mas riqueza, es decir, habia ciertas
cuestiones que parecian perfectamente enigmaticas, cripticas. Tal es el
caso de la ponencia de Oscar Roman, la cual era ininteligible, pero que
tuvo un efecto increible. Fue la ponencia mas citada a lo largo del
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evento y cada persona la citaba con un uso distinto, luego tenia una
productividad. Entonces de alguna manera es éste el espiritu con el que
nos encontramos ahora, justamente donde nadie controla la totalidad del
asunto del discurso. Por eso esa mesa que debia estar arriba sobre la
tarima labajamos al suelo para acercarnos mas.

Esto que Ilamamos didlogo de saberes es algo que tiene sus raices
en movimientos en Latinoamérica, pero también en India, en Africa; en
Latinoamérica son muy importantes paises como México, Brasil,
Colombia. Los cientificos de las ciencias sociales no sentian satisfaccion
con la forma de hacer ciencia, es decir, con el cientificismo, con la
objetividad de una ciencia heredada del mundo metropolitano que
olvidaba sus objetos de estudio. Fue el marxismo, el anarquismo, pero
sobre todo los movimientos sociales quienes condujeron una especie de
rebelion e inquietud frente al quehacer cientifico mostrando la
responsabilidad politica de hacer ciencia e introduciendo una dimensién
ética que estaba ausente. Ese espiritu ayud6 a muchas cosas, condujo a
algunos cientificos a abandonar la academia y volverse activistas, a
otros los llevé a buscar formas nuevas de hacer las cosas. Se abrid asiun
abanico de nuevas posibilidades. En ese sentido, el didlogo de saberes
surge unido a otros tipos de expresiones: investigacion participativa,
colaborativa, transcultural.

Hay tres grandes preocupaciones que se ponen en cuestion en el
dialogo de saberes: (1) la critica a la ciencia y al modo de hacer ciencia,
(2) la problematizacién de la relacion entre teoria y practica, entre la
teoria y su aplicacion, y (3) la inconformidad con la relacion sujeto-
objeto.

Primero, la critica a la ciencia y al modo de hacer ciencia. ¢Para

qué hacemos ciencia?, ¢para qué hacemos ciencias sociales? Decimos
que hacemos ciencia y hacemos ciencias sociales para producir
conocimientos Utiles para causas justas, para entender mejor la manera
de relacionarnos con nuestros vecinos. Entonces, en las ciencias sociales
el asunto de comunicar, de dialogar, es un asunto central, y, mas alla de
un problema cientifico, es un asunto politico y ético, y solo asumiéndolo
como un asunto politico-ético se nos vuelve verdaderamente un reto
cientifico. Pero, a veces, parece que tenemos dos niveles de ciencia, una
que simplemente toma los grupos sociales como objetos y otra donde se
involucra con ellos, donde el investigador pierde en parte el control de
los métodos. Si usted asume la plena subjetividad del otro y de sus
propias agendas y méetodos, lo que se vuelve central son los términos de
larelaciony el manejo éticoy responsable.

Entonces la critica de la ciencia llevo a un replanteamiento de las
ciencias sociales desde una perspectiva politica y ética en el quehacer
cientifico. Los que nos formamos en las ciencias sociales de los afios
70’s fuimos permeados por ese sentido de responsabilidad social,
aunque los instrumentos de investigacion que nos daban seguian siendo
los de las ciencias hegemdnicas. Hasta ahora esa tension se ha
mantenido, y esa preocupacion nos hace reconocer la segunda
preocupacion que mencionaba arriba, que tiene que ver con la relacion
entre teoria y préactica. El maestro Orlando Fals Borda mostraba que la
practica, a partir de la teoria, debia volverse praxis, es decir, accion. Ese
concepto de la accion llegd a unos extremos donde algunos cientificos
simplemente se volvieron activistas y fueron absorbidos por las causas.
Hay que tener una praxis, una capacidad reflexiva y una capacidad de
combinarlas. Lo anterior implica el involucramiento directo en
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diferentes aspectos de la investigacién. Esto nos ha llevado a una
conciencia profunda de la funcién pedagdgica de la ciencia, de la
ensefianza, del lenguaje y lacomunicacion. Se replantea el oscurantismo
de cierta jerga cientifica especializada y se ve la necesidad de volverla
una palabra clara, una palabra comunicativa, una praxis donde la
pedagogia es mutua, donde uno da de sus capacidades y al mismo tiempo
aprende. Esa perspectiva pedagogica ha quedado sembrada en nuestras
practicas.

Esto nos lleva a la tercera preocupacién que mencioné, la
cuestion de relacion sujeto-objeto. Recuerdo la declaracion de Barbados
de 1972, la cual nos mostraba una intencion de renunciar a una ciencia
social que toma a los pueblos indigenas, a las comunidades campesinas,
como objetos de estudio y planteaba una ciencia social que busca
participar e incidir en las luchas populares. Este impulso no ha sido en
vano y nos ha llevado a cuestionar la nocion de un sujeto cientifico
monolégico y a mostrar la centralidad de la relacion intersubjetiva en la
produccién de conocimientoy de vida en unarelacion dialogica.

Carlos Zarate hizo muy bien al homenajear a Orlando Fals
Borda. Quiero que sigamos recordando el campo de la Investigacion
accion participativa, sobre la cual trabajé Orlando y su grupo, y que tuvo
muchas conexiones en India, en Brasil, en México, en Africa. En el afio
1977, en el simposio latinoamericano de experiencias de la AP, a pesar
de la dificultad de definir la accion participativa, se llegd a una
definicion. Citando a Fals, “se definid entonces la investigacion
participativa como una vivencia para vivir en democracia, como un
complejo de actitudes y valores, y como un método de trabajo que da
sentido a lapraxisenel terreno”.

Realmente el contenido vivencial, ético, politico y la
responsabilidad social deben estar en el corazén de todo esto que
estamos haciendo. Para nada queremos que sea ciencia y produccion de
conocimiento, queremos que sea reconocimiento y mutuo aprendizaje
con los otros. Entonces, en este encuentro, el tema del “dialogo de
saberes” lo hemos colocado como una frase capciosa, para suscitar el
dialogo precisamente. La manera de averiguar queé es didlogo de saberes
es que cada uno dialogue con su experiencia, y sabemos que como en
Kokonuko no vamos a llegar a ninguna respuesta, pero vamos a aprender
el uno del otroy vamos a alimentarnos.
¢Podemos decir que cualquier proyecto donde participen campesinos o
indigenas se puede denominar didlogo de saberes? ¢Acaso el concepto
de diadlogo, en su aparente horizontalidad, no esta encubriendo
relaciones de desigualdad y asimetria entre actores diferentes? La
nocion de un proyecto de investigacion y la nocion misma de
investigacion, ¢no implica modalidades de saber de ciertos actores en
términos de tiempo, de formas de representacion, de métodos? El otro
dia Anastasia Candre me decia —y me parecio algo muy sintomatico —
que un profesor gque estaba realizando una investigacion enfocada en el
dialogo de saberes le pidio que escribiera los nombres de algunas plantas
de lachagra, basada en su conocimiento al respecto, y acambio, él decia,
“usted seré coinvestigadora mia”. Anastasia respondio: "No sefior, yo no
soy coinvestigadora, el investigador es usted. Yo soy la que sabe, usted
es el que esta investigando, yo no estoy investigando nada”. A veces
creamos la ilusion de los coinvestigadores, pero sencillamente nos
dedicamos a sacar una informacion, ¢esa es la coinvestigacion? En el
didlogo de saberes, en el trabajo con comunidades, hay tensiones, hay
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disparidades que no son reconocidas. Esuncampo tenso, hay tensiones
sobre recursos, sobre decisiones, sobre iniciativas, sobre formas de
representar; muchas veces son los hechos de los que menos hablamos
porque estamos representando otra cosa, otros intereses.

Precisamente son a esos intereses a los que queremos dar
relevancia con este encuentro; aqui no estamos para mostrar trabajos
exitosos los cuales muchas veces tenemos que decir que son
maravillosos, pero que en Gltimas dejan una sensacion de desilusion;
esas tensiones son ciertas. La ciencia, el quehacer cientifico nos ensefian
a tener un cierto control sobre los métodos, sobre los tiempos, sobre las
decisiones y sobre la delimitacion del sujeto. Si en ciencias sociales
admitimos que no estamos trabajando con objetos sino con sujetos,
tenemos que renunciar, en buena medida, al control y asumir que el otro
también tiene control. Asumir el didlogo de saberes en un sentido
completo implica renunciar al control e invocar capacidades reflexivas
de transformacidn personal y cognitiva que estan mas alla de las
capacidades y de las disposiciones para las que nos entrenan. Es asi
como nos damos cuenta que nNOS Movemos en un campo vivencial
personal de enriquecimiento, de creacion de sociedad.

Ahora me voy areferir al contenido del evento y voy a comenzar
por el logo que hemos adoptado, que representa el gesto del tejedor. Esta
imagen me parece acertada porque la labor que nos proponemos es muy
similar a la de un tejedor. Comenzar un tejido es una labor dificil ya que
uno se cuestiona como empezar a partir de una fibra. En ciertaformaeso
nos sucede cuando nos cuestionamos por donde comenzar; seguramente
todavia no vemos por donde, pero justamente, a medida que vamos
agregamos fibras veremos que va cogiendo forma, nos preguntaremos

coémo voltearlo hasta tener cierto volumen. Por eso dicen que un canasto
es un cuerpo humano, representa el conocimiento de un pueblo. La
imagen de tejer me parece representativa, de tejer juntos, de ir
entretejiendo con fibras diferentes un proceso de interrelaciéon vy
fecundacién. Los paisanos dicen que el creador nos hizo distintos
porque si nos hubiera hecho iguales no tendriamos de qué charlar.
Entonces como somos distintos tenemos muchas cosas para preguntar al
otro; por eso aqui nos reunimos hoy, por esa necesidad y esa posibilidad
que dael ser distintos.

16

<« TABLA DE CONTENIDO




doi:10.5113/ds.2009.04

¢ QUE SON “SABERES” O
“CONOCIMIENTOS” INDIGENAS, Y QUE HAY
QUE ENTENDER POR “DIALOGO"?

Jorge Gasché, Instituto de Investigaciones de la Amazonia Peruana IIAP, lquitos.

La documentacién que me ha llegado junto con la invitacion a
exponer en este evento me ha hecho comprender que la expresion
“didlogo de saberes” se referia, concretamente, a la comunicacion, el
intercambio, la intercomprension y la interaccion entre los saberes
indigenas — andinos y amazonicas —, por un lado, y los saberes de la
sociedad nacional (u “occidental”) de tipo urbano y post-industrial, por
el otro. Es importante definir asi restrictivamente el tema de nuestro
debate para no perdernos en consideraciones demasiado generales, ya
que, por ejemplo, no vienen al caso en este momento ni el dialogo entre
saberes de diferentes disciplinas cientificas — es decir, la
interdisciplinariedad —, ni el didlogo entre saberes de diferentes pueblos
indigenas.

En nuestra sociedad urbana occidental, cuyo funcionamiento no
se puede imaginar sin lo escrito, los saberes o conocimientos
acumulados através de los siglos de nuestra historia estan disponibles en
forma escrita: en libros, manuales, diccionarios, enciclopedias,
bibliotecas, bases de datos e Internet. Nuestra memoria personal ha
registrado, en el transcurso de nuestra vida y de nuestros aprendizajes,

una cierta cantidad de estos conocimientos, y cuando los usamos (1) o
recurrimos a formas de expresion que imitan la forma escrita para poder
compartirlos con nuestros interlocutores, (2) o las aplicamos tacitamente
en las tareas practicas de nuestra profesion: como médico, quimico,
bidlogo, mecanico, informético, maestro etc. El peso de las formas de
los textos, donde estan almacenados nuestros conocimientos, se hace
sentir con particular fuerza en el ambito academico, que impone una
disciplinadiscursiva basada en el estilo escrito a todo aquél que estudiay
quiere alcanzar un grado universitario. El estudioso ha de expresar sus
conocimientos en un lenguaje, precisamente, “académico” que tiene
como modelo los textos referenciales de su ciencia y no los discursos
orales de su vidadiaria.

Uno de los sesgos de nuestra manera de comprender
“conocimiento” o “saber” consiste en reducirlo a lo que podemos
expresar verbalmente o por escrito. Mientras que no podamos
enunciarlo con palabras, pensamos no poder hablar de “conocimiento”.
Es esta concepcion puramente verbal, discursiva del conocimiento la
que estamos cuestionando en esta exposicion, como veremos mas
adelante.

Un conocimiento puede consistir en la memorizacion de un
hecho: el afio de la batalla de Ayacucho, el nombre del conquistador de
México, el autor de la novela “Maria”, el nombre cientifico de layuca, la
composicion quimica del agua, etc. Llamamos estos conocimientos
“factuales”. Una gran capacidad memoristica siempre ha sido
considerada como meritoria en nuestra civilizacion, y los poetas y
retoricistas de la Antiguedad han disefiado métodos para fortalecer la
memoria. Hace unos afos, eran muy populares las emisiones televisivas
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que ponian a prueba la memoria de los concursantes sobre temas
especificos: histéricos, literarios, musicales etc., premiando con grandes
sumas de dinero aquél que supiera responder hasta las preguntas méas
exquisitas planteadas al final del concurso. Si la memoria en la
Antiguedad tuvo una funcién primordial para el ejercicio del arte
oratorio con fines politicos y judiciales, su importancia mermé con la
popularizacion de la escritura y la impresion de libros. Hoy en dia,
muchos jévenes piensan poder librarse de todo esfuerzo para memorizar
datos, ya que con unos pocos toques en la computadora buscan en
Internet la informacion que necesitan con los comandos “seleccionar” y
“copiar”. Lamemoria, tal vez, juega cierto papel hasta hoy en dia para
los politicos, cuando ante un publico reunido o televisivo quieren
convencerlo, mayormente con cifras, de lo bien fundado de sus politicas,
o cuando dos candidatos se enfrentan ante las cdmaras en una batalla
electoral.

Pero este ultimo ejemplo nos demuestra que los conocimientos
factuales, como los presenta un diccionario o una enciclopedia (cifras,
nombres, fechas etc.), no los usamos aisladamente sino en un discurso o
un texto que se pronuncia o redacta en una situaciéon determinada para
alcanzar un fin. Cuando escribi esta ponencia, pensaba en el auditorio y
en qué efecto, qué clase de comprensidn queria producir. Desde luego,
en nuestra practica discursiva y letrada, los conocimientos factuales
particulares siempre son parte de una argumentacién con la que
queremos convencer al interlocutor o lector, ensefiar o explicarle algo.
Eso quiere decir que los conocimientos factuales generalmente no tienen
un valor en si y por si solos, sino como elementos de un raciocinio que
quiere crear comprension en el interlocutor o el lector. Usamos los

conocimientos factuales en nuestra practica discursiva — dialogica o
monoldgica interna—articulandolos con nuestra razén, para comprender
aspectos de nuestro mundo o darlos acomprender a otros.

La condicion de existencia de nuestros conocimientos factuales
es siempre funcional y contextual, es decir, enmarcada en formas de
textos y discursos mediante los cuales expresamos y usamos nuestros
conocimientos y que, ademas, implican e ilustran nuestras formas de
ejercicio de la racionalidad con las que podemos crear comprensién en
nosotros, trasmitir nuestra comprension a otros y reaccionar a los
raciocinios de los otros. Nuestros conocimientos nos han sido
trasmitidos desde hace siglos, en textos que los sitlan y usan en
determinadas formas de raciocinio las que, en su conjunto, podemos
Ilamar la “racionalidad occidental”, de la que deriva toda nuestra
comprension y todo nuestro poder cientifico y técnico sobre la sociedad
y la naturaleza. La forma de nuestros discursos y textos acufian, al
mismo tiempo, nuestras formas de ejercicio de la racionalidad. Y
cuando digo “formas” me refiero a un alto grado de codificacion, en la
que se fundamenta el consenso légico a priori entre los miembros de
nuestra civilizacion. Este consenso ldgico a priori, histéricamente
formado, trasmitido y adquirido en nuestra formacion intelectual hace
(1) que podamos crear inter-comprension entre nosotros, (2) que
“nuestra l6gica” nos parezca “natural” y la Unica y universalmente
valederay (3) que estemos sometidos a ella — constrefiidos — a tal punto
que nos es sumamente dificil imaginar, construir o comprender otras
formas de ejercicio de la racionalidad, como por ejemplo, las que se
practican en las sociedades indigenas de comunicacion, interaccion y
transmision exclusivamente orales. De ahi que, por comodidad y para
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expresar nuestra impotencia, hablamos, genéricamente, de una
“mentalidad mitica y magica” indigena, la que nos hace comprender ...
estrictamente nada.

En nuestra sociedad, la comprension de los méas variados
aspectos del mundo (a los que podemos aludir con la variedad de las
disciplinas cientificas) no es un acto gratuito; no se trata de comprender
para comprender nomas. Con la especializacion profesional siempre en
aumento, de acuerdo a los descubrimientos cientificos a escala siempre
mas micro o macro, nuestra comprensién del mundo — fundada en
conocimientos factuales y nuestras formas de ejercicio de la
racionalidad — siempre abarca un sector mas pequefio (biologia celular,
nano-tecnologia, informatica, etc.) o demasiado grande (cosmos,
globalizacion) de la realidad, dejando de lado la comprension de nuestra
realidad inmediata, de nuestra posicién personal en el sistema global y
de nuestras perspectivas politicas en este sistema, abandonandolas a la
interpretacion ideoldgicay a las creencias divulgadas por la propaganda
medidtica. Lo que aprendemos a comprender nos debe servir para
ejercer una profesion, ganar nuestra vida y mantener una familia dentro
del sistema de nuestra sociedad dominante, y, para este fin, adquirimos
los conocimientos factuales necesarios para la comprension de los
aspectos especificos de la realidad sobre los que ejercemos nuestras
capacidades profesionales. No s6lo somos prisioneros de nuestras
formas de ejercicio de la racionalidad, ya que no podemos concebir
valederamente otra, sino también somos ciegos en cuanto a la
funcionalidad de nuestros conocimientos enmarcados en nuestra forma
de comprender el mundo y en cuanto al condicionamiento profesional y
econdmico, y mas ampliamente, social y politico, de nuestra forma de

comprension, la que siempre sirve a fines que no nos son transparentes 'y
que se sittan fuera de nosotros (aun estando arraigados en nosotros), en
el funcionamiento social y politico de nuestra sociedad.

Estos fines, a los que sirve nuestra comprension, tienen, ademas,
una motivacion eminentemente ideoldgica y se manifiestan en nuestras
aspiraciones sociales profesionales y en nuestros valores éticos. Si
queremos el bien de las sociedades indigenas y consideramos que son
pobres por disponer diariamente de menos de un dolar, trataremos de
combatir la pobreza monetaria, sin considerar que el bienestar social y
personal indigena no depende del ingreso monetario sino de la
satisfaccion plena de otras necesidades ontolégicas que no son
satisfechas en nuestra propia sociedad, entre ellas, la socialidad y la
motricidad. Considerar que el dinero puede tener otro “valor”, otro
“peso” socio-econdmico diferente al que tiene en nuestra sociedad
dominante es relativizar su importancia. Meditar sobre la posible
existencia de otras necesidades o desiderata en las sociedades indigenas,
es un paso fundamental si queremos acercarnos a la comprension de la
I6gica de vida indigena, un paso que hoy en dia muy pocos cientificos
sociales estan dispuestos a dar pues creen que el progreso humano
equivale a mayores ingresos monetarios. Con lo anterior, ellos coinciden
con todos los politicos y desarrollistas y se vuelven idoneos para utilizar
su conocimiento y manera de comprender las sociedades indigenas, al
servicio de proyectos de desarrollo, contrarios a la logica de vida
indigena, la cual han sido incapaces de investigar y comprender.

En resumen, hablando de “conocimientos” o “saberes”, cabe
distinguir entre conocimientos factuales (datos particulares sobre
hechos reales), y nuestra forma de ejercicio de la racionalidad (arraigada
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en latradicién escrita: los textos) que articula los conocimiento factuales
produciendo en nosotros lo que hemos llamado “comprensién”.
Cualquier conocimiento factual (o dato), de donde sea que los cojamos,
nunca existe como tal, de manera general, abstracta o neutra, por el
hecho mismo que un conocimiento, que llama nuestra atencion y nos
motiva a cogerlo, ya se inserta en nuestra logica interpretativa del
mundo, la que, precisamente, condiciona los campos de nuestra
curiosidad, de nuestro interés. Un conocimiento factual no tiene una
existencia como una cosa que existe independientemente de nosotros.
So6lo existe como parte de nuestra persona activa, mas exactamente,
como parte de nuestra actividad discursiva, sea esta dialdgica (es decir,
dirigida a otros) o monoldgica (es decir, cuando pensamos y hablamos
con nuestra voz silenciosa interna). Esta actividad discursiva nuestra,
extrovertida o interna, por un lado, siempre esta constrefiida y
organizada por nuestras formas de ejercicio de la racionalidad, pues son
estas formas las que crean en nosotros la comprensién de los hechos, y,
por otro lado, nuestra actividad discursiva — y con ella todos los
conocimientos y raciocinios que conlleva — esta, como toda actividad
humana, motivada por intereses y orientada hacia fines sociales que
proseguimos en cada momento de nuestra vida, en cada situacion. Con
los conocimientos siempre “hacemos” algo: comprender y dar a
comprender, debatir, argumentar, cuestionar, dudar, experimentar,
verificar, planear actividades etc. En cualquier situacién que los
usemos, siempre sirven un propdésito, un fin que proseguimos en una
situacién concreta de nuestra vida, que esta articulada al funcionamiento
de nuestrasociedad, en la que jugamos determinado papel.

Nuestra ideologia individualista dominante predica la libertad, la

autonomia y la independencia del individuo que serian los maximos
valores de nuestra civilizacion; no digo “de nuestra sociedad”, ya que el
individualismo neoliberal niega cualquier nocién de solidaridad social.
Esesaideologia que, finalmente, nos reduce a “individuos” - libres, pero
manipulables por la propaganda mediatica —, nos reduce, desde luego, a
entidades estadisticas aprovechables por el mercadeo y los intereses
politicos de dominacion, pero que se “creen” realmente libres y
auténomos y no ven hasta qué punto estan condicionados por el tipo de
sociedad en laque viven. Esestaabstraccion individualista, ideoldgicae
interesada, del ser humano que oculta su innegable naturaleza y
existencia social, la que también abstrae los conocimientos factuales, las
formas del ejercicio de la racionalidad y las formas y fines de nuestra
comprension de toda funcién o insercion social, al decretar que la
actividad intelectual y discursiva y la adquisicion de conocimientos son
propiamente el campo del ejercicio de la libertad del individuo. Es eso
un espejismo ideoldgico si reconocemos que el ser humano, a la vez,
filogenéticamente y desde que se observan rastros de su cultura, ha sido
un ser siempre social. Entonces, lo que debemos comprender es cuales
son las formas de nuestra socialidad en una sociedad cuya ideologia
niega el componente social de todo individuo, o, como prefiero
expresarme, niega la existencia de la “persona”, pues opongo la nocion
de “persona”, como ser humano, a la vez autbnomo y social, a la nocion
de “individuo” que es una abstraccion ideoldgica que, tal como se
pretende que sea, no existe en larealidad.

Desde luego, como personas, que reconocen, a la vez, su
capacidad de autonomia y sus condicionamientos sociales — es decir, su
libertad socialmente condicionada — nos incumbe reconocer hasta qué
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punto y de qué manera nuestras formas de pensar y hablar, con las que
pensamos actuar como individuos libres, son, de hecho, acufiadas y
condicionadas socialmente y orientadas siempre hacia un fin
historicamente dado. Al reconocer los condicionamientos sociales de
nuestras actividades mas intimas e, ilusoriamente, mas “individuales”, y
al analizar como y con qué medios funcionan en nuestra practica diariay
cdémo se manifiestan en nuestros pensamientos, en nuestros discursos y
actividades, nuestras ilusiones de una libertad individualista se esfuman,
pero nos volvemos conscientes de nuestras limitaciones y
constrefiimientos debidos a nuestra membresia social. Asi ganamos
cierto control sobre los factores condicionantes que hemos detectado e
identificado, entonces podemos buscar formas alternativas de discursos
y raciocinios que superen ese condicionamiento mecénico, compulsivo,
arraigado en nuestras rutinas intelectuales, discusivas y gestuales, que
nos tienen prisioneros y nos someten a los intereses de los grupos de
poder que controlany fomentan la difusidn de la ideologia dominante.
Las ideas antes expuestas sobre la insercion y funcion, siempre
sociales, de los conocimientos factuales, articulados en nuestras formas
de discursos (imitadas de los textos escritos), que crean nuestra
comprension gracias a la forma consensuada de nuestro ejercicio de la
racionalidad, pretenden sensibilizar al lector sobre los
condicionamientos sociales de nuestras actividades intelectuales y
discursivas, a fin que no siga hablando inocentemente de una “dialogo de
saberes”, cuando “saberes”, como categoria genérica, no existe en la
realidad y no es méas que una abstraccion ideoldgica interesada. Lo que
llamamos saberes o conocimientos factuales son elementos
discursivamente usados por diferentes actores sociales, dentro de

determinadas formas sociales de la racionalidad que crean comprension,
para lograr, dentro de nuestra sociedad, una gran diversidad de fines
sociales especificos y concretos que habra que descubrir en cada caso
estudiado.

iREFLEXIONEMOS SOBRE UN EJEMPLO!

El conocimiento indigena del uso de una planta, por ejemplo,
para curar el paludismo es parte de la forma del ejercicio de la
racionalidad tal como se practicaen lasociedad indigena, y éste ejercicio
asocia, en una secuencia de situaciones vividas, el diagnéstico del mal
del paciente, la relacion sico-social entre curandero y paciente, la
identificacion visual, tactil, olfativa y gustativa del individuo vegetal,
los pasos para preparan el ungiento o el brebaje y su dosificacion, el
saber discursivo de las oraciones y sus fuerzas “simbélicas”, etc., es
decir, un conjunto de conocimientos factuales — perceptivos, gestuales,
discursivos, afectivos y sociales — que estan asociados a valores y
practicas sociales y que, como un todo, componen la razén de
determinada préactica curativa indigena. Es este conjunto complejo,
técnica y socialmente articulado, que, segin la comprension indigena,
tiene el efecto curativo. Nuestra tarea como antropdlogos
comprometidos con la comprension de la alteridad indigena es entonces
formular una hipotesis sobre la forma del ejercicio de esta racionalidad
implicita en la actividad curativa, que emplea dicha planta. A nuestra
industria farmacéutica, en cambio, solo le interesa un hecho factual: tal
especie botanica es usada para curar tal enfermedad, pues su hipotesis
obedece a la simple racionalidad causal occidental: la planta contiene




sustancias quimicas que combaten la actividad del microorganismo que
causa los sintomas de la enfermedad, y es esa hipotesis la que va a
verificar en sus laboratorios para identificar la sustancia “eficiente”,
patentarla y, eventualmente, sintetizarla industrialmente para su
comercializacion econdmicamente rentable.

\Vemos en este caso cOmo un conocimiento factual es extraido de
su practica social indigena, no porque sea simplemente un
“conocimiento”, sino porque es identificado por nuestra industria
farmacéutica como prometedor de beneficios econdmicos al insertarlo
en nuestro aparato cientifico y técnico productivo. Nuestro acervo
discursivo y textual, que subyace a este aparato con sus formas de
ejercicio de la racionalidad, contiene, como una de sus propiedades, la
abertura de nuestros intereses hacia todo conocimiento econdmicamente
explotable. EI conocimiento factual indigena, que es un elemento
constitutivo de una practica social indigena compleja, de sus formas
actitudinales, gestuales y discursivas, que obtiene su sentido de las
formas indigenas del ejercicio de la racionalidad, es rebuscado por la
industria con un criterio que de antemano reduce el complejo uso
indigena al supuesto lazo mecéanico causal entre una molécula quimica
contenida en una planta y su efecto destructor o inhibidor sobre un
micro-organismo causante de determinada enfermedad. Las industrias
farmacéuticas, actualmente, valoran, dizque, el *“conocimiento
indigena” solo por esta hipotética relacion causal que, eventualmente, es
parte del proceso curativo indigena, pero a la que la Idgica indigena no
limita su comprension del proceso. Digo “eventualmente”, ya que no se
ha comprobado hasta la fecha que todas las plantas usadas en las
curaciones indigenas tengan tal efecto causal y que enfermos indigenas

se sanan en los procesos curativos complejos, sin que se pueda atribuir la
cura a una sola causa material. Estos procesos integran tanto elementos
naturales — plantas, animales, minerales — como factores sico-sociales
en la interaccion entre curandero y paciente que todos contribuyen de
una manera hasta ahora poco esclarecida al bienestar de los miembros de
unasociedad indigena o bosquesina.

Que la logica causal de la medicina occidental no logra sanar
todos los malestares que sufren las personas en nuestra sociedad
dominante, lo comprueba la existencia de la medicina alternativa que
gana cada dia més adeptos y que toma en cuenta de manera holistica las
condiciones sico-somaticas y sico-sociales como posibles causas de
“enfermedad”, una via de exploracion y de comprension que abrid
Freud con su sicoanalisis. El traslado de practicas shamanisticas desde
las sociedades indigenas hacia las urbes o las visitas turisticas a
curaciones shamanisticas en la selva son fendmenos ya no tan recientes
que muestran que nuestra sociedad occidental ha reconocido la
insuficiencia de la logica causal practicada por la medicina moderna y
tiene esperanzas en la eficiencia de procesos curativos que implican—no
aunindividuo (intercambiable) afectado por tal o tal micro-organismo —
sino una persona contemplada en su particularidad y en su socialidad.
Desde luego, podemos entender estas iniciativas como una forma de
rebeldia de las personas contra su condicion de individuo — aislado,
numérico, abstracto, intercambiable — a la que los condena la ideologia
dominante con su ficcion de la libertad individual, y como una forma de
reivindicacion de su persona como ente particular y social, en la que
confluyen energias internas — fisioldgicas y siquicas — y externas,
sociales y naturales. Lo interesante en este fendmeno es que estos
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miembros de nuestra sociedad dominante que recurren a tratamientos
curativos indigenas encuentran su reconocimiento como persona,
precisamente, en la civilizacién indigena. Es ella la que les devuelve su
sentido, su valor, su sensacion de ser una persona particular, pero
vinculadaaun grupo social y a lanaturaleza.

Si, para los turistas que buscan curacion, la sociedad indigena
como tal es valorada positivamente por ser capaz de atenderles como
persona (y no como individuo) y, por lo tanto, apreciada como
alternativa social a su propia sociedad liberal e individualista, dizque
“desarrollada”, de la que provienen sus malestares y frustraciones,
podemos descubrir en este modelo social alternativo otros valores que
contrastan con los de la sociedad dominante y que satisfacen
necesidades ontolégicas humanas que nuestra sociedad no satisface o
s6lo marginalmente, como la sociabilidad y la motricidad. Y estas
deficiencias en la satisfacciébn de necesidades ontoldgicas son,
precisamente, la causa de una serie de malestares, frustraciones y
desquicios siquicos que se manifiestan con frecuencia en las sociedades
Ilamadas “desarrolladas” del Norte y, en el Sur, en ciertos sectores de la
poblacién urbana.

Todo el movimiento llamado “New Age” puede interpretarse en
el sentido de un rechazo al individualismo occidental y la busqueda de
una revaloracién de la persona, aunque sea por medios especulativos y
misticos que restablecen un supuesto equilibro entre persona, sociedad y
naturaleza inspirandose en filosofias orientales (hindudes, tibetanas,
chinas). Este movimiento, sin embargo, queda cautivo del
individualismo occidental en la medida en que cada individuo se refugia
aisladamente en el gozo de una vision filosofica que contrasta con la que

dominaen nuestra sociedad y que tiene sus libros, su musicay sus modas
alimenticias, pero esto sin hacer la critica de su propia sociedad, ni
posicionarse y organizarse politicamente en ella para cambiarla. Por eso,
el New Age se ha vuelto simplemente una nueva moda de consumo y ha
abierto un nuevo renglon de mercado.

Creo que es importante diagnosticar las resistencias que
encuentra la ideologia individualistay el tratamiento despersonalizado y
manipulador de los ciudadanos en la sociedad dominante. Estas
resistencias revelan insatisfacciones y frustraciones humanas profundas
debidas a nuestra de-civilizacién y la mecanizacion de nuestras
relaciones sociales mediante su formalizacion escrita y su sumision a
poderes jerarquizados y autoritarios. Igualmente, es importante
constatar que las sociedades indigenas, en este contexto de frustraciones
individuales, son reconocidas y valoradas como respetuosas de la
persona, entendida como ente particular, social y natural, y que a ellas se
recurre en casos de malestares insensibles a los tratos médicos
modernos.

Este interés por los “conocimientos” indigenas es muy distinto
del de la industria farmacéutica, pues no se fija en la relacion causal
eventual de un solo conocimiento factual (el uso de tal planta), sinoen el
tratamiento complejo dispensado a la persona en todas sus dimensiones:
particulares, sociales y naturales. La persona que quiere beneficiarse de
esta clase de tratamiento tiene que convivir un tiempo con el curandero,
dietar, bafarse, consumir preparados vegetales, tener visiones, dormir,
respetar cierto régimen alimenticio, escuchar al curandero y seguir sus
consejos, etc. Es decir que tiene que renunciar durante cierto tiempo a
sus rutinas y costumbres de vida'y consumo y adoptar las de la sociedad
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bosquesina o indigenay seguir las reglas de conducta recomendadas por
el curandero. Insertarse en el modo de vida bosquesino y en sus
relaciones sociales es parte del tratamiento. Vemos que, en este caso, el
efecto terapéutico no se atribuye a un solo factor causal, sino a todo un
proceso sico-social complejo arraigado en la sociedad bosquesina o
indigena. La misma sociedad bosquesina es valorada en su conjunto —
con sus “conocimientos” y “légicas” implicitos en sus précticas —y se
considera benéfica para ciertos malestares de nuestra sociedad. Estoy
aqui explorando una figura de conducta que he podido observar, pero
sobre la cual no conozco mayores detalles por no haber conocido
ningunainvestigacion al respecto de estas vivencias.

Sabemos que en ciertos casos, en los que un curandero ha tenido
una afluencia de turistas, éste ha convertido sus practicas en un negocio
de tipo clinica u hospital con tarifas establecidas, o que no sorprende en
la sociedad bosquesina de hoy en donde las personas sienten la escasez
de dinero. Tradicionalmente, el curandero no exige pago, pero el
paciente sabe que debe compensar dignamente el servicio del curandero.
Conocemos a un curandero que sigue dejando al libre albedrio del
paciente su recompensa: “que me dé segln sus posibilidades”, dice. En
el medio urbano, en cambio, los curanderos tienen tarifas para su
atencion como cualquier médico. Vemos entonces que el conocimiento
indigena integrado en préacticas que constituyen un servicio brindado a
otro (el paciente) son entendidos como servicios que merecen la
reciprocidad: un “pago”, en el lenguaje de hoy, que no es forzosamente
dinero, aunque, con la creciente monetarizacion de los intercambios en
ciertas comunidades, el pago con dinero se vuelve frecuente.

“El conocimiento cuesta” es una frase que podemos escuchar a

menudo cuando un sabedor indigena se expresa en castellano. Vale la
pena dedicarnos unos instantes a explorar el significado de esta frase,
pues nos permite comprender en mayor detalle la concepcion indigena
del “conocimiento”.

Este conocimiento que cuesta es un conocimiento discursivo y
gestual — un saber y un saber hacer — que no es compartido por todos los
miembros de la sociedad sino que se reservan ciertos especialistas —
curanderos y duefios de rituales — que cumplen con roles o cargos
sociales especificos. “Ellos mezquinan su conocimiento”, se dice en la
sociedad bosquesina. Y en este caso la “mezquindad” no es un reproche,
no es la denuncia de una conducta asocial como es el caso cuando un
comunero califica a otro de “mezquino” si no comparte su mitayo o su
cosecha abundante de frutas. Mezquinar su conocimiento de
especialista, desde luego, parece no infringir la regla de la reciprocidad
que subyace a las relaciones sociales de la sociedad bosquesina. O dicho
en otras palabras, la infraccion de esta regla parece ser socialmente
aceptada y justificada ¢ Como podemos comprender esta excepcion a la
reglade lareciprocidad?

Si examinamos el uso de este conocimiento especializado,
entendiendo que el conocimiento no es una cosa sino un componente
gestual y discursivo dentro de una practica, una actividad, la que se
realiza siempre con un fin social, observamos que siempre est4
involucrado en actividades que tienen el propdsito de regular o controlar
la “socie-tureza” (sociedad y naturaleza concebidos como un solo
conjunto), y eso con el objetivo de crear bienestar produciendo gozo y
alegria, como ocurre en las fiestas y rituales colectivos, o de superar
malestares, cuando se trata de practicas curativas, que, a su vez, pueden
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ser personales o colectivas. Esta funcion reguladora o coordinadora de
las relaciones entre seres humanos y con los seres de la naturaleza
incumbe, precisamente, al rol o cargo sociales de ciertas personas.
Hablamos de “rol” cuando la funcién es asumida por iniciativa personal
(como, por ejemplo, en las sociedades shipibo y jivaro), y hablamos de
“cargo”, cuando la funcion es trasmitida por el padre al hijo dentro de
linajes (como en las sociedades al Norte del Putumayo y Caqueta).

¢En qué consiste este conocimiento especializado implicito en
las actividades rituales y curativas? En actitudes del curandero frente a
su paciente y del duefio del ritual frente a sus colaboradores y sus
invitados, en gestos de elaboracion de los accesorios rituales y curativos
y de su reparticidn, de identificacion y preparacion de remedios y de
tratamiento del enfermo (tocar, soplar, dar masaje etc.) y en discursos —
hablados o cantados — aprendidos, memorizados y pronunciados con la
voz y el tono requerido o recitados en silencio o mediante silbidos. Si
queremos comprender lo que he llamado la forma de ejercicio de la
racionalidad que subyace y da sentido — el sentido o la comprension
indigenas —a estas practicas del conocimiento tenemos que observar, por
un lado, la actividad en su conjunto y en sus pormenores, y, por el otro,
aprender a comprender los discursos que son, de hecho, actos
constitutivos de las practicas rituales y curativas. A diferencia de las
palabras pronunciadas en la vida diaria, las palabras rituales y curativas
son comparadas a “herramientas” que corren el riesgo de desgastarse,
como un hacha pierde su filo si se lausa como juguete. Por eso, con estos
discursos “no se juega”, es decir, solo se los debe pronunciar para
“hacer” el ritual o la curacion. Con eso ya mencionamos una de las
razones del acceso dificil a este conocimiento para una persona exterior a

lasociedad indigena. Hay personasy grupos que prohiben tajantemente
gue un antropblogo u otro interesado grabe esta clase de discursos. Y
cuando, por un favor excepcional, se logra grabarlo y se lo transcribe,
todavia no se lo comprende. La comprension — aungue sélo hasta cierto
punto — de estos discurso exige, primero, el aprendizaje de la lengua
indigena, y, mas alla, un prolongado dialogo explicativo con el sabedor
indigena, pues el lenguaje usado en estos discursos no es el lenguaje
hablado diariamente, sino un lenguaje “especializado” con morfologiay
Iéxico particulares, combinados en una forma retérica particular del
discurso. Eso nos indica que el aprendizaje de estos discursos no sélo
consiste en memorizar las palabras, sino también en comprender su
sentido y todas sus asociaciones entre ellas, y con las cosas percibidas
gue constituyen la comprensién indigena del mundo y de las relaciones
entre todos sus elementos. Solo si nos esforzamos a iniciarnos en la
filosofia indigena con una vision siempre holistica (que abarca el
funcionamiento de toda la sociedad) y una vision siempre detallista (que
explora el sentido de cada elemento, de cada palabra en determinada
situacion social) podemos llegar a comprender, poco a poco, la forma
indigena del ejercicio de la racionalidad, y, a través de ella, los valores
sociales y las funciones de los conocimientos factuales implicitos en
ella.

Investigar y dar cuenta de la “cosmovisién indigena” — un tema
que sigue de moda — no consiste simplemente en recoger cualquier
leyenda, mito, relato, historia o cancién, amenudo sélo en castellano. La
cosmovision tampoco es una cosa que existe en algun sitio determinado
—las leyendas y mitos — de donde la podriamos “sacar”. Para apreciar el
sentido y valor real, social, de una leyenda, un mito o un canto, tenemos
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que comprender quién lo dice a quién, en qué situacion social y con qué
fin, ya que producir un discurso mitico en una sociedad indigenano es un
asunto casual, arbitrario. Y el antrop6logo que solicita grabar
recitaciones miticas, esta creando una situacion artificial que no
corresponde a la situacion social en la que el indigena suele contar el
mito dentro de su comunidad. Todos los conocimientos indigenas —
actitudinales, gestuales y discursivos —solo existen concretamente como
componentes de actividades practicas, observables en las comunidades,
y es dentro de las actividades con motivaciones y finalidades sociales,
que tenemos que situarlos siempre para comprender su sentido real.
Abstraerlos de su funcion en las actividades sociales para producir libros
con cuentos o cantos pintorescos para lectores urbanos es folklorizarlos,
es decir, mercantilizarlos.

Los conocimientos especializados, manejados por duefios de
rituales y curanderos, son los que confieren a los sabedores indigenas
autoridad, pues, en sus roles o cargos, utilizan estos conocimientos para
el bienestar de la gente comun, que carece de estos conocimientos y que
confia en su eficiencia cuando son practicados por el especialista. Se
trata de una autoridad muy diferente de la conocemos en nuestra
sociedad jerarquizada y que se fundamenta en el poder coercitivo
ejercido por la ley escrita y la fuerza policial y militar. La autoridad
indigena mas bien puede compararse con nuestras autoridades
intelectuales y morales: nuestros filésofos, escritores, poetas y
pedagogos que nos convencen y orientan por sus discursos y escritos,
aun cuando su hacer — su forma de vivir — generalmente nos es
indiferente. De los fil6sofos de la Antigliedad, sin embargo, el publico
culto esperaba que demostrasen en su propia vida una conducta ejemplar

y acorde a los valores que propagaban en sus ensefianzas orales y
escritas. De esta conducta se inspiraba la de sus discipulos. Pensemos
por ejemplo en Socrates y en Séneca gque aceptaron voluntariamente la
muerte para demostrar su conducta coherente con su doctrina filosofica.

Laautoridad indigena de los sabedores o especialistas resulta del
reconocimiento por parte de la gente comun, de su capacidad de
coordinar y controlar las fuerzas sociales y naturales en beneficio de
todos y de toda persona necesitada. Esta coordinacion y este control es
un hacer en situaciones determinadas, rituales y curativas, un hacer que
compromete actitudes, gestos y discursos, que podemos observar y
analizar para explicitar los conocimientos factuales (practicos y
discursivos) implicitos y formular hipotesis sobre la forma del ejercicio
de la racionalidad que les da su sentido y configura la comprension
indigena de los fendmenos manejados gestual y discursivamente para el
bienestar de su sociedad.

Este saber especializado, que siempre es un saber-hacer,
“cuesta”, por haber sido aprendido con “sacrificio” y “sufrimiento”, un
sacrificio que, precisamente, no se exige a toda la gente comun y que
toda la gente comdn no esté dispuesta a hacer. El sacrificio consiste —
durante el proceso de aprendizaje de estos saberes especializados — en
velar durante las noche y dormir poco, dietar comida y mujer (si el
aprendiz ya tiene esposa, se dice que “ella vive como viuda”), tomar
vegetales, memorizar discursos y explicaciones, atender y servir al
maestro que ensefia, vivir aisladamente en el bosque con el maestro o
asistir continuamente a las reuniones nocturnas de los sabios, etc. Todas
estas disciplinas excepcionales implican la renuncia a ciertas
comodidades y satisfacciones comunes y corrientes, es decir, la
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capacidad de aplazar durante el tiempo de aprendizaje la satisfaccion
inmediata del deseo sexual y alimenticio y de las necesidades habituales
de socialidad y motricidad, con el fin de invertir las energias fisicas y
mentales (la libido) en la elaboracion disciplinada de précticas rituales y
curativas y en la comprension del mundo, de sus elementos y fuerzas
(que se tratan de “controlar”), mediante el aprendizaje memoristico de
discursos rituales y curativos, de sus formas retdricas y de sus
comentarios explicativos.

La orientacion disciplinada, guiada por un sabedor, de las
energias vitales del aprendiz, es claramente un proceso de canalizacion,
es decir, de sublimacién de la libido, pues se trata de renunciar a su
satisfaccion inmediata como se permite, en la vida diaria, a la gente
comun y, en vez de gozar de esta satisfaccion inmediata, concentrar la
atencion y todas la energias a la adquisicion de préacticas, conocimientos
factuales, discursos y comprension que no estan implicitos en las
actividades diarias, comunes y corrientes, pero que estan destinados a
coordinarlas y regularlas para asegurar el funcionamiento equilibrado de
la sociedad y remediar sus deficiencias cuando se manifiestan en
enfermedades y conflictos. Es este proceso de sublimacion de la libido,
de renuncia a la satisfaccion inmediata de los deseos comunes y
corrientes al someterse a la disciplina del aprendizaje de los saberes
especializados, lo que distingue al especialista de la gente comun y que
Por eso, este
conocimiento especializado “cuesta” y no se puede comunicar “asi
nomas”, sino dentro de un nuevo proceso de aprendizaje disciplinado
que prepara al aprendiz para una practica social. Y porque este

se califica como “sacrificio” y *“sufrimiento”.

conocimiento “cuesta”, su uso en beneficio de ciertas personas o grupos

(en rituales y curaciones) es un servicio que merece recompensa dentro
de las reglas generales de la reciprocidad, — una recompensa
tradicionalmente dejada a la evaluacion del beneficiario y no exigida por
el sabedor. Se sobre-entiende, entonces, en el universo de los valores
sociales bosquesinos, que el beneficiario debe mostrarse generoso para
que el curandero esté contento y siga garantizando el bienestar del
paciente, ya que se supone que el curandero, en caso de ser afligido por la
mezquindad del paciente, tiene la capacidad de revocar los beneficios de
su curacion. Desde luego vemos, que la practica social de la generosidad
es parte constitutiva de la salud recuperada por el paciente. La curacion
implica el respeto y la practica de valores sociales fundamentales de la
sociedad bosquesina.

Hasta ahora hemos explorado la naturaleza y las funciones
practicas de los conocimientos especializados reservados a personas que
cumplen con un rol o un cargo en la sociedad bosquesina y que se
distinguen por ello de la gente comun. Pero, al lado de estos
“conocimientos” especializados, existen los conocimientos socialmente
compartidos por todos los miembros de la sociedad y que estan
implicitos en todos los quehaceres diarios, productivos y recreativos, y
en las practicas ceremoniales que exigen la participacion de todos
(cantos, bailes etc.). Con eso queremos decir que no se trata
forzosamente de conocimientos verbalizados que podemos aprender
interrogando a la gente, sino, en gran medida, de conocimientos
gestuales (saberes-hacer) que se trasmiten por imitacion a las nuevas
generaciones. Su aprendizaje no esta formalizado sino parte de la
convivencia entre adultos y nifios en las practicas diarias. Nuevamente
insistimos en que un “conocimiento” No es una cosa sino un componente
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discursivo o gestual de una actividad que podemos observar vy,
eventualmente, aislar artificialmente para nuestros propositos de
investigacion, pero sin olvidar que su existencia real es inseparable del
proceso de la actividad. Observar y explicitar estos conocimientos
socialmente compartidos e implicitos en la horticultura, la caza, la pesca,
la recoleccion, la fabricacion de artesanias, la construccion de casas, la
cooperacion, la crianza de nifios, la celebracion de fiestas etc. y analizar
las motivaciones, acciones y finalidades que orientan estas actividades
nos hace comprender la logica subjetiva de la vida del bosquesino o
indigena y el manejo social del bosque y de los recursos naturales que
deriva de esta logica de vida. Llegar a este nivel de comprension no es
sencilloy no se alcanza con un par de encuestas aplicadas en quince dias.
Al contrario, eso exige largos periodos de convivencia y aprendizaje en
una comunidad y, si la comunidad habla una lengua indigena, es
indispensable aprenderla.

Después de haber tratado de definir lo que entendemos con los
términos de “conocimientos” o “saberes”, tanto en nuestra sociedad
urbana, occidental, como en la sociedad bosquesina o indigena, nos
queda por explorar en que podria consistir un dialogo entre estos saberes,
yaque a éste se refiere el titulo de nuestro evento.

Reconozcamos de una vez que un “dialogo entre saberes” no
existe en la realidad. ¢ Ud. ha visto o escuchado saberes dialogando? Se
trata, entonces, de una expresion metaférica que, como todas las
metéforas, hay que aclarar criticamente para ver qué realidad esconde.
La presente metafora hace de los saberes actores independientes que
actuarian por su cuenta, cuando, en realidad, siempre son personas,
particulares y socialmente insertas, las que dialogan, o, mas

precisamente, interactuan en situaciones sociales particulares utilizando
los conocimientos como herramientas para crear supuestamente
intercomprension al articularlos segin determinada forma de la
racionalidad en un raciocinio “légico”.

Si los saberes, como acabamos de decir, los manifiestan los
actores sociales, urbanos y bosquesinos, gestual y discursivamente en
una situacion dada al realizar una actividad, entonces la nocion
cuestionable de “dialogo de saberes” nos incita a examinar en primer
instancia quiénes son los actores y, mas especificamente, cual es la
relacion entre estos actores pertenecientes a dos tipos distintos de
sociedad: la sociedad urbana, “occidental”, por un lado, y la sociedad
bosquesina e indigena, por el otro, en el marco de las cuales el
conocimiento se usa para diferentes fines sociales. Retomando aqui la
vision que Orlando Fals Borda — cuyo reciente fallecimiento hemos
conmemorado ayer — ha defendido durante toda su carrera, reconocemos
que las sociedades y culturas populares, “de abajo”, como las sociedades
y culturas bosquesinas o indigenas, son dominadas por la sociedad
urbana, “occidental” y euro-céntrica, que dispone del poder politico,
econdmico e ideoldgico (p. ej. a traves del control del aparato mediatico
y de la educacion). La falta de acceso a cargos politicos y a condiciones
economicas equitativas, la exclusion de los conocimientos bosquesinos
de la escuela, la prédica exclusiva de valores sociales urbanos, civicos
nacionales, individualistas y cristianos y la expansion del castellano en
desmedro de las lenguas indigenas son sélo algunas sefiales que nos
demuestran que las relaciones entre ambos tipos de sociedad no son
simétricas e igualitarias, sino que el uno — el bosquesino — esta sometido
alas fuerzas, intereses y ambiciones del otro —el urbano.
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A todo debate sobre un supuesto “didlogo de saberes” subyace
entonces la relacion de dominacion en la que los actores de este supuesto
didlogo estan implicados. Nosotros, académicos, intelectuales, politicos
y promotores siempre somos miembros de la sociedad dominante cuyas
conductas rutinarias, discursos comunes y cientificos y valores
realizamos diariamente en nuestra carne y huesos, en todas nuestras
actividades. Es vano pretender: “yo soy igualitario, trato al otro
horizontalmente, soy democrético y respetuoso del otro”, mientras que
no hayamos identificado en nosotros mismos las rutinas de conductas
(por ejemplo, la costumbre de hablar con voz fuerte o de expresar en
nuestra mimica todas nuestras emociones), las rutinas discursivas (por
ejemplo, respecto a nuestras convicciones de qué es el bien y el mal, la
pobreza, las supuestas necesidades del indigena etc.) y las creencias de
nuestro sentido comun que constituyen los a prioris de todas nuestras
actuaciones. La conducta dominante no se abandona con simple
voluntad y declaracion, logramos tal vez controlarla y modificarla
después de un andlisis detallado y concreto de nuestra posicién social y
de los intereses que proseguimos en nuestra sociedad y después de
descubrir en nosotros mismos en qué forma estos intereses no hacen
actuar y hablar y repetir rutinariamente los esquemas de conductas y
acciones y las formas de discursos dominantes. De un individuo
ilusoriamente libre y socialmente manipulado tenemos que convertirnos
en una persona consciente de su funcién dominante en relacion a la
sociedad bosquesina y consciente de sus propios componentes siquicos,
gestuales y discursivos que reproducen las estrategias sociales de
dominacién (educacion, estudios, carreras profesionales, prensa,
publicidad etc.) a nivel del individuo manipulado que somos. Nadie de

nosotros, que miramos diariamente la television, puede pretender no ser
manipulado por los intereses dominantes.

No puede haber un dialogo de saberes en un sentido equilibrado,
igualitario, simétrico en un sistema social global en el cual un tipo de
sociedad — capitalista, liberal, individualista, materialista, monetarizada
—domina sobre otros tipos de sociedad. Lo que puede darse, en cambio,
es un interaprendizaje entre personas miembros de la sociedad
dominante y personas miembros de la sociedad bosquesina, pero
siempre en situaciones concretas claramente definidas y asumidas en las
que la finalidad de los conocimientos adquiridos mutuamente esta
explicita, es decir, los beneficios mutuos del proceso de interaprendizaje
estdn conscientemente aceptados por ambas partes. Desde luego,
propongo que renunciemos a la expresion “dialogo de saberes”, que no
refleja lo que estd ocurriendo en la realidad, y hablemos de
“interaprendizaje intercultural” (o inter-societal) que plantea un reto
concreto a cada uno de nosotros como personas, — un reto cuyos fines
siempre tendremos que definir en el marco de las relaciones de
dominacion/sumision.

El aprender conocimientos indigenas puede llevarnos a la
comprension de la sociedad indigena y de sus valores como modelo
social alternativo al nuestro, ya que, en la medida en que comprendemos
que este modelo alternativo satisface mas plenamente nuestras
necesidades ontoldgicas, nos volvemos criticos de nuestra propia
sociedad, detectamos sus deficiencias sociales y los desquicios
personales que de ellas se derivan, valoramos formas de vida menos
consumistas, materialistas, egoistas e individualistas y tratamos de
rescatar la solidaridad, la generosidad, la autoridad intelectual (y no
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impositiva) y la democracia activa, implicita en los quehaceres diarios,
para implementar estos valores en nuestro propio ambiente vivencial y
propagarlos en nuestra sociedad a mayor escala.

En este sentido, el interaprendizaje — en la medida en qué
nosotros, al mismo tiempo que aprendemos, damos a conocer hechos
sociales, técnicos, administrativos o legales para los que nuestros
interlocutores demuestran eventualmente interés — el interaprendizaje,
digo, puede ser parte de un proceso, a la vez, de reconocimiento,
explicitacion y valoracion de los valores sociales dominados y
marginalizados — el modelo de sociedad bosquesina — ante la sociedad
nacional que los desprecia y oprime y un proceso de adquisicion, de
parte del bosquesino, de nuevas herramientas de defensa de sus valores y
derechos, a condicién que él los considere asi. Instaurar este tipo de
interaprendizaje es, a su vez, un proceso que exige larga interaccion
entre los participantes — largo tiempo de convivencia en la comunidad —
para que se cree la confianza mutua, no en base a palabras, promesas y
prédicas, sino a actos concretos de reciprocidad y generosidad que
confirman en los hechos las palabras y promesas que formulamos frente
anuestros interlocutores bosquesinos. Recordemos que parael indigena
y bosquesino de tradicion oral la palabra seria, la palabra de valor que
compromete a ambas partes tiene que ser confirmada por los actos
correspondientes, si no queremos que nos tomen por charlatanes, por
habladores — o por cualquier “ingeniero que nos viene a dar,” como icen,
“unaaspirina”.

Las reflexiones que acabamos de exponer son de naturaleza meramente
tedrica, y el lector, con razon, puede preguntarse en qué medida este
entendimiento tedrico del “conocimiento indigena” tiene consecuencias
précticas y es susceptible de modificar la manera de actuar de nosotros,
intelectuales comprometidos con la defensa de los valores sociales
indigenas y bosquesinos, frente al reto de valorar y rescatar los
“conocimientos indigenas”. El autor de este escrito tiene méas de veinte
afos de experiencia practica y de reflexion tedrica en el campo de la
educacién intercultural bilinglie (EIB) indigena. Es en este campo,
donde el “conocimiento indigena” entendido como implicito en las
actividades sociales —en las actitudes, los gestos y discursos — lleva a un
nuevo tipo de escuela, si queremos que ésta valore los saberes indigenas
integrandolos en las ensefianzas de todo los dias. De hecho, en todos los
paises latinoamericanos, la escuela introducida en las comunidades
indigenas por el Estado, a menudo en concertacion con organizaciones
misioneras, ha sido el mayor factor de desprecio del conocimiento
indigena tradicional, ya que este tipo de escuela siempre lo ha excluido
de sus programas educativos, dando a entender a los alumnos que éste ya
no sirve para nada y pertenece al pasado. Como resultado, observamos
en muchas comunidades un conflicto de generaciones. Los adultos y
ancianos se quejan de la falta de respeto de los jovenes y de su desinterés
por aprender las tradiciones orales, y éstos aspiran a imitar el modo de
vida urbano considerando a sus padres y abuelos como retrogrados. El
reto educativo consiste, desde luego, en revalorar y rescatar el
conocimiento de cada pueblo indigena, pero sin renunciar a ensefiar los
conocimientos cientificos y convencionales de las escuelas nacionales.
¢Coémo revalorar y rescatar los “conocimientos indigenas” que estan


anahi
Highlight

anahi
Highlight

anahi
Highlight


implicitos en las actividades sociales de la comunidad y cémo
articularlos con los conocimientos cientificos y convencionales
nacionales, a fin de crear una educacion “incluyente” y abrir a los
jovenes indigenas el acceso a laeducacion secundariay superior? Aestas
preguntas responde un articulo publicado en el primer nimero de la
revista Mundo Amazonico de la Universidad Nacional - sede Amazonia,
que demuestra las consecuencias practicas — pedagogicas — de nuestros
planteamientos tedricos, cuando tenemos claro a qué fines politicos
sirven los “conocimientos indigenas” en el contexto de la
dominacién/sumision.
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INVESTIGACION SOCIAL Y DIALOGO DE SABERES

Juan José Plata. Director del programa de ciencias sociales de Colciencias

...jamés sabremos

de donde nos viene el saber

entre tantas posibles fuentes:

ver, oir, observar,

hablar, informar, contradecir,

simular, imitar, desear, odiar, amar,

tener miedo y defenderse,

arriesgarse y apostar,

vivir y trabajar juntos o separados,
dominar por posesion o por maestria,
doblegar el dolor, curar enfermedades

0 asesinar por homicidio o guerra,
sorprenderse ante la muerte,

orar hasta el éxtasis,

hacer con las manos,

fertilizar la tierra, destruir...

...y nos inquieta no saber

hacia cuales de estos actos, de estos verbos,
de estos estados o0 hacia qué otras metas ignoradas,
ahora se apresura, sin él saber...!

“Las promesas que legitimaron el privilegio epistemolégico del
conocimiento cientifico a partir del siglo XIX —las promesas de paz y de

racionalidad, de libertad y de igualdad, de progreso y de reparticion del
progreso- no se realizaron ni en el centro del sistema mundial, y
adicionalmente se transformaron en los paises de la periferia y la
semiperiferia — lo que se convino en llamar el Tercer Mundo- en la
ideologia legitimadora de la subordinacion al imperialismo occidental.
En nombre de la ciencia moderna se destruyeron muchos conocimientos
y ciencias alternativas y se humill6 a los grupos sociales que en ellos se
apoyaban, con el fin de continuar con sus vias propias y autbnomas de
desarrollo. En sintesis, en nombre de la ciencia se cometieron muchos
epistemicidios y el poder imperial se escudd en ella para desarmar la
resistencia de los pueblos y grupos sociales conquistados” Boaventura
de Souza.’

“¢Qué es un hombre para que pueda conocer la enfermedad y qué es la
enfermedad para que un hombre pueda conocerla?” Gregory Bateson.’

Quiero empezar parodiando el epigrafe de Gregory Bateson:
“¢Qué esun hombre para que pueda realizar investigacion social y qué es
investigacion social para que un hombre la pueda realizar?” Todos
estamos de acuerdo en que la investigacién debe ser tanto cientifica
como social, pero en este momento queremos explorar el tema de la
investigacion intercultural y los retos que conlleva el asumir una
perspectiva dialdgica, conversacional, centrada en el didlogo de saberes.
Para tal fin es necesario resaltar con Bateson como en las ciencias
tendemos a pleromatizar nuestro lenguaje, con consecuencias no
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deseadas como se sucede en la mayoria de los informes de investigacion.
Me refiero al uso que hace Bateson de este concepto, retomado de Jung,
de Pleroma para referirse a ese mundo inanimado descrito por la fisica
que en si mismo no contiene distinciones ni las hace, aunque por
supuesto, nosotros hacemos distinciones en nuestra descripcion de ese
mundo. Por el contrario, Creatura lo usa para designar el mundo en el
cual los fenémenos que se describen son gobernados y determinados por
la diferencia, la distincion y la informacién. Bateson es un autor
relevante porque llama la atencion sobre los juegos del lenguaje y la
importancia de superar las aproximaciones diédicas.

DEVENIR DE LAS CIENCIAS SOCIALES Y HUMANAS EN EL
MUNDO Y EN COLOMBIA.

La profesionalizacion de las ciencias sociales es un fenémeno
relativamente reciente en el pais, concomitante con la tardia
modernizacion de la sociedad colombiana. Tan solo el derecho hunde sus
raices hasta la Colonia; las demas disciplinas se desarrollaron en el pais
en la segunda mitad del siglo XX impulsadas por la Escuela Normal
Superior que fue la matriz de todas ellas. Si bien la geografia se remonta
como actividad a los tiempos de la colonia y es una actividad destacada
en el siglo XIX, la carrera tan solo inicia en 1994 en la Universidad
Nacional. Tres universidades durante la década de los cuarenta dieron
inicio a la carrera de filosofia. También en los afios cuarenta inicia la
psicologia y la economia en la Universidad Nacional, luego se abren

otros programas en las universidades de Antioquia, Atlantico, Andes y
Javeriana. De todas las disciplinas sociales la de més acelerado proceso
de institucionalizacion ha sido la economia.’ La sociologia inicia en los
sesentas pero con dificultades por la continuas tensiones con las
manifestaciones del movimiento estudiantil. La antropologia se
profesionaliza en los afios sesentas en Los Andes y la Nacional desde el
departamento de sociologia. De manera similar la historia en la Nacional
se segrega de filosofia. La ciencia politica aparece a finales de los afios
sesenta en la Universidad de Los Andes. Este proceso de
profesionalizacion ha estado marcado por las transformaciones sociales
y el conflicto. Atodo momento estas disciplinas han debido demostrar su
pertinencia y su calidad como ciencias con vocacién social. En el pais
han proliferado los programas, se ha consolidado una comunidad de
investigadores, pero se puede afirmar que no contamos con todo el
conocimiento, ni con la actualidad que demanda la crisis actual,
demostrada en la incapacidad de trascender la preponderancia de los
sistemas de informacion y los archivos documentales que no afectan la
vida de las instituciones ni inciden en lo que les sucede a las
comunidades en el dia a dia. Lo mismo sucede cuando disefiamos
soluciones perfectas en el papel pero que no han sido conversadas con el
“otro” o cuando no han sido construidas como conocimiento
compartido. No podemos seguir pensando que el conocimiento es
ilustracion repitiendo cosas ya establecidas. Conocimiento es la
capacidad de asombro y de imaginacion que tiene la gente para resolver
sus problemas estratégicamente. Esta capacidad nos permite no estar
plegados a los hechos inmediatos y poder planear, por ejemplo ¢Qué
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debe ser una region? ;Hacia donde apunta su desarrollo? ;Qué tipo de
tecnologias y conocimientos son necesarios para que sea viable? ;Qué
implicaciones tiene la creciente urbanizacion, las nuevas tecnologias, la
culturaurbana?

El panorama actual nos presenta multiples retos desde la
perspectiva de los entornos regionales, nacionales, supranacionales y
globales que deben considerarse en la elaboracion de las agendas de
investigacion. Bien vale la pena mencionar algunos de estos ndcleos
como han sido planteados por algunos expertos como el informe de la
Comisién Gunbelkian sobre ciencias sociales: Los retos y aportes del
feminismo, de los estudios postcoloniale, de las ciencias de la
investigacion, del dialogo entre ciencias sociales y ciencias naturales,
del nuevo contrato de la ciencia con la sociedad, del final de las certezas
y laincertidumbre, y de la organizacion y gestion del conocimiento.’

Por otra parte, tanto en la vida cotidiana, como en los negocios, la
cultura y la educacion, la irrupcion de las nuevas tecnologias de
informacion y comunicacion sugieren otros tantos nuevos topicos y
preguntas. Sin duda, nunca antes la sociedad habia demandado con tanta
urgenciaconocimiento y sabiduria.

LOS NUEVOS DESAFIOS.

Quizas uno de los retos mas importantes desde la perspectiva del
conocimiento es revisar el tipo de preguntas que nos estamos haciendo

en la investigacion en relacion con el devenir de nuestras instituciones,
la culturay lasociedad. ;Qué tan pertinentes son los conocimientos que
producimos, circulamos y consumimos? Este reto se podria expresar
como lanecesidad de promover la interdisciplinariedad convergente.’

El empoderamiento local es cada vez mas relevante, el
conocimiento no es simple informacion, es un saber hacer en accion, un
saber-hacer incorporado en las personas, las instituciones, la cultura
local. Las comunidades y las organizaciones son importantes, por eso
Vasco sefialaque

todo verdadero problema escapa a la solucion por parte de un experto
0 de un grupo de expertos de una sola disciplina... Me atreveria a
estatuir por definicidn que si se soluciona desde una sola disciplina,
no es un verdadero problema, sino a lo mas un ejercicio escolar. Los
verdaderos problemas requieren diversas reformulaciones,
reubicaciones en contextos mas amplios, analisis en subproblemas y
otros tipos de tratamiento previo al planteamiento de posibles
alternativas de solucion.’

En la sociedad moderna no solamente han cambiado las maneras
como se produce, circula y se utiliza el conocimiento, también ha
cambiado su lugar en la cultura. Si algo caracteriza el momento presente
es la creciente demanda por conocimientos nuevos, por innovaciones
productivas, organizacionales, en los medios de comunicacion y en el
transporte. Estamos frente a una creciente incorporacion de
conocimientos en el flujo de bienes y servicios. Estamos frente a una
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situacion de cambio tal que las viejas formulas ya no funcionan; la
incertidumbre y la novedad son el pan de cada dia. Por ejemplo, no se
puede abordar el problema del desarrollo agrario y rural con las mismas
herramientas conceptuales del pasado, como tampoco se puede pensar la
ciudad, la insercion internacional o los servicios, con los viejos
esquemas de organizacion de la produccidn y los negocios. No se puede
ser competitivo en ninglin campo con las mismas viejas recetas.

Sin embargo, lo anterior no significa que la Gnica alternativa sea
la ciencia y la tecnologia moderna. Tenemos conocimiento y somos
conscientes de legados del saber ancestral de comunidades indigenas y
campesinas que algunas veces son mas razonables y sabias que muchas
técnicas modernas de produccién y uso del suelo o de aprovechamiento
de laofertaambiental.

El desarrollo de los nuevos contextos de accion, la incorporacion
de las nuevas tecnologias estdn demandando que se adelanten
discusiones sobre la manera como la ciudad, la familia, la escuelay los
medios propician la construccion del concepto y el sentido de lo publico,
de los bienes colectivos, de la autonomia del sujeto individual o
colectivo. La sociedad requiere la construccidon de capacidades en
términos de conocimiento para pensarse a si misma y sus futuros
posibles.

América Latina, como regidn, es rica en diversidad de recursos
genéticos concomitante con importantes procesos sociales
(migraciones, multiculturalismo, conflictos, urbanizacion, criminalidad
internacional, pobreza) que en ocasiones tienden a poner en peligro la
diversidad ambiental y la pervivencia de saberes tradicionales. Lo
anterior plantea importantes retos en términos de derechos de propiedad,

de gestion del conocimiento y de adecuacion institucional.

Por eso es urgente generar capital humano para la
competitividad, pero ante todo, para la vida y la felicidad ya que una
sociedad que no tiene la capacidad de pensarse a si mismay sus posibles
alternativas de futuro es una sociedad inviable. Se requiere la
integracion de la perspectiva cientifica y tecnoldgica con la perspectiva
social, y de éstas con las politicas pablicas.

Desde una de las perspectivas de la ética, acogidas por la
declaracion de la UNESCO en Budapest, la construccion de la(s)
sociedad(es) del conocimiento implica la disminucion de la brecha entre
paises. Ello no significa en modo alguno la bulsqueda de la
homogenizacion, sino la reivindicacion de la especificidad. Esto
significa trazar estrategias que permitan superar viejas concepciones y
practicas segun las cuales unas sociedades generan el conocimiento y
otras loaplican; significa aceptar el reto de la diversidad de saberes.

Si algo caracteriza al mundo de la ciencia, la tecnologia y la
innovacion es lareflexividad, esto es, la permanente incorporacién en su
quehacer de los avances de su propia actividad. Asistimos, por igual, a
nuevas maneras de comunicar, disponer y usar informacion, nuevas
maneras de vivir el mundo y hacer negocios; en gran medida la
globalizacion es un fendmeno tecnoldgico y cultural. Aqui se
compromete la nueva vision de la ciencia, la tecnologia y la innovacion
mas cercana a las necesidades de las personas, a los grupos sociales, a la
humanidad. Se apela al rigor cientifico pero en conversacion constante
con la sociedad y reflexionando conjuntamente sobre los problemas a
resolver.

Los caminos del conocimiento son multiples y diversos como bien lo ha
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documentado la historia y la filosofia de las ciencias. Gusdorf, en la
introduccién de un libro de Japiassu, ha sefialado como parte del
malestar en la cultura contemporanea es la exagerada especializacion.’
De igual manera han surgido recurrentes llamados a superar las barreras
disciplinarias.

CONSIDERACIONES SOBRE LA SOCIEDAD DEL FUTURO Y
EL FUTURO DE LAS CIENCIAS SOCIALES Y HUMANAS.

Si bien toda sociedad estd sustentada sobre los mecanismos
necesarios para proveer el conocimiento que requiere, la sociedad actual
se caracteriza por las crecientes demandas de innovacion y
transformacion en la magnitud y los flujos de conocimiento. Cada vez es
mas urgente incorporar el conocimiento en las organizaciones, las
personas y en los bienes que se producen y circulan. La economia del
conocimiento surge cuando se cuenta con un conjunto de personas que
coproducen (es decir producen e intercambian) intensamente
conocimientos nuevos con la ayuda de las nuevas tecnologias de la
informacion y la comunicacion. Todo esto esta mediado por las
instituciones que posibilitan el vivir juntos, en particular por las
instituciones educativas y las instituciones politicas.’ Una sociedad que
no es capaz de generar el conocimiento sobre si misma y sus

instituciones esta condenada a desaparecer pues como lo sefiala Douglas
las instituciones constituyen la memoria social y son el sustrato del cual
emergen las representaciones colectivas y el sentido de la pertenencia.”
El reconocer la cultura como hogar en movimiento permite
destacar lo que Maturana ha denominado lenguajear.” Segln el autor
devenimos humanos en tanto nos relacionamos con los otros, por lo cual,
nuestra identidad esta en permanente negociacion —como sucede en las
relaciones intergeneracionales—|, como lo describe Giddens."” Es por eso
que se hace necesario una epistemologia diatopica capaz de asumir el
reto de la paradoja social, que comprenda las posibilidades y limites de la
I6gica y que permita dar cuenta de fendmenos distintos pero
relacionados como, por ejemplo, la familia, el género, la sexualidad y la
crianza, los cuales generalmente se plantean de forma simplificada y
hegemdnica. Es imperativo el desarrollo de un pensamiento critico y
reflexivo, capaz de tratar con elementos contradictorios, con
imaginacion suficiente para no sucumbir ante las dificultades del
método. Se trata de propiciar el abandono del sujeto trascendente del
método cartesiano para volver al ser humano, a la vida y a la referencia
autobiografica. En su libro Verdad y Cultura, Renato Rosaldo cita a
Victor Turner quien sefiala que las “etnografias al estilo antiguo dividen
sujeto de objeto y presentan otras vidas como espectaculos visuales para
el consumo metropolitano”.”* Por eso debemos buscar la
complementariedad entre las aproximaciones inductivas y deductivas
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con la abduccién, la metéfora y la analogia. Abduccion fue la palabra
acufiada por Peirce para designar aquella parte del proceso de
indagacion en donde se propone que una determinada serie de
fendmenos constituyen un caso sujeto a una regla anteriormente
propuesta. La abduccion es lo que me permite extraer las regularidades
de una vasta lista de experiencias diferentes. Igualmente, permite
establecer los puentes y las complementariedades necesarias con la
induccion y la deduccién. Sin embargo no se debe entender esta
aspiracion a encontrar nuevas formas de ver y tratar los hechos en
ciencias sociales como una negacion de las posibilidades que tiene y han
tenido los métodos corrientes en estas disciplinas. En esta perspectiva la
cultura deja también de ser un universal inmutable para examinarse con
perspectivas histéricas, geograficas y sociales. Es dar cuenta de los
grandes procesos pero seguidos a través de las historias particulares. Se
trata de explorar en busca de lo que Mauss denomina el hecho social
total.

Muchos de los errores epistemolégicos que cometemos
consisten en confundir lo denotativo con lo connotativo; nos quedamos
atrapados en los hechos y perdemos de vista los contextos, los procesos y
por ende el sentido. ;Hasta donde nuestras preguntas de investigacion en
ciencias sociales y humanas son pertinentes? Hemos de recordar que
como en todo juego son los jugadores quienes crean y convienen sus
propias reglas. Asi se puede plantear que el fin de la investigacion social
escomprender y transformar la sociedad.

Heinz Von Foerster plantea como, segin optemos por

determinada postura epistemoldgica, construiremos relaciones vy
estrategias cognitivas diferentes. No da lo mismo asumir que uno es
parte del mundo y cambia con él que asumir que uno esta aparte del
mundo y cuenta con un lugar privilegiado para observar y dar cuenta de
las cosas. En este caso se asume la posicion positivista que considera que
vivimos en un mundo de cosas y que los cientificos descubren la verdad.
En el primero por el contrario existe el reconocimiento de que el mundo
del conocimiento es un mundo construido y que la realidad no se
descubre sino se inventa. Como lo dice Wittgenstein la éticaes algo de lo
que no se puede hablar sin caer en moralismos ya que esta implicitaen lo
que decimos y hacemos.”

Abordar el tema de la investigacién interdisciplinaria,
transdisciplinaria e intercultural es remitirse a la moderna Torre de
babel. Hablar de investigacion en esta perspectiva es abordar el tema de
las posibilidades de conversacion entre distintas culturas. Pero, como
hemaos dicho, no es posible asumir la cultura en nuestros dias como algo
dado, acabado, que se tiene por adscripcion. La cultura es una
caracteristica emergente del vivir juntos. Si el conocimiento es de igual
manera una estrategia adaptativa al entorno, entonces la investigacién
intercultural debe, entre otras cosas, tratar de poner en comunicacion
diversos mundos de experiencia, diversas redes conversacionales.

Propongo dos retos para un nuevo tipo de investigacion. El
primero es el reconocimiento mutuo de las distintas culturas académicas
en nuestro medio y la apertura para la investigacion y la comunicacion
alrededor de las necesidades de conocimiento en contexto que requiere
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nuestra sociedad. Como lo ha sugerido Wallerstein,” se hace necesario
pensar acerca de lareorganizacion de las instituciones universitariasy de
los nuevos campos del saber. Dogan®’ plantea que es necesario propiciar
“el resquebrajamiento de las murallas disciplinarias para que se
comuniquen las especialidades”. Este reto se podria expresar como la
necesidad de promover la inter y la transdisciplinariedad, actividad en la
que UNESCO ha manifestado un particular interés. Debe resaltarse la
emergencia de revistas especializadas en temas que no se pueden
adscribir a una sola disciplina, como: a) resolucién de conflictos; b)
estudios sobre la familia; ¢) jovenes; d) desarrollo; €) género. Es mas
probable que se comuniquen investigadores de varias disciplinas
interesados en estos temas que Se comuniquen con Sus pares
disciplinares.

Este primer reto incluye la necesidad de estudiar la emergencia
de nuevos campos, entre otros 1) los estudios de area, que obedecena la
necesidad del centro de conocer que esta pasando en diferentes areas
geogréficas. Surgen entonces los centros académicos dedicados a
estudios asiaticos, africanos o latinoamericanos; igualmente se
reconocen las propuestas desarrolladas desde el sur 2) los recientes
avances en ciencias basicas sobre estudios de complejidad, matematicas
de caos y geometria de fractales que han repercutido en las ciencias
sociales.

El segundo reto, y quiza uno de los mas vitales, es lograr la
integracion entre el mundo de la academiay el mundo de la vida, el reto
planteado en el pasado por Orlando Fals Borda, reto que se reflejaen los

supuestos que se debaten hoy cuando afirmamos que todo conocimiento
es situado, que se hace necesario Globalizar lo local, y localizar lo
global.

El didlogo de saberes también implica el reto de construir
relaciones mas descentradas, mejorando la capacidad de producir y
apropiar conocimientos por parte de los paises del sur, y promoviendo la
comunicacion con los paises del norte en pie de igualdad. Ademas,
incluye la necesidad de mejorar la comunicacion entre la academiay las
comunidadesy entre los investigadores y los tomadores de decisiones.

El didlogo intercultural o el reto de desarrollar la Constitucion de
Colombia de 1991 y hacer efectivo el reconocimiento a la diversidad
étnica y cultural, es el reto de generar conocimiento pertinente en
contextos de multiculturalismo y de diversidad de manifestaciones
étnicas, de grupos sociales y de saberes, asumiendo un conocimiento
para la vida, un conocimiento con sentido construido en procesos de
comunicacion intercultural. Es el reto de la comunicacién mayor que
engloba los retos para vivir juntos —como diria Alan Tourine—, los retos
de crear unidad en ladiversidad.

¢Como comunicar el proyecto de vida de las comunidades
indigenas con la ciencia? ¢;Como innovar en lo conceptual y en lo
metodoldgico? (Como comunicar el sentido comun con la indagacion
cientifica? ¢Cdémo relacionar la vida y la ciencia? Estos retos no se
pueden abordar si no se reconoce que las comunidades también generan
conocimiento. Las comunidades tradicionales, indigenas o campesinas,
asi como las conformadas por habitantes urbanos, han desarrollado
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estrategias adaptativas al entorno, formas de hacer y saber. Es a este tipo
de dialogo que convoca la investigacion-accion: el dialogo entre ciencia
y vida, entre academia y comunidades, dialogo permanente entre
pensamientoy accion.

Lo anterior significa, a la vez, la superacion del orden patriarcal
preponderante, asi como de las restricciones del paradigma tecno-
cientifico desarrollado sobre la base de la racionalidad instrumental.
Implica asumir las consecuencias de un desarrollo en armonia con la
naturaleza, asumir que en efecto, no somos seres humanos, Sino
devenires humanos, que como, con pesar, afirma Morin, no hemos visto
todo el mal que somos capaces de causar, pero que a la vez somos toda la
esperanzaque le quedaalavida.

Nuestra historia desde el descubrimiento ha estado signada por el
conflicto. Primero la conquista, luego la colonia y sus adscripciones
excluyentes, la esclavitud, y la subordinacion de unos grupos por otros,
las guerras de independencia y la tortuosa construccion de la republica.
De repente, hoy, ante la actual coyuntura es como si todas las
manifestaciones de hechos violentos se condensasen en nuestros dias.

Los objetivos econémicos aparecen y desaparecen en el sistema
en tanto que lo hacen sus correspondientes valores de cambio. El sistema
se rige por una ley de conservacion del valor, segun la cual, valor de
produccion = valor de consumo (presente diferido). En la actividad del
hombre moderno, de la sociedad represiva y consumista de hoy, se
evidencia un triple olvido. Se olvida que somos mortales, se olvida que
somos parte de la naturaleza, se olvidaque somosfalibles.

El hombre unidimensional de Marcuse” se empefia en obrar

como si fuese inmortal. Seria oportuno actuar como le ensefiara Don
Juan a Castaneda,” con plena consciencia de nuestra fugacidad,
deteniendo el mundo, pensandoy, re-pensando la actitud con que se vive
la vida ¢Acaso si se vive? Esa unidimensionalidad refuerza las
caracteristicas de la sociedad patriarcal. En términos de la filosofia
taoista prevalece el factor yang sobre el yin, produciendo desbalances.
En la soledad del hombre masificado, se olvida que somos parte de la
naturaleza, se olvida que ante todo somos animales, parte integral de lo
viviente sobre el planeta y hoy la mayor causa de modificacién del
ambiente. La naturaleza ha dejado de ser la madre protectora para ser la
mujer a la que hay que someter y dominar; este fenémeno se refleja de
igual maneraen las relaciones de género.

En el malestar de la cultura de hoy, en la enfermiza patologia del
saber, se olvida que somos falibles, que el error también le es propio al
pensamiento. Nos olvidamos que existe el otro, que ese alter ego
representa la posibilidad de conocer el error propio. Sobre un mundo
racional, que disocia de manera esquizoide mente y cuerpo, nos
olvidamos que también lo ladico y lo mitico existen en el ser humano.
Sobre la base de la ciencia y la técnica se construyen sociedades de
cemento, tecnocratizadas. Es el mundo de la competencia y la
depredacién del medio-ambiente.

En este triple olvido muere lentamente la vida, destruimos la
naturalezay con ello las condiciones que hacen posible el milagro de la
vida, incluida la vida humana. La manera como pensamos las relaciones
entre el humano y la naturaleza, asi como pensamos las relaciones entre
los humanos es de suma trascendencia. Lo que esta en juego es la propia
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supervivenciade lavidasobre el planeta.

Esta perspectiva analitica lleva a reconsiderar la manera como
nos hemos
temporales.
aproximaciones que se hacen en la indagacion social, como una

acostumbrado a manejar las dimensiones espacio-
Pero de igual modo nos sirve para cuestionar las

indagacion sobre cosas y no sobre relaciones. Sobre la base de una
pretendida objetividad cosificamos la sociedad, las personas y los
hechos sociales. Para superar esta perspectiva es oportuno aceptar con
todas sus consecuencias lainvitacion de Elias™ de “hacerse cargo de uno
mismo como persona en medio de otras personas”, reconociendo la
importancia del entramado social no como un producto dado sino como
algo que emerge de las relaciones y que siempre esta en permanente
proceso de construccion, con elementos de permanenciay de cambio. En
esta perspectiva los entornos socioculturales son determinados y
determinan a su vez procesos de construccion cultural.

La investigacion intercultural, el aprender a conversar tanto en
prosa como en verso, el reivindicar la posibilidad de lo sagrado como
aquel terreno donde los angeles temen pisar, parte del reconocimiento de
lo diverso, del reconocimiento de nuestro devenir y de conocernos y
reconocernos. Seguramente si avanzamos en la comprension antes que
en laexplicaciénracional, podremos volver atener el gozo de lo bello, de
la unidad con la naturaleza y no podremos olvidar que somos un sistema
reflexivo. El temade lo sagrado y lo profano en la investigacién social es
a la vez el reto para la construccion de una epistemologia de lo sagrado,
aquello de lo que no es posible en lamayor parte de los casos hablar.

EPILOGO

Podemos asumir que el concepto didlogo de saberes esta en
construccion, bien que lo consideremos como investigacion
intercultural, zonas de contacto cultural y construccién intersubjetiva o
como posibilidad de explorar nuevas maneras de hacer investigacion
social desde y con las comunidades. Lo que no podemos olvidar son los
deberes que tenemos frente a los saberes tradicionales, el necesario
respeto y reconocimiento a la diversidad. No puede seguir operando el
olvido, ni podemos propiciar mas epistemicidio, tampoco mas
traducciones o mastraiciones.

Estos encuentros deben asumir la tarea de explorar lo que
significa para la humanidad propiciar espacios de encuentro y
conversacion entre distintas cosmovisiones. Se debe asumir el
compromiso de la defensa integral de las culturas autdctonas, el derecho
a la defensa de sus saberes tradicionales y al derecho de recibir los
beneficios de su aprovechamiento. La posibilidad del aprovechamiento
de la biodiversidad tiene que armonizarse con la defensa de los intereses
de las comunidades tradicionales, asi como con la preservacion del
medioambiente. Derechos de propiedad y saberes tradicionales son un
tema que requiere y demanda un dialogo de saberes, pero ante todo el
respeto por los saberes propios, empezando por la propia lengua.”™
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EL CONOCIMIENTO MATAPI
PARA EL MANEJO DEL MUNDO

Uldarico Matapi, indigena matapi

PALABRAS DEL MODERADOR, CARLOS RODRIGUEZ

Uldarico es uno de los conocedores de mayor rango de la etnia
matapi. Es hijo de Carlos Matapi, un conocedor connotado reconocido
entoda el area. Con Uldaricoy con su papa empezamos a trabajar hace
20 afos. Hace unos afios Uldarico empez6 a hacer propuestas para
compilar los saberes tradicionales y la historia. La compilacién de la
historia la recogié con el papa y fue la primera de sus publicaciones,
porque la intencidn era que lo que se compilara lo conocieran afuera. Fue
una propuesta desde los matapi, que Tropenbos simplemente pulid.
Uldarico ha respondido y ha hecho una compilacion de sus saberes. Ya
vaen casi 1.500 paginas transcritas y alin sigue desarrollando propuestas

ULDARICO MATAPI

Yo me llamo Uldarico Matapi, yo creo que soy el mas indio de
todos los que estan aca. Quiero hablarles a ustedes del tema que se ha
tratado a partir de esta mafiana; me parece que la discusion se centra en
saber lo que es "didlogo de saberes”. En primer lugar, yo vengo a

hablarles sobre la etnia matapi. Yo no estudié pero sufri mucho para
aprender, y estoy muy confundido en este evento cuando ustedes dicen
dialogo de saberes. Para mi el concepto dialogo de saberes no consiste en
el concepto de saber — como se estudia aqui. Para mi, desde el
conocimiento tradicional de la etnia matapi, el saber es una
potencialidad que se acumula; el conocimiento Gnicamente es de una
persona. Para nosotros un saber es, por ejemplo, la preparacion que se
hace dentro de la cultura — por medio de dietas cotidianas desde los 16
hasta los 19 afios — para acumular esos conocimientos dentro de una
persona. Eso es un saber para nosotros.

Yo no puedo decir que voy a tejer un dialogo de saberes con la
Universidad, ¢por qué razon? Para mi los didlogos se expresan de un
conocedor a otro conocedor. Dentro de la cultura de la etnia matapi,
nosotros decimos dialogos de saberes cuando dos chamanes se retnen
en una maloca a discutir ciertos conocimientos para el manejo de su
mundo, con lo cual establecemos una alianza de manejo territorial para
habitos saludables. Después de establecerse el dialogo de saberes se
establece una alianza familiar entre diferentes tribus —en el caso de los
matapi, tenemos una alianza con los yucuna, letuama y tanimuka — en
donde se establecen unas normas de conocimiento y un dialogo entre
ellas para un plan de manejo territorial que se realiza conjuntamente
segun la época del afio. Al haber un didlogo de saberes existe mas
aproximacion de una comunidad a otra comunidad que nos permite
evitar la violencia y el mal comportamiento entre comunidades: porque
mientras se establecen los didlogos de saberes, queda totalmente
prohibida la violencia. Como mayores conocedores ésa es lamanera mas
adecuada de manejar su territorio: eso quiere decir que nosotros no
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podemos pelear o agredir a otras tribus porque estamos aliados bajo unas
normas chamanicas para la proteccion de las comunidades.

Yo no puedo contar aqui un mito; ¢por qué?, porque yo no
entiendo los saberes de la universidad de aca. COmo voy a entablar un
didlogo de saberes con la Universidad Nacional, sabiendo que la
universidad no comprende lo que estoy diciendo. Entonces yo no puedo
entender, porque mi lengua es una manera de expresar muy diferente.
Vuelvo y lo repito, saber, para nosotros, es una conjugacion de
conocimiento oral y mental, sacando del fondo lo material.

Dicho esto, vamos a mirar cdmo son los dialogos con los
investigadores. En la época actual han disminuido mucho los
conocimientos tradicionales, sobre todo los de la parte chamanica. Esto
hadisminuido mucho porque no existen nifios o jovenes aprendices que
se sometan a la dieta, que es bastante dura. Hace unos 17 afos,
comenzamos a dialogar y discutir sobre este tema con Carlos Rodriguez
para hacer procesos de recuperacion. Al final comenzamos a transcribir
la mitologia. La mitologia es una cosa muy diferente a lo que son los
saberes. Nosotros decimos saberes cuando se maneja un tercer codigo.
Para nosotros la traduccién de las mitologias no tiene nada que ver con
los saberes; saber es como mas espiritual, es como mas escondido. Como
decia el profesor Gasché, el indigena mezquina sus tradiciones; eso es
muy cierto, pero debemos también comprender qué es lo que se
mezquina y qué es lo que no se mezquina. Todas las cosas que estamos
haciendo con diferentes instituciones, para mi son innovaciones. ¢Por
qué razdn? Muchas de las instituciones dicen: recuperen sus costumbres
tradicionales, pero para mi no es eso, porque el aprecio de los
conocimientos tiene que nacer de uno mismoy luego si aportar esa ideaa

los blancos para escribirlo. En la mayor parte de las instituciones hay
propuestas del blanco hacia el indigena para la recuperacion de nuestras
costumbres pero en el concepto chamanico esto no es valido porque si
comenzamos a escribir eso los nifios nunca lo van a heredar, ellos lo
pueden leer, pero nifios jamas nunca van a mantener esa cantidad de
informacidn en la mente. Ademas esta “la ley”, yo creo que asi se llama
eso. Una norma muy establecida y obligada para la tribu matapi es la
diferencia entre los linajes mayores y los linajes menores. Los
conocimientos de los linajes mayores son Gnicamente herencia para esa
familia, al resto le es totalmente prohibido la ensefianza de un
conocimiento o saber de esos linajes. Si todos lo conocen, ese saber
puede causar problemas.

Tengo mucha experiencia en eso y he sacado varios escritos que
se han distribuido a las personas de la comunidad, y dos o tres meses
después estan tirados o como juego de los nifios. Eso a mi me ha dolido
porque es como un favor que yo vengo realizando para que tengan esa
lectura ahi permanente, para que la consulten, entonces yo tengo mucho
cuidado con esa recuperacion de saberes. Lo que me tiene a mi muy
preocupado en este momento —porque para mi la cultura del blanco es
muy diferente a la del indigena — es que no exista una discusién primero
con el indigena, antes de hacer la investigacion, para comprender que es
lo que se quiere y para qué viene el blanco y con qué intencion. Podemos
sentarnos y establecer dialogo de saberes para conformar un estatuto
para que el blanco pueda meterse con el indigena y el indigena con el
blanco, y para que sea mas evidente lo que se esta trabajando. Tengo una
experiencia con un linglista de la Universidad Nacional. Cuando
escribimos el proyecto, fue muy maravilloso, pero cuando nos lo
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aprobaron se habia cambiado el esquema del proyecto. Yo le dije, ¢qué
paso? No, que la universidad y no sé qué... ¢Por qué?, porque la
universidad tiene su método de organizar su linglistica; cuando
comenzamos a trabajar, el investigador no me entendié y yo no le
entendi. A duras penas no se que hicimos. ¢Por qué? por falta de didlogo,
por falta de comprension. Yo le dije, profesor, no me regale nada porque
que tal usted me entregue una cartilla de estas y los mas ancianos digan:
Uldarico esta4 echando una cantidad de mentira. Entonces le dije al
profesor, quédese usted con eso como universidad y ami no me dé nada,
porque eso es una mentira para mi. Nosotros tenemos una metodologia
sobre cuéles son los principios de la palabra antigua, chamanica, ritual, y
de los discursos tradicionales y el acento comun con los que nos
expresamos, y entonces al analizar el dialecto con otras metodologias
nada de eso aparecia ahi. De igual manera decimos que hagamos una
cartilla para los nifios en las escuelas comunitarias, pero no se
comprende el orden de una tribu que viene de muchos afios atras,
generando y respetando su estatus tradicional. Yo no acepto eso, porque
dentro de las jerarquias, las de mayor, medio y menor, hay que ensefiarle
unicamente a los hijos de las personas que tienen descendencia del
mismo linaje y que sean educados para aprender, para el resto queda
totalmente prohibido ensefiar a los muchachos. Disctlpenme por las
palabras, pero no tengo suficiente conocimiento para el dialogo de
saberes en este momento.

Entonces, por ultimo, hay una cuestién que quiero aclarar. Me
disculpo si hay otras tribus, porque cada quien tiene sus poderes.
Nosotros como humanos somos una sola cosa, pero al distribuir nuestras
costumbres nos separamos por tribu, porque lamanera de ver las cosas es

muy diferente entre unos y otros, pero al fin y al cabo es igual. Yo he
escuchado que la mayoria de los profesionales y los profesores dicen
que para el indio todo viene de la Madre tierra, pero yo entiendo al
indigena de otra manera. En la cultura de nosotros simplemente decimos
“lamadre tierra” es como una preparacion de sitio para recibir una nueva
vida; ése es el sentido de la madre tierra. Porque la madre, cuando tiene
un bebé dentro del vientre, comienza a preparar un espacio para su hijo
paraque sea bienvenidoy pueda tener buena salud. De igual manera, el
mundo tuvo una muy buena preparacion para poder recibir al primer
hombre y por eso a la tierra se le dice madre, no porque la tierra sea una
madre, no, lamadre simplemente conecta al hijo por medio del estomago
a latierra. Eso que dicen que la tierra es una madre, no, es simplemente
unsignificado diferente.
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EL CONOCIMIENTO DE LAS PLANTAS
EN EL MUNDO NONUYA

Abel Rodriguez, indigena nonuya

PALABRAS DEL MODERADOR, CARLOS RODRIGUEZ

Abel es un conocedor de plantas. Tiene una coleccion de
ilustraciones boténicas de 150 arboles amazonicos que €l ha realizado,
en donde no sélo se destaca la parte reproductiva como hacen los
boténicos; el conocimiento indigena es tan detallado que presta igual
atencion a todas las partes de las plantas. Tropenbos apoyé dos tesis de
doctorado en arquitectura arbdrea que es un tema en boga en la ecologia.
Cuando los investigadores de las tesis vieron los dibujos de Abel me toco
quitarselos porque los estaban dafiando, pero no con las manos sino con
las lagrimas que les caian. Esa es la calidad del trabajo de Abel, quienen
2008 tuvo la oportunidad de exponer sus dibujos en la biblioteca Luis
Angel Arango en Bogot4, dentro de la conmemoracion de los 200 afios
de la muerte de José Celestino Mutis. Tuvimos la fortuna de mostrarles
el trabajo a los curadores de la exposicion y nos dieron el mejor espacio,
en el centro de la exposicion. La experiencia con Abel ha sido bien
amplia y fructifera. Empez6 dibujando los arboles y sus hojas pero
recientemente ha dibujado sus cortes ¢ Que se ve en los cortes? pues los

cambios estacionales; ésas son las imagenes que mas gustaron para la
exposicion. Hasta el mas minimo detalle se captay se dibuja en el trabajo
de Abel. Tratamos de incluir estos conocimientos en las escuelas pero no
fue facil. Este es un conocimiento que se transmite en la familia. Hoy,
aqui, tenemos nuevamente un espacio de reconocimiento de saberes,
propicio para generar reflexiones sobre nuestras visiones. Don Abel
bienvenido, muchisimas gracias por venir, y te damos la palabra.

ABEL RODRIGUEZ

Es la primera vez que vengo aqui a Leticia. Esun placer para mi
estar con ustedes aqui en la Universidad Nacional. Yo soy una persona
de centro' y mi aprendizaje se ha recogido, significa que lo que yo
manejo es propio, tradicional, cultural, o bueno, lo que manejaba porque
en este momento estoy aqui y no en mi tierra. Cuando yo estaba en mi
terriorio manejaba mi conocimiento y lo compartia con los nifios, los
jévenes y con las personas particulares que han querido profundizar en
este conocimiento que yo aprendi, y no fue por medio de otros abuelos
sino por mi propia costumbre tradicional de la gente de centro, de
conocedores uitoto, nonuya, andoque, muinane, bora. Ese
conocimiento que yo hice para mi particularmente, tiene todo el sentido
de un conocimiento tradicional — para ubicarlo de alguna manera —
porque no he encontrado por dénde entrar, como ubicarlo, como
explicarlesaustedesy que quede totalmente a la costumbre.

Si yo fuera estudiante universitario, podria demostrarles todos
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los resultados del proceso gque se ha recogido, pero no tuve ese medio de
estudio como ustedes que estan aqui. Entonces, yo he luchado por mi
saber buscando hasta el fondo pues todo ese conocimiento que yo recogi
—asi como el hombre blanco tiene todo su conocimiento en un papel y
metido en sus libros — yo lo tengo aqui, en la memoria y yo lo puedo
demostrar.

Entonces ¢cuando comenzd la investigacién? No sé de donde
viene, no sé cuando comenzd, porque lo que pasaba era inesperado. No
sé cdmo se dieron cuenta que yo era conocedor y ahi me distinguieron
como conocedor de suelos, de arboles y demas plantas, arbustos
comestibles y no comestibles. Entonces yo llegué y empecé a hablarles
sobre el mambe, en lenguaindigenay algunas partes en castellano, y eso
ha servido hasta el dia de hoy porque terminaron sus tesis, otros han
sacado sus doctorados y estos fueron alumnos mios. Después se acab0
la investigacion en Pefia Roja, y entonces me pregunté donde estaba lo
que se busco, se nombro, dénde estaba el trabajo que se hizo. Cuando
viajé a Bogota hablamos con Carlos, y entonces el profesor sacé mi
duda, me mostré bejucos, canastos, guarumos, palmitas. Ahivi, enesas
figuras, lo real de mi conocimiento, dejamos un poquito de muestrade lo
que aprendi, porque el que aprendié muestray tiene que seguir exigiendo
esto, el resultado de su esfuerzo. Entonces, de esa manera yo entro en
Bogotéa a veces y pongo el nombre de los arboles, de las flores, de las
frutas, el cambio de los tiempos y el proceso de la preparacién de las
frutas, los arboles que son tiles y hasta ahi llego. No es sobre todos los
arboles frutales que hay en laselva, esdificil sacar toda esa informacion
y no puedo engariar y decir que todo eso ya estd. Se nombra ahi pero no es
como decir que ya todo esta hecho.

Hay una parte que son los nombramientos de lo que yo ubiqué,
€s0 no nacio de mi, eso es de un principio, cuando se formé el mundo,
cuando el creador estaba alli en ese lugar buscando como recoger ideas,
como juntar las palabras. En el momento de esa busqueda comenzé la
formacion del nombramiento. La palabra empez6 por medio de un nifio
que nacié que es para nosotros los indigenas nonuya o muinane, el
tabaco. Ese nifio no es una persona gque se forma, no es como hoy en dia
decimos el nombre de una persona, sino que es el pensamiento del
creador que bajé a través de él y de una compafiera que hoy en dia
nosotros Ilamamos manicuera, unayuca, que era persona. Dentro de esa
persona se formd ese nifio que se llama tabaco hoy en dia; en ese
momento era un nifio, y por medio de ese nifio se pasé esa ensefianza
para que nosotros hoy en dia eduguemos a nuestros hijos y nuestros
nietos. En ese momento nadie conocia como se debe cantar, como se
debe nombrar, como se debe llamar. Precisamente esa fue una palabra
que quedo en el aire, en el viento, en el agua que sale de la tierray de la
lluvia. En ese momento, cuando nacio el nifio, para nosotros quedo
como parte de la luz porque se fue despejando ese conocimiento que
manejamos para que el mundo sea legal y sano. ElI hombre de centro
recibio ese conocimiento para seguirlo. De ahi nace que cada arbol tiene
sunombre, el tiempo en que nacio y los animales que estan a su alrededor
viviendo y comiendo, y esto es vital para el manejo del nacimiento de los
alimentos.

En el trabajo nosotros usamos primero la teoria, después
pasamos a mostrar la parte de la practica. En la practica demostramos
que si esa palabra que se pronuncié en el mambeadero la sacamos al
campo de trabajo, asi se ve el trabajo y se alimenta un conocimiento
sano. Hasta ahi les puedo hablar en este momento.
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LA INVESTIGACION PROPIA EN LA
COMUNIDAD DE PENA ROJA

Fabian Moreno, indigena nonuya

PALABRAS DEL MODERADOR, CARLOS RODRIGUEZ

Fabian Moreno llego hace 10 afos a estudiar a la Universidad
Pedagdgica y queria que le diéramos una beca. Empezamos a trabajar
con Fabian y llegamos a un acuerdo. Le dijimos: usted que es joveny
que esta comprometido con el fortalecimiento cultural va a tener una
beca, no para que estudie en la universidad sino para el fortalecimiento
cultural. En ese acuerdo ya llevamos diez afios en los cuales Fabian ha
logrado desarrollar toda una serie de iniciativas de investigacion.

FABIAN MORENO

Aqui he oido que dicen muchas cosas que, a veces, coinciden con
lo que uno vareconociendo en la cultura. Los blancos lo confunden a uno
cuando utilizan palabras que estan dentro del contexto de los que hablan
bien, por eso ahora no sé qué decir, porque traia algo para hablar pero ya
no cuadra bien. Si hablo, ya lo conocen porque hay muchos sabios aqui
asi que me da pena hablar porque puedo quedar mal; quiero contar algo

que ustedes no sepan.

Antes que contar mi historia, busco explorar la situacion del
dialogo de saberes, que no es entender el concepto sino hacer realidad el
didlogo y reconocer que hay interés de ambas partes. No es que
vayamos a dialogar para ver qué pasa, no, vamos a dialogar sabiamente,
como dicen por ahi, que sea algo para el indigena. Normalmente existe
un didlogo cuando un muchacho va a conquistar a una muchacha,
entonces, como decia Anastasia, hay que convencer al viejo, hay que
Ilevar el ambil, la buena sal, la buena coca, un boruguito. Hay muchas
formas de iniciar un dialogo, pero para poder dialogar o aportar — como
decia Uldarico - tiene que haber dos conocedores. Dentro de la cultura
de nosotros, la gente de centro, el didlogo de saberes con los blancos
tiene historia. Como dijo mi abuelo Abel, no es que vamos a ensayar, eso
ya esta hecho. Asi como nosotros tenemos nuestros hijos, nuestros
bailes, nuestras curaciones, eso no es un invento, también tenemos
dialogos, no sé si de saberes, pero hemos tenido didlogo con los blancos
desde el principio, y eso existe en nuestras oraciones; son cosas que hay
que hacerlas desde el principio por eso yo digo que hay que invitar a los
blancos.

Yo nombraba a Juan Alvaro porque es un antropdlogo que
conoce muy bien esos principios. Asi como nosotros llegamos acay nos
sentamos, también seria bueno al revés, que sea el blanco que fueraalld a
dialogar. Habria que revisar esos principios y esos acuerdos si queremos
hacer un dialogo. Juan Alvaro sabe qué es un diélogo y cuéles son los
principios que tenemos nosotros para generar un didlogo. Eso es
importante porque si no, podemos hacer muchos intentos fallidos, me
podran gastar mas pasajes en Aerorepublica, podemos seguir jugando a
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las reuniones y no mejorara. Para mejorar se deben revisar esos
principios, porque dialogo se entabla cuando hay una respuesta, es como
una orquesta donde yo toco la guitarra, el otro el bajo y entonces eso
suena bueno, y si no es asi, entonces no vale la pena. Yo creo que el
didlogo debe tener respuestas coherentes donde se vea qué se esta
aprendiendo, donde se pregunte y se pueda responder.

Ahora es muy dificil entablar un dialogo porque debemos
cumplir ciertos requisitos. Por ejemplo, en las escuelas comunitarias
esto es muy dificil porque el maestro debe tener un titulo, debe ser
pedagogo, tiene que cumplir un horario y nosotros, los indigenas,
decimos unas cosas Yy la Constitucién dice otra, no sabemos para donde
apuntar. Otro ejemplo: la universidad crea programas, — si, vamos
apoyar a los indigenas — pero la estructura no cambia, es lamisma. Enla
academia, alla en Bogota, hay muchos indigenas estudiando pero dentro
de un pensamiento del blanco; entonces, cuando nos sentamos a
dialogar, debemos empezar por cambiar la estructura, no tanto los
nombres. Juan Alvaro decia que si usted nombra algo puede cambiar
es0. YO no sé qué tan cierto sea eso, yo pienso que si no se cambia la
estructura no cambia nada.

Los trabajos que hemos hecho con la comunidad nos han servido
para rescatar los conocimientos que podemos decir propios: el nombre
de las frutas, cuando maduran, qué animal llega ahi. EIl dialogo de
nosotros haido en el sentido de rescatar eso que esta abandonadoy que se
debe transmitir a los nifios, 0 para uno mismo. Cuando yo hablo de una
investigacion propia que se va abriendo camino, como decia Carlos, es
porque los conocimientos también se van escalonando y lo que uno
quisiera es que esto fuera validado a donde uno vaya. El dialogo debe

hacerse para mejorar las condiciones de vida y para entender al otro
porque cuando usted entiende al otro y comprende su idea, empieza a
dialogary vaavanzando.

Entonces este encuentro de dialogo de saberes, que es el
segundo, porque el primero se hizo en el Kokunuco, es un avance. Ojala
Juan Alvaro me invite para el proximo para ver como vamos avanzando.
No deberiamos hablar tanto de cobmo se dialoga sino dialogar, que es lo
mas sabroso. Cuando escuchaba a Juan Plata esta mafiana estaba
nombrando a unos cientificos y yo me ponia a pensar que entonces yo
puedo empezar anombrar a mis abuelos, porque eso es bueno recordarlo
ya que el conocimiento es la capacidad de recordar, pero lo importante es
saber hacerlo ahorita, saber dialogar y avanzar desde la base guiando a la
comunidad con lo que dibujamos. Hay cantidad de experiencias que no
se estan demostrando; quisiéramos que se diera esa posibilidad por
medio de launiversidad. EnAraracuarahay un colegio de secundariay
ahi se esta intentando establecer la educacion intercultural, pero ni alla
mismo funciona; entonces la invitacion que yo hago es que desde aqui
empecemos a cambiar la estructura de lo que llamamos dialogo de
saberes.

Yo terminaria diciendo que en la comunidad de Pefia Roja
tenemos la intencion de abrir un dialogo con los blancos, pero con los
gue mandan, porque alla nos mandan los investigadores a probar, y por
eso la gente ya esta aburrida, entonces si de verdad hay cientificos pues
que sea para producir conocimiento que es como el almidon, asi sea
poquito pero algo debe quedar. Muchas gracias.
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PALABRAS DEL MODERADOR, CARLOS RODRIGUEZ

Creo que hemos oido algo de las experiencias desde lo local.
Estas experiencias, que hemos tenido en estos casi 14 afios de
investigaciones propias, nos han formado una actitud demostrada en
nuestro trabajo en equipo. Tropenbos es una ONG, y alli trabajamos de la
mano con la academia y con diversas instituciones que requieren
transformaciones. De hecho, hace diez afios y medio tenemos un
convenio con la Universidad Nacional, dentro del cual hemos discutido
su funcidn dentro de un pais en desarrollo. Siempre tenemos desafios y
nosotros debemos alimentar esos desafios con todas estas lecciones que
tenemos. Todas esas experiencias que hemos tenido han sido buenas y
muy interesantes, pero todas han tenido un mismo problema que nos ha
hecho preguntarnos hasta donde el mecanismo de beca es un mecanismo
de ayuda, hasta donde ese mecanismo es un mecanismo de
investigacion, porque si las personas gastan esa plata en trago es como
abrir caminos que nadie recorre. Una de las propuestas mias es seguir
apoyando el dialogo pero desde lo local, porque lo local también puede
ser global, yo creo que no hay muchas otras opciones.
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LA CHAGRA Y EL BIENESTAR
DE LAS COMUNIDADES INDIGENAS
DEL MEDIO CAQUETA.

Iris Andoque, indigena andoque.

Buenos dias para todos. Quiero agradecer a la Universidad
Nacional de Colombia- sede Leticia por la invitacion, asi como a
Tropenbos. Quiero aprovechar este espacio para contar el trabajo que he
venido realizando hasta el momento. Soy indigena andoque y les voy a
hablar sobre el manejo de la chagra en el rio medio Caqueta.

La chagra en si es un espacio para cultivar y es un sistema
tradicional para el manejo de los recursos naturales que busca el
equilibrio de la vida de la etnia andoque. Les voy hacer un resumen del
origen de la chagra. Dicen que primero se formaron los humanos y la
naturaleza. Habia una mata de yuca que no daba tubérculos. Los
humanos sabian que iba a ocurrir un diluvio grande y por eso llevaron la
mata a un lugar especial llamado Faukuyadefo y luego del diluvio
volvieron y la trajeron. A media noche, durante el verano de caimo, cay6
un aguaceroy con €l cayeron las semillas que hoy conocemos como yuca
dulce, coca, tabaco, marafion, uva, aji, guama, etc. La primera chagra la
hizo Obaiyofi.

Para la elaboracion de una chagra se deben realizar los siguientes

procesos: primero la escogencia del terreno y alli mirar qué tipo de

cultivo y actividad se va a realizar, porque no hay s6lo un tipo de chagra
sino que depende de los cultivos que se siembren dentro de ella; hay
chagra de centro (o sea, en monte firme), de rastrojo y otras mas (como
por ejemplo en rebalse). Después de escoger el terreno se socola el
terreno que consiste en quitar los bejucos y los palos mas pequefios.
Luego viene latumbay la quemay posterior a ello viene la siembra.

Yo antes hacia mi chagra y, a pesar de ser indigena, no ponia en
préactica ningun conocimiento tradicional y resulta que las chagras
tienen un conocimiento especifico muy amplio. Por ejemplo, no todos
los frutales se siembran al tiempo sino de acuerdo a la época de cosecha.
Ademas toda la siembra tiene un orden y si se quiere ser mas exitoso se
debe guardar una dieta. La desyerba se debe hacer de acuerdo al tipo de
chagray al suelo donde estd ubicada y se debe estar muy pendiente de las
plagas que afectan los cultivos.

Estos conocimientos sobre los procesos de elaboracion de las
chagras se estaban perdiendo. Fue de esta manera como me surgi6 la
inquietud de aprender més de los mayores y de las abuelas y fue asi como
recurri a la fundacién Tropenbos. Tengo que agradecer a Carlos
Rodriguez por el apoyo porque ¢l si se dio cuenta que era muy
importante que yo aprendiera mas. Tuve que sentarme con varios
ancianos y preguntarles como se sembraba antiguamente. Me enfoqué
mucho en el sistema de siembra tradicional. Este tema ya esta
organizado desde nuestro origen, por eso se dice que la chagra es el
espacio en donde se aprende a organizar la vida y lo que es una
comunidad.

Para adquirir este conocimiento, elaboramos un calendario

ecoldgico con mujeres y nifios de la comunidad andoque. Para los
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jovenes y los nifios fue muy interesante saber como funciona el
calendario ecoldgico. La chagra es muy importante para los indigenas
del medio Caquetd, no solo para los andoque, sino también para los
muinane y los nonuya, porque de la chagra nos alimentamos. Por eso

todos los indigenas deben tener chagra, esa es la base de los pueblos

indigenas.

La chagra para nosotras las mujeres indigenas es muy
importante, ella nos da un status dentro de la comunidad. En estos dos
dias que he estado en este didlogo de saberes me ha dado tristeza que no
haya participacion de las mujeres y yo me pregunto por qué siempre es el
hombre el que estd hablando, qué tristeza, qué lastima. Hasta el
momento s6lo la compafiera Anastasia ha hablado porque a las mujeres
nunca nos tienen en cuenta. A mi me da mucha lastima, entonces digo,
(por qué no nos valoramos? Las mujeres indigenas somos muy
importantes porque somos las que administramos la chagra y sabemos
donde esta cada cosa. Desde la creacion todas las cosas quedaron
organizadas por eso cada planta tiene un lugar especial donde se debe
ubicar. De hecho, eso esta bien organizado pero se estd olvidando o lo
estamos olvidando. Para la cultura del rio Medio Caqueta la mujer es la
primera educadora porque la mujer tiene esa palabra dulce para ensefiar
y transmitir los conocimientos a su hijos y a sus nietos en un lugar
sagrado para nosotros como es la maloca, bueno maloca — dice el blanco
— porque para los indigenas existe una palabra para denominarla que
significa casa del conocimiento, porque dentro de ella se aprende, se
educa y se aconseja, por eso digo que las mujeres somos muy
importante.

Este trabajo de la chagra nos ha fortalecido mucho como pueblo
indigena pues hemos aprendido a reconocer diversas especies de yucas,
frutales y otras mas dentro de la chagra. Nos hemos dado cuenta qué es
lo que tenemos, qué se ha perdido, coémo recuperarlo, y asi nos hemos ido
fortaleciendo, yo personalmente en mis conocimientos y lacomunidad.

Igualmente existen las palabras didlogo de saberes y eso que

acabo de comentar, esa concentracion dentro de la maloca, eso si es



dialogo de saberes, porque alli se retnen todas las mafanas ancianos,
jovenes, niflos y mujeres y se aconsejan y se trasmiten sus conocimientos
unos a otros, de los mayores a los jovenes, de los padres a los hijos y de
las abuelas a las nifias, y eso es lo que yo entiendo como didlogo de saber,
de esamanera lo entiendo.

Este encuentro sirve para compartir con otros lo que se piensa y
lo que se quiere, sin embargo yo veo que falta tener en cuenta la opinion
de los ancianos y eso es muy importante porque son ellos los que
manejan los conocimientos tradicionales. Ahora, por ejemplo, el sistema
de cultivo tradicional se esta dejando de lado, porque se pueden utilizar
quimicos y tener un cultivo en tres meses, en cambio el cultivo
tradicional dura un afio pero la diferencia es que los productos que salen
de una chagra tradicional no perjudican la salud en cambio ;Cuantas
personas estamos enfermas sin darnos cuenta por consumir €sos
productos con quimicos? La chagra para nosotros es la que nos da vida,
porque sin la comida no hay dialogo. La chagra es la base fundamental
para nosotros, asi como los conocimientos de los ancianos, porque tanto
didlogo y saber deben tener un resultado y el resultado es la
alimentacion, es el fruto de los dialogos de los ancianos. En el trabajo del
hombre y de la mujer en la chagra se puede aprender sobre el manejo de
la salud porque se controlan y se previenen las enfermedades. Por eso la
chagra es muy importante para nosotros, porque con esa fuerza y ese
aliento proteinico se cuida y se protege, y es por eso la mujer y el hombre
siempre van unidos.

Nosotras las mujeres dentro de la maloca tenemos un lugar muy

especial asi como también lo tiene el hombre. Alli tenemos nuestro

fogon, alli le damos vida y alimentamos a nuestros hijos y les seguimos
ensefando. Este trabajo que se ha hecho, que se ha investigado, es con el
fin de transmitir a los nifios y a los jovenes como es nuestra manera de
vivir, como viviamos antiguamente, y que no olvidemos eso, porque si
no, /para donde vamos? Si lo olvidamos, entonces, ;qué somos?, ni
indigena ni blanco. Entonces es muy importante que la nueva generacion
siga llevando esos procesos, porque dia a dia el gusto del hombre blanco
anosotros nos estan absorbiendo y 1o mas importante es uno ser indigena
donde vaya, esté¢ donde esté siempre tener ese pensamiento indigena y
ser orgulloso de lo que sabe, porque si no, no somos nada.

Este es el trabajo que hemos realizado con el apoyo de Tropenbos
y quiero reiterar mi agradecimiento al profesor Carlos Rodriguez que ha
apoyado este proceso. Le hemos puesto empefio a las cosas y asi hemos
ido avanzando cada vez mas en las investigaciones y profundizando,
porque a veces uno como indigena cree que ya sabe todo y a la hora de la
verdad no sabe es nada. Es tan bonito lo que uno tiene y no lo valoray a

veces lo pierde. Gracias.
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INTERVENCIONES Y DISCUSIONES

Discusion mesa 2

JUAN ALVARO ECHEVERRI

Realmente fue muy ilustrativo escuchar a los paisanos, cada uno
tuvo una intensidad diferente; Anastasia, Fabian y Uldarico me
impresionaron. Reconozco en lo que dijo Uldarico una nocion fuerte y
clarade diélogo.

Estamos entablando una serie de dialogos sobre una
interrelacién no muy clara, que oculta 0 enmascara lo que Gasché
hablaba esta mafiana: una relacion asimétrica. Dentro de la ciencia y la
tecnologia hay una nocion muy importante, que es lanocion de los pares,
gue es un mecanismo de validacion. La nocion de pares crea esa
categoria de didlogo entre personas de la misma competencia, entre
capitanes del mismo rango que establecen acuerdos de manejo. Y dice
Uldarico, “en launiversidad yo que voy a dialogar si yo ni se quienes son
ellos y ellos no tienen ni idea quien soy yo”. El dialogo que dice
Anastasia es muy diferente porque ella solicita al anciano y el anciano
accede. Ahi tenemos una nocidn diferente al didlogo de pares, se trata
aqui de transmision de saberes, o de alianza.

Cada persona hablé de su experiencia en su corregimiento y de
muchos trabajos que han desarrollado, y en cada trabajo los blancos

aparecen como en la periferia, y en el trabajo que hacen los
investigadores son los indigenas los que aparecen en la periferia.
Muchos de estos trabajos estan en manos de Tropenbos, entonces yo me
preguntaria ¢ Como es el papel de Tropenbos frente a estos didlogos de
saberes?

JORGE GASCHE.

Yo quiero ante todo disculparme con los comparieros indigenas.
Cuando escribi mi conferencia lo hice pensado en mis colegas de la
universidad y es posible que por eso hablara como en chino para ellos.
Si yo hubiera preparado mi conferencia para ustedes los indigenas, la
hubiera preparado de otra manera. Lo que yo he dicho es el resultado de
mi aprendizaje, aunque lo dije en unos términos que son ajenos para
ustedes, pero lo que he escuchado ahora en esta mesa me ha dado muchas
razones.

Lo que quiero decir, lo voy a expresar mediante dos ejemplos. El
primer ejemplo sale de lo que dijo Abel. Abel nos mostrdé que no es
suficiente conocer el significado de una palabra si no se conoce el relato
y la explicacion del relato. Tengo que reconocer que en el fondo no he
comprendido nada de su relato, porque estos esquemas, estas figuras no
corresponden a mis esquemas mentales, no me producen sentido,
entonces yo s6lo puedo explicar estos conocimientos como hechos, pero
no a nivel de mi comprension. Podemos saber algo pero no
comprenderlo, podemos leer cosas y no comprenderlas, ver cosas y
tampoco comprenderlas porque en conjunto no me producen sentido.




Eso significa que la racionalidad indigena es muy distinta a la
racionalidad de una investigacion académica. Tal vez, como lo explico
Fabian, aqui hemos hablado de dialogo de saberes, pero no nos hemos
comprendido; lo que si podemos afirmar es que hemos aprendido algo.
Entonces, volviendo a lo que dijo Uldarico, nos damos cuenta que hay
didlogo entre sabedores, porque entre ignorantes y sabedor no hay
dialogo sino ensefianza. Si un blanco y un indigena no se conocen no se
pueden comprender y si no hay comprension no hay didlogo. Ahora lo
que dice el colega ¢para que aprender? Tenemos que defender el valor
social, la solidaridad, y valorarlo como alternativa a las enfermedades
sociales de nuestra sociedad dominante. En Peru estamos tratando de
integrar los conocimientos indigenas en las escuelas, con los profesores
indigenas, y para ello hemos hecho ejercicios practicos cuyos resultados
no son los esperados porque resulta que los muchachos indigenas en el
Per( no estan pensando como los paisanos aca en Colombia, sino que
quieren ser doctores, ingenieros u otra cosa; los paisanos ya no quieren
aprender, no quieren saber nada de su tradicién por eso queremos
revalorar la culturaindigena.

CARLOSRODRIGUEZ

Hay una pregunta por contestar y es la que hacia aca Juan Alvaro
sobre el papel de Tropenbos. Yo le voy a contestar: el papel de Tropenbos
es muy diferente al papel de la universidad porque en los espacios
institucionales es dificil reconocer saberes locales; es una pelea que nos

planteamos desde hace 20 afios. Por ejemplo, la universidad abre

espacios para tener indigenas en la institucion, no para tener contexto
indigena en la universidad, y de ahi que todos esos programas de
admision especial también tienen sus limitaciones. Sin embargo
tenemos algunas ventajas: nosotros entramos facilmente en interaccion
con las comunidades locales, la academia no; la academia manda
investigadores con un tiempo preciso, esperando unos resultados,
entonces hay una cantidad de limitaciones que no permiten avanzar.

JAIRO TOCANCIPA

Esta jornada fue muy fructifera porque muchas de las preguntas
que se hicieron en la primera mesa se pudieron resolver ahora en la
segunda. En la presentacion de Jorge me parecia que el punto giraba en
torno al problema de la relacion. A mi me llama mucho la atencion que
los planes de vida utilicen conceptos que se derivan de los planes de
desarrollo, tales como planificacion, autoevaluacion y gestion; el
concepto de gestion, eso hay que decirlo, proviene de las ciencias
administrativas. Lo que tendria que decir frente a lo de Jorge es algo que
le decia a la gente en el primer encuentro, y es que no estamos obligados
a definir diadlogo de saberes ¢ Cual es el afan?, ;hay alguna obligacién?,
El dia que ya
tengamos bien definido el concepto, ¢ese dia podemos decir que ya hay

Jtenemos algun imperativo?, ¢hay algun mandato?

didlogo de saberes? Estos temas son muy complejos y la idea es que
vayamos avanzando poco a poco, ya hay elementos y tenemos una mejor
comprension de lo que es dialogo de saberes. Sin embargo no estoy muy
seguro de concebir el dialogo de saberes — como lo hace Jorge — como
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una relacion de inter-aprendizaje porque no esta claro sobre qué se va a
aprender, no me parece la forma adecuada de concebir la interaccion.
Fabian lo decia asi: “hemos logrado saber cual es la curiosidad del
blanco”, con ello queria decir que nosotros Somos curiosos y que en esta
interaccion hemos visualizado aspectos fundamentales de aquello que
Ilamamos didlogos de saberes, provisoriamente. Aungue no tengamos
una definicion perfecta de lo que es dialogo de saberes, hemos avanzado
con laexperienciay laexperiencianos debera ir dando mas ejemplos.

El otro punto es que el didlogo de saberes debe estar dentro de
una agenda de trabajo planificado pero flexible, que permita incluir a la
variedad de sujetos, con sus respectivas expectativas. No hay formulas
para llevarlo a cabo, es un proceso de integracion en donde yo, como
investigador, puedo interactuar con ellos preguntdndome qué pueden
ensefiarme, pero también, qué pueden aprender de mi. Lo que vamos a
mostrar en la tercera mesa, con los amigos de Kokonuco, es como se
pueden integrar dos formas de investigacion. Entonces tenemos que ver
coémo, eso que llamamos provisionalmente dialogo de saberes, puede
involucrar otras ramas de conocimiento: forestal, econdémico, politico.
Son temas también paratener en cuenta.
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HISTORIA LOCAL, ECONOMIA PROPIA Y
RESISTENCIA INDIGENA DEL PUEBLO
KOKONUCO

Aldemar Bolafios, representante de la comunidad Kokonuco del Cauca
Mario Lépez, representante de la comunidad Kokonuco del Cauca

Jairo Tocancipa, profesor de la Universidad del Cauca

ALDEMAR BOLANOS

En nombre del resguardo indigena de la parcialidad Kokonuco,
del departamento del Cauca, les envio un fuerte abrazo a todos los
presentes. No conocia Leticia, Amazonas pero es importante ver que
aqui también hay indigenas. Los indigenas de aca tienen una gran
travesia como en el Cauca, pero no tienen el problema de la tierra que
tenemosallé.

Quiero referirme a las conquistas que hemos hechos los
indigenas en el departamento del Cauca. Para ello podemos distinguir
varias etapas. La primera comienza en 1700 cuando aparece la
comparfiera Gaitana defendiendo los resguardos del Cauca en donde
ahora se le recuerda como una luchadora; precisamente por su lucha fue
que no se extinguieron los resguardos. La segunda etapa empieza
cuando aparece el compafiero Manuel Quintin Lame, también
defendiendo los intereses de los resguardos que aun correspondian al

Cauca. En ese tiempo los indigenas les pagaban terrajes a los
terratenientes del Cauca y fue Quintin Lame quien les dijo a los
terratenientes que acabaran con ese terraje. La tercera etapa iniciaconel
nacimiento del Concejo regional indigena del Cauca (CRIC) el 24 de
febrero de 1971 en Toribio. En ese tiempo estdbamos, otra vez, en la
arremetida de los terratenientes en el Cauca. Los indigenas estadbamos
alojados en las haciendas de los terratenientes trabajando para ellos
COMO peones, en casas con techos de barro, no de zinc como ahora. Al
constituirse el Concejo regional indigena del Cauca, nos dimos a la tarea
de seguir reconociendo méas resguardos que estaban en manos de los
terratenientes. La primera lucha que ganamos fue en la finca de Agustin
Codazzi, en Popayan, que nos habia quitado 3.480 hectareas de nuestras
tierras. En esa finca empezamos a sembrar papas, repollos vy
zanahorias y asi empezamos a fomentar la economia del resguardo. De
estas tierras salian productos para los otros resguardos.
Adicionalmente, otras tierras se recuperaron, entonces andabamos por
las pefias, por las montarias, cultivando, y adecuando las partes planas
para la subsistencia de nuestros hijos. Hasta ahora hemos recuperado
mas de 20 haciendas que estaban en manos de los terratenientes y los
indigenas estan bien en sus formas de vidas, no estan millonarios, pero
tampoco estan aguantando hambre. De ahi es que los compafieros sacan
a diario sus kilos de papa, remolacha, trigo, maiz, repollo. Estos
productos que salen del resguardo son vendidos para el departamento
del Huila, para el departamento del Valle o en la ciudad de Popayan. Es
asi como hemos ido organizando nuestra economiaen los resguardos.

En cuanto al dialogo de saberes, creo que es importantisimo que
se hagan estas charlas porque asi conocemos la situacion de los
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indigenas de todos los sectores. Aqui es importante ver a los compafieros
indigenas y a los comparieros colaboradores, si es que se les puede decir
asi, que también estan metidos en esta causa, en la resistencia por nuestra
supervivencia. No les estoy hablando de pronto como a un blanco sino
Como comparieros.

MARIO LOPEZ

Buenos dias, en primer lugar reciban un saludo de hermandad de
parte de los indigenas del Cauca. Mi nombre es Mario Lopez y yo soy
del resguardo de Kokonuko de la comunidad de Puracé. Actualmente
soy representante del Concejo regional indigena del Cauca (CRIC).

Con las diversas luchas que hemos tenido hemos logrado
alcanzar un gran reconocimiento por parte de la Constituciony la ley. Por
eso creo que es de gran importancia en este espacio — que tiene una
tecnologiay unas dinamicas diferentes a las que usamos alla — compartir
un poco sobre los procesos que hemos avanzado en los aspectos
politicos, econdmicos, organizativos y culturales. Lo importante es
retroalimentarse para poder defendernos y para poder contribuir en los
procesos de los deméas compafieros; no todo esta dicho, no todo esta
hecho. Veo importante que en estos espacios de didlogo, como decian los
mayores, se apropie latecnologia desde la tulpa que son las tres piedras
del fogon, paraque asino se pierda la identidad.

Ahora quiero contar un poco la historia de como se ha dado el
proceso organizativo en el Cauca. Como decia el profesor Juan Alvaro
Echeverri en el Cauca pasa de todo, y todo lo que se ha dado es porque

tenemos connotaciones ideoldgicas y politicas diferentes. Nos ha
tocado convivir de esa manera, nos ha tocado aprender a relacionarnos
para poder seguir avanzando, es necesario saber relacionarnos porque si
no iriamos en contra de nuestro propio interés econdmico como pueblo.
En este proceso ha sido importante el reconocimiento de la sabiduria de
nuestros mayores que ha sido la base para los procesos de reivindicacion
de nuestros derechos.

Cuando naci6 el CRIC, existian solamente 6 cabildos, pero eran
débiles, otros se habian extinguido, entonces el CRIC revivid la luchay
consolidd procesos de reivindicacion. Pronto la organizacion se dio
cuenta que para defender nuestros conocimientos propios, nuestra
cosmovision debiamos compartir con otros sectores respetando los
derechos de cada quien, entonces surgieron cuatro principios filosoficos
que siguen existiendo: unidad, tierra, culturay autonomia.

Por medio de las mingas comunitarias hemos mantenido la
unidad en el trabajo y hemos aprendido que es muy importante la unidad
dentro de la diversidad porque cada quien tiene un conocimiento y una
forma de pensar diversos, a cada momento estamos tocando, estamos
creando, estamos proponiendo.

Nuestro segundo principio es el de la madre tierra porque el indio
sintierranoes nada. Esla que nos provee todo y sobre ella edificamos
todos nuestros proyectos de vida.

El tercer principio, el de la cultura, dice que en el origen de la
etnia kokonuco, nosotros habitdbamos una parte bien fria. Cuando se
iban a distribuir los resguardos, habia una gran pelea por la tierra y
surgieron muchos engafos. Asi arrebataron tierra a nuestros mayores a
cambio de pinturas, de un espejo, de un cuadro de lavirgen.
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De ahi que el lider de nosotros, Quintin Lame, a través de la ley
89 de 1890, comienza el proceso de reconocer, reclamar y recuperar los
derechos que teniamos como pueblo kokonuco, derechos culturales y
politicos, como la autonomia — nosotros tenemos la capacidad de tomar
nuestras propias decisiones como autoridad propia, como gobierno
propio. Asi hemos aprendido a legislar en temas de salud y educacion,
todo enfocado desde el pueblo kokonuco. Nuestra lucha dura toda la
vida, por eso el pensamiento, el saber y la comunicacion son procesos
vigentes que debemos compartir con lideres de otras comunidades para
apoyar a las organizaciones con el fin de que la plataforma de lucha siga
por mucho tiempo mas.

Hay diez puntos que quisiera compartir, que son indispensables para
ejercer nuestra autonomia en el Cauca: 1) recuperar las tierras; 2)
ampliar los resguardos; 3) fortalecer los cabildos; 4) no pago del terraje;
5) conocer la historia, las costumbres y las leyes para poder reclamar su
justa aplicacion; 6) respetar los derechos de los mayores para que sus
conocimientos puedan servir a nuestros hijos; 7) consolidar la familia
porque las organizaciones se debilitan por problemas tanto internos
como externos; 8) revitalizar a los comuneros como educadores para que
nuestros hijos no pierdan el sentido de pertenencia; sino que sigan
practicando todos los saberes ancestrales; 9) conservar y preservar los
recursos naturales; a los indigenas nos han estigmatizado de
depredadores, de destructores de la vida natural, pero nosotros hemos
conservado nuestras tierras y en el pueblo kokonuco lo podemos
demostrar; alla en la zona alta, en el Tintal y el Puracé, que son los
resguardos que estan en la parte alta, esta el nacimiento de donde les

estamos dando agua a todos los parrocos — les decimos nosotros — que es
la gente que habita la zona alta de Popayan, mas de 240.000 habitantes;
nuestra politica es trabajar coordinadamente, bien sea con las
instituciones 0 nosotros mismos, para brindar apoyo porque asi como se
debe servir entre nosotros mismos también se deben servir a los otros
sectores, y ese es nuestro pensamiento; por ultimo, 10) crear y
consolidad empresas y grupos comunitarios porque una vez recuperadas
las tierras, son ellos los que consolidan la economia propia; ahi esta la
soberania porque en la minga — que es la base de nuestro cuarto
principio, la economia — se hacen asambleas y se fortalecen los trabajos
comunitarios lo que da—como dicen los mayores alld — para echar algo a
laolla'.

En un congreso del CRIC, en donde generalmente participan
5000 indigenas, veiamos con gran preocupacion que el pensamiento
propio se nos esta perdiendo. El trabajo social que ha venido
desarrollando el CRIC — la organizacion que orienta y dinamiza el
ejercicio de la autonomia — consiste, entre otras cosas, en crear
iniciativas de pertenencia, de empoderamiento que nos permitan decir:
soy indio kokonuco y no me averglienzo de serlo.

Ahora me quiero referir al tema que nos convoca hoy aca. En el
Cauca hemos hecho procesos locales a través de nuestros lideres en
conjunto con universidades, fundaciones, organizaciones sectoriales y
ONGS8. Hemos tenido un pensamiento propio pero compartiendo con
otros sectores que nos han apoyado en los procesos de investigaciony en
diversos proyectos.

Quiero referirme al trabajo que hemos venido realizando con la

of

1. Enel Anexo 1 se encuentran los 10 puntos de la plataforma de lucha establecidos en los congresos del CIRC.



Universidad del Cauca, especificamente con un grupo de profesores y
estudiantes que nos han apoyado en nuestra preocupacion en torno a la
seguridad alimentaria. Alla lo importante no es sentarnos a discutir como
estan las cosas, hartos afios de experiencia ya tenemos, es como un
matrimonio en donde no hay mucho que renovar. Por eso nos hemos
concentrado en ejecutar acciones urgentes porque hemos visto como
nuestras comunidades estan muriendo por los adelantos tecnoldgicos; no
era como antes que un mayor pasaba los 80 afios de edad y estaba
trabajando; hoy en dia a los 30 o0 40 ya se van acabando. Entonces se
deben buscar alternativas de trabajo desde la alimentacion, dado que
muchos de nuestros productos se han perdido: variedades de maiz, papa,
yuca, frijol. Ahora todo es transgénico, nos imponen paquetes de
fungicidas y plaguicidas para producir, pero asi envenenamos a nuestra
madre tierra. Por eso realizamos programas de educacion por television;
la guardia indigena tuvo mingas de pensamiento con los jovenes, los
nifios y las mujeres para dinamizar el proceso organizativo y econémico.
Los mayores ofrecieron productos y fue la guardia indigena de
Kokonuco quien le dijo a las autoridades: compafieros, aqui no podemos
hacer mas que tomar las practicas que dejaron los mayores para poder
seguir existiendo como territorio si queremos seguir demostrando para
qué es la tierra. Asi se instaurd un trueque en donde los 4 cabildos de la
parte alta de Kokonuco intercambiaban productos con los cabildos de la
parte plana del Tambo. Arriba producian queso, papa, habas y lo
cambiaban por yuca, platano, panelay café. Gracias a eso se desarrolld
el trabajo de cambio de mano como Illamamos nosotros alla, y lo
comenzamos con la guardia indigena. Inicialmente habia 120 guardias
indigenas que alentaban el intercambio, pero con algo muy importante,

que el factor plata no contaba para nada, lo que valia ahi era la
solidaridad, la hermandad y la valoracion de ese trabajo que hacia el
indio al momento de labrar la tierra, y eso era el valor que se le daba,
entonces con mucha hermandad, si yo labro papa el otro me da panela, y
asi comenzamos ese trabajo, comenzamos con 8 cabildos y en el
momento participan mas de 2000 personas en ese intercambio

Ademas de ese intercambio, compartimos mucho en las
escuelas, con los nifios, los profesores, los promotores de salud, los
lideres, que somos los gestores de estas actividades organizativas. Todo
concluye en este espacio, y todos aportan para seguir fortaleciéndolo
porque alla en el colegio estamos fortaleciendo el cabildo y eso nos ha
ayudado a avanzar en nuestro proceso de afirmacion, que se apoyaen la
oralidad para recopilar toda esa informacién de la experiencia del
pueblo kokunuco y luego trasmitirla a nuestros nifios. En este proceso
hemos contado con el apoyo de la Universidad del Cauca, compartiendo
el trabajo con algunos profesores con quienes tenemos lazos de
comunicacion muy fuertes.

JAIRO TOCANCIPA

Bueno yo voy a tratar de ser muy breve, mostrando qué hicimos
nosotros, como bien lo diagnosticaban Mario y Aldemar. Nuestro grupo
de investigacion fue invitado en algin momento del proceso que ellos
iniciaron en el 2003. Hay una critica muy valida con relacién a los
proyectos de investigacion: ¢investigacion para quién?, ¢ de donde nacen
las ideas?, ¢nacen del investigador, nacen de la comunidad?; y este
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proceso nacid desde el 2003, afio en el cual la guardia indigena decide
actualizar la practica del trueque, pero de una manera mas colectiva,
diferente al pasado donde los intercambios eran entre familias. El
cambio o trueque fue reavivado como una estrategia mas de esa lucha
por valorar un espacio de vida que se encuentra mas alla de los términos
del simple mercado. Aldemar fue uno de los precursores de esta
iniciativa.. Nosotros nos vinculamos en el afio 2006 cuando Colciencias
nos aprueba el proyecto didlogo de saberes’. Nosotros primero,
empezamos a trabajar con los nasa y esa fue una experiencia muy buena,
pero despues de 4 meses los nasa nos dijeron “no queremos trabajar mas
en este proyecto”, entonces nosotros les dijimos que eran libres de
trabajar en cualquier proyecto. Lo cierto fue que el pueblo kokonuco, los
de Ambalo, los yanacona decidieron continuar en lainiciativa. Conellos
decidimos trabajar por dos afios, que era lo que duraba el proyecto.
Ocurri6 entonces que no sélo era la investigacion, sino que era también
la cotidianidad, en la cual haciamos reflexiones de las cosas que estaban
interactuando con nosotros, donde estabamos y para donde ibamos. Lo
que hicimos fue practicamente introducir en la dindmica del pueblo
kokonuco una reflexidn critica, a partir de la historia que nos contaron
Mario y Aldemar, por ejemplo de lo que hablaba Mario de la Gaitana 'y
Quintin Lame. Obviamente sobre esto ya hay cosas escritas, entonces
documentamos lo que era pertinente para el pueblo kokonuco, eso es una
tarea muy dindmica, hasta ahora estamos tratando de retomar eso en
nuestra investigacion.

Una tarea que debemos hacer nosotros como académicos, es
saber quiénes eran, quiénes llegaron como conquistadores o0 viajeros en
el siglo X1X'y como se pueden articular las dos versiones de la historia:
la historia como la hacen los académicos y la memoria social colectiva.
Uno de los objetos que méas destacamos es que hay contradicciones en la
memoria social, porque es muy porosa Yy tiene puntos fragiles. Hay
veces que contamos la historia de manera distinta; por ejemplo, en unos
meses Mario va a contar la historia que conté hoy de una manera de
pronto mas detallada o mas general. Lo que hicimos nosotros fue
recolectar las historias que ya estaban en la gente. Un ejemplo es el de un
mayor en el pueblo de Paletard, que hablaba de cémo se colonizaron
estas tierras, y narré de los engafios y de como las familias pudientes del
Cauca les robaron las tierras, como bien ya lo decia Aldemar. El
terrateniente le decia al comunero “vaya a esa montafia y tumbe ese
monte y yo le pago con productos”. Cuando nos dieron esos testimonios
de los grandes hacendados haciamos un documento y se lo leiamos a
ellos y ellos nos decian eso esta bien o esta mal, y hay gente que se
corregia lamemoria, por ejemplo habian quienes decian yo no dije eso, y
entonces tocaba volver de nuevo al caso. Asi nos dimos cuenta que el
ganado implicaba abrir potreros, tumbar toda la selva e iba desplazando
alosindigenas. De estamanera se formo el potreral y asi se acabaron los
bosques en el Cauca. Hoy pasa lo contrario cuando se empieza a
recuperar las tierras se empiezan a recuperar los bosques. Nuestro
trabajo consistié en relacionar la historia y devolvérselos a ellos para
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2. Estas reflexiones son parte de la discusion que se inici6 con el proyecto de investigacion “El Trueque desde una perspectiva comparativa: Didlogo de Saberes y fortalecimiento del

conocimiento ancestral en tres zonas indigenas del Cauca Andino (Ambal6, yanaconas y kokonuco)” el cual cont6 con el apoyo de Colciencias, la asociacion de cabildos “Genaro Sanchez” —
pueblo kokonuco, el cabildo mayor Yanacona, la asociacion de cabildos Totoguampa, la Vicerrectoria de Investigaciones y los grupos de investigacion de la Universidad del Cauca: Estudios
Sociales Comparativos (Gesc), Investigacion y Desarrollo en Ingenieria de Software (Idis), Grupo de Investigacion de Ciencias Contables, Econdmicas y Administrativas (Gicea) y el grupo

de investigacion para el desarrollo rural (Tull)



consolidar unamemoriacolectiva.

También indagamos la memoria sobre el trueque. Encontramos
en las historias que la gente hacia trueque pero en un ambito familiar.
Una anciana nos conté que una vez el papa le dijo, “vaya cambie la
palabra” y le dio una libra de maiz. ”Yo no sabia qué era cambiar la
palabra”, contd ella. Entonces, cogié camino como a cinco horas a donde
un sefior y al llegar alli, pregunt6 que era cambiar la palabra, dijo que
tenia maiz, pero no sabia qué era intercambiar la palabra. Entonces el
sefior cogid el maiz, lo vacio y le puso otros productos que ella no tenia.
Asi ella comprendio que cambiar la palabra era “truequiar”, En otras
comunidades se Ilamé también “cambio de mano. Ese ambito familiar de
intercambiar cosas lo empezaron a trabajar de manera colectiva. Otro
punto que empezamos a introducir junto con Mario, Aldemar y otros
lideres, era que el trueque, ya no fuese simplemente un intercambio de
productos, sino de cultura y cosmovision, y un espacio de discusion
politicay social. Siempre antes de cada trueque habia un evento musical
y conversacion.

Quiero recalcar dos puntos. Uno es el encadenamiento de la
historia local con la historia institucional o académica, y cémo esto
contribuye a complementar lo que se conoce, y cémo la historia
dimensiones mucho mas amplias. El otro punto es mostrar como la
globalizacion, entendida en este caso como el acceso a tecnologia puede
contribuir a consolidar el pensamiento propio y como el relacionamiento
con la Academia ayuda a fortalecer los procesos sociales por una parte y
los procesos de la ciencia. Al respecto, nos dimos cuenta que este
acercamiento con los indigenas nos coloca en un pensamiento critico
frente a algo que es aparentemente ajeno pero que nos pone a reflexionar
sobre nosotros mismos: el papel de la historia, su inestabilidad en el

tiempo, pero también su pertinencia en el presente y proyeccion en el
futuro. Todo esto conlleva a pensar que el didlogo debe continuar sobre
la importancia de nutrir el proceso de comprension de los problemas
actuales que enfrentamos en un cuadro social que se presenta multiple y
complejo.

Conviene sefialar otra faceta de éste dialogo y que esta referido a
su contenido ¢Para qué nos sentamos a dialogar, por qué es necesario
entrar en una “minga de pensamiento” sobre los problemas actuales? En
el caso presentado aqui, podemos destacar dos aspectos fundamentales,
a saber: la historia del pueblo kokonuco y las experiencias de vida
alrededor de la lucha indigenay el problema de la economia propiay sus
retos frente a procesos de globalizacién. En el primer caso, se destaco a
través de la experiencia de Mario Lépez, quién ha vivido dichos
procesos historicos de renovacion del pensamiento indigena, el valory la
importancia de la lucha indigena y su continuidad frente a los cambios
gue se vienen dando en laactualidad. Dicha lucha no queda ancladaen el
pasado sino que se actualiza en el presente como ocurre en la
formulacion de los planes de vida del pueblo kokonuco. En el segundo
caso, Aldemar Bolafos, por su lado, se aproxima en buena parte a esa
idea de como actualmente la plataforma de lucha que inicialmente se
genero a través de la creacion del CRIC se ha convertido en mandato e
interpretacion en el caso del pueblo kokonuco, quién en afios recientes
ha decidido retomar la préctica del trueque como un ideal derivado de los
pensadores y luchadores que han dignificado la vida indigena: la
Gaitana, Juan Tama, Quintin Lame, el mismo CRIC y posteriormente la
Asociacion de cabildos “Genaro Sanchez” del pueblo kokonuco. En este
proceso todavia existen limitaciones, contradicciones que nos ubican
mas en un nivel de aproximacion que de total certeza. Hay mucho trabajo
por hacer, y como dice Mario, nuncaes tarde para empezar.
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Anexo 1.

PLATAFORMA DE LUCHA ESTABLECIDA EN LOS
CONGRESOS DEL CRIC

1. RECUPERAR LASTIERRAS.

El trabajo comunitario adelantado desde los afios setentas
fue bastante arduo para las comunidades indigenas donde a
través de las mingas se recuperaron varias fincas de
terratenientes que habian despojado de la tierra a nuestros
mayores a travées de engarios, en este proceso hubieron lideres
asesinados, muchos comparieros encarcelados y perseguidos
por los denominados “péjaros” que eran financiados por los
terratenientes. Este ejercicio tenia como fin trabajar la tierra
para seguir manteniendo el proceso de soberania alimentaria a
través de la chagra, Tul ¢ huertas caseras, seguir cultivando las
semillas propias de las comunidades indigenas.

2. AMPLIAR LOSRESGUARDOS.

Todo este proceso de recuperacion tenia como objetivo la
restauracion de los resguardos indigenas que habian sido
extinguidos por el estado y otras recuperaciones tenian como fin
ampliar el territorio més alld de lo que el Incora habia
demarcado en ese entonces.

3. FORTALECER LOS CABILDOS.

Proceso politico organizativo que se adelantd, ya que en
este tiempo los cabildos eran débiles y estaban al servicio de los

politiqueros de turno, no existia la gobernabilidad propia ni
ejercicios de autonomia. Se empez0 por orientar a los lideres
que eran nombrados como cabildantes para que lucharan e
hicieran respetar nuestro derecho.

4. NOPAGO DETERRAIE.

Antes existia una sobreexplotacion del indio por parte de
los terratenientes quienes se aprovechaban de la fuerza de
trabajo y obligaban a desarrollar grandes faenas para limpiar las
tierras que posteriormente se utilizaban para los grandes hatos
ganaderos.

5. CONOCER LA HISTORIA, LALENGUA,Y LA

COSTUMBRE DE LA COMUNIDAD INDIGENAS.

El alto grado de aculturacion impuesta por la iglesia
Catolica y las leyes del estado con el fin de acabar con nuestra
identidad cultural de cada pueblo indigena, esto fue debilitando
el proceso y se fue adaptando otras formas culturales, con el
propdsito de retomar el trabajo se emprendié un ejercicio de
capacitaciony sensibilizacion paravolver aretomar lo nuestro.

6. HACER CONOCER LAS LEYES SOBRE INDIGENAS

Y EXIGIR SUSJUSTAAPLICACION.

Para muchas comunidades era desconocido que tenian
unos derechos consagrados por la Constitucion y las leyes (ley
89 de 1890y otras disposiciones) como tambien la legitimacion
del derecho mayor y que debia servir para defender nuestros
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derechos ante las instituciones del gobierno.

7. FORMAR MAESTROS INDIGENAS BILINGUES

Con toda esta pérdida de derechos de identidad cultural
era necesario implementar estrategias para seguir manteniendo
y fortaleciendo nuestros procesos politicos, organizativos,
economicos sociales y culturales y por eso se cred un programa
para formar maestros voluntarios que ensefiaran a nuestros
nifios todo el proceso comunitario.

9. CONSERVARY PRESERVAR LOS RECURSOS

NATURALESEXISTENTESEN LOS
TERRITORIOS INDIGENAS.

Para las comunidades indigenas siempre nos han
sefialado de destructores y depredadores de los recursos
naturales, para demostrar se refuerza el trabajo de conservar y
mantener los nacimientos de agua, aislamientos de bosque,
defensa de la faunay flora. Aprender a utilizar estos recursos de
unamanerasostenible para que sirvaamuchas generaciones.

En el 8°congresodel CRIC, se creael punto: Enel 12°congreso del CRIC se creael punto decimo:

10. FORTALECIMIENTO DE LA FAMILIA COMO EJE
FUNDAMENTAL DE LA COMUNIDAD.

La pérdida de valores en la comunidad y mas que todo

8. CREACION DE GRUPOSY EMPRESAS COMUNITARIAS
ENLASTIERRAS RECUPERADASY
FORTALECIMIENTO DE LAECONOMIAPROPIA.

En este punto se trabajo con las comunidades para seguir
fortaleciendo la soberania alimentaria, pero a la vez no dejarnos

en los nifios y jovenes indigenas hizo necesario enfocar el
trabajo organizado para fortalecer el papel fundamentado que

explotar de los intermediarios, seguir manteniendo los cultivos juega la familia para seguir consolidando el proceso.

tradicionales, consumir productos limpios en la dieta
alimentaria de la familia indigena y desarrollar actividades de
recuperacion e intercambio de semillas y fortalecer
intercambios como el trueque. Orientar a las comunidades en el
manejo administrativo y contable de los negocios de la
comunidad.
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EL DIALOGO DE SABERES EN LA
DETERMINACION DE LA SEGURIDAD Y LA
SOBERANIA ALIMENTARIA.

Reflexiones en torno a experiencias con comunidades
indigenas y campesinas del cauca.

Luis Alfredo Londofio. Tull, grupo de investigaciones para el desarrollo rural,

Universidad del Cauca.

\Voy a referirme a dos proyectos en los que hemos trabajado en el
marco de un proyecto mas amplio de seguridad alimentaria. Estos
proyectos son el trueque y la red de educacion rural. A partir del
encuentro de didlogo de saberes realizado en Kokonuco se hicieron
equipos de trabajo multidisciplinarios en la Universidad del Cauca con
personas de ciencias econdmicas, ciencias agropecuarias y ciencias
sociales que se han vinculado a las investigaciones; igualmente hay
investigadores nombrados por las comunidades. El proyecto del trueque
lo hemos venido estableciendo en la zona centro, y con los pueblos
yanacona del macizo colombiano, con los ambal6 y el pueblo
guambiano en el Amariel. El proyecto red de educacién rural lo ha
realizado la universidad y el colegio Flor Maria de Obando, con
comunidades campesinas de los municipios de Timbio y del Tambo, y

Ileva 8 afios de experiencia.

oy aempezar haciendo una breve descripcion del departamento
del Cauca. ElI Cauca es una zona muy compleja: océano pacifico,
cordillera occidental, central y oriental y parte de la Amazonia. Junto
con esa diversidad ambiental hay una gran diversidad cultural. El Cauca
tiene aproximadamente 1.300.000 habitantes, de los cuales el 40% se
encuentra en zona urbana y el 60% en zona rural. En la zona rural, los
campesinos representan una mayoria, los indigenas representan el 24%
de la poblacion rural y los afro el 30%. EI proyecto del trueque se
enmarca en el proceso de organizacién y lucha iniciado a partir de la
década de 1970 por los indigenas. Por otra parte, la red de educacion
rural trabaja en los planos y colinas ubicados entre la cordillera
occidental y central, en una region habitada por campesinos
descendientes de indigenas y antiguos colonos quienes producen un café
especial y gran variedad de productos agropecuarios. Esta zona es
afectada por el conflicto armado, mas que todo por la presencia de
grupos paramilitares.

Ambos proyectos, el del trueque y el de la educacion rural, se han
trabajado bajo la concepcién de la Investigacion Accion Participativa
(1AP) donde los casos 0 problemas a resolver vienen de las mismas
comunidades. Este enfoque investigativo nos deja ver que el problema
de lainvestigacidn no es el de los instrumentos, sino el de la concepcion
que hay detras. Hemos trabajado bastante con los principios del
Diagndstico Rural Participativo’ pero también hemos trabajado desde
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1. El Diagndstico Rural Participativo (DRP) es una metodologia que busca “analizar mediante el dialogo y la participacion de las comunidades rurales... la situacion de la comunidad, sus
condiciones y problemas, desde el punto de vista econémico, social, cultural, politico y de infraestructura, acceso a los recursos y su uso, conocimiento y destrezas en la produccién
agropecuaria sostenible... El objetivo de la metodologia es fortalecer el papel de los habitantes dentro de la comunidad y su capacidad de resolver los problemas de manera que se fomente el
auto-desarrollo sostenible” (“Catalogo de metodologia — Diagndéstico Rural Participativo”, pagina web Alianza Cambio Andino, consultado octubre 2009 en:

http://simet.cambioandino.org/gui/views/MethodologyLogoffView.iface?rvn=1)



otras perspectivas para contrastar, ampliar y complementar lo que
encontramos en el campo.

En todos estos proyectos ha sido necesario capacitar a los grupos
de investigadores de la universidad que no estaban familiarizados con
estos métodos de investigacion, o sea que estamos involucrando a los
ingenieros, los economistas a los profesores de ciencias agropecuarias,
todos ellos muy ajenos a esta concepcion de investigacion. Para ello
hemos comenzado con unos talleres de capacitacion tanto para los
estudiantes que involucramos como para los profesores y los
investigadores indigenas,
hacemos ajustes y creamos algunos nuevos métodos con el fin de
realizar trabajos mucho mas participativos.

en donde definimos las metodologias,

SEGURIDAD Y SOBERANIA ALIMENTARIA

El objetivo de la investigacion, dentro de las dos experiencias
que les estoy comentando, es determinar el estado de la soberania y la
seguridad alimentaria en cada una de estas comunidades y ver como el
trueque y la biodiversidad estan contribuyendo o cémo se podrian
aprovechar paraeste fin

Lo primero que hicimos fue definir los conceptos de soberania'y
seguridad alimentaria para cada comunidad, conociendo coémo conciben
los indigenas y los campesinos estos términos. Luego identificamos y
caracterizamos los sistemas de produccion y se determing el estado de la
seguridad y soberania alimentaria para luego analizar el aporte del
trueque y el conocimiento tradicional de la biodiversidad.

¢Como hicimos la definicidn de seguridad alimentaria? Hay
varias definiciones. A nivel institucional esta la de la FAO y la del plan
nacional agropecuario del Ministerio de Agricultura, entre otras. Todas
difieren en algunas cosas, pero hay una coincidencia en cuéles son los
elementos necesarios para implementar la seguridad alimentaria. En
estas definiciones se pueden encontrar cinco principios recurrentes:
disponibilidad, estabilidad, diversidad, acceso y aprovechamiento. : (1)
es necesaria la disponibilidad de los alimentos; (2) es indispensable que
haya suficientes alimentos -- como decia Carlos esta mafiana no importa
si son donados, regalados o producidos; (3) debe haber una estabilidad
durante todo el afio de una diversidad de alimentos; (4) la gente debe
tener acceso a esos alimentos; y (5) es importante que sean alimentos
sanos.

Fue muy interesante hacer las preguntas sobre la definicién de
seguridad alimentaria en las comunidades indigenas y campesinas
porque, sin tener una definicion claramente construida, fueron
apareciendo todos los elementos constitutivos de la definicién de laFAO
y del Ministerio de Agricultura. La definicion que sali6 de la zona de
oriente es que seguridad alimentaria “es lo que hay en nuestro territorio,
donde podemos cultivar lo que queremos, principalmente, los alimentos
gue se necesitan, donde los alimentos sean abundantes y sanos”.

Para llegar a esas definiciones se hicieron varios ejercicios. En
unas tarjetas la gente iba escribiendo definiciones preliminares.
También hicimos cartografia social con gente que dibujabay pintabaen
los mapas sus fincas. Luego les dijimos: ubiquen las fincas en donde
ustedes crean que hay mayor diversidad y menor diversidad y ellos
crearon un rango y ubicaron las fincas en donde creian que habia mayor
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0 menor seguridad alimentaria. Luego le preguntamos: ¢Por qué en la
que quedd de primeras consideran que hay mayor seguridad
alimentaria? Esa fue la forma como sacamos las definiciones de lo que
era seguridad alimentaria a partir de las fincas. Por ejemplo, la
disponibilidad de alimentos se entendié como “tener alimentos buenos y
una comida balanceada con todas las proteinas que necesita el cuerpo”.
Estabilidad se concibié como la “provision suficiente de alimentos en la
comunidad siendo fijo y sequro”. Laaccesibilidad se definié como “lo
que uno come comprado y lo que se cultiva” y el aprovechamiento como
el “estar seguros de que los alimentos no estan contaminados ni
dafiados; es consumir la papa, yuca u hortalizas, sabiendo que son los
alimentos que nos ayudan a proteger nuestro cuerpo y a tener una buena
salud”. En el caso del concepto seguridad alimentaria, partimos de las
definiciones que ya habia y las contrastamos con las definiciones de la
gente.

Pero el concepto de soberania alimentaria es totalmente distinto
porque no hay una definicion oficial, por lo que nos concentramos en lo
que decian las comunidades. En Ambal6 definen soberania o autonomia
alimentaria asi: “la autonomia es que yo siembro y cultivo, yo mismo lo
produzcoy lo consumo en compafiia de mi familia, de mi comunidad. Es
estar seguro de lo que produzco, ademas tengo las semillas propias”. Asi,
la soberania alimentaria empieza a ubicarse en el terreno politico de la
autonomia. Para el pueblo de Kokonuco, la soberania alimentaria es “lo
que se obtiene en la comunidad como recursos naturales y la cultura;
debemos mantenerlos, sostenerlos y conservarlos sin admitir semillas
transgénicas o contaminadas con quimicos que matan al hombre y a la
naturaleza. Soberania es tener autonomia y persistir con nuestras

semillas, es mantener la produccion decidiendo qué comer y qué
sembrar”. Asi concluyo la primera parte que era definir seguridad y
soberaniaalimentaria

SISTEMAS DE PRODUCCION Y ESTADO DE LA
SEGURIDAD ALIMENTARIA

La segunda parte era explicar y caracterizar los sistemas de
produccion. Eso ha sido un trabajo muy interesante y muy complejo;
aqui traigo solo el caso de la zona centro. Los cabildos de esta zona se
ubican desde los 2000 hasta los 3400 msnm. Paraellos, el clima calido
va de 1000 a 1500 msnm como en el resguardo de Alto del Rey y en el
Cabildo de Guarapamba. De 1600 a 2400 msnm esta el piso térmico
medio como en los resguardos de Poblazén y Quintana. El piso térmico
frio esta desde los 2400 a los 3000 msnm como en los resguardos de
Kokonuco y Puracé; y el paramo va desde los 3000 a 3500 msnm como
en el resguardo de Paletara. Una vez definidos los pisos térmicos como
son entendidos localmente los caracterizamos, indagando como era el
sistema de produccion en cada piso, qué producian, como producian y
cuéleseran lastécnicas.

En todos los pisos térmicos encontramos que tanto los indigenas
como los campesinos tienen una fusion de sistemas intensivo, mixto y
tradicional indigena. Uno podria decir que los sistemas de produccion
en toda esta region, son sistemas hibridos, mestizos, pero apropiados por
cada pueblo. Hay una produccion para el mercado en donde se aplica una
buena parte del paquete tecnoldgico de la revolucion verde. Esto ustedes
lo encuentran en los cultivos de cafe, algodon, arroz, papa; por ejemplo,
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en Kokunuco uno encuentra el tractor todo el dia y uso de fungicidas, y
sin embargo ese mismo productor tiene sistemas de produccion
tradicionales dentro de la granja, el patio o la chagra donde no aplica
ninguno de esos paquetes tecnoldgicos; también tiene algunos lotes en
los cuales realiza una produccién mixta pues algunos productos van para
el mercado y otros van para el consumo y si sobra algo de abono vany lo
echan al maiz, a la yuca, al iame o a la cafia. Esa fusidn la encontramos
entodas las comunidades indigenas y campesinas.

Con base en las definiciones fuimos miramos queé se produce y
como se produce para luego conocer el estado de la seguridad
alimentaria. Asi, dividimos los grupos de alimentos segin nuestra
concepcién: proteinicos, reguladores y energéticos. Sin embargo, esto
genera un vacio al no comprender cual es el sistema de clasificacion de
los alimentos por parte de las comunidades. Un problema adicional para
llevar a cabo esta investigacion era la falta de datos confiables para
contrastar la informacion. Al realizar este ejercicio encontramos que en
las comunidades indigenas y campesinas existe un grave déficit de
produccion de proteinas durante todo el afio. Por su parte el grupo de
alimentos energéticos es muy balanceado y hay excedentes para el
mercado o para el trueque; de los alimentos reguladores, que son las
frutas y las hortalizas, hay un buen consumo a lo largo del afio (ver
graficos1y2).

Grafico 1 : ESTADO DE SEGURIDAD ALIMENTARIAEN LOS
RESGUARDOS DE LA MARIAY AMBALO

Disponibilidad en

Disponibilidad en

Disponibilidad en

RESGUARDO LA MARIA

Disponibilidad y suficiencia de alimentos proteicos

porcentaje

> 05
S
= <

Meses del afio

Disponibilidad y suficiencia de alimentos energéticos

100%
90%
80%

o~
[=%=]
X

[T T[]

50%
40% =
30% H
20% Ol
10% ]
0%

porcentaje

Meses del afio

Disponibilidad y suficiencia de alimentos reguladores

100%

porcentaje
o
<
Y

Meses del afio

O Abundante O Suficiente B Escaso

RESGUARDO DE AMBALO

Disponibilidad y suficiencia de alimentos proteicos

Disponibilidad en
porcentaje

Disponibilidad y suficiencia de alimentos energéticos

100%
90%
80%

~
<
X

aje

60%
50%
40%
30%
20%
10%

0%

Disponibilidad en
porcent:

eses del afi

66




Grafico 2 : ESTADO DE LA SEGURIDAD ALIMENTARIA
EN LA VEREDA SAN JOAQUIN (EL TAMBO)

PROPUESTA PARA EL FORTALECIMIENTO DE LA SEGURIDAD ALIMENTARIA
EN LA VEREDA SAN JOAQUIN, MUNICIPIO DE EL TAMBO (CAUCA) COMO
ALTERNATIVA DE PREVENCION AL DESPLAZAMIENTO FORZADO

MARICEL LEMOS F. Estudiante Agro zootecnia - Universidad del cauca
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*1 RESULTADOS PARCIALES. Investigacion en proceso.
*2 POR TAMANO Y GRADO DE DIVERSIDAD.

EL PROYECTO DEL TRUEQUE

Luego viene la otra pregunta de como el trueque esta
contribuyendo a la seguridad y soberania alimentaria. Para resolverla
empezamos elaboramos un inventario de los productos que se
intercambian determinando los volumenes por producto, cantidades y
flujos de productos entre pisos térmicos segun las épocas del afio. Para
eso participamos en mas de 40 trueques en diferentes zonas. lbamos con
estudiantes y los cabildos nos prestaban gente para ayudarnos a hacer
todos los inventarios. Se hacia un seguimiento a las familias desde que
Ilegaban anotando qué traian, qué llevaban, cuédnto traian, cuanto
Ilevaban y para donde iban todos esos productos. Asi, encontramos que
la gente del pAramo lleva 26 diferentes productos a intercambiar (no toda
la época del afio estan los mismos productos): papa, leche, ajo, cebolla
larga, cilantro, col, haba, majua, oca, pescado, acelga, arracacha, arveja,
cebolleta, coliflor, curuba, cuy, espinaca, gallina, lechuga, quinua,
remolacha, repollo, uchuva, ulluco y zanahoria. En el clima frio
encontramos 24 productos que se intercambian: leche, arveja, papa,
maiz, ulluco, oca, majua, arracacha, cebolla, col, mejicano, zanahoria,
repollo, quitefio, mora, fresa, haba, frijol, quinua, gallina, cuy, arracacha,
cidra y remolacha.. Del clima medio se intercambian 46 productos
alimentarios, (a veces llevan otros productos como venenos, artesanias o
a veces crias de perros, pero aqui sélo nos referimos a productos
alimentarios): frijol, leche, mejicano, mora, maiz, papa, acelga,
aguacate, ajo, archucha, arveja, batata, cebolla larga, cebolleta,
chachafruto, cidra, cilantro, col, coliflor, curuba, cuy, durazno, espinaca,




gallina, granadilla, haba, lechuga, limon, lulo, majua, miel de panela,
naranja, nispero, oca, pescado, pifia, remolacha, repollo, tomate de
arbol, umuy, uvilla negra, yota, yuca, ziza, zanahoria y zapallo. Del
clima célido hemos inventariado 35 productos que se llevan al trueque:
conejo, cuy, frijol, gallina, habichuela, huevos, pollo, acelga, caimo,
cilantro, granadilla, lechuga,
mora, mora silvestre, nispero, papaya, pepino, pimentén, pifia, tomate,

lulo, madrofio, mandarina, maracuya,

zapallo, maiz, panela, platano, yuca, aguacate, chontaduro, guamo,
guayaba, naranjay limon.

Hace un rato les decia que el gran debate era clasificar los
alimentos dado que estamos utilizando un sistema absolutamente
impuesto y no hemos explorado cuales podrian ser los sistemas de
clasificacion mas acordes a la cosmovision de cada pueblo. Por ahora
hemos estado utilizando esta clasificacién de alimentos energéticos,
proteinicos y reguladores. Después del trueque hemos encontrado que el
déficit de los alimentos proteinicos disminuye considerablemente. El
trueque se esta haciendo bimensual y se ve una solucion inmediata al
problema proteinico y un aporte interesante en los energéticos y en los
reguladores.

El trueque no so6lo contribuye a solucionar el problema de la
seguridad y la soberania alimentaria. El trueque ha permitido acceder a
una mayor cantidad, pero sobre todo variedad de productos. Una familia
que accedia a 17 alimentos reguladores pasa a 40. Por ejemplo, en el
paramo sélo comen papa y cuando hay trueque lo intercambian por
platano y hay una diversidad de frutas, hortalizas a las que generalmente
no tenian acceso. También puede pasar que no contribuye en cantidad
pero si envariedad de alimentos.

Igualmente el trueque ha permitido trabajar en la recuperacion,
conservacion e intercambio de semillas, entonces vemos como pasamos
de seguridad a soberania alimentaria. Veiamos cdmo una sola vereda
sacaba méas de 40 variedades de semillas y comenzaban a aparecer
variedades de papa, semillas nativas; estos otros sistemas tienen una
gran variedad de papas que no van al comercio. El trueque también es
una ampliacion del mercado porque permite que los excedentes de la
época de cosecha que generalmente no se venden se utilicen, por
ejemplo la guama generalmente se pierde en las zonas cafeteras y la
gente no lacosechani lavende. En el trueque en cambio, laguamatiene
una oportunidad porque la gente lleva harta guamay la cambia por papa,
igualmente pasa con otros productos que no van al mercado pero que en
el trueque si tienen esa oportunidad.

Otra ventaja del trueque es que permite reducir costos, ahorrar
plata. La gente nos comentaba que conseguir alimentos sin
intermediarios hace que los territorios indigenas no destinen su dinero a
la comida sino a otras necesidades, ademas no se debe pagar impuestos.
El trueque también ha sido un estimulo a la agricultura familiar porque
vuelve a tener sentido sembrar una cantidad de productos que estaban
desparecidos porque no tenian mercado o que estaban reducidos al
intercambio familiar. Yo creo que uno de los puntos mas importantes es
que el trueque ha permitido reconstruir los circuitos de intercambio entre
pisos térmicos y recoger nuevamente el espiritu del sentido andino que
es vertical, de arriba a abajo, de lo frio a lo caliente. El trueque ha sido
una solucién alimentaria, para indigenas y campesinos, y también ha
logrado que los estudiantes universitarios conozcan estos procesos y
tengan una sensibilizacion.
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EL PROYECTO DE LA RED DE EDUCACION RURAL

Este proyecto se titula “Reconocimiento y valoracion de la
biodiversidad y del conocimiento tradicional asociado a su uso, manejo
y propagacion”. En él trabajaron estudiantes y profesores de la
universidad y estudiantes de colegios y escuelas en 160 fincas que
tuvieran alta diversidad. Se trabajaba al menos con un adulto mayor,
porque el didlogo de saberes se esta perdiendo dentro de las familias, por
ejemplo, en las zonas cafeteras donde los muchachos van al colegio les
preguntdbamos que habia en su finca y nos respondian: “hay café,
platano y yuca”. Les preguntabamos, ¢qué mas hay?, “no mas”. Luego
de hacer un inventario de la finca aparecian 10 o 15 especies diferentes y
ademas con el uso. Los mismos hijos de los duefios de las fincas iban con
los estudiantes de la universidad y una vez uno de ellos dijo: “yo no sabia
que mi papa sabia tanto”, es decir que en la familia no hay un espacio de
intercambio y didlogo de saberes. Entre estudiantes, profesores y
estudiantes de colegio encontramos que en esa zona, donde habia
problemas de seguridad alimentaria, habia 120 especies con potencial
alimentario y medicinal identificadas y clasificadas en fincas.
Igualmente trabajamos muchas especies animales reconociendo razas
criollas de gallinas, conejos y curies, entre otros. Toda esa informacion
se pasd a unos mapas que hicieron los muchachos y que ellos mismos
esquematizaron; se monto una base de datos con esa informacion que se
recogid y en los colegios ellos mismos la siguen alimentando. Se

hicieron estas mapotecas que ellos siguen utilizando en los colegios para
mostrar toda la diversidad de la zona, y lo Gltimo que sacaron fue un libro
donde esta recogido todo ese trabajo que se hizo>. Ese libro recoge el
dialogo de saberes que se dio durante varios meses entre estudiantes y
profesores de escuelas y colegios rurales con sus pares universitarios,
entre comunidades campesinas con comunidades académicas, entre
instituciones educativas locales y regionales con agencias de
cooperacion internacional y entre los mayores con las nuevas
generaciones... en fin, una urdimbre de hilos de muchos saberes que se
expresan a través de hermosas fotografias y sencillos textos.

En esas fincas queriamos implementar la figura de los guardianes
de las semillas. Nosotros llegamos con ese término en una zona con
mucha presencia paramilitar, entonces ellos dijeron que no querian nada
que tuviera que ver con guardianes, y optaron por "ardillas de la
semillas", porque las ardillas van por el bosque recogiendo las semillas,
las guardany las conservan. En las clausuras de las escuelas se les da un
diplomade reconocimiento por esa labor que vienen cumpliendo.

REFLEXIONES FINALES

Dos reflexiones finales. La primera sobre qué han significado
estos proyectos para nosotros como universidad, como institucion
educativa. Este ejercicio ha sido muy importante porque genera
espacios de intercambio de la educacion superior con la media, con la

vocacional y con la bésica, nos baja del pedestal de la universidad y
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rompe un poco con esa estructura vertical de conocimiento para trabajar
de pares a pares con los estudiantes y profesores de colegios y de
escuelas. Ha sido muy interesante tener un proceso mas comprometido
con larealidad y tener unas préacticas pedagdgicas mucho mas aplicadas,
mucho mas trabajo de campo y una educacion mucho mas integral. Ha
sido un logro poder integrar docencia, investigacion y proyeccién social
como untodo.

La segunda reflexion tiene que ver son la seguridad y soberania
alimentaria. Es un tema muy complejo que no es propiedad de ningun
campo disciplinario y creo que convoca a todos para crear mecanismos
hacia una construccion participativa de una seguridad con soberania
alimentaria. Hay que tener soberania, por lo menos todos esos conceptos
que ellos manejan como manejo de semillas y manejo de la agricultura
como una opcion de vida es una alternativa a esa concepcién de que la
agriculturano es rentable, que es méas rentable el turismo, el ecoturismo y
que de ahi saldra la plata y que con eso conseguiremos alimentos. Este
proceso es reivindicar la agricultura como una opcion de viday como un
acto de resistencia, es fortalecer las autoridades locales, la economia
solidaria y el manejo sostenible de los recursos naturales; es fomentar
una produccion bajo principios agroecoldgicos. La soberania y
seguridad alimentaria se relacionan con proyectos educativos y con
proyectos de salud. Terminamos aqui y los invitamos a montarse a la
chiva del fortalecimiento de los territorios sustentables y
autogestionados. Gracias.
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INTERPRETACION Y CAMBIO DEL
CONOCIMIENTO INDIGENA DESDE OCCIDENTE
EN LOS PUEBLOS WAYUU Y EMBERA

Daniel Aguirre, Universidad de los Andes.

INTRODUCCION

Esta ponencia consta de dos textos que son ejemplos de una
interpretacion occidental del pensamiento indigena. Para hacer una
traduccion, se debe hacer una confrontacion de las lenguas nativas con el
espafiol, que necesariamente incluye una busqueda por encontrar
correspondencias culturales. En esta presentacion y en la siguiente
mostraremos este proceso entre comunidades embera, del occidente y
wayuu, del norte del pais.

He invitado a Rafael Mercado Epiayu, nativo de la Peninsula de
la Guajira, quien recientemente llegd como estudiante de lingtiisticaa la
Universidad Nacional y al poco tiempo paso a ser profesor de su lengua
nativa — el wayuu-naiki (naiki = lengua) — estudiando el cambio del
pensamiento de su pueblo reflejado en la lengua, esto lo hace a partir del
andlisis seméantico de palabras y expresiones y es lo que nos va a
presentar.

Yo por mi parte he adelantado estudios linglisticos sobre la
lengua embera analizando aspectos de la cultura a través de la

interpretacion de textos. En esta ocasion lo hago mediante el analisis de
un canto sobre el ritual de la pubertad de las nifias, ritual y canto que
estaba en proceso de desaparicién de la memoria del pueblo ante la
negligencia o el cansancio de los ancianos, que no logran trasmitir su
cultura a las nuevas generaciones, atrapadas ya por la demente y suicida
cultura de Occidente. Eso es lo que presentaré aqui , pero antes quiero
recordar algo de lo expuesto por mi en las discusiones de este evento.

-O-

En un pais multicultural, multiétnico y multilingie como Colombia, el
didlogo deberia darse entre todos los sectores socioecondémicos de la
poblacién, pero sabemos que esto no pasa y es resultado de la llamada
'‘Conquista de América' o mejor, 'Genocidio de los pueblos de América'
por Espafiay otros pueblos de Europa. No obstante, el que comunidades
enteras descendientes directas de los aborigenes americanos marginados
desde la Colonia, en un acto de resistencia pasiva se vuelquen a las calles
y carreteras del pais en lo que han denominado una 'minga de los pueblos'
en contra de la brutal arremetida a sus territorios y contra su poblacion,
no deja de ser una invitacion a todo el resto del pueblo colombiano para
que los visibilicen y los apoyen frente a un gobierno que los culpa de
terroristas por reclamar sus tierras y una sociedad nacional que en su
mayoria los desprecia. El gobierno entiende el ejercicio del poder como
el enriquecimiento de sectores privilegiados de la poblacion del pais
(industriales y financieros), cada vez en nimero menor pero cada vez
mas poderosos, quienes en connubio con empresas multinacionales
arrasan con los territorios de los indigenas, tras recursos fosiles y
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minerales, o siembran monocultivos para la produccion de nefastos
biocombustibles, llenando de muerte y desolacion los territorios
sagrados de los ultimos descendientes de los pueblos vernaculos del
territorio nacional.

En esta ocasion traje para compartir una pelicula Ilamada
Animals are beautiful people (dirigida por Jamie Uys. 1974) en la cual,
a través de camaras escondidas, se logra captar la vida familiar, grupal y
regional de animales selvaticos en Africa. Alli se nos revelan, ademas de
nuestra total ignorancia sobre la vida de estos seres que creemos
inferiores, complejos entramados sociales intra y extra especie, con
verdaderos actos de cooperacion, solidaridad, identidad, dignidady el
orgullo, junto a una feroz lucha por la proteccién de la descendenciay el
territorio mediante actos de valentia, camuflaje y astucia. Esto
representa una magnifica muestra contemporanea, en toda su
diversidad, de las distintas formas en que ha devenido la vida en el
planeta: desde plantas carnivoras hasta el hombre, pasando por peces,
reptiles, mamiferosy aves.

En esta pelicula la diferencia animal-humano pierde toda
vigencia pues deja ver que la lucha humana es igual o mas salvaje que la
animal, s6lo que disfrazada de cultura. En América el blanco europeo y
el mestizo, se han ensafiado en contra de sus pueblos aborigenes,
despojandolos, traicionandolos, quemandolos, mutilandolos,
aniquilandolos sin compasion, emulando la agresion de los animales
mas fuertes sobre los mas indefensos, pero aun mas, reprochandoles la
lucha por su puebloy territorio.

Por ello los indigenas se han alzado siempre en pie de igualdad
ante los gobiernos nacionales, reclamando autonomia para la

salvaguardia de sus territorios. Es lo minimo que pueden hacer estas
testarudas sociedades alternas, que atn derrotadas no se han sometido, y
CUuyosS mayores, en no pocas ocasiones, se han rehusado a seguir
cediendo sus jovenes para engrosar el ejército de parias del mundo:
soldados, obreros, campesinos desposeidos, desplazados, indigentes o
delincuentes citadinos, sin nada de haberes, con su sola astucia o la
explotable energia de su cuerpo, fragiles hojas secas al viento al vaivén
de los responsables del eterno comercio mundial humano.

La pelea por el reconocimiento y la reivindicacion de sus
derechos y territorios, por parte de los mas de 90 pueblos indigenas
colombianos ignorados y despreciados por la mayor parte del resto de la
sociedad nacional, pero notorios pese a su escasa demografia (0,2 % de
la poblacién), es un ejemplo de dignidad ancestral y respeto por su
cultura y lengua, asi como de lucha denodada por sus territorios
retenidos o amenazados por la tecnologia que los penetra
incesantemente, con las diversas fuerzas beligerantes, oficiales o no que
alimentan laviolenciay laatomizacion.

Asi como los animales de la pelicula establecen leyes naturales
para compartir o disputar territorios y muestran fidelidad en el
cumplimiento de sus pactos, los indigenas piensan que el gobierno
deberia al menos respetarlos, detener su exterminio, cumplir sus
promesas y superar esa estrecha vision de progreso que limita el accionar
al bienestar y ganancia de elites econémicas nacionales y extranjeras a
expensas de su degradacion como pueblos, incitando a que los atropellen
sus funcionarios, colonos circundantes, milicias, cleros, guerrillas,
comerciantes, narcotraficantes, terratenientes, y que coopten sin
empacho a sus lideres con dadivas para que representen a sus
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comunidades, deteriorando cada vez mas su tejido social de caracter
colectivo.

'PARUDE BU' O CANTO DEL RITO DE LA PUBERTAD DE
LAS NINAS EMBERA

En el marco de un proyecto investigativo interdisciplinario, cuyo titulo
era “Bases para un proyecto etnoeducativo en la culturaembera chami de
Cristiania - desarrollo del nifio, habito, crianza, misicay juego™, y en el
que confluian diferentes disciplinas (antropologia, sicologia,
etnomusicologia y linglistica), tuve la oportunidad de indagar sobre el
significado del canto de un ritual embera dedicado a la fiesta de la
pubertad de las nifias, del cual se sabia su existencia pero no su
contenido, perdido en la memoria de la comunidad. En talleres
realizados en las escuelas pregunté sobre el canto pero me dijeron que no
lo conocian; pedi entonces que preguntaran a los abuelos de la localidad
pero dijeron que no lo recordaban. Tiempo después aparecié una anciana
diciendo que se acordaba del canto y empez0 a cantarlo. Varios otros
ancianos al oirla empezaron a salir de los alrededores y a decir que la
cancion no era de esa forma sino de otra, por lo que comenzd una
discusion sobre el canto, el rito y sus significados, discusion que durd
largo tiempo.

Cuando la nifia tiene su primera menstruacion, avisa a su madre

untando una hoja con su sangre y llevandosela. La nifia es encerrada
entonces por un tiempo mientras sus padres preparan una gran fiesta en
la que ella cocinara una colada para demostrar su paso a la madurez y al
final se bafiara en el rio con todos los presentes. La cancion grabada fue
transcrita por mi y comencé a trabajar una primera versién en espafiol
con una joven embera, estudiante de linglistica, a partir de la
segmentacion e identificacién de los morfemas y su traduccion al
espafiol. Esta traduccion no se entendia bien y dejaba muchas
ambiguedades, comenzando por los nombres que le daban a la fiesta:
/parude bu/, literalmente 'esta en la ropa’; y /unkarade bu/, literalmente
'esta en reposo’’

Al principio, la traduccién por morfemas del canto embera al
espafiol era:

'PARUDE BU' O FIESTA DE LA PUBERTAD (\Version 1)
Hijita,

ta, hijita
estasen lacama,

(que te estan) viendo en estos momentos
desde aqui a mi hijita
mientras ella hace el trabajo,

estas convertidaen lacama. vayan ayudando.

Mi hijita,

solo estas en la cama. Ami hijita,
enelrioyo,

Por eso mi hijita, lavoy abafiar.

cuando estésen lacama,
s6lo conestavieja

vas atomar trago,

con lahijita.

Yo te puse en lacama,

Hijita, s6lo después de eso

vasaser mujer,

hijita, sdlo después de eso,

(de que) hayas pasado asi este trabajo,
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parague comoyo,
seas mujer,
te puse en lacama,

después, esacomida,

solo alos viejos vamos a dejar comer,
hijita, s6lo después,

con tus compafieros,

juntos, vamos a dejar comer,

hijita, porque eres hijita.

Con tus comparieros,
con mis companieras,

Ante la dificultad de descifrar trozos enteros de la cancion traducidos al
espafiol a partir de la interpretacion de los morfemas en las diferentes
lineas trazadas con las pausas y frases melddicas de la cancion, se llamé a
participar en los talleres a los ancianos sabedores de la cultura quienes
habian visto el rito de la pubertad. Fue gracias a ellos que se pudo
solucionar el sentido global del canto y precisar muchos detalles del
ritual, que las nuevas generaciones por ignorancia encontraban
evidentes o innecesarios de conocer. El articulo pretende en ultimas
ejemplificar como los mayores esfuerzos de precision linglistica en el
analisis e interpretacion de una lengua son estériles sin un conocimiento
suficiente de la cultura que dé cuenta de muchos de los contextos en que
se produce lalengua.

Con ayuda de los ancianos en los talleres de la escuela
descubrimos que la frase traducida como 'estar convertida en’, puede ser
también 'llegar a'; y que morfemas traducidos como 'ropa’, 'reposo’ o
‘cama’ en realidad se reiinen en un sentido global de ‘celebracion, fiesta’;
dando como resultado que una oracion como 'estas convertida en la
cama’, se pueda traducir mejor como: 'llegaste a la fiesta’; o que el
morfema traducido como 's6lo’ (un 'restrictivo’ en linglistica) por el
contexto puede significar también ‘ahora si' (un 'enfatico’); o que una
ayuda se pide en un plano espiritual no material. Los ancianos con sus

conocimientos de la cultura y entendimiento del mundo a partir de la
I6gica particular de su pueblo, salida del mito y su confrontacién con el
territorio, eran los resistentes guardianes de la lengua y lamemoria de la
cultura del pueblo embera en via de extincion aun con la pervivencia de
sus hablantes.

Los ejemplos linguisticos puntuales de los morfemas cuya
funcién gramatical y/o significado fueron enriquecidos por la
intervencion del conocimiento de los abuelos se encuentran en detalle en
dos articulos de mi autoria a los que nos referimos anteriormente y la
trascripcion, traduccion y contexto de los cantos analizados, aparecen en
una publicacion del afio 2000°, sobre la investigacion etnomusicol6gica
del proyecto interdisciplinario anotado, investigacion merecedora del
premio Casa de las Américas de Musicologia del afio de 1993.

Con laintervencion de los abuelos se enriquecio enormemente el
significado del canto, tanto para nosotros los investigadores
hispanohablantes como para los mismos indigenas, jovenes y adultos
gue no lo conocian, dando como resultado la siguiente nueva version:

'PARUDE BU' O FIESTA DE LA PUBERTAD (Version 2)

Hijita,

ta, hijita

estasen lafiesta

Ilegaste alafiesta,

mi hijita,

ahorasi estasen lafiesta.

que aqui cerca estan viendo,
ami hijitaque estaalla,
mientras se hace el trabajo,
vayan ayudando (dando fuerza)

Después, a mi hijita,
yoal rio mismo,

Por eso mi hijita, iré abafar.
después de esta fiesta,

4

3. Maria Eugenia Londofio, La musica en la comunidad indigena embera chami de Cristiania. Premio de musicologia. Casa de las Américas. (Medellin, Universidad de Antioquia-Casa de las

Américas,1993)



yo, laviejapresente, Hijita, ahorasi
te daré de verdad trago. vasa llegar a ser mujer,
hijita, ahorasi,
Hijitaque aqui estas, cuando hayas pasado este trabajo,
yote hice lafiesta, Esa comidaque se hizo
paraque comoyo, quesoéloalosadultos
llegues a ser mujer de verdad, vamos a dejar comer,
te he hecho la fiesta. Hijita, s6lo después,
con tus compafrieros,
Tus compafieros presentes, vamos a dejar comer juntos,
mis compafieras presentes, hijita, porque eres hijita.

De esta manera el texto cobraba mas sentido en espafiol y se entendia
mejor el ritual y las palabras del canto. Esto es un tipico ejemplo de
Investigacion Accion Participativa (IAP), mostrando como pueden
trabajar en conjunto las disciplinas de Occidente y el conocimiento
indigena. Lo anterior se puede ver como un testimonio de las
posibilidades de la etnolinglistica entendida como ‘el estudio de las
formas en que una lengua particular puede llegar a diferenciar su
cosmovision, tratando de alcanzar la relacion entre el nivel linguistico y
el nivel de conocimiento del mundo que tienen sus hablantes'. Esto, por
supuesto, optimizado con un trabajo conjunto de investigador y hablante
nativo, buscando beneficios para ambas partes, pues, como decia en
aquella ocasion, de esta manera el primero encuentra mas seguro su
andar y el segundo se anima maés a escudrifiar su cultura al adquirir
confianzasobre sus particularidades.

No quiero alargarme pues espero que Rafael nos cuente su
experiencia que, como les dije al comienzo, es muy similar, solo que
desde la vision de un hablante nativo. Oigamos entonces a continuacion
su exposicion. Muchas gracias.
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EN EL ENFRENTAMIENTO CON
EL BLANCO O ALNUNA

Rafael Segundo Mercado Epieyu, indigena waylu de la zona media
Guajira. Estudiante de linglistica de la Universidad Nacional de
Colombia-sede Bogota.

Valientes y arrojados en domar sus potros, veloces
como el viento en la carrera, practicos en el manejar
las armas de fuego cabalgando en sus briosisimos
caballos, sufridos en la intemperie a que su vida
némade los expone siempre, perspicaces y
maliciosos conocen en su territorio todas las celadas
y estratagemas de la guerra y un valor heroico en el
combate, son casi inconquistables por la fuerza” (La
Opinion Nacional, 1877, N°2473).

La Guajira ha sido escenario de grandes acontecimientos
sociales, culturales, econdmicos y politicos que han hecho de su gente
una comunidad batalladora. EI wayuu ha presenciado y soportado dos
tipos de enfrentamientos, el que buscaba su muerte fisica a través de las

balas y el que pretendia acabar con sus creencias a través de la
evangelizacion.

Estos enfrentamientos, que sostuvieron los indigenas wayuu con
los espafioles, crearon en el viejo continente la idea de que el indio
wayuu era un salvaje y un sanguinario, como aparece en la Revista
Credencial Historia: el gobernador Soto de Herrera habia dicho que eran
“barbaros, ladrones cuatreros, dignos de la muerte, sin Dios, sin ley y sin
rey”.! Sin embargo, la valentia con que éste defendié su soberania
también despert6 admiracion entre los mismos conquistadores. Esta
quedo registrada en los escritos del mismo virrey Pedro Messia de la
Cerda: “por lo que respecta a hacer la guerra, los he visto manejar un
fusil y fatigar un caballo como el mejor europeo, sin olvidar su arma
nacional: la flecha; a esto le acompafia un espiritu bizarro con mucha
parte de racionalidad adquirida en el inmemorial trato y comercio que
han tenido con todas las naciones”.?

EL CAMBIO DE CREENCIAS

Las primeras generaciones de conquistadores describieron
América. Su escritura era fundacional, un discurso mediante el cual se
pretendia construir, desde la palabra, la nueva identidad del colonizado y
su territorio pero a partir del mundo simbélico de quien escribia.’ Los
cambios que ha sufrido la cultura waylu, particularmente cada uno de
sus miembros, se han debido a la introduccién de algunas practicas
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rituales desde la época de la colonia: el bautismo, el matrimonio junto a
la prohibicién de las préacticas religiosas propias. Un ritual que se ha
debilitado a través del tiempo es el encierro de la nifia al pasar a ser
mujer, esto sucede en su primera menstruacion. La pubertad de la mujer
wayuu tiene un significado que vas mas alla de verla encerrada, es una
apertura del espiritu humano a las radiaciones de las fuerzas espirituales
que sélo pueden invadir el alma humana bajo la virtud de la pureza. Cada
vez que se hace el rito del encierro de la nifia-mujer se actualiza el mito
del tejido porque es precisamente en el encierro donde se encuentra con
las fuerzas divinas de las diosas de los tejidos. El tejido es un don legado
a las mujeres. Esto queda en un lenguaje pleno de significaciones para
expresar como se forma latramadel tejido y de los colores en un lenguaje
propio del wayQu.

Como se anotd arriba, en el momento en que los espafioles
introdujeron sus normas sociales y sus pensamientos llenos de demonios
y de brujas, cambid el pensar del waylu. Los espafioles creian tener
razdn en todas las cosas y a los wayuu los percibian como creyentes de
cosas inexistentes. Para dar un ejemplo, el wayuu cree en una planta de
nombre alania que posee virtudes protectoras y conservadoras; al
espafol no le cabia en la cabeza que un pedazo de vegetal pudiera poseer
fuerzas protectoras y lo relacion6 inmediatamente con brujeria. En la
actualidad se pueden seguir viendo esos cambios con mas fuerza, ya no
por lareligion catélica sino por otras sectas religiosas.

EL SIGNIFICADO DEL VOCABLO ALIJUNA DESDE
LA SEMANTICAWAYUU

Fue violento el trato que se le dio a los wayuu por parte de los
espafioles: los wayUu se atemorizaban cada vez que los veian venir por lo
que avisaban a los demas de esta manera: jalia iseichi junai que significa
cuidado ahi viene el tirador. Asi gritaban para alertar a los demas de la
presencia de quien llegaba disparando al indio wayuu. Esta expresion,
que era un grito de advertencia por parte del indigena, con el tiempo se
volvid un sustantivo, pasé a ser el nombre del espafiol. Se dejé de
pronunciar la [j], la [a], [iseichi] y la vocal [i] y quedd sintetizada en la
exclamacion de advertencia asi: —alijuna- que hoy es el nombre para
todo blanco que llegue a la Guajira. El indigena wayudu dice: “es un
alijuna”, y para los investigadores es el vocablo que distingue al
visitante blanco que segun ellos significa extranjero. Si se detuvieran a
estudiar la historia sobre el encuentro del espafiol con el indigena wayuu,
estoy seguro que se darian cuenta del verdadero significado, porque
alijuna no significa extranjero significa tirador que causa dolor. De esta
manera se muestra como los nombres en wayUunaiki (lengua wayuu)
tienen unarelacion consusignificado.

Es importante resaltar que, segin los viejos, ésta palabra o
nombre, “el-que-causa-dolor”, se usa también para referirse a todo lo
que el blanco posee o lo que ha llevado a la Guajira: alijuna es también la
television, por ejemplo. Estos objetos alijuna han llevado a los jovenes
wayUu a no respetar lo que es “ser waydu”; ser wayUu es pensar como
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wayuu, es seguir respetando todos los valores culturales, es seguir
respetando a los mayores, es sentarse en la madrugada y escuchar a los
abuelos, es seguir respetando la palabray hacerla cumplir porque todo lo
que se dice se tiene que hacer. El hechizo alijuna ha encantado a los
jévenes wayuu y eso es lo que ha hecho que ellos dejen de pensar como
wayuu. Los viejos dicen que eso es malo porque todo lo que es alijuna
ensefa a los jovenes a no obedecer ni respetar a los abuelos; segun ellos,
los abuelos, el mundo sonoro alijuna es lo que ha hecho que estos
jévenes wayuu no dialoguen en la madrugada con ellos porgue prefieren
ir a las discotecas y levantarse a altas horas de la mafiana; precisamente,
es0 es “no ser wayudu”, eso es “ser alijuna”. Asi dicen los abuelos, con la
mirada perdida entre la tristeza al saber que sus jovenes estan enviciados
con el mundo de laescritura, de la copiay de lamoda.

DESCRIPCION DE LA LENGUA DESDE DEL PENSAR DE
OCCIDENTE

Algunos de los analisis que se han hecho sobre los marcadores de
género de la lengua wayudunaiki, intentan equipararlos a los marcadores
de género de la lengua castellana. Agrupan lo femenino en un paquete y
en otro lo masculino y nada més. No se han detenido a mirar cdmo es que
se comportan esos marcadores, o lo que han llamado los filésofos, la
fuerza elocutiva o la intencion del hablante al producir ese acto de habla
con esos marcadores de género.

“En el guajiro también se clasifican los sustantivos y los

pronombres de acuerdo al género”, escribe Richard Mansen, linglista
del Instituto Lingiiistico de Verano," pero esa apreciacion no es exacta.
Por ejemplo, en wayuunaiki, la palabra eitlisii significa llueve o esta
lloviendo. El sufijo -si es sufijo marcador del género femenino; sin
embargo, hay algo en lo que debemos detenernos. La lluvia es hombre,
de acuerdo a narraciones mitologicas, y la tierraes mujer. Se preguntaran
por qué se convierte en mujer. En wayudunaiki lluvia es juya, es él quien
sabe los secretos del agua y cémo utilizarla para el sustento de la vida.
No es que juya se haya cambiado de sexo, es que lo que esta cayendo es
agua que generavida, fuerza, que hace revivir y reverdecer la vida sobre
latierra. El agua en forma de gotas cayendo del cielo, es el semen de juya
para fecundar la tierra mm’a para que asi pueda dar vida. La palabra
eitlisu viene de la palabra eita que significa poner algo, colaborar con
algo para un bien comdn o para un beneficio de todos. Eso es lo que esta
haciendo juya cuando deja caer agua en la tierra mm'a para que los
wayuu aprovechen ese aporte para el bien de todos.
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